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1. FABER (ANSELME), chartreux, vers 1580-1638. 

- Né vers 1580 à Dillingen, en Allemagne, Anselme 
Faber devint profès de la chartreuse de Buxheim 
(Souabe) et fut transféré à celle de Walditz (Bohême), 
où il mourut le 29 octobre 1638. On n'a guère d'autre 
renseignement sur sa vie. Faber a rassemblé, ou même 
découvert une foule d'écrits : méditations, prières, 
oraisons jaculatoires, hymnes, litanies, séquences, qui 
expriment une piété simple et affective. Il en a disposé 
un certain nombre en forme de florilèges, comme nous 
en prévient la fin du Paradisus marianae devotionis, 
composé " ex catholicis authenticis ac piissimis scrip
toribus ». Il semble impossible d'identifier les auteurs 
originaux. La plupart sont des chartreux, dont les 
œuvres étaient vraisemblablement inédites. Fabe:r y 
a joint des petits traités de sa composition, sans qu'on 
puisse déterminer exactement lesquels. Dans son labeur, 
il n'a qu'un but : « exciter chez le lecteur les ardentes 
étincelles de la dévotion •· 

Voici la liste des textes rassemblés, compilés ou corn: 
posés par Anselme Faber, dont quelques-uns, sous 
forme de copies manuscrites, se conservent à la: Grande 
Chartreuse; ils portent parfois une date. 

1) Paradisus marianae de1Jotionis ex diversis catholicis 
authoribus concinnatus, 1617. -2) Obsequium dulce D.N. Jesu 
Christi et B.V. Mariae a Cartusiano quodam conscripto. 
- 3) Vita Beatae Dei Genitricis semper Virginis Mariae. Même 
ms que le précédent. - 4) Fasciculus Myrrhae et Thuris in 
qua orationes admodum piae in Vitam et Passionem Domini et 
Sal1Jatoris Nostri Jesu Ch~isti continentur .. , ex mss collegit 
Fr. A. Faber. - 5) Psalterium Passionis D.N. Jesu Christi 

_ centum et quinquaginta articulos continens. Même ms que le 
précédent. -,- 6) Medulla meditationum in Vitam et Passionem 
Salvatoris et Redemptoris nostri Domini Jesu Christi ... Auctore 
patre quodam Cartusiano, Majoris Cartusiae professo. Brève 
méthode de méditation. - 7) Meditatiunculae in 7 dies hebdo
madae ad 7 Pirtutes D.N. J.C. imitandas: patience, obéissance, 
mansuétude, mépris du monde, charité envers le prochain, 
diligence dans les choses spirituelles, humilité. - 8) Scintil
lulae mediiationum a devoto quodam .Cartusiano suscitatae. 
Courte instruction pour bien méditer. - 9) Psalterium maria
num, 1620. - 10) Rosarium gaudiorum Mariae Virginis; 
Rosarium de gladiis dolorum Mariae Virginis seu Compas
sionis V. M., 1624. - 11) Deliciae marianae ad laudem Dei 
parentis Virginis Mariae ex authenticis manuscriptis collec
tae Biblioth. Buxianae Cartusiae, 2 vol., 1625. - 12) Carmen 
antiquum mysteria Veteris Testamenti B. V. M. convenientia 
complectens. - 13) Speculum B. V. Mariae, 1635. - 14) Sanc
tuarium dePotarum precum continens orationes nonnullas de 
B. V. Maria. - 15) Forma et Mores B. V. Mariae; Hymni 
aliquot ad laudem B. V. Mariae. 

Bruno RxcHERMOZ. 

2. FABER (BARTHÉLEMY), ermite de Saint-Augus
tin, 1661-1739. - Né le 10 mai 1661 à Wurtzbourg et 
mortle 15 février 1739 à Uttenweiler près d'Ulm, Bar
thélemy Faber fut un écrivain ascétique et un promoteur 
de la pratique des Exercices spirituels. Religieux exem
plaire, il remplit les fonctions de maître des novices à 
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Wurtzbourg (1687-1690), de prieur des couvents de 
Memmingen (1693-1702) et Lauingen (1706-1709), de 
père spirituel des augustines à Constance {1712-1718). 
Il peignit plusieurs tableaux pour l'église des augustins 
à Uttenweiler. 

Il édita: 1) Schola perfectionis christianae (Dillingen, 
1699).-:- 2) Christliches Leben des innerlichen Menschen 
(Constance, 1703; Augsbourg, 1726; traduction latine 
par Aurèle Westhofen t 1716, ermite de Saint-Augustin, 
Vita christiana interioris hominis, Constance, 1705). 
Ce manuel destiné à un public plus étendu traite en 
64 chapitres les questions les' plus importantes de la 
vie ascétique et mystique. Il reste prudemment sur la 
réserve vis-à-vis des phénomènes extraordinaires. -
3) Geistliche Sendschreiben (Augsbourg, 1706). -
4) Eremus mystica, sic,e methodus in secessu octiduano 
et triduano exercitiorum spiritualium obserc,anda (l'ou
vrage, d'abord publié en allemand, fut traduit par un 
confrère : Saint-Gall, 1706; Salzbourg, 1718). Après 
une introduction sur le but des exercices, les moyens 
pratiques et l'ordre du jour, dans l'e~prit de saint 
Ignace de Loyola, Faber présente une série personnelle 
d'exercices de huit jours, comprenant chaque jour 
deux méditations, avec un supplément de prières 
(suspiria) appropriées. Le ·but des exercices est de se 

· dépouiller du vieil homme pour revêtir le nouveau en se 
mettant à l'école de la vie, dé l'enseignement et de la 

· croix du Christ. Toute la- contexture des exercices est 
également ignatienne ainsi que l'accent mis sur le 
directeur ou père spirituel et le devoir de lui ouvrir 
sa conscience. Faber recommande spécialement comme 
lecture spirituelle sa Schola perfectionis christianae, 
les ouvrages des augustins Thomas -d'Aridrade (de 
Jésus), Trabalhos de Jesus (1602), et de Wolfgang Eder, 
Die andere Welt (Munich, 1694; 1700; cf DS, t. 4, col. 
278-279), enfin, de Jean-Baptiste Saint-Jure, De la 
connaissance et de l'amour du Fils de Dieu (Paris, 1634). 
A la fin des exercices, il place un pacte ou contrat pai• 
lequel « l'homme s'offre à Dieu non plus comme servi
teur mais comme son esclave (mancipium) ». - 5) 
Vita et passio Christi (Constance, 1722). - 6) Panis 
spiritualis animae id est salutares meditationes in omnia 
evangelia dominicalia attributae (Augsbourg, 1724}. 
Ce livre de méditations, publié en allemand, pour prêtres 
et laïques, offre à propos de chaque évangile du diman
che deux courtes méditations. L'introduction enseigne 
la méthode ignatienne de l'application des puissances 
de l'âme et conseille de s'examiner sur les résolutions 
prises et les sentiments excités. ---, 7) Flamma amoris 
quotidiana S. Patris Augustini, id est doctrinae spiri
tuales selectissimae ac utilissimae, distributae per sin
gulos. anni dies (Augsbourg, 1726; le ms de Faber, 
daté de 1709, se trouve à la Bayer. Staatsbibl. Clm. 
8512), ou extraits des œuvres de saint Augustin. -
8) Geistliche Seelen~Speiss, qui est un livre de prières 
{Constance, 1735; 5e éd., 1744). - Son Historia sacra 
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pro rudioribus et une traduction allemande des Consti
tutions des Augustines sont perdues. 

A. Holm, Chronologia pro11inciae Rheno-Sue11icae Ordinis 
fratrum Eremitarum S. P. Augustini, Wurtzbourg, 1741., 
p. 373. - J.-F. Ossinger, Bibliotheca augustiniana, Augsbourg
Ingolstadt, 1768, p. 322-323. - J. Lanteri, Postrema saecula 
sex religionis augustinianae, t. 3, Rome, 1860, p. 26. - Cl. 
Hutter, Scriptores O. E. S. A. Germani, etc., dans Re11ista 
agU3tiniana, t. 6, 1883, p. 578-5,9. 

Adolar ZuMKELLER. 

3. FABER (FRÉDÉRIC-WILLIAM), oratorien anglais, 
1814.-1863. - 1. Vie. - 2. Œu11res. - 3. Doctrine. 

1. Vie. - Frédéric-William Faber naquit le 28 juin 
1814 à Calverley, dans le Yorkshire, où son grand-père 
était pasteur; H eut trois frères aînés et une sœur plus 
jeune. Il fut élevé à Bishop Auckland, près de Durham, 
où son père était secrétaire de l'évêque. Très jeune, il 
fut mis en pension à Kirby Stephen, dans le district 
des lacs, dont les paysages firent sur lui une profonde 
impression. Après un bref passage à Shrewsbury School, 
il entra à Harrow et y suivit le cours normal des études 
classiques : il s'y-montra particulièrement brillant dans 
les matières littéraires, tout en manifestant d'ailleurs 
un vif intérêt pour les sciences. En 1829, la mort de 
sa mère, à laquelle il était tendrement ;J.ttaché, lui fut 
un coup très dur, qui provoqua chez lui une crise reli
gieuse et une brève période de doute. Il en sortit sous 
l'influence du recteur de Harrow, John Cunningham, 
qui appartenait au mouvement ,wangelical : l'emprise 
de ces idées sur Faber devait se révéler profonde et 
orienter partiellement sa vie intérieure. 

An début de 1833, peu après la mort de son père, il 
devint élève à Oxford. La vieille ville universitaire était 
alors en pleine effervescence religieuse. -En juillet, 
John Henry Newman y revenait, rentrant d'Italie, et, 
peu après, le 14, John Keble prononçait son fameux 
sermon sur !'Apostasie nationale : le mouvement 
d'Oxford commençait. Faber, parti en vacances, n'y 
assistait pas. Lorsqu'il revint, en septembre, les pre
miers tracts venaient de paraître. Il entëndit les sermons 
de Newman à Sainte-Mary et fut fortement impres
sionné; mais demeura attaché au mouvement e11ange
lical. En même temps, ses dons littéraires commençaient 
à se développer, et il s'adonnait, non sans succès, à la 
poésie religieuse. Dans le milieu oxonien, il nouait de 
solides amitiés dont quelques-unes, - Jack Morris, 
William Ward -, devaient le suivre toute sa vie. Un 
sermon d'Edward Pusey, à la septuagésime 1836, 
acheva de le rapprocher du mouvement tractarien. 
Après un premier échec, suivi de· longues vacances en 
Allemagne, il avait -été, en février 1837, élu fellow 
d'University College; le 26 mai 1839, il était ordonné 
prêtre de l'Église anglicane. Dans l'intervalle, il avait 
fait la connaissance de Newman, pour lequel il avait 
conçu un grand attachement, sans qu'à vrai dire cette 
sympathie fût absolument réciproque. 

L'été suivant, un séjour en France et en Belgique -lui fit 
découvrir sous un jour relativement favorable certains aspects 
du catholicisme, et il commença même à dire le bréviaire 
romain. Devenu en 18~0 précepteur chez Benson Harrison, 
neveu du poète W .. Wordsworth, il fit à _nouveau, avec son 
élève, un long voyage sur le continent, et spécialement en 
Italie, dont il publia ultérieurement le récit : visiblement, il se 
sentait de plus en plus d'accord avec les formes extérieures du 
catholicisme, même italien, mais sans se rendre exactement 
compte lui-même de son évolution. Par la famille Harrison, 

il avait fait la connaissance de Wordsworth, et cette renr.ontre 
stimulait en lui la veine poétique, déjà habituelleme_nt féconde. 
En 1842, il entreprit en particulier la rédaction d'un long 
poème sur la chevalerie au 13° siècle, intitulé Sir Lancelot. 
Mais ces travaux, joints à une vie mondaine active et bril
lante, ne supprimaient point en lui l'inquiétude religieuse. 
De plus en plus il s'interrogeait sur la valeur réelle de l'angli
canisme, et ses doutes se renforçaient de mois en mois. n fit 
une dernière tentative pour vivre dans l'Église établie confor
mément à un idéal de perfection personnelle qui devenait 
sans cesse plus exigeant : le 2 avril 1843, il é'tait installé curé 
d'Elton, dans le Huntingdonshire. 

Immédiatement après avoir pris possession de sa 
paroisse, Faber repartit pour le continent, désireux de 
s'informer des méthodes pastorales du catholicisme. 
Il voyagea surtout en Italie et fit un lo!,1g séjour à Rome. 
Il y connut l'Oratoire italien, fut reçu en audience par 
le pape Grégoire xv1, et en revint plus attiré que jamais 
par l'Église romaine. Mais Newman qui connaissait 
alors les mêmes hésitations intervint pour le retenir 
encore dans l'anglicanisme. Revenu dans sa petite 
paroisse, Faber y organisa le culte d'une manière fort 
proche du catholicisme. Doué d'une rare puissance de 
séduction, il réussit à conquérir l'affection de ses fidèles 
et réunit dans son presbytère une véritable communauté 
religieuse, s'adonnant aux pratiques d'ascèse et de 
dévotion les plus traditionnelles, malheureusement 
sans un contrôle suffisant, et la santé de Faber en souf-. 
frit. Par ailleurs, ses succès apostoliques n'apaisaient 
nullement ses angoisses, et Newman, déchiré par ses 
propres problèmes, se dérobait de plus en plus à ses 
questions. Enfin, en octobre 18lo5, ce dernier rendit 
publique sa propre conversion. Pour Faber, ce fut le 
coup décisif. Après une visite à Newman à Littlemore, 
il prépara son départ. Il fit ses adieux à sa paroisse et 
abjura l'anglicanisme le 16 novembre; treize de ses 
disciples le suivirent dans le catholicisme. 

Il s'installa à Birmingham· et y reconstitua dans le 
cadre catholique sa petite communauté d'Elton, da,ns 
des conditions d'extrême pauvreté. Un voyage à Rome 
et une nouvelle audience pontificale consacrèrent sa 
conversion, mais ne · lui apportèrent point d'autres 
lumières. Il voulut s'unir au groupe formé par Newman; 
celui-ci refusa, estimant que leurs voies étaient diffé- -
rentes. La petite communauté de Birmingham se déve
loppait, et Faber donnait à sa piété et à ses dévotions 
une nuance très italianisante, qui choquait Newman, 
fort attaché à là traditionnelle réserve anglaise. D'autre 
part, Newman trouvait que le comportement de Faber 
comme nouveau converti manquait de discrétion. Pour · 
répondre aux attaques que lui avait values son adhé
sion à l'Église romaine, Faber publia des Raisons de 
demeurer dans la communion anglicane ( Grounds for 
remaining in the Anglican Communion), dont Newman 
désapprouva le ton trop violemment polémique. En 
septembre 18lo6, grâce à une offre généreuse de 
lord Shrewsbury, Faber put échapper aux conditions 
misérables de Birmingham et installer sa communauté 
dans une belle propriété à Cotton HalL Son intention 
était alors de fonder une congrégation sous le nom de 
Frères de la volonté de Dieu (Brothers of the Will of 
God). Cela ne se fit pas sans heurts. Trop impulsif 
pour être un supérieur incontesté, Faber dut affronter 
une véritable révolution dans la maison de Cotton Hall, 
qui avait pris le nom de Saint-Wilfrid. Ces contrariétés, 
aussi bien que l'abus des pénitences et du travail intel
lectuel, achevèrent de ruiner sa santé, et il était fort mal 
rétabli lbrsqu'il reçut le sous-diaconat le 19 décembre 
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1846. Il fut ordonné prêtre par Nicholas Wiseman le 
samedi saint, 22 mars 1847. 

Un peu plus tard, le 30 mai, Newman recevait le 
sacerdoce à Rome et manifestait son intention de 
fonder un Oratoire anglais sur le modèle de l'Oratoire 
italien. La fondation devait avoir lieu à Birmingham, 
et, dès l'automne 1847, Faber envisagea de s'y joindre 
avec son groupe de Wilfridiens. Lorsque Newman fut 
revenu en Angleterre, en janvier 1848, Faber lui en 
parla avec insistance, et l'union s'accomplit en février, 
non sans quelques résistances parmi les compagnons de 
Faber. II y avait là les germes d'un malentendu, 
Faber s'efforçant de rejeter entièrement sur Newman 
les responsabilités du supériorat, que ce dernier cher
chait au contraire à réduire le plus possible. Divers 
incidents contribuèrent assez vite à détériorer les rela
tions. Lord Shrewsbury en fit presque immédiatement 
éclater un au sujet de la propriété de Cotton Hall, 
que Newman n'utilisait pas selon ses vues. Un peu plus· 
tard, ce fut l'affaire des Vies des saints modernes (The 
Lives of the Modern Saints). Cette série, commencée par 
Faber à la fin de 1846, offrait aux lecteurs des biogra
phies où le merveilleux et les mortifications insolites 
tenaient une place considérable, et qui semblaient 
choisies à plaisir pour choquer le public anglais. Des 
protestations s'élevèrent parmi les catholiques conser
vateurs, et même des évêques comme Thomas Walsh 
ou William Ullathorne s'y associèrent. Le trouble fut 
porté à son paroxysme par la publication, au milieu 
de 1848, d'une Vie de sainte Rose de Lima, à laquelle un 
prêtre catholique, Edward Price, consacra une recension 
extrêmement sévère. Newman s'estima obligé de 
prendre la défense de Faber, ce qui lui valut un inci
dent assez désagréable avec Ullathorne, alors vicaire 
apostolique de Birmingham. Les choses s'apaisèrent, 
mais plus tard Newman reprocha à Faber et à ses dis
ciples- de l'avoir amené à une attitude qui ne corres
pondait point à ses convictions. 

Le 22 juillet 1848, Faber avait été nommé par Newman 
maltre des novices; installé d'abord à Saint-Wilfrid, le noviciat 
fut transporté en janvier 1849 à Birmingham. Il semble que 
Faber ait plus ou moins lassé Newman-p.ar de constants recours 
à son autorité de supérieur. Mais déjà une perspective s'ou_. 
vrait qui semblait devoir résoudre, au moins provisoirement, 
cette incompréhension mutuelle : le projet de constituer à 
Londres un oratoire qui serait confié à FRber. Ce_ dernier s'y 
rendit en avril 18lt9. Après de sérieuses difficultés, il réussit 
à s'installer d'une manière assez précaire dans un immeuble 
de King William Street, et peu après la chapelle fut ouverte au 
public. Fidèle à ses principes, Faber y donna au culte un aspect 
très italianisant. Lui et ses disciples sortirent en soutane dans 
la rue, ce qui leur valut quelques incidents avec le public et 
les honneurs d'une caricature dans le Punch. Con_ime il était 
prévisible, les catholiques conservateurs et- de nombreux 
membres du clergé londonien se montrèrent _eux-mêmes très · 
cho_qués. Newman, sans blâmer ouvertement Faber, laissait 
voir qu'il approuvait peu certaines de ses attit~des. 

Cependant, Wiseman accordait franchement sa pro
tection aux oratoriens, ce qui constituait un grand 
soutien pour Faber. Ce dernier allait jusqu'à la limite 
da ses forces et se montrait d'une incroyable activité 
dans tous les domaines de l'apostolat : prédications, · 
confessions, direction, associations pieuses, œuvres chas · 
ritables. Les offices de King William Street groupaient 
un public de plus en plus dense, pour lequel Faber· 
composait de nombreux cantiques, souvent d'ailleurs . 
fort médiocres. Malgré de violentes oppositions, même 
parmi les catholiques, l'Oratoire réussit à se faire sa 

place. Alors que les sermons de carême donnés deux ans 
auparavant par les oratoriens, sur la demande de Wise
man, avaient été un échec, les conférences que fit 
Newman en mai-juin 1850, à l'Oratoire, sur les diffi
cultés des anglicans, réunirent un public de choix où 
l'on remarquait William Thackeray et Charlotte Brontë. 

L'émotion populaire soulevée en septembre 1850 
par le rétablissement de la hiérarchie catholique en 
Angleterre, considéré comme une « agression papale ~. 
atteignit naturellement au premier chef l'Oratoire, et 
pendant quelques jours Faber put craindre de voir 
la maison de King William Street envahie par une foule 
en furie; heureusement les choses s'apaisèrent sans 
incident grave. Les oratoriens reprirent leur épuisant 
labeur, et l'acquisition d'une maison au bord de la mer, 
à Lancing, leur offrit une possibilité de détente. Cepen
dant, de nombreux soucis accablaient Faber. La com
munauté londonienne n'acceptait point toujours sans 
discussions son autorité; les relations avec Birmingham 
se tendaient progressivement et de menus différends· 
venaient accroître l'incompréhension réciproque. Dès 
1849, Newman avait songé à organisel". à Saint-Wilfrid 
une école oratorienne, et les londoniens, spécialement 
Faber et son ami John Dalgairns, avaient protesté 
contre ce projet, qu'ils estimaient marquer l'Oratoire 
d'un tour trop intellectuel. D'autres dissentiments, nulle
ment plus importants, donnèrent à Newman l'impres
sion, d'ailleurs partiellement justifiée, que la maison 
de Londres désirait son indépendance; d'autre part, 
il se reconnaissait impuissant à diriger les deux com
munautés en même temps d'une manière efficace. 
Cependant, il n'est nullement prouvé que Faber ait 
lui-même personnellement désiré cette séparation, qui 
fut effective le 9 octobre 1850; le 11, il était élu supé
·rieur de l'Oratoire de Londres, désormais indépendant. 

Usé par un travail au-dessus des forces humaines, sa santé 
déclinait à nouveau. A l'automne 1851, il dut prendre un peu de 
repos et voyagea en Sicile, puis èn Italie. Il en revint préma
turément---et connut quelques difficultés :j.vec ses deux plus 
proches collaborateurs, Dalgairns et William Hutchison, dues 
aux irrégularités de son caractère, que la maladie accentuait. 
Les choses s'arrangèrent d'autant plus vite qu'une nouvelle 
tâche at_tendait Faber: le transfert de la commul)auté de King 
William Street à Brompton. Des constructions y furent corn-. 
mencées en mars 1853 sur un terrain nouvellement acheté, et 
les pères s'y installèrent à· 1•automne 1854. Peu après,· une 
nouvelle série d'incidents venait à nouveau aggraver les rela
tions entre Newman et Faber. 

Depuis 1850, toute inti.mité entre eux avait disparu, 
mais les rapports demeuraient assez cordiaux, facilités 
par l'indépendance des deux maisons; pourtant, visi

_ blement, les deux oratoires évoluaient dans des lignes 
assez différentes. A Birmingham, Newman traversait 
une mauvaise passe et manquait de monde. Après qu'un 
premier incident eut éclaté en 1852 à propos d'un novice 
qui hésitait entre les deux Orat9ires, Newman demanda 
à Faber, ppur remédier à d'urgentes nécessités, 

· d'envoyer Dalgairns à Birmingham, et Faber accepta. 
Ce fut certainement une erreur de part et d'autre, car 
.Dalgairns, demeuré londonien de cœur, contribua sans 
le vouloir à embrouiller la situation. Cependant, le. 
conflit le plus grave se produisit un peu plus tard. 

En Ù54, Wiseman demanda aux oratoriens de Londres de 
s'occuper des religieuses. C'était formellement contraire aux 
constitutions que Newman avait fait approuver pour l'Ora
toire. Pourtant, comme Wiseman insistait, les oratoriens de 
Londres se décidèrent ~ demander à fa Propagande un change
ment des règles sur ce point. Contrairement, semble-t-il, aux 
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désirs de Faber, ils firent cette démarche sans en référer à 
Newman, qui _n'en eut que des échos très vagues; Dalgairns, 
alors à Birmingham, ne lui en parla point, quoiqu'il fût par
faitement au courant. Diverses rumeurs circulèrent, et Newman 
commença à croire à un complot ourdi contre lui. La permis
sion demandée par les londoniens leur fut accordée le 21 octobre 
1855, par un rescrit qui ne concernait que Londres. Mais 
l'évêque de Birmingham, Ullathorne, peut-être mal renseigné 
par Dalgairns, le crut valable pour son diocèse et en parla 
dans ce sens à Newman, qui réagit violemment par une 
lettre très_ dure à Faber, en date du 8 novembre : il exigeait 
que les londoniens fissent, par son intermédiaire, une démarche 
à la Propagande pour spécifier qu'aucune décision concernant 
l'un des deux Oratoires ne saurait engager l'autre. Les londo
niens refusèrent et reprochèrent à Newman d'agir comme un 
supérieur général, ceJ>endant que Newman accusait Faber 
de vouloir l'évincer et prendre autorité sur la maison de 
Birmingham. N'obtenant point de satisfaction, Newman partit 
pour Rome à la fin de décembre 1855 et fit lui-même une 
démarche à la Propagande, qui fut assez froidement accueillie, 
ce dont il se montra très froissé. 

Des tentatives ultérieures pour amener un rapprochement 
furent vaines, et _Newman demeura persuadé que Faber et 
Dalgairns avaient monté contre lui une vaste machination. 
Dalgairns revint à Londres en 1856, et les relations entre les 
deux communautés furent désormais assez lointaines. 

Incontestablement, Faber souffrit beaucoup de ces 
difficultés, qui eurent sur sa santé les pires répercussions. 
A ses nombreuses occupations s'en ajoutait une nou
velle : depuis janvier 1853, il s'adonnait à la .composi
tion d'ouvrages de piété_ Le premier, Tout pour Jésus 
(All for Jesus), paru dès juillet 1853, avait connu 
d'emblée un succès considérable, qui avait puissam
ment encouragé l'auteur. Aussi travaillait-il avec 
acharnement, allant jusqu'à écrire seize heures par 
jour, avec une incroyable rapidité et presque sans se 
relire. En huit ans à peine, sept autres ouvrages fort 
étendus suivirent, qui valurent à ·Faber une place 
de premier rang parmi les écrivains spirituels anglais. 
Cette célérité s'explique en partie par le fait qu'il utili
sait de volumineuses notes accumulées depuis de longues 
années en vue de ses conférences spirituelles. 

Ces ·activités d'auteur, en étendant sa .réputation, ne fai
saient qu'augmenter l'intensité de son apostolat, mais sa 
santé résistait mal à tant de fatigues. La vie à Londres l'épui
sait, et il se retirait souvent à Sydenham, où il avait pu faire 
bâtir une maison de campagne pour sa communauté. La généro
sité d'amis dévoués, celle en particulier de la duchesse d'Argyll, 
lui épargnait les soucis matériels trop aigus, et ces heureuses 
circonstances lui permirent de passer ses dernières années 
dans une relative tranqùillité. Après les malheureux incidents 
de 1855, son ·état s'était nettement aggravé :· à une maladie 
hépatique déjà ancienne et mal soignée, se joignait très proba
blement le mal de Bright. Par _ailleurs, sa santé déficiente 
n'améliorait .pas sa position -de. supérieur, et son gouverne
ment- semble avoir été à plusieurs reprises assez vivement 
contesté par ses subordonnés, qui le trouvaient parfois dur et 
peu _o_bjectif. Ses douleurs s'aggravèrent beaucoup à partir 
de 1861, et il dut cesser de prêcher et même d'écrire, cependant 
que l'inaction forcée provoquait chez lui de pénibles moments 
de dépression. Après une bronchite qui faillit l'emporter à la 
fin de 1861, il se remit dans une certaine mesure et put même 
reprendre quelque activité. Mais aux alentours de Pâques 1863, 
une nouvelle crise se produisit. 

Le 26 avril, il dit la messe pour la dernière fois. 
Le 11 juillet, la mort prématurée d'Hutchison l'attei
gnit très profondément. Il désirait ardemment revoir 
ses anciens amis. Wiseman vint le 14 juillet. Le 20, 
il eut la visite de Newman, qui demeura un quart 
d'heure près de lui. Faber, à nouveau, expliqua sa 

conduite dans les événements de 1855. Cet entretien 
lui apporta un grand apaisement, mais on voit, par le 
journal de Newman, que celui-ci ne modifia en rien 
ses jugements sévères sur Faber. Après .de grandes 
souffrances, Fabe_r s'éteignit le 27 septembre 1863. 
Ses funérailles eurent lieu le 30, parmi une foule nom
breuse, et Newman y assista. 

Ame généreuse et sensible, capable de dévouements 
sans limites et d'affections profondes, douèe d'un sens 
surnaturel peu commun et d'une ardente charité, 
Faber eut les défauts de ses qualités aussi bien que ceux 
de son époque : sentimentalisme, manque de mesure, 
relative instabilité. Son incontestable puiss,!.nce de 
séduction n'a point empêché qu'il ait éveillé d'intenses 
hostilités; parmi lesquelles l'incompréhension de New
man demeure la plus regrettable. Par ailleurs, son tem
pérament et sa vision de poète ne l'empêchèrent nulle
ment d'être un réalisateur. Autour de lui, il y aura 
toujours .sans doute quelques discussions, mais sa 
mémoire demeure incontestablement celle d'une grande 
personnalité religieuse, dont l'œuvre fut solide et 
durable. 

2. Œuvres. - Faber laissait derrière lui une œuvre 
extrêmement abondante, mais dont les diverses parties 
sont de valeur très inégale et n'intéressent pas toujours · 
directement la spiritualité. 

Parmi les ouvrages écrits avant sa conversion, les poèmes 
tiennent une très large place : The Knights of St John (1836), 
The Cherwell water-lily and other poems (1840), The Styrian 
lake and other poems (1842), Sir Lancelot (18H), The Rosd.ry 
and other poems (1845). Ces poèmes sont peu originaux : 
l'influence des lakistes et de Wordsworth y est aisément 
reconnaissable. Mais le sentiment poétique y est réel et pro
fond, l'habileté technique indéniable, et on y. rencontre sou
vent de belles strophes. 

Après sa conversion, il mit son talent au service de l'apos
tolat et composa des Hymns dont le recueil, plus ou moi_ns 
modifié et augmenté à chaque édition, fut souvent réi!Dprii:rié 
{1848, 1849, 1852, 1875). Malheureusement, Faber n'était 
nullement musicien, et ses cantiques ·sont souvent assez 
médiocres, parfois même· frisant le ridicule. Ils_ contiennent 
cependant quelques belles réussites et on sait que Newman 
affectionnait particulièrement l'hymne intitulé Eternal Years, 
qu'il fit exécuter devant lui quelques mois avant sa mort. 

II faut rapprocher de ses ouvràges poétiques le récit de son 
voyage sur le continent en 1841 : Sights and thoùghts in foreign 
churches and among foreign peoples (1842), où les descriptions 
à caractère littéraire s'entremêlent aux considérations reli
gieuses. 

Avant sa conversion, il avait payé sa contribution au 
mouvement d'Oxford par une. traduction de .saint 
Optat et par des vies de saints, celle en particulier de 
saint Wilfrid. Ultérieurement, il commença sa série 
de Vies des saints canonisés et des serviteurs de Dieu, 
qui, on l'a vu, soulèva quelques difficultés; elle fut 
cependant continuée jusqu'en 1856 et atteignit un total 
de 42 volumes; il en faut rapprocher un Essay on the 
interest and characteristics of the. lives of the Saints 
{1848), assez superficiel. Bien plus intéressant est un 
essai intitulé The spirit and genius of St Philippe Neri 
{1850), tiré de conférences prononcées à la chapelle 
de King William Street au printemps de 1850. Dès cette 
époque, Faber préparait longuement ses conférences 
par écrit, accumulant une grande quantité de notes 
qui lui servirent ensuite à la composition de ses 
ouvrages. 

L'époque proprement créatrice de Faber en tant 
qu'écrivain spirituel commence seulement en janvier 
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1853, et il est malaisé de dire quelles raisons l'y incitè
rent parmi les lourds soucis que lui causaient les projets 
de translation à Brompton. Il travailla pourtant avec un 
acharnement infatigable et une hâte presque fébrile. 
Moins de six mois après, son premier livre était terminé 
et immédiatement publié. Il s'intitulait All for Jesus, or 
the easy ways of Di11ine Lo11e. En un mois, il s'en vendit 
1500 exemplaires, chiffre inouI à cette époque en Angle
terre, et, quelques années plus tard, l'ouvrage avait été 
traduit en sept ou huit langues. Des conférences spiri
tuelles faites à la confrérie du Précieux Sang, qu'il 
avait lui-même organisée, lui en avaient fourni la matière. 
Malgré le soin avec lequel Faber a écrit son texte de 
bout en bout, le livre garde quelque chose du caractère 
oral de son origine : absence de plan, digressions et 
développements accessoires qui confinent au bavardage, 
prolixité et sentimentalisme du style, faux pittoresque 
mêlé de trivialités. Ces réserves faites, l'œuvre offre 
d'immenses qualités .. Centrée sur l'idée d'amour de Dieu 
d'une manière extrêmement traditionnelle, elle en exalte 
admirablement la valeur fondamentale. 

Les emprunts à l'hagiographie qui illustrent presque chaque 
page introduisent un élément anecdotique piquant, et 
l'emploi assez abusif des révélations privées laisse parfois 
rêveur. -L'ensemble donne au livre un caractère italianisant 
qui correspond tr!)s bien aux goOts de Faber, mais qui devait 
choquer de nombreux lecteurs protestants. Au reste, Faber 
-insiste lourdement sur les points les plus controversés : l'ou
vrage se termine par un long chapitre sur le purgatoire; on 
voit clairement par là qu'il n'y a chez lui nulle intention de 
rapprochement avec l'anglicanisme. Cette attitude explique 
peut-être pourquoi certains catholiques se montrèrent assez 
sévères pour le livre; mais, en juillet 185ft, Faber reçut de 
Pie 1.x le titre de docteur en théologie, ce qui mit fin aux cri
tiques. 

En 1854, parut Growth in Holiness, or the progress 
of the spiritual life. Faber entrait dans une nouvelle 
ligne, celle de l'analyse ascétique et morale. Il s'agit là 
d'un manuel de vie spirituelle, de composition beaucoup 
plus organique et rigoureuse, de style plus sobre et 
dépouillé. Faber y décrit avec finesse les conditions 
du progrès dans la vie spirituelle; il indique les obstacles: 
paresse, attachement à soi, tentations, épreuves, scru
pules; il en montre les remèdes: prière, mortifications, 
dévotions, direction spirituelle. L'ouvrage se termine 
par quelques chapitres un peu hors série : distractions, 
tiédeur, ferveur, dévotion. La psychologie de Faber 
ne-s'y révèle ni très originale ni très profonde, mais elle 
trahit une pénétrante connaissance des âmes et une 
longue pratique de la vie intérieure. Il connaît admira
blement les grands auteurs classiques de la spiritualité 
chrétienne et il leur emprunte avec discernement les 
directives essentielles. De tous les ouvrages de Faber, 
c'est le plus immédiatement pratiqué, le plus utile et 
celui,.sans doute, qui a le moins vieilli. 

Faber revint l'année suivante à un genre plus ora
toire et plus doctrinal avec The Blessed Sacrament, 
or the works and ways of God (1855). Il y manifeste 
ouvertement son intention apologétique : montrer que 
les objections contre l'eucharistie n'ont pas plus de 
valeur que les objections contre l'incarnation ou la 
création. Mais il est relativement original par la manière 
dont il explique comment l'eucharistie s'insère dans le 
plan divin, comment elle est « l'exemplaire et le type 
de toutes les œùvres de Dieu, le modèle de toutes les 
voies suivant lesquelles il daigne exister, opérer, se 
cacher et se manifester dans sa création ». Suit toute 
une théorie de la transsubstantiation considérée comme 

la plus grande des œuvres divines. En revanche, 
Faber retombe dans son plus mauvais genre lorsqu'il 
étudie la dévotion au Saint-Sacrement, avec de longues 
digressions sur les autres dévotions catholiques. Mais 
l'intérêt remonte avec les chapitres où il expose com
ment le Saint-Sacrement est l'image de Dieu et l'image 
de Jésus. Les pages finales sur les pratiques dévotion
nelles et la réparation sont moins convaincantes, 
et les exemples miraculeux y tiennent une place exces
sive. C'est probablement celui de ses livres où Faber 
a mis le plus d'idées personnelles, mais elles ne sont 
point toutes également solides, et Newman, à qui pour
tant l'ouvrage était dédié, s'est montré sévère à cet 
égard. 

Les controverses entre Londres et Birmingham, 
aussi bien que les malaises qui viennent alors accabler 
Faber, ralentirent un peu le cours de sa production. 
C'est seulement en 1858 que parut The Creator and the 
Creature, or the wonders of Di11ine Lo11e : après y avoir 
examiné. la con.dition de la créature, il explique ce 
qu'est l'amour du Dieu créateur, et comment ~nous 
devons et pouvons lui rendre cet amour. C'est sans doute 
le plus riche des ouvrages de Faber, au point de vue 
doctrinal, et celui qui expose le mieux sa conception 
de l'amour divin, mais on y trouve peu qu'il n'ait dit 
déjà, spécialement dans All for Jesus. Presque en même 
temps paraissait The foot of the Cross,. or the sorrows 
of Mary, que Faber avait esquissé une dizaine d'années 
auparavant, l)t où s'épanche son ardente piété mariale. 
C'est essentiellement le thème classique des sept dou
leurs de la Vierge qui y est abordé, mais avec un luxe 
de développements qui tombe trop souvent dans la 
prolixité. Pourtant, le sentiment y est profond et vrai, 
les belles pages y sont nombreuses, et l'étude sur la 
compassion _de Marie, qui termine l'ouvrage, contient 
des aspects originaux et intéressants. 

Dans les années qui suivirent, la production de Faber se 
montra plus inégale. On peut négliger sans dommage des 
œuvres mineures, comme $thel's book, or tales of the Angels 
(1858), et Devotion to the Pope (1860). Les Spiritual confe
rences for Lent (1859) tombent fréquemment dans le domaine 
des ·banalités pieuses. Pourtant la première, sur la bonté, et 
la dernière, sur la vocation, comptent parmi les meilleurs 
morceaux de Faber. · 

La même disparate se retrouve dans The precious Blood, or 
the price of our salvation (1860). Sous le symbole du Précieux 
Sang, c'est naturellement toute une théologie de là rédemption 
qui y est contenue. Mais les rapports entre la doctrine et le 
symbole demeurent souvent artificiels et forcés, et les subdi
visions des chapitres parfois entièrement arbitraires. Les 
meilleurs passages sont dans les premières parties, qui situent 
dans l'œuvre divine le mystère de la rédemption; en revanche, 
les dernières pages consacrées aux aspects dévotionnels et à 
leur histoire sont d'assez mince intérêt. Dans l'ensemble, 
les digressions et les longueurs rendeni maintes fois la lecture 
pénible. · 

Pourtant, Faber allait retrouver sa meilleure veine 
pour son dernier ouvrage : Bethlehem (1860). Ici, il 
prend pour objet le mystère de l'incarnation. A la 
manière des auteurs français du 17~-siècle, il contemple 
d'abord la génération éternelle du Verbe dans le sein 
du Père, puis la vie du Verbe incarné dans le sein de 
Marie, enfin sa naissance à Bethléem et ses premiers 
adorateurs. Après des considérations sur la dévotion à 
l'enfance de Jésus, interviennent de belles pages sur 
l'humanité du Christ et sur le thème de Jésus parfait 
adorateur. N.ulle part ailleurs, Faber ne s'est autant 
inspiré des auteurs français classiques et particulière-
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ment de Jean-Jacques Olier. La pensée est riche et, 
en dépit d'une certaine dilution de la forme, l'intérêt 
se soutient pendant de longs passages. Ce fut le dernier 
ouvrage que Faber put terminer. A sa mort, il laissait 
de -volumineuses notes qui furent partiellement éditées 
par John Bowden sous le titre de Notes on doctrinal 
and spiritual subiects (1866) : elles apportent peu d'élé
ments réellement nouveaux. 

Pour être complet, il faut ajouter que Faber continua 
après sa conversion à s'adonner aux traductions. C'est 
ainsi qu'il donna en anglais la Doctrine spirituelle, de 
Louis Lallemant (1855), !'Octave du Saint-Sacrement, 
de Jacques Nouet (1855), et le Traité de la vraie dévotion 
à la Sainte Vierge, de Grignion de Montfort (1863). 
Ces traductions sont de style agréable, mais souvent 
peu précises. 

L'influence de Faber en France fut considérable. 
Parmi ses ouvrages antérieurs à All for Jesus, aucun 
ne fut traduit en français, à l'exception d'une version 
abrégée de Sir Lancelot (1865). En revanche, à partir 
de 1854, tout ce que produisit Faber fut immédiate
ment publié en France. Ces traductions ne sont pas 
toujours pleinement satisfaisantes : elles demeurent 
parfois assez vagues, et le style en date plus encore 
que celui de l'original. Pourtant, elles connurent un 
très grand succès. Elles venaient à un moment où la 
production française en matière de spiritualité n'était 
point très riche : la plupart des grands ouvrages 
d'Henri Perreyve t 1865, d'Alphonse Gratry t 1872, 
de Mgr Gaston de Ségur t 1881 avaient alors à peine 
paru. Leur solidité doctrinale comme aussi leur allure 
un peu effusive satisfaisaient pleinement les goftts du 
public. Cette renommée fut durable, attestée par de 
nombreuses réimpressions, ·ainsi · que par plusieurs 
volumes d'extraits, abrégés, florilèges, dont le meilleur 
reste probablement L'esprit du P. Faber, de J. Gautier 
(1873). Cependant, après que l'ouvrage de J. Bowden, 
Life and letters of F. W. Faber (1869) eut été en 1872 
donné en français, aucun des ouvrages posthumes de 
Faber ne fut traduit: peu à peu les conditions du marché 
français avaient changé, et, à partir de 1874, l'abondante 
production de Mgr Charles· Gay t 1892 concurrença 
celle de Faber auprès du public pieux. Il n'en devait 
pas moiq.s garder jusqu'à nos jours de fervents lecteurs. 

3. Doctrine. - Il est malaisé de parler de la doc
trine de Faber, en ce sens qu'il n'a jamais cherché à 
construire une synthèse personneile et que l'originalité 
lui fait défaut. Dans l'ensemble, il emprunte et n'innove 
guère, mais il n'est jamais non plus un simple épigone : 
il repense réellement les idées d'autrui et leur imprime 
sa marque propre. Ses sources sont innombrables. 
Faber lisait beaucoup et très vite, notant simplement 
sur les pages de garde du livre les passages dont il espérait 
se resservir. Sa culture théologique, acquise en grande 
partie avant sa conversion, était sérieuse et profonde. 
Il connaissait bien les grands auteurs, Pères de l'Église 
et scolastiques; on ne saurait dire toujours, pourtant, 
s'il les cite d'après une lecture directe ou d'après les 
manuels. Sous ce rapport, il doit beaucoup aux auteurs 
plus modernes, et il semble en particulier que les œu vres 
de Jean Perrone t 1876 lui aient rendu là de grands 
services. Sa sympathie réelle pour le thomisme n'est 
nullement exclusive. Il se montre volontiers bonaven
turien et, sur certaines grandes questions, comme celle 
du motif de l'incarnation, s'avoue scotiste. II connaît 
François Suarez et l'utilise à l'occasion. Mais c'est 

surtout dans le domaine de l'hagiographie et de la 
spiritualité que son information est considérable. Son 
appétit pour les vies de saints était insatiable, et l'uti
lisation qu'il en fait constitue un· des points faibles 
de son œuvre : en ce domaine, il manque totalement de 
sens critique et même parfois de simple discernement; 
son goût pour l'insolite, le merveilleux, l'extraordi
naire, le conduit à utiliser des exemples fort discu
tables et qui laissent l'historien perplexe. Sa connais
sance des auteurs spirituels était prodigieuse. Il avait 
presque tout lu, les français et les italiens dans le texte, 
les allemands et les espagnols en traduction. Cependant, 
il ne leur avait pas accordé un égal intérêt. Les textes 
proprement mystiques, par exemple saint Jean de la 
Croix, l'avaient relativement peu retenu; en revanche, 
il admirait et utilisait beaucoup sainte Thérèse d'Avila, 
qu'il avait lue étant encore dans l'anglicanisme. De 
même, il doit beaucoup à saint François de Sales. Sa 
connaissance des manuels théoriques, J. Alvarez de Paz, 
J .-B. Scaramelli et autres, est peu commune. Enfin, 
son contact approfondi avec les spirituels français 
du 17e siècle est un phénomène assez surprenant en 
Angleterre à cette époque. Sans doute, ses vues sur le 
jansénisme et le quiétisme nous paraissent aujourd'hui 
bien élémentaires. Pourtant, il parle souvent de nos 
grands classiques avec finesse et pénétration. Il est 
peu probable qu'il ait connu directement Bérulle, mais 
il s'inspire assez souvent dé Condren, d'Olier, de Surin, 
de Bossuet. Il n'a ignoré ni sainte Jeanne de Chantal, 
ni Marie de l'Incarnation; sa dévotion à !'Enfance du 
Christ s'inspire de Marguerite du Saint-Sacrement, 
la carmélite de Beaune. Entre tous les ouvrages de 
Faber, c'est certainement Growth in Holiness qui atteste 
le mieux la profondeur de sa culture. 

Chez Faber, en général, la doctrine n'existe guère 
pour elle-même : son point de vue est presque constam
ment celui de la parénèse spirituelle et morale, et toute 
considération théorique se transcrit pour lui par un 
état de vie intérieure. Cette incessante préoccupation 
donne à son œuvre un aspect immédiatement pratique, 
utilisable, qui a séduit de nombreux lecteurs· et a 
fait une grande part de son succès. Elle a pour contre. 
partie un certain appauvrissement dans le domaine 
de la pensée et une certaine artificialité de la présenta
tion. Il élague impitoyablement, - quitte à les rempla
cer par des digressions -, les grands développementc; 
de ses prédécesseurs, dès que les conséquences spirituelles 
ne lui en paraissent plus évidentes. Il élimine les ques
tions quî ne lui semblent pas au niveau du lecteur 
moyen : en dépit de son immense information, il ne 
parle pratiquement jamais de l'expérience mystique 
considérée en elle-même. D'autre part, pour faciliter 
les voies d'accès, il divise, subdivise, énumère, d'une 
manière souvent arbitraire, mécanique et peu convain
cante. On peut trouver plus discutable encore sa ten
dance irrésistible à passer du plan de la spiritualité à 
celui de la dévotion : les aspects dévotionnels eµcom
brent plus ou moins tous ses ouvrages, et, sous ce rap
port, le meilleur y voisine avec le pire, aggravé par une 
relative méconnaissance de la liturgie et de sa valeur; 
à cet égard, l'œuvre de Faber a particulièrement vieilli. 

En dépit de leur déroulement sinueux et souvent peu 
organisé, les grands ouvrages de Faber ·présentent une 
surprenante cohérence : il ne se contredit presque 
jamais. Cela s'explique par le fait qu'ils ont été écrits 
en un très court laps de temps, à une période où la pensée 
de Faber était pleinement formée et n'évoluait plus. 
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En revanche, les répétitions y sont nombreuses, au 
moins quant au fond, car la forme demeure toujours 
très variée. Il serait peu utile de donner ici une analyse 
détaillée des thèmes de Faber, qui n'offrent rien d'ori
ginal. Celui auquel il revient le plus fréquemment, 
c'est l'amour. Toute l'histoire de l'univers lui apparaît 
essentiellement comme une manifestation de l'amour 
divin, et l'œuvre rédemptrice du Christ comme la preuve 
suprême de son amour pour les hommes. De notre part, 
l'amour .doit être la base commune de nos attitudes à 
l'égard de Dieu, l'élément fondamental de notre spiri
tualité. Le thème n'a rien de très nouveau, et Faber 
y doit beaucoup à saint François de Sales. Mais. il mêle 
au volontarisme salésien une sentimentalité qui est 
bien de son époque : elle n'est pas sans charmes et nous 
a valu quelques pages demeurées célèbres; pourtant, 
la prolixité en gâte souvent l'expression. Par ailleurs, 
l'idée de notre union à Jésus et des conséquences pour 
toute l'humanité du mystère de l'incarnation a, chez 
Faber, une grande importance : ici, les auteurs de l'école 
française, simplifiés et schématisés, lui ont rendu de 
grands services. 

Ainsi, il serait vain de chercher en Faber un grand 
penseur religieux, à la manière d'un J.-H. Newman 
t 1890 ou d'un M.-J. Scheeben t 1888, ni une person
nalité au relief puissant, comme celle d'un H.-D. Lacor
daire t 1861. Mais il a son domaine à lui, où il a donné 
le meilleur d'une âme profondément attachante. Son 
œuvre a ses faiblesses; elle porte plus que d'autres la 
marque du temps, et ses inégalités nous frappent plus 
aujourd'hui que jadis. Elle garde pourtant sa valeur 
et son charme, qui font de Faber un des grands écri
vains spirituels de sa génération : il est peu probable 
qu'on cesse jamais de le lire. 

J. E. Bowden, The life and letters of F. W. Faber, D. D., 
Londres, 1869 (!•• éd. augmentée, 1888); tr. fr. par Philpin 
de Rivière, Paris, 1872. - R. Chapman, Father Faber, Londres, 
1961. 

P. Thureau-Dangin, La renaissance catholique en Angleterre 
au x1x• siècle, Paris, 1899-1906, 3 vol. - J. Guibert, Le ré11eil 
du catholicisme en Angleterre au x1x• siècle, Paris, 1907. -
L. Bouyer,· Newman, sa vie, sa spiritualité, Paris, 1952. -
P. Bushell, art. DALGAIRNs, DS, t. 3, col. 7-8. 

Parmi les travaux de valeur diverse qu'a suscités la doctrine 
spirituelle de F. W. Faber, on peut signaler: John Fitzpatrïck, 
Characteristics from the Writings of Father Faber, Londres, 
1903. - G. J. Murphy, The·Marian Doctrine and Devotion of 
Fath.N Faber, Diss., Ottawa, 1944; extrait sous le même 
titre, 1945. - Th. Thielen, The Humanity of Christ in the 
Blessed Eucharist according to Faber, thèse inédite, Rome, 
Université Grégorienne, 1%9. - A. H, Stevenson, Faber's 
De11otion to the Church : its Spirit and its ln'{luence, Diss., 
Rome, 1952. - W. Wilhelm, Failu/r Frederick Faber on the 
Queen.ship of Mary, dans Marianum, t. 16, 19M, p. 465-480. -
D. J. Unger, Christ and His Virgin Mother in God's Eternal 
Decree according to Frederick W. Faber, dans Marianum, 
t. 17, 1955, p. 369-391. - A. Zubizaretta, Don Miguel de 
Unam,mo, lector del P. Faber, dans Salmanticensis, t. 7, 1960, 
p. 667-701. 

Louis CoGNET. 

4. FABER (MATHIAS), jésuite allemand, 1586-
1653. - Né le 2(. février 1586 à Altomünster (Bavière), 
Mathias Faber fit ses études à l'université de Dillingen 
et au collège germanique de Rome (1607-1611), où il 
étudia la théologie et reçut le sacerdoce. De retour 
en Bavière, il est nommé curé de Pitzling, puis de Wem
ding (1619), et enfin de Neumarkt (1629); lors de 
l'avance des suédois vers le Danube, il se réfugie à 

Ingolstadt; il accepte la chaire d'Écriture sainte à l'uni
versité de cette ville et la paroisse de Saint-Maurice : 
il est déjà connu par la parution en 1631 de son Con.cio
num opus tripartitum. Mais il renonce dès 163(. à ces 
charges et retourne à sa cure de N eumarkt. Faber passe 
en Autriche peu après et il entre dans la compagnie 
de Jésus à Vienne, le 7 avril 1637 : il a cinquante ans. 
Après son noviciat, il sera envoyé à Tyrnau {Hongrie), 
où il reste jusqu'à sa mort, le 26 avril 1653. 

Mathias Faber est essentiellement un prédicateur. 
On ignore en quelle langue il prêchait, mais ses sermons 
imprimés en latin ont connu un succès étonnant, si on 
en juge par le nombre des éditions. 

Les trois premiers volumes parus {Concionum opus tripar
titum pluribus in singula evangelia argumentis instrw:tum, 
Ingolstadt, 1631 et 1634) ont été progressivement augmentés 
dans les éditions de Cologne (1642) et d'Anvers (1643); il y 
ajouta un gros in-folio, Auctariwn operis concionum tripartiti 
{Gratz, 164.6; ln dominicas, 819 p.; De sanctis, 403 p.). 
Après sa mort, on publia ses Conciones funebres et nuptiales 
(Anvers, 1657). Tout ou partie de son œuvre a été réédité plus 
de vingt fois entre 1650 et 1750. Des éditions complètes de ses 
sermons ont été publiées au 19• siècle à Naples (5 vol., 1859-
1866), Turin (10 vol., 1879; 2• éd., 1884-1885), Paris (éd. 
Vivès, 6 vol., 1881), et une traduction allemande en 9 volumes 
(Paderborn, puis Wurtzbourg, 1861-1865). 

La prédication de Faber suit les évangiles des diman
ches et fêtes de l'année liturgique, auxquels il ajoute 
des sermons pour les fêtes des principaux saints. Son 
point de départ est presque toujours' le texte même 
de l'Évangile, qu'il traite avec assez de liberté; rares 
sont ses sermons proprement dogmatiques; mais il 
sait fort bien enseigner, en particulier la morale chré
tienne. Sa manière est concrète, vivante, riche en 
tableaux de mœurs plus qu'en finesse psychologique 
(cf concio (. pour le 5e dimanche après la Pentecôte, 
« sur les causes de l'ébriété germanique », éd. Vivès, 
t. 3, p. 816-820). Faber allégorise volontiers, sans 
perdre jamais de vue son dessein pratique. On peut 
en dire autant de son penchant pour les citations, 
probablement ajoutées pour l'impression, des anciens 
et des Pères, et pour les histoires de la Bible : elles ne 
surchargent pas, trop l'argumentation. 

Dans les six in-folio de son œuvre, tous les sujets 
sont abordés; relevons seulement le soin qu'il prend 
d'expliquer le sens des cérémonies de la liturgie (messe 
et sacrements, procession des Rameaux, lavement 
des pieds, etc); il sait enseigner quand et comment 
prier en famille (examen de conscience le soir, prière 
avant et après les repas). Il aborde les problèmes de la 
vie conjugale, la moralité des affaires, l'oisiveté et le 
luxe des nobles, la misère des temps de guerre, la mode, 
etc. On notera la fréquence avec laquelle les thèmes 
doctrinaux essentiels sont exposés : la Trinit~, le Saint
Esprit, le Christ, l'Église, l'eucharistie, etc. 

Son style n'est pas abondant, la lecture est facile, 
les suggestions pour la prédication sont très nombreuses, 
et l'esprit chrétien toujours présent. On comprend que 
Faber ait été si souvent réédité pour l'utilité des prédi
cateurs et, par eux, des fidèles. 

Faber est aussi l'auteur de plusieurs livres de controverse 
antiluthérienne: Fels der katholischen Kirchen Lehr und Glau
ben, Ingolstadt, 1636; Vindex 11indiciarum acatholicae doctrinae 
circa materiam de justificatione, Tyrnau, 1649, 5 dissertations 
sur la justification; complétées par deux autres sur la visibilité 
de l'Église, même titre, Vienne, 1649; etc. 

J. N.· Mederer, Annales ingolstadiensis academiae, t. 2, 
Ingolstadt, 1782, p. 268-269. - Hundhausen, dans Litera-
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rischer Handweiser, 1880, n. 266, 281, 288. -- Kirchenlexikon, 
2•·--éd., t. 4, Fribourg-en-Brisgau, 1886, co •. 1175-1176. -
Sommervogel, t. 3, col. 500-507; t. 9, col. 308. - A. Stein
huber, Geschichte des Kollegium Germanikum Hungarikum 
in Rom, 2• éd., t. 1, Fribourg-en-Brisgau, 1906, p. 448-4.49. -
LTK, t. 3, 1931, col. 931. 

André DERVILLE. 

FABIAN! (CHARLES), jésuite polonais, 1716-
-17 86. - Né le 1er novembre 1716, dans la voïvodie de 
Cracovie, Charles Fabiani entre dans la compagnie 
de Jésus en 1732. Ses études de philosophie achevées, 
il enseigne les lettres pendant quatre ans. Après sa 
théologie, il travaille onze ans comme professeur de 
collège, prédicateur et missionnaire populaire à 
Luck, Chelm, Zywiec, Krosno; il est ensuite maître 
des novices. La suppression de la compagriie de Jésus 
le trouve recteur du collège de Pozrian. Il s'établit 
alors à Leczyca, où pendant dix ans (1774-1784) il a 
la charge de « prédicateur des écoles de la voïvodie ». 
Il passe les deux dernières années de sa vie à Kalisz, 
dont il est chanoine titulaire depuis 1779. Il meurt en 
1786. 

Fabiani est connu en Pologne comme l'un des plus 
estimables prédicateurs du 18e siècle. Nous possédons 
quelques recueils de ses sermons « de tous points remar
quables et précieux », au jugement de l'historien de la 
prédication en Pologne, J. Pelczar: Mission apostolique, 
un appel à la pénitence et à la conversion des péchés, 
3 vol., Kalisz, 1783; Sermons pour tous les dimanches 
de l'année, recueillis chez divers prédicateurs, en trois 
parties, Kalisz, 1786-1787; Sermons pour les fêtes de 
l'année, 2 vol., Kalisz, 1788; Sermons sur la Passion de 
Notre-Seigneur Jésus-Christ, divisés en trois carêmes, 
Kalisz, 1788; Sermons de circonstance pour les jours 
des saints, Kalisz, 1799. 

Dans ces recueils, Fabiani présente sous une forme 
assimilable l'ensemble des thèmes ascétiques et moraux 
dè l'enseignement catholique. Il utilise fort bien !'Écri
ture sainte; on trouve des références aux Pères et aux 
écrivains ecclésiastiques, surtout à saint Augustin, à 
saint Grégoire le Grand et à saint Jérôme. 

Ses œuvres turent plusieurs fois rééditées au 19• siècle et 
les prédicateurs, surtout dans la partie de la Pologne sous 
administration prussienne, les exploitèrent largement. 

Bibliographie (en polonais). - Archives diocésaines de 
Lodz. - Actes paroissiaux et Registres des baptêmes de la 
paroisse de Leczyca. - J. Pelczar, Esquisse d'une histoire 
de la prédication en Pologne, 2• partie, Cracovie, 1896. -
R. M. Witanowski, Monographie de Leczyca, Cracovie, 1898. -
S. Zaleski, Les Jésuites en Pologne, t. 3, 2• partie, Lwow, 1902. 
- J. Niedzielski, dans !'Encyclopédie manuelle de l'Église, 
t. 11-12, Varsovie, 1907, p. 180-181. - R. Kaczmarek, dans 
Dictionnaire biographique polonais, t. 6, Varsovie, 1948, 
p. 337. 

Joseph MAJKOWSKI. 

FABRE (JOSEPH), oblat de Marie, 1824-1892. 
Joseph Fabre est né à Cuges, près Marseille, le 14 novem
bre 1824. Après l'obtention du baccalauréat en philo
sophie au lycée de Marseille, il suivit les cours de méde
cine durant quelques mois, lorsqu'à l'automne de 
1842 il décida d'entrer au grand séminaire de Marseille, 
dirigé par les oblats de Marie-Immaculée. En février 
1844, il se rendait au noviciat des oblats à Notre-Dame 
de l'Osier (Grenoble), où il faisait profession le 17 février 
184$. Ordonné prêtre le 29 mai 1847, Mgr Joseph
Eugène de Mazenod lui confia l'enseignement du dogme 

et de la morale au séminaire de Marseille, où il devint 
directeur de l'institution en 1852, puis supérieur en 
1854. En 1850, le chapitre général l'élisait procureur 
général et, à la mort du fondateur, il était appelé, le 
5 décembre 1861, à la charge de supérieur général qu'il 
occupa jusqu'à sa mort (26 octobre 1892). 

Fidèle collaborateur de Mazenod durant dix-sept ans, 
il apprit l'art du gouvernement et de l'administration 
et se fit remarquer par son discernement, son esprit de 
prévoyance et sa fermeté de décision. Dans sa charge 
de supérieur général, il manifesta une grande fid~Iité 
à l'esprit de son prédécesseur, se montra un homme 
d'ordre et de méthode, capable de démêler les situations 
les plus embrouillées. Il eut à supporter les lois persé
cutrices de 1880 et à subir plusieurs expulsions. Il 
travailla également à l'affermissement de la congréga
tion dans les divers pays où elle était répandue. Alors 
que les oblats ne comptaient que 452 membres en 1867, 
ils atteignaient 1211 à la mort de Fabre et la congréga
tion s'était établie en Hollande, en Italie et en Espagne, 
tandis que, hors d'Europe, elle comptait une nouvelle 
province aux États-Unis et sept nouveaux vicariats 
apostoliques en Amérique, en Afrique et en Asie. 

Au nombre des œuvres de Fabre, mentionnons d.eux traités, 
sans originalité, Tractatùs de i,era Christi Ecclesia (1853) et 
Tractatus de Religione re11elata maxime christiana (1852). 
Directeur général des sœurs de la Sainte-Famille de Bordeaux, 
il y prêchait souvent les retraites, au cours desquelles il prenait 
la vocation religieuse comme thème habituel de ses instructions. 
Les religieuses ont recueilli ses prédications dans J nstructions 
pour les retraites annuelles et dans un ouvrage en quatre tomes 
Instructions pour les dimanches et fêtes de l'année et retraites 
mensuelles. 

La majeure partie des écrits spirituels de Fabre porte 
pourtant sur l'esprit religieux propre aux oblats, qu'il 
développe dans ses Circulaires. Les thèmes les plus fré
quemment rappelés sont l'estime et la vénération des 
Règles (2 avril 1874), la vocation des oblats auprès des 
pauvres (21 novembre 1862), l'amour de la famille 
religieuse, les obligations des supérieurs (5 )Ilars 1872). 
Il insiste aussi beaucoup sur l'esprit de corps, le bon 
exemple au-dedans et au-dehors de la communauté, le 
souvenir des anciens, la fidélité-à la tradîtion et la cha
rité fraternelle. 

Pour arriver à ce but, il fonde la revue Miss.ions de la Congré
gation des Missionnaires Oblats .dé Marie-Immaculée (1862), 
rend régulière la publication des Notices nécrologiques, et fait 
préparer les _directoires des missions, des juniorats, des novi
ciats et des scolasticats, ainsi que le Manuel de prières et céré
monial {1865) ·et le Personnel (1881). II inaugure également les 
retraites annuelles collectives. 

Rey, Le Très Ré11ére~d Père Joseph Fabre, Bar-le-Duc, 1897, 
1902. - Germain Lesage, Les saintes Règles et la Congrégation 
selon nos supérieurs généraux, dans Études oblates, t. 4, 1945, 
p. 187:192. 

Gaston CARRIÈRE. 

1. FABRI (GILLES), carme, t 1506. Voir DE SMEDT, 

DS, t. 3, col. 630. 

2. FABRI {JEAN HEIGERLEIN, dit), évêque de 
Vienne, 1478-1541. - 1. Vie. - 2. Attitude réforma
trice. - 3. Personnalité. 

1. Vie. - Né en 1478 à Leutkirch (Wurtemberg), 
Jean Fabri était fils de Heigerlein, forgeron. D'après 
le nom de la profession dù père, Jean s'appela Fabri 
(fùs d'un /aber), et jusqu'en 1525 également Faber. 
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Il reçut sa première formation à Constance et à Ulm; il 
étudia la théologie et le droit à partir du 22 octobre 1505 à• 
l'université de Tubingue, et à dater du 26 juillet 1509 à celle 
de Fribourg-en-Brisgau. C'est là qu'il obtint en 1510 ou 1511 le 
grade de docteur in utroque jure. Sa tendance théologique 
était scotiste. 

Dès 1511, il assura par intérim la charge de la paroisse de 
Lindau (Bavière), dont il devint curé en 151't. Depuis 1513, 
il était official de l'évêque de Bâle et titulaire d'un canonicat 
au chapitre de la cathédrale de cette ville. En 1518, l'évêque 
de Constance, Hugues de Hohenlandenberg, le choisit comme 
vicaire général. En 1521, Fabri se rendit à Rome pour obtenir 
un canonicat à Constance, et présenter au pape son premier 
ouvrage contre Luther. Le 1•• août 1523, il entrait au service 
de l'archiduc Ferdinand d'Autriche, le futur empereur Ferdi
nand 1; celui-ci fit de lui son prédicateur, son confesseur, le 
précepteur de son fils, le futur Maximilien 11, et par-dessus 
tout son conseiller dans les affaires de politique religieuse. 
Ferdinand lui confia des missions diplomatiques à l'étranger et· 
récompensa de prébendes ecclésiastiques les services de son 
conseiller. En 1521,, Fabri devint- coadjuteur de Théodore 
Kammerer, évêque de Wiener-Neustadt : la succession. lui 
fut pourtant refusée en 1530. De plus, Fabri avait un cano
nicat à Prague, un prieuré à Leitmeritz en Bohême et un à 
Ofen en Hongrie. 

En 1530, il devint évêque de Vienne et fut consacré 
au printemps 1531. En 1538, sur la commission du roi 
Ferdinand, il constitua coadjuteur son ami Frédéric 
Nausea, qui fut confirmé dans ce titre par Rome le 
19 mars 1539. Fabri mourut à Vienne le 21 mai 15H 
et fut enterré selon son désir dans la cathédrale Saint
Étienne. 

2. Attitude réformatrice. - 1° L'humaniste. -
Fabri étudiant s'était enthousiasmé pour l'humanisme. 
Il voyait, dans la formation de l'esprit humaniste et 
par-dessus tout dans l'étude des écrits des Pères, un 
précieux moyen d'approfondir la théologie et d'élever 
le niveau de la vie religieuse. 

Il fut uni d'amitié avec de nombreux humanistes comme 
Jean Botzheim, Jean-Alexandre Brassikan, Ulrich Zasius, 
Michel Hummelberger, Urbain Rhegius, Ulrich Zwingle et 
principalement avec Érasme, avec qui il entrait en contact dès 
la fin de ses études et qu'il tenait en haute estime. II reconnaît 
(26 avril 1519) que, par sa familiarité avec les écrits d'Érasme, 
il est devenu un autre homme et un autre théologien. C'est dans 
l'esprit d'Érasme, comme il l'explique le 10 mai 1523, qu'il 
voulait mener la lutte contre les innovations religieuses. Le 
combat sépara Fabri de la plupart de ses amis humanistes,
mais ses relations avec Érasme demeurèrent sans ombre 
jusqu'à sa mort. 

La lutte contre la Réforme conduisit progressivement 
Fabri en dehors d'un humanisme de bel esprit. Son 
recueil de sermons : Declamationes diçinae de humanae 
çitae miseria (Augsbourg,: 1520; Cologne, 15H, avec 
H omiliarum... centuria; Anvers, 156~; trad. française 
par P. Guido, Paris, 1578: TraitéduRév. Père J. Faber ... 
des misères et calamitez de la çÎe hu~aine) caractérise 
la position du jeune Fabri. Ces sermons donnent beau
coup de prix à la forme, à la composition, au style. Ily 
fait souvent appel aux penseurs anciens. L'humanisme 
a sans doute éveillé chez Fabri l'amour des livres : 
sa volumineuse bibliothèque se trouve aujourd'hui 
en grande partie dans la biliothèque nationale de 
Vienne. 

2° L'adçersaire de la Réforme. - Fabri, official et 
vicaire général, ouvrit les yeux sur la dégradation de la 
vie ecclésiastique, les insuffisances du clergé et comprit 
la nécessité d'une réforme à l'intérieur de l'Église; 
Aussi salua-t-il avec sympathie le cri d'alarme de Luther 

et de Zwingle. Mais la dispute de Leipzig (1519) lui 
dévoila que la théologie de Luther menaçait les fonde
ments mêmes de l'Église. Dès lors, il engagea la lutte 
contre Luther et ses partisans, et il devint l'un des plus 
notables défenseurs de l'Église, dans ses écrits, ses dis
cussions, ses sermons, ses entretiens privés, ses dis
cours religieux. En 1522, Fabri entra ouvertement 
dans la lice avec son premier et son plus important 
ouvrage : Opus adçersus noça quaedam et a christiana 
religione prorsus aliena d-Ogmata Martini Lutheri 
(Rome, 1522, dédié à Adrien vr; Leipzig, 1523; Cologne, 
1524, sous le titre : Malleus in haeresim lutheranam 
jam denuo çehementiori studio et labore recognitus; 
réédition dans le Corpus catlwlicorum 23 /26, Munster, 
19H et 1952). Dans le Malleus, la discussion menée 
avec vigueur est toujours fondée sur !'Écriture et la 
tradition. Elle aborde de front les questions du pouvoir 
des clés et de la .succession apostolique et cherche à 
répondre au De potestate papae de Luther, Par d'autres 
aspects, tels que la vie des clercs et le célibat, le Mal
leus intéresse directement la spiritualité. 

! 

De nombreux écrits contre les réformateurs suivirent, dont 
une partie fut éditée _par Jean Cochlaeus (Opuscula quaedam 
J. Fabri Viennensis, Leipzig, 1537). Citons quelques-uns des 
plus importants. Moscovitarum juxta mare glaciale religio, 
Bâle; 1526 : exposition des conditions religieuses de la Russie, 
d'après les relations d'une ambassade russe qui se trouvait à 
Tubingue en 1525 près du grand-duc Ferdinand. Fabri voulait 
confondre les réformateurs allemands par l'exemple des diffé
rends religieux en Russie. - Summarium. Underricht ausz was 
Christenlichen vrsachen Doctor Johann Fabri biszher der Luthe
rischen lere nit anhângig, a1tch wider das war Euangelion Christi 
nit gewesen, sunder das selbig gepredigt, gefürdert und mit der 
gnad gottes so vil müglich gehandthabet hab, s 1, 1526. - Doc
toris Joannis Fàbri a,J,11ersus Doctorem Balthasarum Pacimon
tanum anabaptistarum nostri saeculi primum authorem orthodoxae 
fidei catholica defensio, Leipzig, 1528. - Drostbiechlin an alle 
frummen betrübten Christen des alten çngezweifl,eten Christen
lichen glauben 110n dem wunderbarlichen und 110n Gott seiner 
lieben und werden muoter Maria gegebnen und erlangten sig der 
füntJ Christenliche orten Lucern, Vry, Schwytz, Vnderwalden 
und Zug, s 1, 1532. 

Fabri, dans la lutte contre. les réformateurs, tire ses armes 
de la Bible et des Pères. Mais sa polémique n'atteint guère le 
noyau des positions adverses. Sa dialectique n'a pas assez mûri. 
Lors de la discussion de janvier 1523 à Zurich et celle de Bade 
en Suisse, du 21 mai au 8 juin 1526, Fabri eut une part prépon
dérante. A la première, il avait en face de lui Zwingle. Bien qu'il 
déployât une vaste érudition, le résultat fut médiocre, car le 
Conseil de la ville avait d'avance pris position pour Zwingle. 
A Bade, c'est surtout Jean Eck qui mena l'essentiel de la lutte; 
Fabri, par sa connaissance des écrits de Zwingle, contribua 
beaucoup au succès de la discussion (cf DS, t. 4, col. 89). 

Pour trouver une base d'union, on recourut aux colloques 
dans lesquels on précisait et on comparait les différences doc
trinales. Charles-Quint s'attacha particulièrement à ces tenta
tives. Fabri prépara un mémoire pour le colloque d'H'ague
nau (juin-juillet 151,0) et y prit part. Il composa pour celui de 
Worms (novembre 15i.0-janvier 15i.1) des Pia monita. Son 
mauvais état de santé l'empêcha d'y venir (DS, t. i., col. 90). 

Aux diètes d'Empire, Fabri eut l'occasion de défendre le 
point de vue catholique. A Nuremberg (janvier-avril 1524), 
il s'engagea dans de longues discussions avec André Osiander. 
La même année, à Ratisbonne, où les princes et 'des évêques 
del' Allemagne du sud se consultaient sur les mesures à prendre 
pour étouffer les innovations et réformer l'Église, Fabri parti
cipa à la commission • Causa fidei et reformationis •· En exé• 
cution des décisions de l'assemblée, le grand-duc Ferdinand 
envoya Fabri à Vienne pour exciter le zèle des professeurs de 
l'université. Fabri prêcha aux deux importantes diètes de 
Spire en 1526 et 1529. En 1526, il prêche sur les béatitudes 
(sa prédication fut imprimée à Vienne en 1528); obéissant aux 
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desseins de la politiqne impériale, il se montre modéré et il 
appuie fortement sur !'Écriture sa défense de la foi catholique. 
En 1529, il n'épargnera plus les attaques. 

Pour la diète d'Augsbourg de 1530 (DS, t. 4, col. 89), Fabri 
se prépara activement aux discussions estimées décisives. 
Comme Eck, il recueillit dans les textes de Luther les propo
sitions incompatibles avec l'enseignement de l'Église ou contra
dictoires entre elles (Antiwgiarum Martini Lutheri Babywnia 
ex ejusdem libris •.. excerpta, Augsbourg, 1530); il se composa 
aussi un index des erreurs condamnées par des conciles et que 
Luther avait reprises. Il fit partie, avec Eck, Cochlaeus, Wim
pina et d'autres, de la commission de théologiens catholiques 
qui devait réfuter, - en vain-, la Confessio augustana luthé
rienne. 

En avril 1526, au Landtag de Moravie à Znaim, Fabri 
prêcha contre les anabaptistes (EUliche Ser=n ... wider die 
gotloszen W idertauffer, imprimé en latin et en allemand en 1528, 
à Vienne, à Venise et à Leipzig). · 

3° Réforme conciliaire. - Les discussions avaient 
de plus en plus convaincu de la nécessité d'un concile 
général pour répondre aux innovations et réformer 
l'Église. « L'idée du concile doit être poursuivie acti
vement », écrivait Fabri le 11 mai 153~ au nonce 
Pietro Paolo Vergerio. Lorsque le 2 juin 1536 parut 
la bulle qui convoquait le concile à Mantoue pour le 
23 mai suivant, Fabri prépara sans délai un mémoire 
sur la façon de traiter avec les novateurs. Le 6 juillet 
1536, le mémoire (« Praeparatoria ») était prêt. Fabri 
indiquait qu'on n'obtiendrait rien en procédant à la 
manière scolastique; il fallait partir de !'Écriture; 
aussi, la Vulgate devait-elle ·être revisée sur la base des 
textes primitifs. Avant même l'ouverture du concile, 
la réforme intérieure de l'Église et de la curie romaine 
s'imposait; elle dissiperait des malentendus depuis 
longtemps dénoncés et serait le fondement préalable 
à l'unité ecclésiastique. Le mémoire de Fabri fut pré
senté au pape le 27 juillet 1536 par le cardinal.de Trente, 
Bern·ard von Cles. Le pape le fit examiner en détail 
et . répondit par l'intermédiaire du nonce Giovanni 
Morone en décembre 1536. Fabri soumit alors au nonce 
de nouvelles propositions et transmit un catalogue 
d'écrits qui pourraient être utiles pour le travail conci
liaire. Pour recommander ces assises, il écrivit un De 
necessitate ac mera utilitate. sacrosancti concilii, qui fut 
imprimé à Rome en 1537, à l'instigation du pape, et à 
Vienne. Fabri n'a pu voir l'ouverture du concile, 
mais il contribua à son succès par un travail prépara
toire qu'on ne saurait trop 'apprécier. 

~ 0 Le pasteur et l'é"êque. - Fabri commença sa 
carrière sacerdotale comme pasteur à Lindau. Il y 
revint souvent. pour exercer le ministère, lorsqu'il sera 
à Bâle et à. Constance. Dans son diocèse de Vienne, il 
s'occupa principalement du soin des âmes. Les turcs 
avaient.fait. des ravages; la population restait inquiète; 
on manquait de pasteurs utilisables; les ordres religieux 
échappaient à l'influence de l'évêque; l'entente était 
malaisée avec le chapitre, la ville, l'université. La curie 
épiscopale était grevée de lourdes dettes. Fabri 
s'employa au relèvement. Il se consacra avec zèle à 
annoncer la parole de Dieu. Il prêchait souvent les 
dimanches et les jours de fête, et chaque jour du carême 
1535. En 1532, il donna à Vienne 59 sermons « pro 
sacrosancto eucharistiae sacramento sub typo archae 
foederis et mannae de coelo » (édités à Vienne en 
1533). A Prague, en 1528, il avait déjà donné, au temps 
de Pâques, des prédications V-on dem lwchwirdigen 
Sacrament warens Leib und Blut Christi (Vienne, 1528; 
Sermones de sancto eucharistiae sacramento, Fribourg-

en-Brisgau, 1529). En 1533, il prêcha à Vienne a ab 
hystoria patientissimi Jobis" (Vienne, 1533) et, l'année 
précédente, durant le siège des turcs, des Sermones coruo0 

latorii (Vienne, 1532). Dans ses dernières années, Fabri 
parlait avec beaucoup de simplicité. Conformément aux 
besoins de son époque, il appuyait sa parole sur l'Écri
ture sainte. Des recueils de ses sermons parurent à 
Cologne en 1537, Sermones fructuosissimi cunctis Eccle
siae catlwlicae defensoribus ac doctrinae euangelicae 
professoribus summopere necessarii, et, en 15ft1, Homi
liarum ... de tempore et sanctis centuria prima (les homélies 
82-115 sont celles De humanae "itae miseria). Des ser
mons ont été aussi recueillis dans la troisième partie 
des Opera Johannis Fabri (Cologne, 1539). On conserve 
encore en manuscrits d'autres sermons, des lettres et des 
fragments de diaire (Vienne, bibl. nat., n. 9047, 9735, 
9737). 
. Fabri chercha à remédier au manque de pasteurs. 

Il édifia de nouveaux centres pastoraux, appela des 
prêtres de son pays natal, envoya des prêtres d'un 
endroit à l'autre, à la manière de missionnaires. A 
Vienne, il érigea (28 mars 1539) le collège trilingue de 
Saint-Nicolas, qui devait permettre à douze étudiants 
pauvres (six de Vienne et six de Leutkirch) de suivre 
les cours · de l'université. Doté trop faiblement, le 
collège cessa en 1545. 

3. Personnalité. - Le jugement de ses contem
porains sur Fabri ne fut pas uniforme. Des catholiques 
eux-mêmes ne manquèrent pas de le critiquer. Le nonce 
Morone (1536) trouvait que Fabri n'était pas aussi 
exemplaire qu'il aurait dû l'être (« non tanto esemplare 
corne doveria »), qu'il était d'une avidité insatiable. 
A d'autres, il paraissait vaniteux et cherchant à se faire 
valoir, ce qui ne serait pas étonnant car il était monté 
d'humble condition à de hautes dignités. Malgré ces 
faiblesses, on dojt le compter ·au nombre des prélats 
honorables. Sincèrement pieux, fermement croyant, 
absolument fidèle à l'Église, moralement inattaquable, 
compatissant envers les malheureux et les pauvres, 
de relations aimables, - tant que la maladie et les 
soucis ne le rendirent pas inquiet (« melancholisch », 
rapportait Morone à Rome), Fabri fut infatigable. 
Le nonce Pierre van der Vorst l'estimait (1536) « prae
latum dignum omni laude, doctum, eruditum, rectum, 
apertum ». D'après le nonce Fabio Mignanelli, il était 
{1538) « persona molto <ligna ». L'évêque d'Augsbourg 
Christophe von Stadion disait de lui à sa mort (22 juin 
1541) : « erat vir pius, humanus atque doctus ». 

Comme Eck, Fabri reconnut de bonne heure le 
danger qui menaçait l'Église. Avec moins de succès 
sans doute, il prit part aux discussions avec les réfor
mateurs et contribua à briser l'élan des novateurs et à 
permettre à l'Église de se ressaisir. Fabri a contribué, 
pour sa part, au renouvellement intérieur de l'Église. 

On trouvera le catalogue des œuvres manuscrites et impri
mées de Fabri dans L. Helbling, p. 139-149, cité infra. Les 
ouvrages les plus importants sont indiqués ci-dessus. D'un 
recueil des ouvrages de Fabri qui était censé comprendre 
3 tomes, le 3• seul est connu (Cologne, 1539). 

La Praeparatoria futuri uni11ersalis nuper indicti concilii 
est éditée dans St. Ehses, Concili tridentini acta, t. 4, Fri
bourg-en-Brisgau, 1904, p.10-23; la réponse de Paul III est à la 
suite, p. 23-26; voir aussi la lettre du pape au cardinal de 
Trente, 10 septembre 1536, p. 41, et celle à Fabri, 3 janvier 
1537, p. 64-65. Fabri envoya au nonce Morone des complé
ments à sa Praeparatoria, H décembre 1536, p. 52-59, connus 
sous le titre De necessitate ... concilii. Voir St. Ehses, Eine 

-
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unbekannte Denkschrift des Wiener Bischofs Johannes Fabri 
an Papst Paul m. aber das Konzil, dans Romische Quar
.talschrift, t. 25, 1911, p. 126•-129*. 

La bibliographie concernant Fabri se trouve dans Helbling, 
p. vu-xv, ·et dans-K. Schottenloher, Bibliographie zur deutschen 
Geschichte im Zeitalter der Glaubensspaltung 1517-1585, n. 5950-
.5963, 46207a-46210. Citons les principaux en dehors des grands 
ouvrages sur la Réforme et le concile de Trente (C. J. Hefele, 
C. J. Hefele et H. Leclercq, L. Pastor, etc) : A. Horawitz, 
Johann Heigerlin (genannt Faber), Bischof pon Wien, bis zum 
Regensburger Convent, dans Sitzungsberichte der Wiener Aka
demie, Phil.-hist. Klasse, t. 107, Vienne, 188ft, p. 83-168; 
p. 16~-220 Documents d'archives de l'archevêché de Fribourg
-en-Brisgau. - K. Czerwenka, Johann Fabri als Generalvikar von 
Konstanz mit besonderer Berücksichtigung seiner Stellung zur 
Reform.ation, Vienne, 1903. - Hurler, t. 2, -1906, col. tr.02-
tr.04. - W. Feierfeil, Die Türkenpredigten des Wiener Bischofs 
Johannes Fabri aus dem Jahre 1532, Teplitz-Sch!inau, 1907. 
- K. Schottenloher, Johann Fabri in Rom nach einem Bericht 
Jakob Zieglers, dans Archi" far Reformationsgeschichte, t. 5, 
1907-1908, p. 31-47. -A. Maurer, Das Kollegium des hl. Niko
laus, coll.. Beitrlige zur osterreichischen Erziehungs- und 
Schulgesch1chte 11, 1909. - G. 1. Staub, Dr. Johann Fabri, 
GeneralPikar_ l'On Konstanz (1518-1523), bis zum ofjenen Kampf 
gegen Martin Luther (August 1522), Einsiedeln, 1911. _:_ 

· O. Stuhlfauth, W ar Johann Fabri von Leutkirch Dominikaner ! 
dans Zeitschrift far Kirchengeschichte, t. 40, 1922, p. 152-158._: 
~- Paulus répliqua à Stuhlfauth, dans Zeitschrift far kathà
lische Theologie, t. 49, 1925, p. 471-t.74. - A. Naègele, Der 
Konstanzer General"ikar Johann Fabri von Leutkirch und seine 
Berichte ab~r Abessinier in Rom 1521-22, dans Theologische 
Quartalschrift, t. :20, 1939, _P· 71-95, 220-248. - L. Helbling, 
Dr: Johann Fabri, Generalvikar von Konstanz und Bischof von 
_Wren, coll. Reformationsgeschichtliche Studien und Texte 
{;7-68, Munster, 19H. - E. Tomek, Kirchengeschichte Oester
reichs, t. 2, Innsbruck-Vienne, 1949, p. 255-259. -H. Jedin, 
Das honziliare Reformprogramm Friedrich Nauseas dans His
torisches Jahrbuch, t. 77 = Mélanges Altaner, 1958,'p. 229-253. 
- Il.GO, t. 2, 1958, col: 856: - LTK, t. 3, 1959, col. 1333-1334, 
à compléter par la 1• édition, t. 3, 1931, col. 93lt-935. -
F. Zoepfl, art. EcK, DS, t. r., col. 86-93. 

Friedrich ZoEPFL. 

une tâche particulièrement difficile. Depuis 1527, la 
Réforme zwinglienne y avait pris le dessus. Sous la 
pression de la rue, le conseil avait restreint, puis, en 
1537, interdit l'exercice de la religion catholique. Le 
clergé, y compris l'évêque et le chapitre, avait quitté 
la ville. La communauté catholique était réduite à 
une infime minorité. En 15t.7, après sa victoire sur 
la ligue de Smalkalde, à laquelle appartenait aussi 
la ville impériale d'Augsbourg, Charles-Quint avait 
rétabli la liberté religieuse à Augsbourg et fait rendre 
aux catholiques différentes églises, et d'abord la cathé
_drale, dont beaucoup d'œuvres d'art avaient été anéan
ties par iconoclasme. Dans une lutte constante. et par
fois fougueuse, Fabri s'efforça de ramener le troupeau 
dispersé à la doctrine catholique et fortifia le sens de 
la vie chrétienne chez les fidèles. 

Il prolongea l'effet de sa parole par des écrits lumineux 
et enflammés. Ceux qu'il fit paraître durant son séjour à 
Augsbourg étaient de nature apologétique et polémique, qui 
l'engagérent dans une violente lutte,spécialement avec Matthias 
Flacius Illyricus. Leurs nombreuses rééditions attestent qu'ils 
répondaient aux besoins du moment. Sa connaissance de 
!'Écriture était grande et il avait à cœur de s'appuyer tou
jours sur le texte inspiré, comme en témoigne son Enchi
ridion sacrae Bibliae (Augsbourg, 15lt9). 

2. Œuvres. - En dehors de l'édition princeps de 
deux œuvres du mystique anglais Richard Rolle de 
Hampole t 13t.9 : Richardi Pampolitani eremitae ... de 
emendatione peccatoris opusculum .. , cum aliis aliquot 
appendicibus, Cologne, 1535, et Richardi Pampolitani ... 
in psalterium davidicum atque alia quaedam sacrae 
Scripturae monumenta compendiosa juxtaque pia enar
ratio, Cologne, 1536, et les Sermones de Josse Clichtove, 
Cologne, 1535, il convient de signaler parmi ses écrits 
les plus importants : 

1) Quod fi.des esse possit sine charitate, expositio pia et catho
lica, Augsbourg, 1548 (1553, De fi.de justificante ... , 1568); la foi 
sans la charité est possible mais ne suffit pas pour atteindre la 
béatitude. 

3 •. 1:A;BRI (JEAN FABRI ou ScHmD; Cussrns), 2) Ein nutzlich Beychtbüchlin, wie der Mensch sich seiner 
dom1mcam, 150t.-1558. -1. Vie. - 2. Œuvres. sllnd erinnern unnd die bekennen soll (Augsbourg, 1550; 

1. Vie. - Jean Fabri naquit en 150t. à Heilbronn Dillingen, 1551, 1563). Fabri veut amener à un soigneux exa-
sur le Neckar (Wurtemberg). Vers 1520, il entra dans men de conscience et à une bonne confession. La nécessité de la 
l'ordre de Saint-Dominique, à Wimpfen. En 1534, il satisfaction est énergiquement soulignée. 
remplit quelque temps la charge de prédicateur à la 3) Vil schiiner andechtiger und christenlicher Gebet aus hei-
càthédrale d'Augsbourg. liger Schrifjt und dem h. Augustin zusammengetragen (Dillin-

gen, 1550; Fribourg, Suisse, 1590). Ce livre de prières est orné 
. EQ. 153_5, grâce ~ une subvention de la ville de Wimpfen, de nombreuses gravures sur bois. Une édition latine parut à 
Il se rendit au stud1um de Cologne. Au retour, iJ combattit la Dillingen .(Precationes ... ,- 1556, 15?3, 1579; Cologne, 1562, 
Réforme qui s'introduisait à Wimpfen, mais en 1539 il dut 1581). Le synode provincial de Bavière tenu à Mühldorf en 
céder la place à ses adve1:5aires. De 1539 à 1545, il rut prédica- 1553 le recommanda aux prêtres ayant charge d'âmes, 

. teur à Colmar. A lamê,;ne époq·ue (1539-15lt0), immatriculé à 4) Aufj die Frag, ob die hailig biblisch Schrift konne und miig 
l'.université de_Fribourg-en-Brisgau, il obtint le grade de hache- zu schaden der Menschen gebraucht werden, Augsbourg, 1550·, 
her en théologie. De 1M5 à 15lt7, il est prieur de Sélestat. sur l'interprétation de la Bible chez les Pères de l'Église, en 

En 15'l9, ·semble-t-il, succédant à l'évêque auxiliaire de réponse aux protestants. 
May_ence, Michel Helding, il est chargé des prédications du 5) Christenliche undterweisung an die Widertaufjer l'On dem 
matm à la cathédrale d'Augsbourg, fonction qu'il conserva _ Taufj der jungen Kindlein. Und von der Geistlichen uitd weltli
jusqu'à sa mort. Le 4 février 1552, à l'université d'Ingolstadt chen Oberkait, an die Widertaufjer, Ingolstadt, 1550, sur le 
sous la présidence de saint Pierre Canisius son successeur dan~ baptême des enfants. 
la chaire d' Augsbourg, on lui conféra le dcictorat en théologie. 6) Von dem Ayd Schworen. Auch von der Widertaufjer Marter, 
Il semble s'être _aussi réfugié à Ingolstadt, lorsqu'en 1552 les und wo her entspring, das sie also friihlich und getriist die peyn 
t~oupes de. Maurice de Saxe tinrent Augsbourg en leur passes- des tods leiden. Und von der Gemeinschafjt der Widertaufjer, 
s1on. ~~ 1551, Il fut chargé par le conseil de ville d'Augsbourg Ingolstadt, 1550, sur la licéité du serment. Fabri explique 
du m1mstère auprès des anabaptistes prisonniers. Comme le comme œuvre du diable la joyeuse confiance avec laquelle les 
chapitre de la cathédrale tint à le dire au général des jésuites anabaptistes condamnés acceptent les tortures et la mort. 
Jacques Lainez le 9 mai 1559 et comme son successeur 7) Von Ankunfjt und herkommen der romischen Bischofj von 
Pierre Canisius en fit également l'éloge la même année Fabri Peiro bis au/ Julium den Dritten, Augsbourg, 1550 : la succes
remplit sa charge de prédicateur de façon exemplaire. ' sion des papes et des empereurs romains correspond à l'ordon-

nance et à la providence de Dieu. 
Le prédicateur d'Augsbourg s'était trouvé devant 8) Ain christenlicher, rainer Catechismus (Augsbourg, 155T; 



23 FABRI 24-

Dillingen, 1558, 1563; Mayence, 1881, voir infra). Fabri édita 
ce catéchisme sans nom d'auteur et en essayant d'éviter les 
attaques contre la Réforme. Pour la division et l'explication 
il s'inspirait du catéchisme de Jean Dietenberger; il ajoute, dès 
la 2• édition, des extraits du petit catéchisme de Canisius. 
Contre ce catéchisme, Wolfgang Musculus (Ma.usslin), ancien 
prédicant d'Augsbourg, alors à Berne, lança en 1551 une répli
qué acerbe. 

9) Ein sehr schon, lustig Gesprech eines ec,angelischen Bruders 
mit eim alten Papisten Pon der· newen ec,angelischen Lehr, s 1, 
1551. Dialogue sur les points controversés entre les confessions 
et sur le concile; populaire, vivant, non sans duretés. 

10) Ein sehr schôner Bericht und ,;hristenlicher Grundt 90n 
H altung des Conciliums, Dillingen, 1551. A l'occasion de la réou
verture à Trente, le 1er mai 1551, Fabri présente ses •.-ues sur 
la tâche et les perspectives du concile. Celui-ci restaurera la 
pureté de la doctrine, du culte et de la vie chrétienne, mais 
il ne pourra pas ramener les luthériens à l'Église. Dans laques
tion des relations juridiques entre le pape et le concile, Fabri 
défend la suprématie du pape. 

11) Quod Petrus Roma.e fuerit, et ibidem primus episcopatum 
gesserit atque ibidem sub Nerone martyrium passus fuerit, 
Dillingen, 1552 (?), contre Flacius Illyricus. 

12) Der recht Weg. Welche Weg oder,Strass der glaubig wan
deln oder gehn soll, das er komme zu der ewigen rug und frieden, 
Dillingen, 1553 (1551,, 1556, 1557, 1566; trad. latine par 
T. Bredenbach, Via regia quo itinere fi_delis debeat ambulare 
ut ad sempiternam requiem et pacem perc,eniat, Cologne, 1563). 
Cet ouvrage fait ressortir les conséquences de l'enseignement 
protestant sur la justification. L'Église catholique, bien qu'elle 
ne soit pas exempte de défauts, a sur les novateurs l'avantage 
de la vraie doctrine, sur la pureté de laquelle veille le Saint
Esprit. La « voie droite » est exposée d'après l'enseignement 
des Pères de l'Église. · 

13) Was die Ec,angelisch Mess sey. Grundtliche und Christen· 
liche Anzaigung aus der hailigen Geschrifft, und aus den alten 
hailigen Kirchenlerern, Dillingen, 1555 (trad. latine de L. Surins, 
De missa e11angelica .. , Cologne, 1556; trad. française, Paris, 
1563). C'est l'ouvrage de Fabri le plus souvent réédité et tra
duit, et le plus précieux. En 1561,, les évêques recommandèrent 
au clergé bavarois de s'en inspirer. En cinq parties, Fabri 
traite de l'essence de la messe, de sa destination comme sacri
fice, de la communion sous une seule espèce, des cérémonies, 
des objections des novateurs. 

H) Christenliche, Catholische Underricht, wie sich die Pfarrer, 
Seelsorger und Prediger im Saltzburger Bistumb und ProCJintz 
in iren Predigen zu un~richtung des Christlichen 11olcks.halten ..• 
sollen, Dillingen, 1556. · Cette instruction· indique comment 
enseigner au peuple les vérités de la foi et le protéger contre 
l'influence des sectaires; elle fut composée à la demande de 
l'archevêque de Salzbourg, Ernest de Bavière, et avant sa 
publication présentée à divers théologiens (dont Pierre Cani
sius) et corrigée d'après leurs conseils. 

15) Eine ern:itliche Christliche Ermanung an das Edel Bayer
land wider das Lasterbuch, so ein Sectmaister haimlich on ein 
namen listiger weiss im Fürstentumb Bayern hin und her aU$ge
brait hat, ·Dillingen, 1557 et 1558. Vigoureuse attaque d'un livre 
• sca,ndaleux •• anonyme, répandu en Bavière. Le gouverne
ment bavarois est prié de s'opposer fermement à tous les 
mouvements de la Réforme. La concession du calice aux laïques 
est vivement condamnée. · 

16) Johel der Prophet, Christenlich und trewlich. zu besse
rung der glaubigen aussgelegt und geprediget, Dillingen, 1557 
(trad. latine par T. Bredenbach, Louvain, 1563; Paris, 1578; 
Anvers, 1582, 1589). Explication du prophète Joël, qui donne 
occasion d'insister sur la pénitence et sur les relations entre' 
catholiques et protestants. 

Fabri mourut à Augsbourg; le 27 février 1558, 
épuisé par le travail et la lutte; il fut enterré dans 
l'église des dominicains. Son inscription funéraire le 
proclame « çathedralis ecclesiae Augustanae concio
nator catholicus et famosus ». 

Réédition du Catechismu,s de Jean Fab~i par E. Moufang, 

Katholische Katechismen des 16. Jahrhunderts in deutscher 
Sprache, Mayence, 1881, p. 1,15-1,64. 

F. A. Veith, Bibliotheca augustana, t. 1, Augsbourg; 1785, 
p. 62-73. - A.-M.-P. Ingold, Notice sur l'église et le cou"ent 
des dominicains de Colmar, Colmar, 1891,. - N. Paulus, Die 
deutschen Dominikaner im Kampfe gegen Luther (1518-1663), 
Fribourg-en-Brisgau, 1903, p. 232-266; ce chapitre parut 
d'abord dans Der Katholik, t. 72, 1892, 1, p. 17-35, 108-127, et 
t. 73, 1893, u, p. 221-223. - F. Roth, Augsburgs Reformations
geschichte, t. 1,, Munich, 1911, passim, spécialement p. 21,5-246, 
300-303, 316-317, -391,-395. - R. Coulon, art. Fabri, DTC, 
t. 5, 1913, col. 2055-2060. - P. Polman, L'élément historique 
dans la contro11erse religieuse au xv1• siècle, Gembloux, 1932. 
- K. Schottenloher, Bibliographie zur deutschen Geschichte 
im Zeitalter der Glaubensspaltung 151'1-1585, t. 1, Leipzig, 
1933, n. 5920-5925. - P. Siemer, Geschichte des Dominika
nerklosters Sankt Magdalena in Augsburg, Leipzig, 1936. -
A. Duval, art. Fabri, dans Catholicisme, t. 1,, 1956, col. 101,1. 
- LTK, t. 3, 1959, col. 1331,. 

Frjedrich ZoEPFL. 

4. FABRI (WENDELIN}, dominicain, vers H65-après 
1533. - WendelinFabri entra dans l'ordre dominicain 
à Pforzheim (Bade) et compléta ses études théologiques, 
probablement à Pérouse (Italie), en 1492. De 1503 à 
1509, il enseigna la théologie au couvent de Pforzheim. 
Le 3 août 1509, il devint aumônier des dominicaines 
observantes de Zoffingen à Constance. Son ministère dans 
ce couvent célèbre dura 18 ans et affermit la réforme 
introduite une dizaine d'années plus tôt. A partir de 
1510, il fut autorisé à enseigner la théologie aux jeunes 
clercs du diocèse de Constance et obtint en 1512 le titre 
de maître en théologie; il assista même comme exami
nateur à la promotion théologique extraordinaire du 
dominicain Wendelin Oswald, qui eut lieu à Zurich en 
1518. Durant l'hiver 1511-1512, il est à Rome pour 
obtenir la concession d'une indulgence au profit de la 
cathédrale de Constance et, deux ans plus tard, il en 
prêche une autre à travers le Wurtemberg. Au 
mois de mai 1512, il fit, au nom de l'évêque, la visite 
canonique du couvent de Sainte-Catherine à Saint-Gall 
(Suisse). Ayant reçu du magistrat devenu prot-estant 
la défense de prêcher et ay..:!nt participé à la condamna
tion ecclésiastique du prêtre apostat Jean Heuglin, 
Wendelin Fabri dut quitter Constance le 14 mai 1527. 
Pendant une année, il resta à Meersburg, puis il accepta 
la chapellenie d'Allerheiligen au Gehrenberg, près de 
Markdorf (Bade), qui lui fut confirmée en 1533 pour 
toute la vie. La date de sa mort n'est pas connue. 

W.Fabri a rédigé en dialecte alémanique plusieurs 
traités spirituels sur la base de sermons prononcés au 
couvent de Zoffingen (1510-1518). Ils ont été copiés 
par des dominicaines de Saint-Gall (1521-1522) et sont 
conservés dans le ms 990 de la Stiftsbibliotek de Saint
Gall. On y peut distinguer deux traités eucharistiques, 
cinq sur la vie des moniales et deux sur des textes litur
giquëi,. 

1) Le V on dem hailgesten ..• sacrement des f ronlichnams 
(p. 3-70), composé vers 1510-1511, recommande la véné
ration de la sainte eucharistie etla communion fréquente, 
en insistant sur l'institution du sacrement par le Christ 
et sur l'union avec le corps mystique du Christ. - 2) Le 
Von den früchten der mess (p. 83-200) explique d'abord 

· sept raisons principales de la participation à la sainte 
messe, puis discute longuement 180 f~its de l_a ~~• 
en employànt le · procédé emblématique qm n é~t 
pas rare dans la prédication de l'époqùe. '- 3) Le traité 
Villicatorius (p. 201-3H), rédigé vers 1517, compare 
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la vie d'une moniale aux travaux que le fermier (« villi
cus », Luc.16, 1) exécute en hiver et au printemps, et 
montre comment les commandement:, de Dieu et les 
observances de l'ordre religieux libèrent toutes ses capa-
cités au service du bien. · 

Dans un « livre », intitulé Prudentia simplex religio
sorum (p. 316-533), W. Fabri a réuni les quatre traités 
suivants dont la matière, pour une grande partie, est 
empruntée au célèbre Rosetum exercitiorum spiritualium 
(tituli 1-4, 12-13, 23} de Jean Mauburnus (Mombaer). 
Les sermons qui sont à l'origine de ce livre ont été pro
noncés en 1518 : - 4) L'Ordinarius vitae religiosae 
(p. 317-385) expose quelle doit être l'orientation fonda
mentale de la vie vers Dieu et l'attitude juste envers les 
créatures . et envers soi-même. - 5) L' Exercitatorius 
religiosorl!-m (p. 385-449) décrit les différentes occupa
tions des moniales et indique quelques moyens propres 
à as_surer le progrès spirituel, par exemple, l'amour de 
la cellule et du silence. - 6) Le Diurnale exercitiorum 
(p. 450-496} commente les occupations journalières d'une 
moniale (office choral, lecture, étude, méditation, travail 
manuel, repas).-7} Le Nocturnale exercitiorum (p. 497-
533) traite de l'examen de conscience, du sommeil, des 
songes et de quelques tentations. 

8) Les Collaciones · über die siben O vor winacht 
(p. 534-589} donnent une explication christologique des 
antiennes des vêpres du 17 au 23 décembre et une pré
paration spirituelle pour la fête de Noël. - 9) Le Von 
den fünff girsti brot der gaistlichen und der ingeschlossnen 
(p. 70-75) traite de la mortification à pratiquer par 
les moniales, à la lumière de Jean 6, 9 (dimanche de 
Laetare). · 

Ces traités semblent n'avoir eu qu'une influence 
régionale, mais ils témoignent de la vie spirituelle et 
religieuse d'une communauté de l'observance domi
nicaine allemande immédiatement avant les attaques 
des réformateurs contre la vie monastique. 

· K. J. Hopf, Der Zoffenger Spiritual, Wendelin Fabri O. P. aus 
Pforzheim und seine geistlichen Schriften, Fribourg-en-Brisgau, 
1951. 

Karl HoPF. 

FACCIN (DOMINIQUE}, franciscain italien, 1865-
1936. - Dominique Faccin _naquit à Bieno, diocèse de 
Trente, le 20 mars 1865; entré en religion le 1er avril 
1880, il fut ordonné prêtre le 21 septe.mbre 1887; 
durant dix-sept ans, il assume la charge de lecteur en 
théologie s.uccessivement à Venise, à I'Antonianum de 
Rome et à Vienne en Autriche; en 1904, il fut nommé 
ministre provincial de Venise et, de 1911 à 1915, 
commissaire général de la province d'Albanie; il se 
retira ensuite <l:àns sa province -~t mourut à Venise au 
couvent de Saint-Michel le 20 .juillet 1936. De ses 
écrits de fervent bonaventurien nous retiendrons : 
1 ° Florilegio spirituale francescano, compilato e disposto 
. in forma di diario per ogni giorno dell' 1:mno, Quàracchi, 
1897; 2° Exercitia spiritual,ia duce. ac magistro Sera
phico Doctore di110 Bo11a11entura, Vicence, 1932. Le 
premier assigne à chaque jour une maxime à méditer 
et un exemple à imiter; exemples et maximes empruntés 
à l'ordre franciscain; le lecteur ne sort pas de l'ascèse 
et l'âme est livrée à une oraison pénétrée de recueil~ 
lament, mais encore rationnelle en son fond. Le second 
·est divisé d'après les voies purgative, illuminative et 
unitive, et distribué en huit journées suivant les 
exigences ordinaires des retraites; le tout constitue 
µn précis de théologie ascétique et mystique bol'Javen-

turienne, que des prédicateurs peuvent avec profit 
consulter. 

On peut signaler enfin deux opuscules de piété : Lilium 
puritatis. et Andiamo a Maria, publiés à Vicence en 1923 et 
1926. Dominique Faccin a laissé, inédit, un Florilegio spirituale 
per le religiose. 

Acta Ordinis Fratrum Minorum, t. 55, 1936, p. 270-271. -
Bollettino dell'Alma Pro11incia Veneta di San Francesco dei 
Frati Minori, t. 8, 1936, p. 3~-36. -Antonianum, t. 12, 1937, 
p. 96-97. 

JULIEN-EYMARD D'ANGERS. 

FACE (DÉVOTION A LA SAINTE FACE}. - 1. Lé
gerides. - 2. Ré11élation de la Face de Yah11é. - 3. Les 
spirituels. - 4. Perspecti11es. 

De toutes les dévotions, lesquelles consistent, on 
le sait, à se vouer totalement à Dieu par la médiation 
de la sainte Humanité du Christ, de ses sacrements 
ou de ses ministres, la dévotion à la sainte Face est 
la plus noble. Elle a suscité en l'âme religieuse trois 
comportements : 1. L'affabulation, la pensée mythique, 
gémissement de la créature essayant d'exprimer et-de 
satisfaire dans les jeux de l'imagination ses aspira
tions profondes; 2. La foi ou adhésion de l'esprit à la 
Vérité divine, révélée aux hommes dans un dépouil
lement et une simplicité toute divine; 3. Dans l'entre
deux, les effusions des spirituels, forts d'une certaine 
expérience, utilisant parfois le mythe comme moyen 
d'expression, mais toujours le surmontant. Il est 
urgent de ne pas mêler ces trois registres, aussi dis
tincts que continus, et de ne pas noyer dans la puéri
lité des légendes et des mythes la dévotion à la sainte 
Face. Explorons d'abord le bas-niveau, le sous-sol 
religieux, on. veut dire les légendes. 

1. Les légendes. - Les grecs honoraient des 
images venues du ciel. Les chrétiens honorèrent des 
images àcheiropoiètes (non faites de main d'homme). Les 

. plus fameuses furen.t celle d'Abgar et celle de Véronique. 
La légende d'Abgar, que relatent les Actes syriaques 

de Thaddée {3e siècle; cf Eusèbe, Histoire ècclésias
tique I, 13, PG 20, 120-129), a pour intention d'accré
diter la haute antiquité de l'Église- d'Édesse. Elle 
confond' avec Abgar IX, qui régna de 179 à 216 et qui 
fut le premier roi chrétien d'Édesse, Abgar le Noir, 
contemporain de Jésus. Le roi est malade; il fait appel 
au gra.nd thaumaturge; des lettres s'échangent; Jésus 
promet l'envoi d'un disciple qui guérira le roî; Thaddée 
accomplira le prodige. Il n'est pas encore question dans 
ce récit d'image miraculeuse; elle apparaît dans une 
nouvelle recension des Actes de Thaddée : la Doctrine 
d'Addai. L'état dernier de la l_égende montre l'envoyé 
d'Abgar auprès de Jésus s'efforcer de peindre les 
traits du Sauveur, mais impuissant et dépassé par son 
modèle; Jésus alors applique ia toile à son visage et la 
rend portant l'empreinte de sa Face. Ce qui est indu
bitable est que l'Église d'Édesse entourait d'une 
profonde vénération unè image tenue pour miracu
leuse; elle protégeait la ville et servait de palladium. 
En 944, le général byzantin Cw:cuas s'empare d'Édesse; 
la relique est envoyée à Byzance et déposée dans la 
chapelle du Boucoléon. On l'appelle µ«v8uÀtov (de 
l'arabe mandîl ou mindîl). Le mandylion présentait 
la Face glorieuse du Christ; l'Occident en prenait des 
copies; après les croisades, des églises comme Saint
Sylvestre in capite à Rome ou la cathédrale de Gênes 
prétendaient en avoir pris posse~sion. 
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La légende de Véronique a un point de départ 
différent. Selon l'état le plus ancien de la tradition 
(3e_4e siècles), l'hémorrhoisse qui fut guérie en touchant 
la robe du Sauveur était de Panéas, c'est-à-dire de 
Césarée de Philippes. On y montrait sa maison, devant 
laquelle elle avait fait ériger en témoignage de gratitude 
un groupe de bronze représentant une femme à genoux 
aux pieds de Jésus qui lui tendait la main; l'herbe qui 
croissait autour du piédestal avait une vertu curative; 
ce monument fut abattu sous Julien !'Apostat. Les 
auteurs byzantins du 5e et du 6e siècle donnent à 
cette femme le nom de Bérénice et de Véronique, qu'ils 
tiraient probablement des Actes de Pilate (4e siècle), 
où l'on voit l'hémorrhoïsse, nommée fü:pvtx11, BcpovCK7J, 
Veronica, se présenter avec le paralytique, l'aveugle-né 
et le lépreux, au tribunal de Pila te à Jérusalem pour 
témoigner en faveur du Christ et contre-balancer les 
charges calomnieuses de ses ennemis. Les auteurs 
apocryphes ne s'en tinrent pas là. Sur ce fond pousse, 
au 7e siècle, une légende nouvelle, où Véronique devient 
un instrument de la justice divine dans la punition 
de Pilate. D'après le récit intitulé Mors Pilati, Tibère 
atteint de la lèpre dépêche en Palestine un de ses 
familiers, Volusianus, pour amener à Rome le thauma
turge dont la seule parole guérit. Pilate est terrifié de 
cette requête impériale, lui · qui fit mourir ce Jésus 
mandé par l'empereur. Le messager rencontre Véro
nique; celle-ci possède le portrait du Sauveur; elle 
avait constaté l'incapacité des peintres à rendre le 
visage que nul artiste ne peut reproduire; mais un 
jour elle rencontra Jésus, lequel lui demanda une pièce 
d'étoffe, la posa sur son visage et la lui rendit empreinte 
de son image. Véronique suit Volusianus à Rome et 
l'image qu'elle possède guérit Tibère. Négligeons la 
Vindicta Sal'1atoris, composée vers l'an 700, où le 
même thème général se retrouve, quoique amplifié. 

La Face imprimée sur le voile de Véronique était, 
comme il convenait à la mystique orientale, une face 
glorieuse. Mais, à partir des 11 e et 12e siècles, l'Occident 
devint si attentif au Christ souffrant qu'il fit progres
sivement de la légendaire Véronique une actrice de 
premier plan dans le drame de la passion. Tout d'abord, 
le suaire vénéré à Rome est tenu pour avoir été celui du 
Christ, quand il essuyait la sueur de l'agonie tombant 
à terre comme des gouttes de sang; c'est l'opinion de 
Pierre Diacre (t vers 1140) et de Pierre Mallius (t vers 
1160). Les chansons de geste, ainsi la Destruction de 
Jérusalem (vers 1180), rapportent un épisode plus 
dramatique. Véronique, devenue lépreuse, n'ose s'appro
cher de la croix sur laquelle est cloué Jésus; mais 

. Marie saisit la guimpe de Véronique, l'applique sur lè 
visage de son Fils et la Face du Crucifié reste imprimée 
sur la toile; s'ensuit la guérison de Véronique. Le 
Roman de l'Estoire du Graal de Robert de Boron (entre 
1185 et 1215) traite de la guérison de l'empereur 
romain Vespasien. L'hémorrhoïsse, nommée ici Verrine, 
se trouve sur le chemin du calvaire avec un sidoine; 
les juifs le lui _arrachent; Jésus s'en essuie la Face; 
le prodige a lieu; Verrine vient à Rome où son voile 
se trouve encore : « On l'appelle la véronique qu'on 
tient à Rome en grand relique »; le nom de Véronique 
est donc passé de la femme devenue Verrine au voile 
lui-même. Dans la. Bible en français (vers 1300) de 
Roger d'Argenteuil la légende s'affine : c'est par com
passion que Véronique sur le chemin du calvaire offre 
à Jésus son couvre-chef. Le sqmmaire des pérégrina
tions et indulgences de Terre sainte, qui se trouve en 

tête de la relation de Jacques de.Vérone (1335), place
entre Sainte-Anne et la piscine probatique « le lieu où 
le Christ donna la véronique, c'est-à-dire sa Face qui 
est maintenant à Rome ». Il serait aisé de considérer la 
légendaire Véronique telle que les chemins de croix 
la représentent. Examinons le premier « pèlerinage 
spirituel » connu, conservé dans un manuscrit du cou
vent des Frères mineurs de Saint-Trond et qui date de 
la première moitié du 15e siècle (éd. A. Van den Wijn
gaert, OGE, t. 2, 1928, p. 10-"1). On y voit Jésus 
demander une toile pour essuyer lui-même sa i;ueur et 
rendre à Véronique la perle précieuse qu'est la toile 
empreinte de sa Face. La légende atteindra tardivement 
son point extrême quand Véronique en viendra, avec 
un audacieux amour, à essuyer elle-même la Face de
Jésus. 

Sur les images acheiropoiètes, et notamment la légende de 
Véronique, l'ouvrage décisif, qu'on ne cesse d'exploiter et qui 
offre la plupart des témoignages ici allégués reste celui d'Ernst 
von Dobschütz, Christusbilder. Untersuchungen zur christlichen 
Legende, TU 18, Leipzig, 1899. - Consulter : A. Grabar, 
Le Mandylion dans l'art orthodoxe, Prague, 1931 (un seul exem
plaire à Paris, à la bibliothèque byzantine, 4 rue de Lille). 
- P. Perdrizet, De la Véronique et de sainte Véronique, dans 
Seminarium Kondakovianum, t. 5, Prague, Institut Kondakov, 
1932, p. 1-15. - Solange Corbin de Mangoux, Les offeces de la 
Sainte Face, dans Bulletin des études portugaises et de l'Institut 
français au Portugal, t. 11, 19t.7, p. 1-65. -A. Pietro Frutaz, 
Veronica, dans Enciclopedia caUolica, t. 12, 1951,, col. 1299-
1303. - S. Pedica, Il Volto santo nei documenti della Chiesa, 
Turin, 1960, p. 158-183 (Veronica}; p. 184-196 (Il Santo Volto 
de Lucques). 

Sur Lucques, voir aussi G. Barsotti, Per la storià del Volto 
Santo, Lucques, 1932. 

2. La révélation de la Face de Yahvé.- La Bible 
tout entière parle de la Face de Yahvé. Il est courant 
d'affirmer que la face (pânîm), et tout aussi bien le nom, 
répond chez les hébreux à ce que nous entendons par 
le mot personne. Ces équivalences sont dangereuses; 
à tout le moins ce sont des simplifications. La Face de 
Yahvé, c'est Dieu même envisagé comme source de 
lumière et dans la communication qu'il en fait; c'est sa 
présence rayonnante, sa beauté radieuse; c'est le regard 
qu'il porte sur ses créatures et qui suscite en retour 
leur regard, quand précisément il tourne vers elles sa 
Face; car il la détourne avec colère de qui le méprise. 
Ah I puisse-t-il porter les yeux sur nous, « lever sa Face 
et apporter la paix » (Nombres 6, 26) 1 « Fais luire ta 
Face, s'écrie le Juste, et nous serons sauvés » (Ps. 80, 
4, 8, 20); nous pourrons voir la Face de Yahvé, le 
servir, lui rendre un culte, nous présenter au sanc
tuaire où il habite, au temple où la Face du Dieu 
unique emporte le rejet des idoles et de toute repré
sentation figurée de la divinité. « Quand viendrai-je 
et verrai-je la Face de Dieu »·(Ps. 42, 3)? Mais il serait 
vain que Dieu flit tourné vers nous si trop d'obstacles 
entre lui et nous faisaient écran. L'impie accuse Dieu 
en son cœur : « Dieu oublie. Il voile sa Face. Il ne 
regarde jamais » (Ps. 10, 11) 1 Le Juste, lui, espère : 
« Jusques à quand, Yahvé, m'oublieras-tu? Jusqu'à 
la fin? Jusques à quand voiles-tu ta Face de moi » 

. (Ps. 13, 2)? « Voile ta Face de mes péchés» (Ps. 51, 11). 
Sans doute les hébreux savaient-ils qu'on ne peut 

voir la Face de Yahvé sans en mourir; dans la lumière 
du buisson ardent, « Moïse se voila la face dans la 
crainte que son regard ne se fixât sur Dieu » (Ex. 3, 6}; 
ici-bas on ne voit Dieu que « de dos » (Ex. 33, 23). 
Autant que les hébreux, les chrétiens professent la 



29 SAINTE FACE 30 

transcendance de la lumière divine; mais ils attendent 
le jour où, reflétant sur un visage sans voile la gloire 
du Seigneur, transformés de clarté en clarté à la ressem
blance du Fils unique, ils verront Dieu face à face. 
En quelle mesure ont-ils .ressenti qu'ils n'étaient voués 
à la Face de Dieu que par la médiation du Verbe 
incarné, par l'entremise du Fils_ unique, image du Pèr~, 
devenu pour eux dans la chair « Face du Père », Il 
faut maintenant l'examiner. 

P. Dhorme, L'emploi métaphorique des noms de parties du 
œrps en hébreu et en aècadien. 3. Le i,isage, dans Revue biblique, 
t. 30, 1921, p. 374.-399; tiré à part, Paris, 1923. - F. Nôtscher, 
c Das Angesicht Gottes schauen • nach biblischer und babyw
nischer Auffassung, Wurtzbourg, 1924.. 

3. Les spirituels. - 1° LE MOYEN AGE. -

1) La notion. - Le moyen âge avait appris de Varron 
(De Zingua latina 6, 78) que le mot facies a pour origine 
facere; il apprit de saint Isidore (Etymologiae 11, 1, 
PL 82, 401; De differentiis 2, 17, PL 83, 78) que, si 
facies désigne ce par quoi toute personne est reconnue 
en ce qu'elle a de plus naturel et de plus stable, vultus, 
en revanche, est l'expression changeante des mouve
ments volontaires et des affections de l'âme, au point 
qu'on nommera vultuosi ceux dont le visage est mobile. 
Il ne semble pas que les médiévaux aient été très 
sensibles à la profondeur de la face, à l'intériorité du 
regard. Regarder, de fait, ne se réduit pas à voir, à se 
.laisser impressionner par la lumière, les couleurs et 
les ombres. Regarder, c'est émettre en engageant en 
quelque mesure le fond de l'âme. On est vis-à-vÏ.$ des 
objets ou des choses; mais dans le face à face le regard 
naît d'une certaine présence à soi et se porte sans 
médiation en une autre présence. Il faut louer les 
médiévaux, lorsqu'ils dressaient la liste des significa
tions prises par le. mot facies dans !'Écriture ou chez 
leurs devanciers, de n'avoir pas négligé l'affinité de 
la Face et de la présence. 

Raban Maur, Allegoriae, PL 112, 920. - Garnier de Saint• 
Victor, Gregorianum, PL. 193, 184.. - Alain de Lille, Sen• 
tentiae, PL 210, 236; Distinctiones, PL 210, 784.. - Inno
cent 111, In septem psalmos poenitentiales,'PL 217, 1031. -
Voir aussi S. Albert le Grand, Summa theologiae, p. 1, tract. 3, 
q. 13, m. 4.. 

Voudrait-on ici une métaphysique? Saint Thomas 
d'Aquin en offrirait les premiers traits. Commentant 
le psaume 27 {26), il considère la Face divine comme 
l'exemplaire selon lequel l'âme est créée image de Dieu 
et qui la fascine; car elle ne peut trouver sa perfection 
comme image sinon par union intime à son divin 
modèle: 

Imago rion perficitur nisi pertingat ad exemplar ad quod 
est facta : unde dicit ExquisiPit te facies mea. Facies hominis 
interior est in qua visus est interior, id est anima sive mens 
rationalis, et haec, scilicet facies mea, quae est facta ad ima
ginem tuam, exquisivit te. Unde non potest reformari et 
perflci nisi jungatur tibi, Domine (ln psalmos Davidis expo• 
sitio, ps. 26, 8). 

2) Les auteurs. - En dépit des intrusions croissantes 
de Véronique, on ne peut dire que le moyen âge ait 
été très dévot à la sainte Face; on ne rencontre que de 
rares témoins de la dévotion. Dans le verset~« Jusques 
à quand, Yahvé, me vas-tu cacher ta Face» (Ps. 13, 2), 
les commentateurs entendent tous, à la suite de Cassio
dore (t vers 570), un appel à la venue du Verbe incarné, 
lequel est Face du Père. Relevons que saint Bruno 
t 1101 (PL 152, 682-683) et Aimon d'Hir&i:hau t 1107 

(PL 131, 206) appuient la doctrine du Christ Face du 
Père sur la parole de Jésus à Philippe:« Qui m'a vu a 
vu le Père" (Jean 14, 9). Des Méditations 7 et 8 (PL 180, 
227-232) que Guillaume de Saint-Thierry t1148 consacre 
à la Face de Dieu et à la face de l'homme, la seconde 
seule comporte quelques a:llusions incisives au visage 
douloureux du Sauveur. 

Dans son commentaire sur les Psaumes (1144-1145), 
Gerhoh de Reichersberg t 1169 parle du Seigneur 
imprimant sa Face comme un sceau royal sur notre 
face, se mirant en notre esprit, vrai miroir quand il 
est pur, appliquant son visage vivant à notre visage 
mort pour qu'il revive (PL 193, 1200). C'est encore de 
Gerhoh qu'est cette admirable prière : 

Filius tuus, o Deus Pater, est facies tua. Hanc faciem tuam 
illustra super me, servum tuum, et super alium quemlibet 
servum tuum. Tu es quasi aurea substantia et Filius tuus, cum 
sit splendor gloriae et figura substantiae tuae tanquam regalis aut 
pontificalis imago in auro purissimo, exhibet se ipsum pro 
incorruptibili sigillo, cuilibet servo suo sibi confirmando se 
imprimens. Tuque, Pater, hoc ipsum sigillationis opus per 
ipsum et cum ipso et in ipso perficis in servis tuis eidem Filio 
configurandis (PL 193, 1306-1307). 

Joignons à ceci un beau commentaire de Wolbéron t 1167 
sur 2 Cor. 3, 18 (PL 195, 1116-1117), une effusion de sainte 
Gertrude le jour où l'on vénère à Rome la sainte Face (Le 
héraut de l'amour divin, Iiv. 4., ch. 7); c'est tout notre florilège. 

2° Du 14e AU 17e SIÈCLE. - Si les rythmi, offices et 
messes en l'honneur de la sainte Face apparaissent de 
bonne heure et forment un ensemble appréciable 
(cf S. Pedica, op. cit., p. 133-141, et passim), on ne 
peut en dire autant des écrits spirituels. En Espagne, 
Jaen, qui est le centre le plus ancien et le plus important 
de la dévotion, semble n'avoir exercé aucune influence 
sur la littérature mystique. En France, la seule image 
miraculeuse qui ait quelque notoriété est celle de la 
cathédrale de Laon; elle se trouvait, dès 1249, chez les 
cisterciennes de Montreuil-en-Thiérache et nous vaut 
un livret écrit par un· confesseur des dames de Mon
treuil (G. Herbelot, Les rayons. éclatans du Soleil de 
Justice, Reims, 1644). 

En ce qui regarde l'Allemagne du sud, la Vie des 
sœurs de Toss, écrite par Elshet-h Stagel, nous apprend 
qu'à Toss, à l'entrée de la salle capitulaire, était sus
pendue une représentation de la sainte Face et inscrite 
auprès d'elle une hymne Sal"e summe deitatis, qu'on 
n'a pu encore identifier (cf F. Vetter, Das Leben der 
Schwestern zu Tëiss, coll. Deutsche Texte des Mittel-
alters 6, Berlin, 1906, p. 46). · . 

Des sanctuaires passons aux confréries. Dès. 1382, 
une ordonnance de Charles v1 autorise les marchands de 
toile à fonder une confrérie en l'honneur de sainte 
Venice (Véronique) en l'église paroissiale de Saint
Eustache à Paris. Mais c'est pour la Conf rairie de la 
sacrée Véronique fondée à Nantes en 1413 par Jean v, 
duc de Bretagne, que le frère prêcheur Antonin Thomas 
écrit : La dévotion à la sainte Véronique ou la réparation 
des ignominies et des outrages faits à la sacrée Face de 
notre Seigneur Jésus-Christ, représentée dans le voile de 
Sainte Bérénice, Paris, L. Guérin, 1694 (2e éd., Tours, 
1889). Antonin Thomas ne sépare pas dans sa dévotion 
la Face et le Nom; il écrira bientôt : La dévotion aux 
très saints noms de Dieu et de Jésus pour la réparation 
et l'extirpation des jurements et des blasphèmes, Rennes, 
1696; il a le sentiment d'être le premier à traiter 
du culte de la sainte Face. Il faudrait pour en décider 
avoir lu l'ouvrage de C. Pora : L'origine de la confrairie 
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de la Ste Face (Douai, Serrurier, 1681), ainsi qu'un 
livre plus ancien, au titre émouvant, dont le contenu 
nous échappe aussi : 0 Face de mon Sauc,eur, qui c,ous a 
ainsi nac,rée (Liège, Ouverk, 1638). 

3° LE 1 9e SIÈCLE. - Après la tempête révolution
naire, le culte de la sainte Face refleurit dans la première 
moitié du 19e siècle; l'occasion en est la lutte 
menée par l'Église contre la profanation du 
dimanche et contre le blasphème. Cette lutte a trois 
moments : les démarches de Pierre-Louis Parisis t 1866, 
évêque de Langres, l'apparition de la Salette, enfin les 
révélations privées dont une carmélite de Tours, Marie 
de Saint-Pierre (1816-1848), eut la faveur. A la fin d'une 
mission prêchée en janvier 1847 à Saint-Martin de 
Lanoue, à Saint-Dizier, le prédicateur fit un sermon 
sur la sanctification du dimanche, et le curé de la 
paroisse, Pierre Marche, fut inspiré de fonder une asso
ciation réparatrice; érigée le 18 juillet en confrérie 
par Mgr Parisis, l'Association réparatrice des blasphèmes 
et de la c,iolation du dimanche reçut de Pie IX, ie 30 juillet, 
le titre d'archiconfrérie. L'année précédente, le 
19 septembre 1846, la Vierge était apparue sur la 
montagne de la Salette; deux petits dauphinois la 
voyaient en pleurs, se plaignant de la violation du 
dimanche et du blasphème, qui appesantissaient le 
bras de son Fils. Relevons que le message de la Salette 
est proprement religieux et ne s'entend bien qu'à la 

- lecture des préceptes de la première Table. La profana
tion du dimanche est transgression du troisième 
précepte : « Souviens-toi du jour du Sabbat pour le 
sanctifier »; le blasphème est mépris du deuxième pré
cepte qui condamne toute .irrévérence : « Tu ne pro
nonceras pas le Nom de Yahvé à faux ». Le repos 
sabbatique ést loisir en vue de l'invocation du Nom 
divin; le Nom, à son tour, est manifestation de la Face 
de Dieu et la fait connaître. Et donc le combat mené 
par l'Église contre la violation du dimanche et le 
blasphème conduisait naturellement au premier pré- -
cepte, à celui qui proclame le monothéisme d'Israël et 
condamne l'idolâtrie : « Il n'y aura pas pour toi d'autres 
dieux devant ma Face». Or, Mgr Parisis refusait délibé
rément de promouvoir le culte réparateur de la sainte 
Face; la Vierge de la Salette y invitait peut-être en 
évoquant la Face irritée de son Fils; la carmélite de 
Tours, Marie-de Saint-Pierre, qui, dès 1843, proclamait 
la nécessité de réparer la profanation du dimanche et 
les blasphèmes, se consacrait à partir de 1845 au culte 
réparateur de la sainte Face, dont Léon Dupont, le 
saint homme de Tours, se faisait le propagateur (sur 
le culte de la sainte Face à Tours et la bibliographie 
afférente, cf DS, t. 3, col. 1831-1833). 

Non seulement Marie de Saint-Pierre eut le double 
culte du Nom et de la Face divine, le plus étrange est 
qu'elle fut étonnamment dévote à !'Enfant-Dieu; elle 
avait à sa disposition les ouvrages du 17e siècle qui 
diffusèrent la ferveur mystique du carme! de Beaune; 
on la voit se nourrir de l'admirable Vie de Sœur Mar
guerite du Saint-Sacrement {1619-1648), composéè 
par Denis Amelote; sur ses lèvres passe la trilogie : 
innocence, simplicité, pureté, qui lui vient de Bour
gogne. Bref, c'est chez la' tourière du carme! de Tours 
que s'est faite pour la première fois la rencontre du 
culte de !'Enfant-Dieu et du culte de la sainte Face. 
Or, cette rencontre a une haute portée. Car l'enfance 
spirituelle, état de la créature adoptée par Dieu dans 
la lumière transcendante de la Déité, est faite d'atti
tudes qui toutes sont néga{ives : la simplicité est refus 

d'avoir en vue autre chose que Dieu; l'amour pur est 
refus d'un amour mêlé de «propriété»; l'innocence est 
refus de toute nuisance volontaire, etc; or, le culte de 
la Face de Dieu mène à reprendre positivement, à un 
plan mystique, dans l'immanence de l'amour, lès 
comportements mêmes de l'enfance. 

Sainte Thérèse de Lisieux (1873-1897) peut venir; 
déjà sont en relation les deux pôles de sa spiritualité : 
dévotion à !'Enfant-Dieu et dévotion à la sainte Face. 
Sans doute, Thérèse fut-elle encouragée dans le culte 
de la sainte Face par les exhortations de sa sœur aînée 
et la méditation qu'elle faisait d'lsaie, ch. 53. Mais le 
fait massif est qu'elle était agrégée avec les siens, dès 
l'âge de douze ans, à la confrérie réparatrice de Tours et 
qu'elle ne cessera de vivre dans le rayonnement de 
Marie de Saint-Pierre, dont elle portera sur elle jusqu'à 
la mort une photographie, voire même une mèche de 
cheveux. La 11 e strophe de la poésie « Vivre d'amour ii 
(1895) évoque le culte réparateur de la sainte Face, tel 
que l'avait conçu Marie de Saint-Pierre. Au bas de la 
photographie de sa devancière, Thérèse inscrit ce qu'elle 
a lu dans la Vie de M. Dupont (à moins que ce ne soit 
dans le Manuel de l'Archiconfrérie de la Sainte Face, 
paru en 1886), la prière de saint Edme: « Que j'expire 
altéré de la soif ardente de voir la désirable Face de 
Notre-Seigneur Jésus-Christ ». Bref, c'est en fait à 
Marie de Saint-Pierre que Thérèse doit d'avoir été 
Thérèse de l'Enfant~Jésus et de la Sainte-Face; mais 
elle eut, peut-être mieux_ que personne, l'intuition 
vive des profondeurs de la Face divine : « Ta Face est 
ma seule- Patrie». 

4. Perspectives. - La métaphore « Face de Dieu ii 
ouvre un horizon à perte de vue, celui de la Lumière 
divine dans sa source et de la Beauté radieuse du 
Dieu infini. Songeant au mystère trinitaire, parlons 
avec préférence de la Face du· Père et disons du Fils 
que, de cette Face paternelle, il est l'image parfaite 
(2 Cor. 4, 4; Col. 1, 15). A vrai dire, il n'est pas seule
ment image au titre de Fils .connaturel à Celui qui l'en
gendre, mais comme Verbe portant ressemblance de ce 
qui est exprimé en lui et par lui. La fonction propre 
du Verbe est de-manifester ce qui était tenu secret et 
caché. C'est aussi la fonction du nom, par où chaque 
réalité est désignée et comme mise au jour. Les hommes 
ne peuvent que balbutier à propos de Dieu; le Père 
des cieux est seul à se nommer parfaitement en engen
drant un Verbe. 

Or, nous introduire en sa vie éternelle et nous béati
fier revient pour lui à nous livrer sa Face et son No_m. 
Des serviteurs de Dieu dans la Jérusalem céleste, saint 
Jean écrit : « Ils verront sa Face et son Nom sera sur 
leurs fronts • (Apoc. 22, 4). Faut-il s'étonner de voir 
le Verbe incarné, dans le premier moment de sa passion, 
nous mériter cette béatitude par sa Face obscurcie, par 
son Nom tourné en dérision. Quant à sa Face, les sanhé
drites en couvrent d'un voile le régard, soit qu'il lui faille 
mériter que se déchire un jour le voile obscur de notre 
foi, soit qu'étant le Dieu dont les pécheurs ne suppor
tent pas le regard, ils prennent sur lui leur aveuglement. 
Le voici au surplus heurté dans sa Face, brisé doulou
reusement par le geste déshonorant du soufflet qui est 
rejet de ce qui est vil et comme l'inverse de la caresse 
par où l'on prend possession des objets de grand prix. 
Enfin les pécheurs ayant la nausée de Dieu, répugnant 
au baiser du Seigneur, le Sauveur prend sur lui leur 
dégoO.t; sa Face est couverte de· crachats. Mais ce n'est 
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pas assez. Le Verbe est le Nom de Dieu en qui et par qui 
toute créature est nommée. Le Verbe incarné, en sa 
passion, ne peut pas même redire le nom de ses bour
reaux.« Prophétise, qui t'a frappé?» La question reste 
sans réponse et se perd dans un silence douloureux. 

Face douloureuse, Face glorieuse, quel compor
tement exigent de nous ces hautes réalités? Celui d'une 
parfaite imitation et conformité, comme le dit à l'envi 
Antonin Thomas. Car il faut ressembler pour voir, 
comme, à l'inverse, dans une sorte de mimétisme, -il 
faut voir pour ressembler. Au baptisé, à l'enfant de 
Lumière, revient· de fuir le pays de la dissemblance 
pour refléter l'Univers divin, être le miroir de la Déité. 
Mais, regarder est' plus que voir; la Face de Dîeu est 
déjà présence. C'est à l'âme intérieure surtout, entrée 
dans la voie des parfaits, qu'il revient de solliciter le 
regard miséricordieux et, en retour, quand Dieu lui 
partage sa Beauté, d'exercer le simple regard de la foi; 
l'oraison_ de simplicité. 

La dévotion à la sainte Face a un grand avenir et 
survivra, quoiqu'en pensent des esprits candides. Elle 
pourrait être un point dejonction de l'Occident chrétien 
avec cet Orient avide de la Lumière du Thabor et qui 
appelle en lui cette Lumière par l'invocation du Nom 
divin. 

S. Pedica, Il Volto Santo, Turin, 1960, a rassemblé les prin
cipaux documents liturgiques et ecclésiastiques sur le culte 
de la sainte Face: textes liturgiques anciens, décrets des congré
gations romaines depuis Léon xm (on retiendra surtout le 
bref Ex more du t•r octobre 1885 concernant l'érection dé 
l'archiconfrérie de la sainte Face de Tours), concession d'une 
messe propre (1910 et 1957), etc. L'auteur rapproche le culte 
de la sainte Face et du saint Suaire (p. 129-133, 19'.i-220), 
la dévotion à la sainte Face et au Cœur de Jésus (p. 142-146). 

Jean-Augustin RoB1LL1ARD. 

FAILLON (ÉTIENNE-M1cHEL), sulpicien, 1800-
1870. - Né en 1800 à Tarascon, diocèse d'Aix-en
Provence, sulpicien en 1825, Étienne Faillon fut pro
fesseur de dogme aux séminaires de Lyon, puis de Paris, 
et directeur du noviciat à Issy (1837-1857). Après des 
épreuves de santé qui l'obligèrent à se retirer de l'ensei
gnement, mais le rendirent disponible pour ses travaux 
personnels et pour le rôle de visiteur des maisons sulpi
ciennes d'Amérique, il fut nommé procureur général 
de sa société à Rome (1864-1867); il se retira défini
tivement au séminaire de Paris, où il mourut le 
25 octobre 1870. · 

Il fut toujours un chercheur infatigable dans le domaine 
historique. Même si ses travaux conservent les défauts de 
l'hagiographie de son temps et ne soumettent pas tous les 
documents à une rigoureuse critique, ils demeurent d'une 
érudition impressionnante, en particulier sur les origines reli
gieuses .et civiles du Canada français, sur sainte Marthe et 
sainte Madeleine en Provence, pour ne parler que de ses 
œuvres imprimées. 

É. Faillon a peu fourni d'ouvrages personnels de 
spiritualité, se contentant de faire revivre des person.
nages du 17e siècle qu'il tirait d'un long oubli: D. Hurte
vent (1827, resté inédit), Charles Démia (Lyon, 1829), 
Charles-Louis de Lantages {Lyon, 1830), Jean-Jacques 
Olier (2 vol., Paris, 1841; 4e éd. bien supérieure, 3 vol., 
Paris, 1873), et les grandes figures canadiennes: Marie
Marguerite d'Youville (Montréal, 1852), Marguerite 
Bourgeoys (Paris, 1853), Jeanne Mance (Paris, 1854) 
et Jeanne Le Ber (Montréal; 1860). 

Fervent disciple de J.-J. Olier; "Faillon donna de 
DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ - T. V 

nouvelles éditions de ses traités; il édita pour la pre
mière fois L'esprit d'un directeur des dmes (Paris, 1831, 
1834), petit recueil des maximes et exemples d'Olier sur 
la direction spirituelle. De la spiritualité olérienne, 
Faillon admirait particulièrement l'attention portée 
sur la Vierge Marie, et surtout la dévotion à la ~ vie 
intérieure » de Notre-Dame. Il tira des écrits inédits de 
J .-J. Olier tous les passages relatifs à la Vierge; les 
agença selon un plan· personnel, les modifiant et ajus
tant à sa guise, pour composer La vîe intérieure de la 
très sainte Vierge, ouc,rage recueilli des écrits de M. Olier 
(2 vol., Rome, 1866); le travail rédactionnel et l'anno
tation érudite étaient considérables, systématisant et 

· déformant ce qu'Olier avait écrit pour sou seul direc
teur sous forme d'élévations ou de compte rendu 
d'oraison. Mais la piété nâive de Faillon le portait à 
exagérer les privilèges et le rôle de la Vierge. Bien 
qu'honoré de hautes approbations et muni de l'impri
matur du maître du Sacré-Palais, l'ouvrage suscita de 
fortes critiques. La mort ne laissa pas à· l'auteùr le 
temps d'amender son travail. H. Icard en donna une 
édition très allégée (Paris, 1875, 1880}, beaucoup plus 
respectueuse des thèmes spirituels du 17e siècle et 
sauvegardant les orientations et les« pratiques» qu'avait 
voulu propager Failloli : « former en soi l'intérieur de 
la sainte Vierge », .c'est-à-dire demander et prendre 
les attitudes et sentiments que !'Esprit de Dieu lui 
inspira. 

Cette dévotion à « !_'intérieur de Marie » avait été la 
caractéristique de la spiritualité et de l'apostolat de 
Faillon; il l'exprimait en composant et diffusant des 
prières, en faisant peindre ou graver la représentation 
de ce « mystère ». Il l'avait transmise à la « Petite 
œuvre » fondée par lui en 1830, à Paris, communauté 
issue de l'association du catéchisme de persévérance 
de la paroisse Saint-Sulpice et consacrée à l'éducation 
religieuse et professionnelle des jeunes filles; c'est 
encore aujourd'hui le trait dominant de la spiritualité 
de cet institut, comme ce le fut pour la première direc
trice, Clémence Momper t "1863, dont Faillon écrivit 
la Vie (3 vol., Colmar, 1870-1872; cf Directoire spirituel 
et coutumier de la congrégation Notre0 Dame de Saint
Sulpice, 2e éd., Paris, 19531. 

Plusieurs travaux d'É. Faillon sont restés inédits, en parti
culier une Vie de saint Joseph composée d'apr~s les CJues commu
niquées à M. Olier, 1859, compilation où la piété a plus de 
part que la théologie et dont la substance ne vient pas de 
J.-J. Olier; Matériaux pour un traité de la 11ocation, recueil de 
témoignages patristiques et médiévaux; Matériaux pour 
l'histoire de l'éducation des _clercs, assez large enquête histo
rique dont la première • période » est rédigée; Explication du 
Pontifical des ordinations, fortement appuyée de textes de 
la tradition. Ces manuscrits se trouvent aux archives de la 
compagnie de Saint-Sulpice, Paris. 

L. Bertrand, Bibliothèque sulpicienne (t. 2, Paris, 1900, 
p. 31'.i-336), donne la bibliographie détaillée des ouvrages de 
Faillon et des études qui leur ont été _consacrées. 

(F. Gamon) Vie de M. Faillon, Paris, 1877. - (A. Desma
zures) l,f. Faillon p s s, sa CJie et ses œuçres, Montréal, 18'.i9. -
Catholicisme, t. ~. 1956, col. 1058-1059. 

Irénée NoYE. 

FALCONE (JOSEPH), Prêtre de la Mission, 1802-
1866. - Né à Naples, le 4 jumet 1802, Joseph Falcone 
entre dans la congrégation de la Mission le 3 décembre 
1816 et fait les vœux, le 13 avril 1821. Pendant de lon
gues années, il fut appliqué au ministère des missions 
et à la direction des exercices des ordinands dans le 
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royaume de Naples. Forcé par la maladie d'abandonner 
son· ministère actif, il se consacre à la composition 
d'opuscules de piété. Il mourut le 13 juin 1866. 

La bibliographie de cet auteur n'a pas été faite; 
signalons parmi ses œuvres les plus répandues : 1 ° Gesù 
dalla croce al cuor del mondano coll' aggiunta di altri 
esercizi di pietà et di un compendio della dottrina cris
tiana, di un sacerdote missionario... per uso delle sante 
mÏ.$sioni, Naples, 1825; 68 éd., 1848. - 2° Vita cristiana 
ovvero maniera di conserParsi nell'amicizia di Dio fino 
alla morte, per uso delle sante missioni, Bari, 1842. Ce 
petit ouvrage contient les exercices de piété pour 
chaque jour, quelques méditations, des neuvaines pour 
les fêtes de la Vierge et un abrégé de la doctrine chré
tienne. - 3° Fascetto di Parii fiori di esercizi di pietà, 
Naples, 1844. - 4° Raccolta di sacre indulgenze concesse 
dai Sommi Pontefici ed annesse a diPerse orazwni ed 
opere pie con l'aggiunta di çarie noPene in onore di 
Maria e di altri Santi, Naples, 1848. La seconde partie 
fut publiée sous le titre Raccolta di sacre rwPene con 
indulgenze concesse dal Somma Pontefice Pw IX, et atto 
eroico di carità Perso le anime purganti, 1856. Une tra
duction française parut à Paris avec approbation de 
l'évêque du Mans, Recueil de neuçaines enrichies d'indul
gences, Paris, 1861. - 5° Ristretto teorico-pratico della, 
dottrina e çita cristiana, Naples, s d. - 6° SPegliarino al 
peccatore, Naples, s d. 

7° Racéolta di sacre cerimonie per tutte le funzioni ordinarii 
et straordinarii dell'anno compilata da alcuni PP. della Congre• 
ga:.ione della Missione, Naples, 1850; traduction et mise à jour 
du Manuel des cérémonies romaines qui s'observent dans les plus 
ordinaires offices dil'ins .. . par quelques-uns des prêtres de la 
Congrégation de la Mission, Paris, 1662. Composé à la demande 
de R. Alméras, successeur de saint Vincent de Paul (cf Vie 
manuscrite de R. Alméras, ch. 5), cet ouvrage connut de nom
breuses éditions: Paris, 1670, 1679, 1691; Vannes, 1.697; Paris, 
1711, 2 vol.; Avignon, 17r.3, 2 vol. (revu par l'abbé de Caba
nis); Montpellier, 1810; Lyon et Paris, 18(,6, 3 vol. Une traduc
tion latine fut faite à Varsovie, Manuale coeremoniarum .. , 
2 vol., par Joseph Maszterowski, Prêtre de la Mission {1722-
1767); 2• éd., 18r.2. 

Édouard Rosset, Notices bibliographiques sur les écrivains 
d~ la Congrégation de la Mission, Angoulême, 1878. -Archives 
de la Congrégation de la Mission, Paris. 

André DonIN. 

FALCON! DE BUSTAMANTE (JEAN), mer
cédaire, 1596-1638. -1. Vie. - 2. Œur,res. - 3. Doctrine 
spirituelle. - 4. In"fluence. 

1. Vie. - Jean Falconi naquit et fut baptisé le 
7 avril 1596 à Fifiana, dans la province d'Alméria. 

Son père, fonctionnaire royal, semble avoir destiné son fils 
au même métier et l'envoya à Grenade faire ses études (1602-
1610), on ne sait dans quel établissement. Peu après son arrivée 
à Grenade, alors qu'il était âgé de six ans, un jésuite le prépara 
à la confession et à la communion; Sa vocation religieuse se 
développa très tôt; à quatorze ans, il sollicite de Pedro :Medina, 
commandeur de l'ordre de la Merci à Grenade, son entrée chez 
les mercédaires, mais sans succès, probablement à cause de 
son jeune âge. L'année suivante, il s'établit à Madrid avec ses 
parents; son oncle maternel, Jérôme de Bustamante, était alors 
provincial de la Merci en Castille; il reçut son neveu dans l'ordre 
le 20 mars 1611, au couvent de los Remedios de Madrid. 

Après son noviciat et ses vœux (14 avril 1612), 
Falconi suit à Burceiia (Biscaye) les cours de philosophie 
de Matthieu de Villarroel t 1635, qui fut l'un de ses 
maîtres spirituels. On le retrouve au couvent de, la 

Vera Cruz en 1615, d'où il suit les cours de théologie 
de l'université de Salamanque pendant quatre ans 
(1615-1619). Nommé lecteur en théologie, mais pas 
encore prêtre, Falconi quitte Salamanque pour Ségovie, 
où il doit inaugurer son enseignement; il y reçoit le 
sacerdoce, et c'est de ce séjour d'une année à Ségovie 
que, au dire des témoins qui déposeront sur sa vie en 
1640, datent à la fois sa seconde conversion et ses pre
miers écrits. Falconi enseignera encore à Valladolid, de 
nouveau à Ségovie, puis à Alcala, la première chaire 
théologique de la province de Castille (1622-1625). 

11 quitte définitivement l'enseignement en 1625 et 
est nommé au couvent madrilène de Ios Remedios; 
on le retrouve aux chapitres provinciaux de Tolède 
(1629) et de Guadalajara (1636). Dès son arrivée à 
Madrid, il a dû rencontrer Pierre de Urraca t 1657, la 
grande figure mercédaire d'Amérique du sud (cf DS, 
t. 4, col. 1198). Jusqu'à sa mort, Falconi resta attaché 
au couvent de Madrid et se consacra entièrement à 
l'apostolat spirituel de la confession et de la direction 
de conscience auprès des laïcs de la ville et de la cour et 
dans les monastères. Il mourut le 31 mai 1638, épuisé 
par ses austérités. 

En 16r.0-16H, une foule de témoins vinrent déposer au pro
cès d'information instruit en vue de la béatification de Falconi 
(Informaciones de la vida ... de ... Juan Falconi ... , ms au couvent 
des mercédaires de Madrid); ce manuscrit demeure la meilleure 
source de renseignements sur Falconi. Quant au procès de 
béatification, il n'aboutit pas, malgré une tentative de reprise 
en 1725 (voir E. Gomez, Juan Falconi .. , Madrid, 1956, p. 389° 
460). 

2. Œuvres. - Presque toutes les œuvres de Falconi 
parurent après sa mort, et il est difficile de dater d'une 
manière précise leur rédaction; on peut cependant, 
avec E. Gomez (p. 148), les classer en trois séries : 
celles qui furent écrites probablement durant son ensei
gnement (1619-1625) et qui ont un caractère à la fois 
théologique et spirituel; celles rédigées à Madrid (1625-
1638) et qui traitent toutes de l'oraison et de la vie 
spirituelle; enfin les huit lettres qui nous restent, dont 
deux furent utilisées dans la querelle quiétiste. 

1° OuvRAGEs THÉOLOG1co-sPIRITUELS. - 1) Le 
Tratado de las misericordias de Dias est probablement le 
premier écrit de Falconi; il aurait été composé à Ségovie 
vers 1620 (Gomez, p. 191); on y trouve la même inspi
ration que dans le Brelle compendio de modos suaPes y 
f uertes para andar el alma amorosamente importunando 
a Dias de Pierre de Urraca, pas encore publié quand 
Falconi mourut; on peut penser que Falconi aura 
repris son travail à là suite de sa rencontre avec Urraca 
à Madrid (1625 /1626). L'ouvrage est-un chant à l'espé
rance et à la miséricorde de Dieu; il présente deux 
aspects intimement mêlés : l'un; autobiographique, qui 
transparaît quand on sait que l'auteur vivait alors sa 
seconde conversion, et l'autre, proprement théologique, 
car le Tratado est solidement fondé sur la doctrine de 
saint Thomas (Somme tliéologique, 1 a q. 21 a. li). 

La régénération du pécheur par Dieu est l'objet ~ntral ~e 
l'ouvrage : • Par grâce, vous me donnez la grâce, car Je. ne pull! 
faire des œuvres qui la méritent• (ch.1). Il faut noter_l'humbl~ 
et confiante violence que le pécheur fait à Dieu, -attitude q~1 
s'harmonise mal avec le quiétisme dont on accusera Faloom. 
Dieu accorde toujours sa grâce au pécheur repe~tant, ou 
encore « celui qui prie se sauve, celui qu~ ne pr1! pas se 
condamne • (cf infra, les Cartillas); thè~es qui ont_ touJow-s été 
soutenues chez les théologiens mercédaires posténelll'S. 
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Le Tratado semble avoir eu une influence directe sur Thyrse 
de Molina (= Gabriel Téllez t 1648), qui connut Falconi à 
Ségovie et y composa son drame théologique sur la liberté et 
la grâce, El condenado por desconfiado (cf Gomez, p. 193-197). 
L'ouvrage de Falconi apparaît à la suite du Pan nrustro, édi
tion de Madrid, 1661; peut-être figurait-il déjà dans l'édition 
de 1656, aujourd'hui perdue. 

2) La Vida de Dios incomprehensible y di11ina est un 
traité sur Dieu et la sainte Trinité destiné au peuple 
qui, nous dit le prologue, « ne peut aimer ce qu'il ne 
connatt pas ~ et qui manque totalement d'ouvrages 
de ce genre en langue vulgaire. Comme livre de lecture 
spirituelle sur Dieu, c'est sans doute l'un des meilleurs 
en espagnol. Il suit de près la Somme théologique de 
saint Thomas (1 a q. 2-4.0). Son contenu, sa fin et,sa forme 
se trouvent déjà en grande partie dans le Libro de las 
grandezas del Nombre de Jesus (Alcala, 1614.) du mercé
daire Jean Gutiérrez de Estremera. Falconi adjoignit 
à la Vida un Tratado para saber Juntar partes en la 
oracidn le!fendo en la 11ida de Dios en la de Cristo, recueil 
de méditations destinées à découvrir dans le Christ 
incarné les perfections et attributs de Dieu. 

E, Gomez pense pouvoir dater cet ouvrage des 
premières années d'enseignement théologique {1619-
1622) de Falconi. Il aurait été imprimé d'abord à la 
suite de la première Cartilla (Barcelone, 1637). 

3) El Pan nuestro de cada dia est un traité de carac
tère théologique sur la communion quotidienne; destiné 
au grand public, cet ouvrage est, pour l'influence qu'il 
exerça, l'un des plus importants de Falconi. L'avertis
sement au lecteur assure qu'il ne s'agit pas de « mettre 
en lumière une doctrine personnelle», mais seulement de 
« rassembler ce que -disent unanimement !'Écriture, les 
conciles, les saints et les docteurs, à savoir que les 
fidèles qui s'estiment sans péché mortel peuvent 
communier tous les j_ours » (éd. E. Gomez, citée infra, 
p.17).. · 

L'ouvrage de Falconi s'inséra lui-même dans une série 
déjà importante : depuis le début du 17• siècle, de nombreux 
ouvrages théologiques avaient paru sur le sujet (cf Gomez, 
p. 223-227; DS, t. 4, col. 1133-1135). Matthieu de Villarroel 
défendait les mêmes thèses (cf ses Reglas muy importantes para 
el ejercicio de la frecuente oraci6n y comuni6n, publié seulement 
en 1630, avec l'approbation de Falconi). De même le théolo• 
gien Jérôme Pérez, qui fut avec Falconi confesseur des augus• 
tines de l'Incarnation de Madrid, et dont la Suma teol6gica ..• 
eri que se explican los sacramentos (Madrid, 1628; le privilège 
1)6!_ de 1624) a directement inspiré les chapitres 13 et 16 du 
second livre du Pan nuestro. 

L'ouvrage ne fut imprimé qu'en 1656 (Madrid) par 
Blaise de Mendoza, provincial de Castille, qui jugea bon 
de supprimer deux paragraphes (livre 1, ch. 5, in fine : 
« Que no es tan pequefia disposièi6n el estar en gracia »; 
livre 1, ch. 7, in fine : « Que Cristo di6 la comuni6n a 
imperfect-os y pecadores »). Le Pan nuestro, écrit proba-· 
blement à Alcala en 1624/1625, pendant les contro
verses sur la communion fréquente, paraissait trente ans 
plus tard, mais la querelle continuait; il fut utilisé par 
les partisans, combattu par les opposants; notons que 
les Salmanticenses diront de la thèse falconienne : 
« Quantum ad praxim nihil a nostra et communi sen-. 
tentia differre videatur » (Cursus theologicus, De eucha
ristiae sacramento, disp. 11, dubium 7, n. 78, t. 18, 
Paris, 1882, p. 721-722). L'ouvrage, traduit en français 
(Rennes, 1663), était publié vingt ans après la Fré• 
quente communion d'A;ntoin(! Arnauld {1643); cette 
traduction connut quatre éditions entre 1663 et 1677. 

Lorsqu'à la fin du t 9• siècle la controverse rebondit en France 
et en Belgique, Eugène Couat redonna deux: éditions (Paris, 
1890 et 1893) de Notre Pain quotidien et Falconi rut utilisé par 
les défenseurs de la communion fréquente (voir E. Dublanchy, 
art. Communion eucharistique, DTC, t. 3, 1908, col. 537-538; 
DS, t. 2, col. 1274 et 1285; J. Zarco, Espaiia y la comuni6n 
[recuente ?' diaria en los siglos xv1 y xvu, Madrid, 1912; 
rntroduct1on, p. XLVII-LXV, à l'édition critique et pour la pre
mière fois complète que E. Gomez a établie sur l'autographe 
[Bibl. Nat., Madrid, ms 6991] : El pan nuestro de cada dia, 
coll. Publicaciones del monasterio de Poyo 1, Madrid, 1961). 

4) Le Mementos de la Misa, imprimé du vivant de 
Falconi (cf Gomez, p. 245), est un petit manuel de piété 
destiné à aider prêtres et fidèles avant et après la messe; 
composé en majeure partie de psaumes, d'extraits des 
évangiles et des prières avant et après la messe du missel 
romain, il n'apporte rien à la spiritualité de Falconi; 
son influence fut réelle et l'opuscule connut de multiples 
éditions; la première que nous connaissions accompagne 
La VidadeDios, 1656. 

2° ÛUVRAGES SPIRITUELS. - 1) La première des 
trois œuvres proprement spirituelles de Falconi est la 
Cartilla para saber leer en Cristo, Libro de Pida eterna 
(Barcelone, 1637, avec la Vida de Dios). Destinée à 
ceux qui entre~t dans la vie spirituelle, la Cartilla est 
un traité sur la méditation discursive, laquelle consiste 
à « ruminer les mystères, à les comparer, à les consi
dérer l'un après l'autre, comme on épelle (un alphabet) » 
(ch. 1); cet « abécédaire » comprend trois parties, la 
première sur la nécessité de l'oraison, 1a deuxième 
sur la manière de la faire, la troisième montre que l'orai-

. son est facile; Falconi s'y défend du reproche d'attirer 
à l'oraison jusqu'aux porteurs d'eau. L'ensemble du 
livre, surtout la dernière partie, dépend étroitement 
des Ejercicios espirituales de las excelencias... de la 
oracidn mental .. , du chartreux Antoine de Molina t 1612. 

2) La Cartilla segunda para leer en Cristo suelta
mente est une œuvre originale proprement falconienne, 
publiée à Madrid en 1656. « Ce livre s'adresse à ceux qui 
sont dans l'impuissance de discourir » (traité 1, titre), 
soit « parce que cela excède leur pouvoir et que Dieu 
les mène par un autre chemin, soit parce qu'ils n'y 
réussissent pas et ne savent pas .. , afin qu'ils n'en 
prennent pas excuse » pour s'abstenir de l'oraison 
(traité 1, § 1). Falconi leur enseigne à se tenir dans la 
simple foi (traité 1), par l'oraison de simple présence 
(traité 2, ch. 7) et de« résignation» à la volonté de Dieu 
(traité 3). L'auteur n'a certes pas la paternité de. ce 
genre d'oraison, mais il le décrit très heureusement; 
son oraison de « résignation » ou d'abandon amoureux 
est une sorte de contemplation acquise dans la foi et 
la charité. 

E. Gomez a donné une édition critique avec intro
duction de ces deux œuvres: Las Cartillas de Fr. Juan 
Falconi, coll. Clàsicos de espiritualidad, Madrid, 1961. 

3) La dernière œuvre spirituelle de Falconi semble 
n'avoir exercé qu'une mince influence, en raison de son 
édition tardive : le Camino derecho para el cielo hallado 
en la oracidn e imitacidn del camino unico de 11ida eterna 
Cristo Jesus, trabajado y resiiiado en la 11oluntad del 
Padre eterno (Madrid, 1783; Barcelone, 1960) est pour
tant son ouvrage le plus complet sur l'oraison. 

Le manuscrit (Bibl. Nat., Madrid, ms 7038) du Gamina est 
immédiatement suivi d'un Compendio brePe de la eminentf.sima 
perfecci6n cristiana qu'il faut restituer à Isabelle Christine 
Lomazzi ou Bellinzaga (cf DS, t. 1, col. 19~0-1942}, mais qui 
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parut sous le nom de Falconi dans l'édition du Camino de 17.83; 
la doctrine des deux ouvrages n'est pas sans ressemblance. 

Les trois premiers livres du Camino traitent de l'orai
son active de résignation; il ne s'agit donc pas, norma
lement, de contemplation infuse ou passive (cf Gomez, 
p. 325-331). Le quatrième livre est consacré à l'étude 
de diverses questions : les goûts sensibles (ch. 1-2), à 
propos desquels Falconi se range à la doctrine de 
sainte Thérèse et de saint Jean de la Croix; la direction 
spirituelle (ch. 3-5), pour laquelle il demande des 
prêtres d'expérience et de théologie sûre; l'enseignement 
de l'oraison aux enfants (ch. 6); la mortification néces
saire, le silence, les dévotions et la prière vocale qu'il 
ne faut pas multiplier, et enfin la résistance aux tenta
tions pendant l'oraison et en dehors d'elle (ch. 7-10). 

L'ouvrage, assez mal composé, abonde en redites qui 
rendent la pr_ogression de la pensée difficile à saisir. 
Il semble que Falconi n'ait pas eu le temps de revoir son 
texte. 

3° Des huit lettres qui nous restent, six sont d'intérêt 
secondaire; par contre, les Cartas 1 et 2 traitent direc
tement de l'oraison de pure foi et de résignation, et 
elles ont été utilisées dans les querelles quiétistes, en 
Italie comme en France. 

La première Carta (23 juillet 1628; ms à l'Archivo 
hist6rico nacional de Madrid, lnquisicion 4480, 17) est 
adressée à une dirigée inconnue; elle lui enseigne à 
faire de son oraison « un pur acte de foi.., et un acte de 
résignation .. , sans penser à aucune chose, pour bonne 
et élevée qu'elle soit, mais seulement avec la foi pure ... » 
(« un acto puro de fe .. , y un acto de resignaci6n .. , sin 
pensar en cosa, por buena y alta que sea, sino solo con 
la fe pura ... »). -Cette attitude de l'âme doit rejaillir 
sur la vie entière et il y a grand avantage à ce que« la 
vie entière soit une progression dans un acte continué 
de contemplation par la foi et l'amour, le plus purement 
et le plus spirituellement qu'il soit pqssible » (« toda la 
vida fuese un andarse en un acto continuado de contem
placi6n por fe y por amor lo mas puro y espiritual que 
fuese posible »), de telle manière qu'il ne soit pas besoin 
« de se donner de nouveau à Dieu, puisque cela est 
déjà fait» (« de entregarse de nuebo a Dîos, pues ya 
estaba eso hecho »). La lettre se termine en mettant en 
garde contre les douceurs et sentiments de l'oraison : 
« cela n'est pas l'esprit" dans sa pureté » (« eso no es lo 
puro del espiritu »), mais un « acte mêlé de sensibilité 
naturelle » (« acto mezclado con lo sensible de la natu
raleza »; cité d'après la photocopie du ms, dans Gomez, 
entre les pages 352 et 353). 

Cette lettre fut publiée à Madrid (1657), mais non 
par les mercédaires, sous le titre : Carta que escribid ... 
Juan Falconi ... a una hija suya de confesion que le 
comunico su espiritu ... C'est l'unique édition faite en 
Espagne. Voir infra, § 4 Influence. 

De la seconde lettre, on ne conserve plus que la 
traduction italienne éditée à Rome en 1674 sous le titre : 
Letterascritta dal ... Gio Falconi ... a un religioso in difesa 
del modo d'oratione in pura fede ... En l'absence de 
l'original, il est difficile de juger de l'exactitude de la 
traduction, mais il semble à peu près sûr que Falconi 
soit l'auteur de cette lettre qui défend la doctrine de la 
Cartilla segunda, du Camino derecho et de la Carta 1; 
elle répond à deux critiques : l'oraison falconienne 
laisserait les âmes oisives; même si cette oraison était 
bonne, il ne faudrait pas l'enseigner à n'importe qui, 
surtout aux femmes et aux ignorants. 

Falconi montre que dans la contemplation active l'âme 
aime Dieu actualmente (n. 12) et, encore qu'elle ne ressente 
aucun amour sensible, elle possède un • lino amor apreciativo • 
dans lequel Dieu se complaît (n. 13-17). A la deuxième objec
tion, Falconi répond en distinguant l'incapacité des âmes à 
l'oraison et leur impréparation. De soi, aucun chrétien n'est 
incapable d'oraison; l'exercice de la méditation le prépare à 
comprendre ce qu'est l'oraison de_pure foi et à y entrer; cette 
oraison plus élevée peut pr"Ofiter au grand nombre, même si 
beaucoup la font imparfaitement (n. 9). Car tout chrétien, 
chacun selon son état, est appelé à la perfectiôn (n. 18), qui 
implique la vie mystique (n. 23); il est• capax • de contempla
tion infuse; à fortiori, l'est-il de contemplation active, laquelle 
n'est qu'un moyen en vue de la perfection et une disposition 
en vue de la contemplation infuse. 

3. Doctrine spirituelle. - Nous avons déjà vu 
(supra, Cartilla 1 et Carta 2) que Falconi soulignait la 
nécessité de la méditation pour les commençants. Ses 
ouvrages plus personnels s'adressent aux progressants 
et visent à enseigner une oraison simplifiée qui prépare 
à la contemplation passive. 

Le prologue du Camino formule bien la spiritualité 
de Falconi et pourrait servir d'introduction à ses diffé
rents écrits sur l'oraison. Notons d'abord qu'elle est 
centrée sur la personne du Christ : « Toute vraie vertu 
et le chemin du ciel consistent dans l'imitation de ses 
vertus .. , l'intention de tous les fidèles doit être ... de 
marcher revêtus du Christ » (prologue). Le Christ, 
unique maître de vie, cause exemplaire par excellence, 
peut être imité facilement par tous, et plus simplement 
que les saints, parce que sa vie ne fut que l'accomplisse
ment de la volonté du Père; cet accomplissement 
est « la vraie vertu », en quoi « consiste l'imitation du 
Christ». Il s'agit donc de rejoindre l'attitude de Jésus 
devant la volonté divine, attitude que Falconi résume 
dans une attention active et amoureuse à la volonté 
de Dieu, et qu'il appelle · resignacion : « N'.avoir de 
volonté (propre) pour rien, mais la tenir résignée à 
la volonté divine .. , faisant-tout ce que nous èonnattrons 
être cette volonté .. , nous conformant en tout ... • (pro
logue). · 

Parlant de l'oraison de résignation ou de simplicité; Falconi 
écrit :-« Cet exercice consiste en ceci : quand tu ne peux 
méditer les mystères du Christ, ni autre chose, ni faire des 
oraisons jaculatoires .. , contente-toi de croire simplemeni en ce 
Seigneur Dieu et Homme; et si tu ne peux tele représenter en 
imagination, ne te tracasse pas· pour autant, mais que l'âme 
dans la foi obscure concentre son attention sur ce ·qu'elle est 
devant son Créateur et Rédempteur, qu'elle reste dans cette 
foi devant lui, connaissant qu'elle n'est ni ne vaut rien. Remets
toi ainsi entre ses mains et résigne-toi totalement à sa 
volonté paternelle ... Résigne-toi et persévère dans la foi et 
l'amour : c'est cela être en contemplation • (Camino derecho, 
livre 2, ch. 2). 

Pour Falconi, la résignation, dans l'oraison ou en 
dehors, n'est donc nullement une attitude négative; 
« n'avoir aucune volonté propre » (prologue du Camino) 
n'est qu'une condition pour atteindre à la conformité 
à la volonté de Dieu, à l'exemple du Christ; et cette 
conformité demande que nous tendions à la réalisation 
de ce que nous connaîtrons être cette·volonté (prologue). 
Falconi regarde alors la résignation comme la base de 
toute vie spirituelle et de toute perfection chrétienne. 

L'ultime degré de cette résignation est d'embrasser 
la croix, c'est-à-dire de« se renier soi-même, son·vouloir 
et son non-vouloir, et tous ses désirs» (Cartilla segunda, 
traité 3, ch. 1). Ce degré est accessible à tout chrétien; 
comme acte, la résignation à la croix est à la portée 
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des imparfaits; comme état, elle est le propre des 
spirituels. Dans l'oraison proprement dite, la résigna
tion parfaite correspond à la contemplation infuse; la 
contemplation active ou imparfaite, que Falconi 
concentre sur la personne du Christ qu'il faut imiter 
(Garlilla segun(la, traité 1, ch. 2; Gamina, livre 3, ch. 29, 
etc), nous dispose au don divin de la résignation parfaite,. 
terme normal de la vie chrétienne. 

Selon E. Gomez, " la contemplation qu'enseigne 
Falconi, et qu'il appelle acliça, sencilla, imperfecla, 
s'identifie en grande partie à celle que les modernes 
nomment acquise ou active; elle se ramène à une oraison 
affective simplifiée• (p. 333). 

On classe généralement Falconi parmi les préquié
tistes. Quoi qu'il en soit de l'utilisation qui a été faite 
de son nom dans les querelles quiétistes, l'ensemble de 
la doctrine falcon1enne sur l'oraison est certainement 
traditionnelle. La lecture de ses ouvrages sur l'oraison 
montre que Falconi ne minimise ni l'ascèse, ni la médi
tation; il précise bien les signes qui marquent le moment 
du passage à une oraison plus haute (Gamina derecho, 
livre 1, ch .. 3-6, qui reprend saint Je;m de la Croix, 
Subida del Monte Carmelo, livre 2, ch~ 11, in fine, et 
14); la Carlilla segunda (traité 2, ch. 13-14) insiste 
sur les différences entre l'oisi~eté des « illuminés » 
et. l'oraison de repos dans la foi simple, en suivant 
Ruysbroeck (L'ornement des· noces spirituelles, livre 2, 
ch. 71,-77); l'acte continué d'oraison, - un acto conti
nuado -, et la comparaison du joyau donné, qui firent 
chez les quiétistes la fortune de la Carla 1, se trouvent 
expliqués d'une manière très classique dans la Cartilla 
segunda (traité 3, ch. 9-10) : Falconi y expose comment 
l'on peut prier toujours, à travers les occupations de la 
vie courante. Il faut noter de plus que la Carla 1 (1628) 
etla Cartilla segundasont probablement contemporaines, 
à moins que la Carta 1 ne soit antérieure. 

Deux ou trois expressions que l'on peut, hors du 
contexte de l'œuvre, entendre en un sens qui sera 
condamné, ne font pas de Falconi · un préquiétiste. 

Falconi montre dans ses écrits une connaissance 
étendue de la tradition spirituelle, depuis les Pères 
de l'Église· jusqu'à ses contemporains espagnols. En 
dehors des influences plus immédiates, mercédaires 
ou non, que nous àvons signalées _au passage, les auteurs 
qui l'ont marqué davantage et qu'il cite fréquemment 
sont saint Jean de la Croix, en particulier la Montée du 
Carmel, la Vida de Balthasar Alvarez par Louis de 
La,· Puente (Madrid, 1615), les franciscains François 
d'Osuna, Bernardin de Laredo et Jean des Anges, le 
chartreux Antoine de Molina, etc. 

4. Influence. - Nous avons dit l'influence du Pan 
nuestro de cada dta dans l'histoire de la communion 
fréquente. Mais le nom de Falconi est resté attaché 
aux querelles quiétistes, comme celui d'un précurseur 
de Molinos et de Mme Guyon. Ses deux premières 
lettres (Carta 1 et 2) furent invoquées comme des 
précédents par les quiétistes et traitées comme tels 
par leurs adversaires, sans que ni les uns ni les autres 
ne se soucient de l'ensemble de la doctrine de Falconi, 
qu'ils semblent d'ailleurs ignorer. 

La Carta 1, qui, redisons-le, ne connut qu'une seule 
édition en Espagne (Madrid, 1657), entre dans l'histoire 
<;lu quiétisme par l'intermédiaire de ses traductions 
itàliennes et françaises; l'oratorien Nicolas ~alducci 
t 1684 (DS, t. 1, col. 1207-1208) l'édite pour la première 
fois en italien (Rome,-1667) sous un titre significa~if, 
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qui sera repris exactement en français : Lettre du serçi
teur de Dieu ..• à une de ses filles spirituelles où ü enseigne 
le plus pur et le plus parfait esprit de l'oraison (Paris, 
1668). Quand le Mo11en court de Mme Guyon paraît à 
Grenoble en 1685, la lettre de Falconi figure à la suite 
de l'ouvrage et il en sera de même dans les éditions 
suivantes (Rouen, 1690, etc). 

Quelques mois après la bulle d'innocent x1 (20 novembre 
1687) qui mettait à l'index les ouvrages de Miguel de Molinos, 
le Saint-Office faisait de même, le 1er avril 1688, pour la tra
duction italienne des Cartas 1 et 2 et de la Cartilla para saber 
leer en Cristo (cf Fr. H. Reusch, Der Index der r,erbotenen 
Bücher .. , t. 2, Bonn, 1885, p. 620; J. de Guibert, Documenta 
ecclesiastica christianae perfectionis studium spectantia, Rome, 
1931, n. 1217, p. 501); des ouvrages de, François Malaval, 
d'Henri Boudon, de Benoît de Canfield, de Jean de Bernières
Louvigny, de Jean-Joseph Surin, de Fénelon, etc, subiront 
le même sort avant la fin du siècle. 

Elias Gomez (p. 354-358) a comparé la traduction italienne 
mise à l'index avec le texte original espagnol et relève quelques 
gauchissements ou .omissions de détail qui' accentuent généra
lement dans un sens préquiétiste la Carta de Falconi. Ces 
remarques valent aussi pour le texte français qui a été établi, 
non sw: l'espagnol, mais sur la traduction italienne. Par exem
ple, • Lo quai es estar le amando sin duda ninguna • est tra~ 
duit• Ce ·qui est sans (aucun) doute un perpétuel acte d'amour• 
(n. 3; Les opuscules spirituels de Madame Guyon, t. 1, Paris, 
1790, p. 83); ailleurs, un casi ·disparaît : • Cette manière de 
prier avec un parfait abandon de tout le sensible est un (càsi) 
paradis sur terre • (n. 8; p. 88); etc. Ces gauchissements, qui 
ne modifient pas profondément la: doctrine de la Carta prise 
dans son ensemble, durcissent quelques expressions. 

Bossuet, qui ne cite de Falconi que cette lettre, et dans sa 
traduction française, lui attribue la paternité du principe 
quiétiste selon lequel • lorsqu'on s'est donné une fois à Dieu, 
l'acte en subsiste toujours s'il n'est révoqué •; pour lui, • Falconi 
a ouvert la carrièi:_e • à Molinos et à Mm• Guyon (Instruction 
sur les états d'oraison, livre 1, n. H-29; Œu11res complètes, éd. 
F. Lachat, t. 18, Paris, 1864, p. 394-404). 

Pour le ·lecteur moderne, la Carta 1, surtout si on 
prend la peine de la replacer dans l'ensemble de la 
spiritualité falconienne, n'est qu'une lettre de direction 
adaptée à sa destinataire et à son état spirituel, qui 
semble avoir été assez élevé. Répandue dans le grand 
public au milieu de la querelle quiétiste et utilisée 
comme caution, elle devait subir le sort que tant 
d'autres ouvrages de valeur ont alors encouru. Sa mise 
à l'index ne doit pas rejaillir sur l'ensemble de l'œuvre 
de Falconi qui demeure dans la grande tradition spiri
tuelle espagnole du 16e siècle. 

1. Éditions et traductions. - On trouvera dans E. Gomez 
(p. 158-188) la liste détaillée, année par année, des diverses 
éditions. Ayant déjà cité les premières éditions espagnoles 
de chaque ouvrage, nous ne mentionnons ici que les nom
breuses éditions parues sous le titre d'Obras · espirituales · 
(Valence, 1660 et 1662; Barcelone, 1676; Madrid, 1680, 1726, 
1732). Ces Obras contiennent en général les deux Cartillas, 
la Vida de Dios, El Pan nuestro et le Mementos; à partir de 
1676, El Tesoro de las misericoi-dias y figure aussi. 

1) Traductions italiennes. - Alfabeto 'per saper leggere in 
Cristo libro de 11ita eterna (Lecce, 1660; Rome, 1665, 1669, 
1675; Naples, 1678), traduction par le capucin Giuseppe da 
Melandogno, contient les deux Cartillas et le Mementos de la . 
Misa. - Lettera ad una fi,gliuola spirituale ... (Rome, 1667, 
1673). - Lettera scritta del ... ·Gio. Falconi a un religioso (Rome, 
1674), traduite par N. Balduoci. - En 1680, Balducci donnera 
une édition de l' Alfabeto avec les deux lettres; elle sera mise à 
l'index en 1688. · 

2) Traductions françaises. - Alphabet pour apprendl'e à 
lire en Jésus Christ, li11re de 11ie éternelle .. , traduit d'espagnol 
en français .. , anonyme, Lille, 1659. - Les œri11res spirituelles 
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du Révérend et dévot Père Jean Falconi {Aix, 1661; Paris, 1667) 
confümnent la vie de Falconi par P. de Arriola, les deux Car
tillas, la Vida de Dios et son appendice, Tratado de la oracion 
para juntar partes en ella. - Nostre Pain quotidien {Rennes, 
1663; Paris, 1672, 1672, 1677). - Lettre du serviteur de Dieu ... 
à une de ses filles spirituelles ... (Paris, 1668; Grenoble, 1685; 
Paris, 1691). 

2. Biographies, composées par des mercédaires. - Vida 
anonyme, Biblioteca nacional, Madrid, ms 4473. - Compendio 
breve de la vida del ... Falconi, par Pedro de Arriola, dans l'édi
tion de la Cartilla segunda (Saragosse, 1651}, sera souvent repro
duit dans les éditions espagnoles et dans les traductions fran
çaises. - Juan de Roxas, El Candelero del templo sombra con 
luzes de la vida ecstatica. Obras y virtudes del ..• Falconi (Madrid, 
1674). - Felipe Colombo, La vida del ... Falconi, dans l'édition 
des Obras espirituales (B:l)'.celone, 1676). - Elias Gomez, 
Teologo y asceta : Fr. Juan Falconi de Bustamante (1596-
1638). Estudio biografico-expositivo, Madrid, 1956, p. 47-142. 

3. :i:tudes. - L'ouvrage essentiel sur Falconi est celui 
d'Elias Gomez, Fr. Juan Falconi .. , que nous venons de citer 
et dont cet article n'est, le plus souvent, qu'un reflet. 

E. Dublanchy, art. Communion eucharistique, DTC, t. 3, 
1908, col. 537-538. - P. Dudon, Le quiétiste espagnol; Michel 
de Molinos, Paris, 1921, voir index. - J. G. Arintero, Cues
tiones misticas, Salamanque, 1927; éd. BAC, Madrid, 1956, 
voir index. - P. Pourrat, La spiritualité chrétienne, t. 4, Paris, 
1928, p. 193-194, 197-200. - E. Allison Peers, Studies of the 
Spanish Mystics, t. 2, Londres, 1930, p. 345-393, 458-461. -
J. Gilàbert Castro, dans La Merced, 1935, p. 136-142, 328-331. 
- E. Silva, art. Rédemption des captifs, DTC, t. 13, 1937, 
col. 2016-2017. - Fidèle de Ros, Un inspirateur de sainte Thé
rèse, le frère Bernardin de Laredo, Paris, 1948, p. 312-315. -
M. Petrocchi, art. Falconi, dans Enciclopedia cattolica, t. 5, 
1951, col. 962-963. 

Voir DS, art. ABANDON, t. 1, col. 29, 43-H; art. CoMMUNION 
FRÉQUENTE, t. 2, col. 1274. 

André DERVILLE. 

FALKOWSKI (J:AcQuEs-ZÉBÉDÉE), dominicain 
polonais, 1778-1836. - Simon-Thaddée (en religion 
Jacq:ues-Zébédée) Falkowski est né à Koden sur· le 
Bug le 28 octobre 1778. Ses études secondaires achevées 
à Vilna en 1797, il entra au noviciat des dominicains. 
C'est à Vilna qu'il suivit les cours de philosophie et de 
théologie. Après son ordination sacerdotale (1801), il 
enseigne la littérature à Dereczyn, puis poursuit ses 
études de théologie jusqu'au doctorat (1806). II revient 
ensuite à l'enseignement de la littérature polonaise. II 
versifie volontiers et modernise le Petit Office polonais 
de rimmaculée Conception. A partir de 1817, il dirige 
les missions populaires organisées par les dominicains 
de Lithuanie dans les territoires de Zmudz, lnflanty 
(Provinces baltes), en Volhynie et Podolie (en 1823, il 
est prieur à Lukiszki); il travaille à promouvoir la dévo
tion au Rosaire, tout en restaurant une cinquantaine 
d'orgues! · 

Sur douze volumes de Sermons que Falkowski avait préparés, 
deux furent publiés à Vilna en 1823 sous le titre général : 
NouPelle bibliothèque de prédication; et quatre en 1827-1829, 
édités par J. Zawadzki sous le titre: Prédications. Nous devons 
de plus à Falkowski des ouvrages de piété, publiés à Vilna : 
L'horloge des âmes du purgatoire, 1820; Le jardin des roses (ou 
du Rosaire) contenant l'esprit de dé11otion et de religion pour 
la commodité .de tout catholique, 1821 (recueil de prières}; La 
dévotion du Jubilé, 1826; La Semaine Sailite pour l'utilité spiri
tuelle des chrétiens, 1829. 

Sa doctrine ascétique, que l'on peut établir d'après 
l'ensemble de sa prédication (homélies sur les évangiles 
du dimanche, sermons pour les fêtes des saints, ser
mons de circonstances, conférences de retraite et de 
mission), n'apporte rien de bien neuf, pas plus d'ail-

leurs que les réflexions spirituelles de ses manuels de 
piété. Les sermons sont abondamment illustrés de 
citations scripturaires. L'enseignement pratique de 
l'Évangile est donné selon le plan de la théologie morale 
de saint Alphonse de Liguori, complété par la division 
des vertus selon saint Thomas d'Aquin. Un point 
notable : l'insistance sur le rôle des vertus théologales 
dans la vie chrétienne. Presque tous les sermons 
comportent une application de la vertu de foi confiante. 

Bibliographie (en polonais}. - S. Baracz, Esquisse d'une 
histoire de l'ordre des prècheurs en Pologne, t. 1, Lwow, 1860-
1861, p. 373; t. 2, p. H.6-152. - J. Lukasiewicz, Esquisse 
d'une histoire littéraire de la Pologne, Poznan, 1866. - J. Szpa
derski, Histoire de l'éloquence. Conférences académiques, 
Cracovie, 1870. - Encyclopédie ecclésiastique, publiée par 
M. Nowodworski, Varsovie, 1874, p. 256-257. - J. S. Pelczar, 
Esquisse d'une histoire de la prédication e11 Pologne, Cracovie, 
1896. - Encyclopédie d'Orgelbrand, t. 5, Varsovie, ·1899, 
p. 288. - J. Niedzielski, dans !'Encyclopédie manuelle de 
l'Église, t. 11-12, Cracovie, 1907, p. 11-17. - J.-M. Gizycki 
(Wolyniak), Nouvelles des dominicains de Lithuanie, Vilna, 
1917. - R. Swietochowski, dans Dictionnaire biographique 
polonais; t. 6, Cracovie, 1948, p. 360-361. 

Pierre-Ignace GoRA. 

FALLOT (THOMAS, dit Tommy), pasteur protes
tant, 1844-1904. -1. Vie. - 2. Œuvres. 

1. Vie et évolution. - De vieille souche protes
tante, - son père était originaire du pays de Montbé
liard, sa mère descendait de huguenots picards réfugiés 
en Suisse après la révocation de l'édit de Nantes -, 
Tommy Fallot naquit le 4 octobre 1844 à Fouday 
(alors Vosges, aujourd'hui Bas-Rhin), dans ce Ban-de
la-Roche où l'influence de Jean-Frédéric Oberlin conti
nuée par Christophe Dieterlen avait maintenu un protes
tantisme rigide. Après ses études classiques à Lausanne· 
et Paris, où il fréquente les familles de Pressensé et 
Monod, il part en 1862 à Zurich pour se préparer à la 
carrière industrielle de son· père. Là, sa foi subit un 
premier et dangereux assaut. 

Cherchant la lumière, Fallot lit la Vie de Jésus 
de Renan, « mais il ne semble pas qu'il ait subi la fasci
nation que cette œuvre superficielle a exercée sur tant 
d'esprits » (M. Boegner, op. cit., t. 1, p. 94). Il lit Les 
sources (1862) de Gratry : « Il y a là de nobles et géné
reuses aspirations, mais la donnée fondamentale : 
• Réunir nos .efforts pour constituer une science chré
tienne qui sauvera le monde » est fausse. Ce n'est pas 
la pensée qu'il s'agit d'éclairer, c'est la volonté qu'il 
faut délivrer des entraves qui l'empêchent de tendre 
vers le bien. Ce n'est donc pas un travail de cabinet, 
mais une lutte au milieu des hommes, des actions 
inspirées d'en haut et accompagnées de prières qui 
sauveront le monde » (t. 1, p. 95). La morale et la loi de 
l'histoire (1868) de Gratry fit aussi sur Fallot une 
profonde impression (cf t. 1, p. 265). · 

Au moment où sa foi est vacillante (1863), ses études 
le conduisen,t à Elberfeld : au contact des piétistes, une 
conversion s'opère et, revenu à Fouday, sa détermina
tion est prise : « Je serai quelque chose par Christ et 
pour Christ ou rien du tout » (8 novembre 1867; t. 1, 
p. 248). II note encore (24 juin 1868) : 

• La seule manière d'avancer réellement dans la connais
sance de la vérité, c'est de communiquer avec cette vérité qui 
est un Dieu qui se révèle aux hommes, aux cœurs humbles et 
ardents. Le chemin qui conduit aux trésors de sagesse et de 
science est, avant tout, les dispositions du cœur et ses affec-
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tions, et non pas les facultés de l'esprit comme on se le figure. 
A genoux, on trouve Dieu, substance de tout ce qui existe et 
se laisse comprendre• (t. 1, p. 259). 

• Mon Église, c'est l'Église de Jésus-Christ, Église où j'adore 
Dieu avec tous les rachetés du Christ, de quelque nom qu'ils 
s'appellent. Ma douleur, c'est que cette Église soit déchirée 
aux yeux du monde et, parce qu'elle est déchirée, qu'elle soit 
impuissante ... Ce sentiment de nos divisions et de nos imperfec
tions me force à constamment rechercher dans chaque église 
le bien et le réel, et j'ai le s·entiment que, si toutes les églises 
commençaient à regarder les unes ver. les autres pour recher
cher chacune chez sa voisine ce qu'il y a de beau et de louable, 
il y aurait un grand pas de fait vers l'union en esprit et en 
vérité• (29 novembre 1870; t. 1, p. 29ft-295). 

Tommy Fallot se prépare à être pasteur à la faculté 
de théologie protestante de Strasbourg et soutient sa 
thèse sur Les pauvres et l'Évangile (Strasbourg, 1872). 
II est chargé de la chrétienté de Wildersbach, dans la 
région de Schirmeck, après avoir reçu sa consécration 
comme ministre luthérien de la confession d'Augsbourg. 
En décembre 1875, il quitte l'Alsace. A Paris, il entre en 
contact avec le peuple par le truchement de l'œuvre 
Mac-Ali et • il réagit violemment contre les mesqui
neries et la médiocrité d'un certain piétisme parisien » 
(A. Aeschimann, art. cité infra, p. 58), quand il se voit__ 
confier le pastoral de l'église libre de La Chapelle du 
Nord {1879). Son activité est alors principalement 
sociale; il se lance dans diverses entreprises philan
thropiques, essaie de concilier christianisme et socia
lisme et il est l'un des promoteurs du Christianisme 
social. Sa santé le contraint d'accepter un champ de 
travail plus modeste : .en mai 1893, il arrive à Crest et 
il est nommé pasteur calviniste de Sainte-Croix •sans 
renoncer à rechercher « la conciliation pour la pacifi
cation de l'Église ». A partir de 1898, il accepte la 
paroisse d'Aouste (Drôme}; il meurt au hameau de 
Blacons le 3 septembre 1904c. 

2. Œuvres. - Tous les écrits de Fallot, pour 
importants qu'ils soient, n'appartiennent pas directe
ment à la spiritualité; ils jalonnent son activité pas
torale et sociale. Certains {Paroles à mes catéchumènes, 
Paris, 1899; Simple explication, trois lettres à un ami, , 
Valence, 1893, relatant la crise par laquelle il est passé) 
rejoignent les préoccupations dont sa correspondance 
et son journal intime donnent l'écho. Trois d'entre eux 
nous retiendront. 

1 ° Qu'est-ce qu;une Église? un chapitre de christia
nisme pratique (Paris, 1896; 3e éd., Valence, 1926). Le 
sujet avait été mis au concours par la faculté de théo
logie protestante de Montauban. « Je demeure un fils 
impénitent de la réforme », déclare l'auteur qui n'en 
dénonce pas moins ce qui, à son sens, affaiblit les églises, 
c'est-à-dire le «légalisme» et la« mondanité». La réper
cussion en fut assez vive; plus de trente ans après, le 
pasteur Boegner le rappelait encore : 

• De nombreux esprits, attentifs à dis.cerner les signes des 
temps, eurent Je sentiment qu'une orientation nouvelle était 
donnée à la pensée protestante et que Je jour ne devait pas 
tarder à venir où, libérée du joug d'un individualisme et d'un 
subjectivisme séparés des surnaturelles solidarités voulues 
de Dieu, la chrétienté évangélique retrouverait la foi et la 
réalité de l'Église • (Avant-propos à ·Qu'est-ce que l'Église?, 
-conférence de carême à l'église réformée de Passy en 1931, 
p.1x). 

2° Comment lire la Bible jour après jour (Paris, 1909, 
1931), publication de trois ouvrages antérieurs (Jour 
après jour, quelque_s indications à l'usage de mes parois
.siens, 6 fascicules, Valence, 1901-1904; Le Dieu masqué, 

entretiens d'un pasteur açec une mère de famille, Valence, 
1902; Sur le seuü, Valence, 1902), commentaires brefs 
pour aider à comprendre le nouveau (Jour après jour) 
et l'ancien Testament (Le Dieu masqué), voire cer
taines traditions (Sur le seuil). 

3° Le livre de l'action bonne (Paris, 1905; 4e éd., 
1924). Dans cet ouvrage, sans doute tributaire de L'Ac
tion de Maurice Blondel, nous trouvons « le résultat de 
plus de vingt années d'expériences et de méditations » 
(avant-propos) et la clef de voO.te de la pensée de 
T. Fallot. « La fin de l'homme, c'est l'Action bonne » 
(introduction, 4e éd., p. 8-9); « le Christ se révèle comme 
le Héros de l'Action bonne par son attitude royale D 

(p. 61); « la Croix est l'expression suprême » de cette 
action (p. 93). Au chrétien, il appartient de se « placer 
résolument sous l'Action du Christ, qui vit actuelle
ment et qui participe à la Toute-Puissance de l'Action 
divine » (p. 98). L'action du Christ se manifeste par 
l'Évangile et par l'Église (p. 190 et 233; entendre 
l'Église au sens de l'auteur). La prière s'intègre dans 
cette participation à l'action. 

• La prière est l'effort par lequel l'homme cherche en Dieu 1a 
force d'accomplir l'Action bonne ou, ce qui revient au même, de 
réaliser sa destinée ... 

La prière est avant tout un désir ... L'homme désire Dieu; 
donc il appelle Dieu. Mais il ne songerait pas à appeler Dieu, 
s'il n'avait déjà jusqu'à un certain point la confiance que Diou 
peut l'entendre et l'exaucer. La prière est donc avant tout un 
acte implicite d'humilité : « je ne peux me passer de -toi •; et 
un acte de confiance : « tu ne peux refuser de m'écouter •··· 

La prière est en même temps une des Cormes les plus hautes 
de l'Action bonne .. ; elle constitue un effort, un labeur, une 
action, je dirai même : l'action par excellence. Celui qui sait 
prier agit sur Dieu et, parce qu'il agit sur Dieu, il agit sur lui
même, sur les hommes et sur Je mondo entier• (lt• éd., p. 296-
300). 

Ces perspectives dénotent une âme foncièrement 
droite, éprise de révéler le mystère de Dieu. 

1) En plus des· ouvrages et des articles déjà signalés, on peut 
mentionner encore : La religion laïque, religion du Père, dans 
Re"ue chrétienne, t. 30, Paris, 1883, p. 6ft1 svv. - Jean-Fré0 

déric ObElin, notice parue dans Je Dictionnaire de pédagogie 
et d'instruction primaire, t. 2, Paris, 1887, p. 2127-2132. - Les 

· fraternités de demain, Valence, 1903. - Réponse à l'enquête : 
L'union des catholiques et des protestants est-elle possible?, dans 
Re"ue des re"ues, septembre 190ft, Paris. _..:. La religion de la 
solidarité. Conférences et prédications, Paris, 1908. - Chris
tianisme social, Paris, 1911. - L'art dans le culte, dans la 
revue Le Christianisme social, août 1920; L'adoration de Jésus
Christ, ibidem, janvier 1921; Simples remarques sur la néces
sité de renou"eler la doctrine de l'inspiration, ibidem, juin 192ft. 

2) Le pasteur Marc Boegner, neveu de T. Fallot et son 
disciple, a retracé La "ie et la pensée de T. Fallot, 2 vol., Paris, 
191ft et 1926, d'après son abondante correspondance et son 
journal personnel; plus qu'une biographie, c'est l'histoire d'une 
âme; nous y avons beaucoup puisé. M .. Boegner a résumé 
son ouvrage dans: T. Fallot, l'homme et l'œuvre, Paris, 1931. 

E. Gounelle, T. Fallot, un prophète du 19° siicle, dans Le 
Christianisme social, nov.-déc. 190ft. - R. Gillouin, Tommy 
Fallot, dans Le Semeur, 15 mai 1905. - R. Ganguin, Réper
toire de la prédication protestante aux 19° et 20° siècles, Nancy, 
192ft, p. 39. -A. Aeschimann, La pensée de Fallot, dans Re11ue 
d'histoire et de philosophie religieuses, t. 7, 1927, p. 57-65. -
T. Romain, Fallot et le néo-protestantisme, dans Re"ue des Jeunes, 
1927, 3• trimestre, p .. tr.6-165 et 255-266. - G. Swarts, A 
l'origine du • Christianisme social •, dans La Vie intellectuelle, 
t. 18, 1932, p. 23-32 (sur son œuvre sociale). - Y. Congar, 
dans Catholicisme, t. r., 1956, col. 1070 • 

Paul BAILL y. 
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FAMILIARITÉ AVEC DIEU. - La notion 
de • familiarité » évoque premièrement l'idée de la 
relation qui résulte, chez les êtres humains, de l'appar
tenance à une même famille. Le type de la familiarité 
est donc la relation qui existe entre le père et le fils, et 
réciproquement. Mais elle comporte aussi un sens plus 
large : celui des rapports de l'homme avec les êtres 
(vivants ou même inanimés) avec lesquels il se trouve 
journellement en contact (voir la terminologie des 
mots familiaris, familiaritas, familiariter, dans 1€) 
Thesaurus linguae latinae, t. 6, vol. 1, Leipzig, 1926, 
col. 246-256). 

Du point de vue des relations de l'homme avec Dieu, 
qui nous intéresse spécialement ici, la notion de fami
liarité repose sur la participation à la nature divine 
par la grâce, qui nous fait membres de la « famille » 
divine. Dès lors, les rapports de l'homme avec Dièu 
s'établissent dans la perspective d'une familiarité des 
enfants de Dieu avec leur Seigneur et d'un souverain 
respect. 

Chez les Pères grecs, cette mystérieuse familiarité 
s'exprime équivalemment par le terme parrhesia. 
Traitant des relations de la parrhesia avec l'attitude 
de l'âme dans l'oraison, J. Daniélou note que « la prière 
chrétienne est ... essentiellement conversation familière 
avec Dieu .. , Or, cette conversation familière avec Dieu 
suppose un lien réel, une communauté de vie, qui est 
précisément la filiation adoptive. C'est cettè partici
pation à la vie divine qui donne à l'âme la parrhesia, 
l'audace de se présenter devant Dieu et de lui parler 
familièrement • (Platonisme et théoiogie mystique, coll. 
Théologie 2, 2° éd., Paris, 1953, p. 119-120; exposé 
sur la parrhesia, p. 110-123). 

En partant de cette notion fondamentale de la 
familiarité, on saisira la différence avec des notions 
voisines, mais plus supE)rficielles : tendresse et senti
mentalité, qui regardent l'aspect affectif de nos rela
tions avec Dieu; simplicité, qui concerne le mode 
d'accès à ces relations; union, qui désigne plutôt un 
degré déterminé de la familiarité; intimité, qui en sou-
ligne le caractère personnel. · 

1. Famillarité dans l' Écriture. - 2. Dans la tradition 
spirituelle. - 3. Sens et limites dans la vie spirituelle. 

1. DANS L'ÉCRITURE SAINTE. - Le terme f amilia
ritas ne se trouve pas dans la Vulgate latine (le mot 
familiariter est utilisé dans Juges 19, 4, au récit de 
l'épisode du lévite d'Éphraïm) : à défaut du terme, la 
réalité n'en est pas absente. 

En ce qui concerne notre sujet, on croirait volon
tiers qu'une telle attitude d'âme ne se rencontre guère 
dans l'ancien Testament. A vrai dire, on a souvent 
mis l'accent sur le caractère irritable et redoutable du 

,Dieu du Sinaï, par opposition au Dieu-charité de 
l'Évangile et de la 1 e épître de saint Jean; on opposait, 
sans nuances, la loi de crainte et la loi d'amour. Une 
telle distinction, pour fondée qu'elle soit, ne doit 
cependant pas être urgée : un rapide coup d'œil sur 
quelques textes de l'ancien Testament nous montrera 
l'existence d'un aspect très réel de familiarité entre 
Yahvé et son peuple, et certains hommes choisk 

to Au Paradis terrestre. - Le texte, d'origine 
yahviste, du récit de la création et de la chute use 
d'anthropomorphismes où se reflète, de. façon imagée, 
la familiarité des rapports entre Dieu et l'homme 
innocent : Dieu « se promène dans le jardin à la brise du 

jour » ( Gen. 3, 8); il interpelle avec simplicité Adam : 
« Où es-tu? » (3, 9). Seul le péché vient interrompre ce 
commerce d'amitié. 

2° Dieu et son peuple. - Dieu apparaît, il est 
vrai, au peuple choisi, comme un maître redoutable; 
mais avec ses serviteurs privilégiés, Yahvé sait être 
très proche; toujours dans la tradition yahviste, nous 
voyons Dieu prendre un soin paternel de Noé, jusqu'à 
« fermer la porte de l'arche » ( Gen. 7, 16). 

· Avec Abraham, le père de la race élue, l'intimité est 
plus marquée encore : Dieu l'appelle directement pour 
lui signifier sa vocation et le .tirer d'Ur sa patrie (12, 1); 
il le rassure avec bonté : « Ne crains pas, Abram, je 
suis ton bouclier; ta récompense sera très grande n 
(15, 2). « Marche en ma présence, et sois parfait; j'éta
blirai mon alliance entre moi et toi, et je t'accroîtrai 
extrêmement » (17, 2). Même accent de respectueuse 
familiarité, de la part d'Abraham cette fois, dans 
l'admirable scène de l'intercession du patriarche pour 

· les villes coupables (18, 23-32). 
Moise est le grand prop_hète qui pénètre seul dans la 

sombre nuée du Sinaï; mais il est aussi, avec le Dieu de 
l'alliance, sur un pied de relations amicales : « Yahvé 
conversait avec Moïse face à face, comme un homme 

· converse avec un ami » (Ex. 33, 11 ; le terme français 
«ami» dit plus que le re'a hébreu). Même ton de fami-_ 
Iiarité dans l'intercession, plusieurs .fois répétée, de 
Moïse -en fav:eur du peuple rebelle (Ex. 32, 11-14; 
Nomb, 11, 10-13; 14, 13-19); et quelle étonnante sim
plicité dans la requête de Moise à Dieu : « Fais-moi, 
de grâce, voir ta gloire... », comme dans la réponse 
familière du Seigneur (Ex. 33, 18-23). 

Le livre du Deutéronome est caractérisé par l'accent 
fraternel et chaleureux de la religion qu'il dénote; dans 
une atmosphère de profond respect pour la trans
cendance du Dieu de l'alliance et pour ses ordres stricts, 

. on sent partout une familiarité qui donne le ton à tout 
le livre; qu'il suffise de mentionner les textes où est 
complaisamment soulignée la proximité de Yahvé et. 
de son peuple (Deut. 4, 38-40, et passim). Quant au 
commandement de i'amour exclusif de 0 Dieu, que 
reprendra l'enseignement de Jésus, il est formulé dans 
le « Schema. Israei » (Deut. 6, 4-13; texte auquel répon
dent ceux où est affirmé l'amour prévenant et gratuit 
de Dieu pour son peuple, 7, 7, et passim). 

3° Dieu et l'âme. - Avec le progrès de la 
révélation se précise l'intériorisation de la religion en 
Israël; l'esprit prophétique se manifeste comme une 
religion personnelle, une « religion du cœur B. C'est 
dans l'intimité de la nuit que le Seigneur appelle par 
son nom le jeune Samuel (1 Sam. 3, 1-18), et le vieux 
prêtre Héli est capable de reconnaître dans cette voix. 
mystérieuse celle de Yahvé parlant à l'âme de son 
disciple. 

Après la prophétie de Nathan sur les destinées glo
rieuses de sa royauté, David prononce une prière 
d'accent nettement intérieur : « Qui suis-je, Seigneur 
Yahvé, et quelle est ma maison, pour que tu m'aies 
mené jusque là? » (2 Sam. 7, Ü!). Qu'on relise aussi 
l'admirable récit d'Élie à l'Horeb, et de la manifesta
tion du Seigneur dans la brise légère, après que le 
prophète, un instant découragé, eût dit familièrement. 
au Seigneur : « C'en est assez maintenant, Seigneur 
Yahvé! Prends ma vie, parce que je ne suis pas meilleur 
que mes pères » (1 Rois 19, 4). 



49 TRADITION SPIRITUELLE 50 

Le représentant typique de cette familiarité avec 
Dieu est le prophète Jérémie. Dès le premier instant de 
sa vocation, il objecte au Seigneur : « Ah! Seigneur 
Yahvé, vois, je ne sais pas porter la parole : je suis un 
enfant! » (Jér. 1, 6). Et ce sera sur le même ton qu'il 
s'expd.mera dans les passages que l'on a pu appeler les 
« confessions de Jérémie>>: « Tu m'as séduit Yahvé, et 
je me suis laissé séduire; tu m'as maîtrisé, tu as été le 
plus fort " (20, 7). 

Introduit par le prophète Osée, le symbolisme nuptial 
de l'union de Yahvé avec son peuple atteint sa pleine 
expression dans le Cantique des cantiques : tout au long 
du poème est chantée la familiarité des rapports entre 
les époux mystiques : Dieu et son peuple, Dieu et l'âme, 
et, dans la perspective chrétienne, le Christ et l'Église. 

Quant au livre des Psaumes, c'est précisément cette 
familiarité de l'âme et de son Seigneur qui s'y déploie 
de mille manières, fournissant à la mystique chré
tienne son expression incomparable : que l'on se reporte 
au psaume 23 (Yahvé est mon pasteur), 27 (Yahvé est 
ma lumière), 40 ( J'espérais Yahvé-d'un grand espoir), 
42 (Comme languit une biche), 71 (En toi, Yahvé, j'ai 
mon. abri), 91 (Qui demeure à l'abri), et tant d'autres 
où cette respectueuse familiarité se manifeste si bien 
que l'Église adoptera le psautier comme la plus juste 
expression de ses sentiments envers le Seigneur. 

Dans -le nouveau Testament, cette familiarité appa
rait sous un double aspect, historique et mystique. 
Historiquement, les narrations évangéliques nous tracent 
très sobrement de rapides tableaux des relations de 
Jésus avec son entourage. Dans i'évangile de !'Enfance, 
saint Luc, à sa manière délicate, dessine en quelques 
touches discrètes : la scène de la Visitation, celle de la 
Présentation, le petit tableau, esquissé à peine, de la 
vie à Nazareth : « Il descendit alors avec eux et revint 
à Nazareth, et il leur était soumis; et sa mère gardait 
fidèlem~nt tous ces souvenirs dans son cœur» (Luc 2, 51). 

C'est dans une même perspective qu'on relira bien des 
récits évangéliques : la vocation des premiers disciples 
(Jean 1, 35-51); les noces de Cana et l'intervention de 
la Vierge (Jean 2, 1-12); la familiarité de Jésus envers 
les enfants (Mt, 18, 1-4; 19, 13-15); la scène de Marthe 
et Marie (Luc 10, 38-42), et les mêmes lors de la résur
rection de Lazare (Jean 11, 20-44); les scènes incompa
rables des apparitions, après la résurrection, à Marie de 
Magdala (Jean 20, 11-1&)., aux disciples d'Emmaüs 
(Luc 24, 13-35), aux apôtres sur la rive du lac de Tibé
riade (Jean 21). 

Du point de vue mystique, la familiarité de l'âme 
chrétienne avec son Dieu constitue comme l'arrière
plan de tout le Discours après la Cène, s'appuyant sur 
l'affirmation fondamentale ·: « ·si quelqu'un m'aime, 
il gardera ma parole, et mon Père l'àime:ra, et nous 
viendrons à lui, et nous ferons chez lui notre demeure » 
(Jean 14, 23). C'est l'aboutissement dernier et l'accom
plissement plénier de l'incarnation du Verbe : « Et le 
Verbe s'est fait chair, et il a habité parmi nous" (Jean 1, 
14). 

2. DANS LA TRADmON SPIRITUELLE. - Le terme de 
familiaritas, notions-nous, ne figure pas dans la Vulgate; 
par contre, il se rencontre fréquemment dans la litté~ 
rature spirituelle. L'histoire de l'emploi du mot n'est 
pas faite. Déjà les Pères de l'Eglise l'util~aient. A 
propos de l'appel du jeune Samuel, saint Grégoire le 
Grand explique : « Vocatio ex nomine designàt affec
tum magnae caritatis et familiaritatis ... Vocati igitur 

nomen iteratur, cum in magnam · jam familiaritatem 
internae Majestatis mens videntis excipitur» (ln 1 Regum 
expos. 11, 4, 17, PL79, 135b; cf136c). 

Au moyen âge, l'emploi du mot devient courant. 
Il semble bien que c'est de préférence dans les livres 
de méditations que nous trouvions le plus fréquemment 
les expressions de la familiarité avec Dieu et les conseils 
appropriés pour y progresser. Ces méditations, on le 
sait, connurent alors un grand succès; le Christ y est 
montré très familier avec son entourage, et le chrétien 

.est encouragé à vivre dans la familiarité du Seigneur. 
En fait, la familiarité a:vec Dieu est enseignée, 

·recommandée, vécue sous des aspects fort différents, 
qui pourraient se ramener à ceux-ci : 1) la familiarité, 
simple et candide, naît spontanément dans les dévo
tions populaires, et notamment dans la dévotion à 
l'enfance de Jésus et à la passion ou dans la dévotion 
mariale (voir l'article ENFANCE DE JÉsus, DS, t. 4, 
col. 652~682, en particulier col. 662-663 la familia
rité de !'Enfant Jésus; parcourir également l'article 
ENFANCE SPIRITUELLE, col. 682~714, voisin de notre 
sujet); 2) la familiarité est intériorisée et développée 
par l'oraison affective et la contemplation des scènes 
de la vie du Christ; elle est concrétisée dans les aspi
rations et les colloques (voir les articles AFFECTI0NS,
DS, t. 1, col. 235-246; AsPrn-ATIONs, col. 1017-1025; 
COLLOQUE, t. 2, col. 1123-1130); 3) enfin, l'union à Dieu 
et le mariage spirituel, ou les relations sponsales du 
Christ et de l'âme, font s'épanouir une familiarité 
totale et toute chaste (voir les articles BLESSURE 
D'AMOUR, DS, t. 1, col. 1724-1729; CANTIQUE DES 
CANTIQUES, t. 2, col. 86-110; Échange des CœuRs, t. 2, 
col. 1046-1051). 

Nous proposons ici quelques points de repère plus 
caractéristiques à travers la littérature spirituelle du 
moyen âge. 

1° COURANT BÉNÉDICTIN ET CISTERCIEN. - Saint 
Bernard t 1153 contribue fortement à accentuer le côté 
affectif de la piété chrétienne, comme on l'a constaté 
depuis longtemps. Le mot familiaritas -se rencontre 
fréquemment dans ses œuvres, en particulier dans les 
Sermons sur le Cantique. Robert Thomas en a relevé 
plusieurs emplois dans son Fichier· saint Bernard (pro 
manuscripto, Chambarand, 1958); ces références concer
nent soit le mot lui-même, soit l'idée qu'il exprime; il 
renvoie également aux notions connexes : Amour de 
Dieu pour nous, Habitation des Personnes divines. . 

Les textes suivants se rapportent tous à la familiarité 
qui existe entre l'âme et le Verbe dans le mariage 
mystique. Leurs relations d'amour revêtent nécessaire
ment un caractère qui ne se traduit au mieux, dans 
notre langage humain, que par le vocabulaire sponsal. 

• De même que jadis Moise parlait à Dieu d'ami à ami, et le 
Seigneur lui répondait, de même ici (dans Je mariage spirituel), 
entre Je Verbe et l'âme une conversation familière s'engage 
(familiaris confabulatio) comme entre deux voisins. Rien 
d'étonnant : un même amour les anime (ex uno amoris fonte) 
et· leur inspire des tendresses réciproques • (Sermons sur _le 
Cantique 45, 1, PL 183, 999c; noter que Je Moyses familia
rissimus est une épithète classique dans la littérature spiri-
tuelle). _ 

• La- voix de la tourterelle s'est fait entendre sur notre terre .. , 
Le Seigneur a.des liens très forts avec la terre et avec l'épouse 
qu'il lui a plu de choisir ... Sur notre terre : ce langage ne resIJire 
pas la domination, mais l'union et la familiarité { sed consortium, 
sed familiaritatem) • (59, 1, 1062b). - · 

• Prenez-nous les renards. Quoi de plus familier que cette 
parole? Le Seigneur ne vous semble-t-il pas dire cela comme· 



51 FAMILIARITÉ AVEC DIEU 52 

un père de famille qui n'a rien en propre, mais établit tous ses 
biens en commun avec sa femme, ses enfants et ses serviteurs » 
(64, 9, 1087c-1088a). 

Le Père et le Fils habitent en l'âme : • Quelle familiarité 
(gratia familiaritatÏ$} cette demeure doit engendrer entre 
l'âme et le Verbe( • (69, 7, 1115c). C'est l'amitié totale et 
parfaite : • Amis, je n'ai pas dit assez : très amis, doivent être 
ceux qui jouissent de la faveur d'une telle familiarité (prù,i
legio tantae familiaritatis) • (76, 8, 1153d-1154a). 

Saint Bernard, par l'élément à la fois doctrinal et 
affectif de sa dévotion, et par son culte de la sainte 
Humanité du Sauveur, annonce l'école franciscaine, 
dans laquelle la notion et le terme de familiarité sont 
d'usage courant. _ 

Guillaume de Saint-Thierry t 1148, l'ami de l'abbé de 
Clairvaux, emploie lui aussi le terme /amiliaritas et 
ses dérivés. Remarquons, par exemple, sa définition 
de l'oraison : « Hominis Deo adhaerentis affectio, et 
familiaris quaedam et pia allocutio •.. » (Epistola ad 
Fratres de Monte Dei 77, éd. M.-M. Davy, Paris, 1940, 
p. 123). Dans sa 8e méditation, Guillaume décrit l'intime 
familiarité de l'âme avec le Christ, en des termes qui 
sont tout proches de la dévotion et de la mystique 
bernardines (Meditativae orationes, PL 180, 229-232, 
et éd. M.-M. Davy, Paris, 1934). Peut-être, cependant, 
Guillaume présente-t-il un aspect plus profond encore 
de la familiarité lorsqu'il la voit dans les relations 
trinitaires : u Le Père chérit le Fils et le Fils demeure 
dans la dilection du Père »,· et qu'il nous la donne en 
exemple (De contemplando Deo 9, PL 184, 377d-378a; 
[12], trad. J. Hourlier, SC 61, 1959, p. 111). 

Pour Aelred de Rievaulx t 1167, l'âme contemple 
l'Enfant Dieu dans un climat simple et familier : « Je 
devine avec quelle familiarité, avec quelle dévotion, 
avec quelles larmes ( quam f amiliariter, quam afjec
tuose, cum quibus lacrimis), tu es accoutumé de ques
tionner Jésus en personne dans tes saintes oraisons » 
(De Jesu puera 1, PL 184, 851a; trad. J. Dubois, SC 60, 
1958, p. 49}. 

L'ouvrage d'Aelred est représentatif du courant al!ectif 
médiéval (voir les emplois de dulcis, suaPitas, suaPis, etc, ici 
flt dans son De institutione inclusarum, PL 32, 1451-1474). 
L'attitude de JésuS; pendant le pèlerinage à Jérusalem, est 
à la fois sérieuse et prévenante; il est • chéri de tous, recherché 
par tous • (6, 853c; trad., p. 59). Et tout cela symbolise les 
vicissitudes de l'âme contemplative, désolée ou comblée 
par le Bien-aimé, tune amplexus, tune oscula (22, 864a). 

• Jésus doit être aimé comme le plus proche des amis, fami
liarissimum amicum» (Sermo 1 inadPentu, PL 195, 212b; cf J. 
Leclercq, La spiritualité du moyen âge, Paris, 1961, p. 256). 

Parmi les âmes médiévales qui ont le plus intensé
ment vécu et expérimenté la familiarité des rapports 
avec le Christ Sauveur, sainte Gertrude t 1203 mérite 
une place de choix. C'est à juste titre que les éditeurs 
de la traduction française des Révélations (Tours, 1878, 
1898, 1907, etc) signalent, comme une caractéristique 
de son expérience mystique, a les familiarités de la 
créature avec le Créateur » (préface, p. XLVI}; mais 
l'accent de cette familiarité est autre que celui de 
l'école franciscaine : la formation monastique et béné
dictine de Gertrude enveloppe les plus étonnantes 
familiarités du Christ avec l'âme-épouse dans un climat 
scripturaire et liturgique ,qui les transfigure. 

2° COURANT FRANCISCAIN. - Dans le portrait qu'il 
trace du vrai supérieur, saint Bonaventure t 1274 revient 
à plusieurs reprises sur la familiarité avec Dieu. A 
l'exemple de Moïse, qui se réfugiait fréquemment près 

de l'arche en un / amiliare colloquium, le • prélat ~ doit 
« avant tout adhérer familièrement à Dieu dans l'exer
cice de l'oraison, super omnia Deo per orationis studium 
familiariter adhaerens » (De sex alis Seraphim 8, 
Opera, t. 12, éd. A.-C. Peltier, Paris, 1868, p. 156 et 
157; au ch. 5, p. 141, relever l'expression Moyses /ami
liarissimus). Bonaventure avait brossé déjà le type du 
« familier » de Dieu qu'avait été l'extatique François 
d'Assise. 

Retenons le contemporain de saint Bonaventure, 
David d'Augsbourg t 1272, dont l'œuvre principale fut 
longtemps attribuée au grand cardinal (De èxteriori.s 
et interioris hominis compositione, Quaracchi, 1899). 
Pour lui, l'attitude de l'âme d'oraison est caractérisée 
par la familiarité avec Dieu. L'oraison, plus que la 
lectio ou la meditatio, fait« adhérer à Dieu familiarius » 
(p. 61}. Le chrétien doit rechercher I' u afjectus divinae 
familiaritatis » (p. 165). C'est surtout en décrivant 
l'oraison affective que David insiste sur la familiaritas 
Dei (De septem processibus, ch. 54, p. 300-307). Elle 
consiste dans la confabulatio /amiliariter Deo (p. 300}, 
qui se confond volontiers avec de brèves mais fréquentes 
aspirations (p. 301), par lesquelles l'âme prie tantôt 
comme le servus Dei, tantôt comme le filiU$ patris, 
tantôt comme la sponsa Dei, passant du filialis et 
fidelis afjectus à la jucunditas fruitionis Dei (p. 304). 
David avertit le jeune religieux que << le travail de la 
sainteté consiste à éviter tout péché et scandale, autant 
qu'il est en nous, à acquérir humblement toutes les 
vertus et à rechercher la familiarité avec Dieu dans 
la vie de foi, quaerendo familiaritatem Dei per aUectum 
devotionis internae » (p. 39; l'auteur emploie une fois 
familiaritas cum Deo, p. 337). 

Les Meditationes vitae Christi du franciscain Jean 
de Caulibus (fin 13e et début 14e siècle} sont l'une des 
plus frappantes illustrations de la familiarité qu'ensei-

. gnent les livres de méditations. Relevons quelques 
passages particulièrement significatifs. Le texte l_atin 
est pris dans les Opera de S. Bonaventure, t. U, déjà 
cité, et la traduction française à Paul Bayart, Médita
tions sur la vie du Christ, Paris, 1958. · 

La méditation, pour notre auteur, doit « fixer le 
regard de l'âme sur telle chose que le Seigneur a faite 
ou dite, et se tenir avec lui familièrement, et familiaris 
ei fias» (ch. 18, p. 541a, et trad., p. 95). 

Voici comment il convient de méditer sur l'appel des apôtres: 
a Considérez-le ... Comme il les appelle al!ectueusement (quam 
affectuo~e). Il se montre affable, serviable, prévenant. Il les 
attire intérieurement et extérieurement. Il les mène à la maison 
de sa mère et les accompagne familièrement (familiariter} 
chez eux• (ch. 19, p. 542a, et p. 97); dans leurs pérégrinations, 
• il s'entretient familièrement- (familiariter} sur la route )) 
(ch. 21, p. 5t,,5b, et p. 103), tandis que la foule se presse autonr 
de lui. Il traite de même, familièrement, les malades, ainsi 
la belle-mère de saint Pierre : le- Seigneur • humblement 
toucha sa main d'un geste familier (familiâriter) et la guérit. 
(ch. 2r,, p. 545b, et p. _105); ensuite,• il s'asseyait familièrement 
(familiariter) au milieu des convives • (ch. 24, p. 546a, et 
p. 105). Jésus guérit l'hémorrholsse, et l'auteur, qui la confond 
avec Marthe, ajoute (ch. 27, p. M6b et p. 106) : • Le Seigneur 
accorda volontiers la guérison à cette femme, qu'il devait par 
la suite traiter si familièrement (multam familiaritatem) •· 
Le voici maintenant reçu avec honneur à la table de Zachée : 
« il agissait avec les convives d'une manière simple et toute 
familière (familiariter et domestice) pour les attirer à lui • 
(ch. 62, p. 590b et p. 192). Avant l'agonie au jardin (ch. 75., 
p. 600b, et p. 214), il parlera encore avec la même affectueuse 
familiarité (a(Jectuose, sociabiliter ac familiariter}, rendue plus 
grave cependant par la perspective imminente de la passion. 
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Lorsque le Seigneur ressuscité apparaît à Marie-Madeleine, 
.Jean de Caulibus nous confie (ch. 88, p. 618b; ch.89, p. 260) : 
« J'ai .peine à croire qu'elle n'ait pu, avant qu'il ne disparût, 
s'approcher de lui familièrement (familiariter) pour lui baiser 
les pieds et les mains •, et il lui prête cette prière : • Souvenez. 
vous, Seigneur, de tous les bienfaits dont vous m'avez comblée, 
'Ile cet amour familier (familiaritatis et dilectionis) que vous 
avez eu pour moi• (p. 618b, et p. 261). Un peu plus tard,• il se 
tient familièrement (familiariter) au milieu de ses apôtres, et 
leur montre ses mains et son côté • (ch. 92, p. 620b; ch. 93, 
p. 266). Sa Mère est avec lui• plus familière• que tout le monde 
(/amiliarius) • (ch. 93, p. 621b; ch. 94, p. 276). 

L'ouvrage de Raoul de Biberach t 1360, également 
franciscain, De septem itineribus aeternitatis, circula sous 
le patronage de Bonaventure. Dans son 3e itinéraire 
(dist. 5, Opera, t. 8, p. 433), l'auteur déclare que les 
.signa familiaritatis sont éclatants dans l'Évangile; 
Jean de Caulibus nous l'a bien montré. Raoul en voyait 
un fort bel exemple dans les relations du Seigneur et 
de l'apôtre saint Jean, modèle de la vie contemplative, 
laquelle• unit à Dieu dans une familière amitié•· 

Le témoignage d'Henri Suso t 1366 suffirait à lui 
seul à illustrer, dans le courant dominicain, le sens 
et la profondeur de la familiarité divine. Dès le prologue, 
nous sommes avertis que !'Exemplaire est destiné 
« aux personnes pieuses, désireuses d'intimité parti
<:nlière avec Dieu, ou pour · qui Dieu aurait prévu de 
grandes souffrances, comme il a soin de faire habituel
lement avec ses amis intimes » (trad. B. Lavaud, 
L'œur,re mystique de Henri Suso, t. 1, Paris, 1946, p. 80). 
C'est, en fait, l'œuvre entière de SU:so qui exprime à 
tout instant la familiarité, qu'il s'agisse de sa tendre 
dévotion à l'enfance de Jésus et à sa passion (Livret de 
l'éternelle Sagesse, ch. 16 Éloge de Notre-Dame), des 
aspirations et des colloques amoureux- de ses contem
plations ou de l'expérience de ses épousailles mystiques 
(Lir,ret de l'éternelle Sagesse, ch. 7 Combien Dieu est 
aimable; ch. 9 Vicissitudes de l'amour). 

• Il lui arrivait alors souvent exàctement comme quand une 
mère prend sous les bras sein petit enfant encore à la mamelle et 
le tient debout sur ses genoux, et celui-ci, de sa tête et du 
mouvement de son petit corps, s'avance et ,se lève vers sa 
tendre mère, et montre la joie de son cœur par des gestes 
souriants; ainsi souvent son cœur dans son corps se portait vers 
la délectable _présence de l'éternelle Sagesse et il se sentait 
profondément imbibé• ( Vie, 1 • partie, ch.~. t. 1, p. 99). 

3° COURANT CARTUSIEN. - Les écrits spirituels des 
chartreux se plaisent à introduire leurs lecteurs en la 
familiarité divine. Certes, il n'est pas facile de le faire. 
• Pourquoi en banales paroles essayer de traduire 
d'inexprimables tendresses?», déclare Guigues n t 1188 
dans sa Scala claustralium (6, PL 184, 479d; trad., 
L'échelle du paradis, Paris, 1935, p. 18). Guigues s'enhar
dit cependant à décrire les vicissitudes de l'intimité 
divine, le jeu de l'absence et de la présence de !'Époux; 
elles ont pour but de bien faire distinguer à l'âme
épouse " l'irrespectueuse familiarité » de la familiarité 
vraie. « Il vient pour te consoler, il se retire pour te 
garder, de peur que, enivrée de sa douce présence, tu 
t'enorgueillisses» (ch. 9, col. 480bc; trad., p. 20). 

On sait que Guigues du Pont t 1297 insiste volontiers 
sur la contemplation affective, car elle lui semble 
« plus facile .. , plus aimable, plus stable, plus humble, 
plus familière • (J .-P. Grausem, Le De contemplatione 
de Guigues du Pont, RAM; t. 10, 1929, p. 275). La 
contemplation est souvent obscure, mais « dans la 
colonne de nuée et de feu, 1:âme sent que le Seigneur 
de gloire ... daigne habiter familièrement avec elle » .. , 

« par la saisie obscure et amoureuse d'une docte igno
rance, per quamdam doctam ignorantiam, per quam pio 
sapientiae amore mediante familiariter cognoscitur » 
(p. 278). 

La Vita Christi de Ludolphe le chartreux t 1377 doit 
beaucoup aux Meditationes r,itae Christi de Jean de 
Caulibus. Bien plus, son prologue, qui nous intéresse 
particulièrement, est fait d'emprunts à divers auteurs, 
explicitement cités ou non : saint Bernard, saint Bona
venture, David d'Augsbourg, Guigues du Pont, Jean 
de Caulibus, Burchard du Mont-Sion, et d'autres. 

C'est avec ses devanciers que Ludolphe met l'accent sur 
la familiarité dans la contemplation de la vie du Christ. Avec 
Guigues, il recommande au pécheur • d'acquérir la familiarité 
avec le médecin qu'est le Christ • (n. 2); avec Jean de Caulibus, 
il affirme que • l'âme, par la contemplation assidue du Christ, 
sera amenée à l'amour, à la confiance, à la familiarité • (n. 7). 
Que cette familiarité soit toute filiale : • Cours au Seigneur, 
comme au Pèré miséricordieux des pauvres, comme un enfant 
au giron de sa mère; dis-lui, confie-lui tout, jette tout en lui, 
et sans aucun doute il apaisera la tempête et te relèvera ... 
C'est ainsi que tu l'aimeras davantage et que tu obtiendras la 
grâce de sa familiarité (familiaritatis ejus gratiam et fiduciam) • 
(n. 10). Et Ludolphe reprend à son compte le familiaris ei 
fias des Meditationes vitae Christi (n. 13). 

L'auteur du Dialogus de institutione et exerciiiis cellae, 
le chartreux Vincent d'Aggspach t 1464, présénte la 
vie du solitaire comme une vie d'intimité avec Dieu : 
« Si Deo desideras esse f amiliaris... •· La cellule est le 
lieu privilégié « où le Seigneur et son serviteur s'entre
tiennent souvent et aussi familièrement qu'un homme 
avec son ami • (éd. B. Pez, Bibliotheca ascetica, t. 9, 
Ratisbonne, 1726, p. 560-561). 

Denys le chartreux t 1471 se fait l'écho des auteurs 
spirituels médiévaux, cartusiens ou non. A l'âme contem
plative, il assigne comme idéal « Dei familiaritatem, 
gustum, amplexum osculumque • (De contemplatione, 
lib.1, c. 21, Opera omnia, t. 41, Tournai, 1912, p.158B). 

Pour parvenir à cette familiarité mystique, Denys n'hésite 
pas à co~seU!er, pro spiritus sui recreatione, de « se divertir et de 
jouer avec !'Enfant Jésus, solatiari ac iudere • (lib. 1, art. 5ft, 
p. 202B), et d'agir avec lui comme le faisait sa Mère, cum incre
dibili reverentia, amantissime, initissime (ibidem, p. 202B"); 
mais aussi de se remémorer la passion « pour parvenir à une 
plus grande familiarité avec le Seigneur, ad'ampliorem tecum 
familiaritatem • (De perfectione caritatis, art. 15, t. t.1, p. 365D'). 
Admirons surtout combien Dieu s'unit à nous• tam proxime, 
tam intime, tam supernaturaliter, amicabiliter, !elicissime 
atque dulcissime • (De-contemplatione, art. 58, p. 209A). 

Le cinquième des six degrés du trône de Salomon, qui figure 
l'ascension de l'amour vers Dieu, consiste en • la particulière 
familiarité de mon amour (singularem mei amoris familia
•ritatem), par laquelle tu me deviens si intime (secretus) que, 
· toute crainte servile à peu près entièrement écartée, tu peux pré
sumer ne pouvoir jamais te séparer de. moi. .. • (De perfectione 
caritatis, art. 23, t. H, p. 377B). C'est l'amour de Dieu qui peut 
nous !aire croître ainsi dans la familiarité de Dieu (tibi familior 
fieri merear, art. 2t., p. 378B). Dans la gloire, le Seigneur est 
• présent à tous, familier avec tous •, -mais bien davantage 
avec la Vierge Marie : • Vide quantus sit eorum mutuus amor, 
quam superdulcis praesentia, jucundissimusque alternus cons
pectus, quam felix familiaritas ... • (De contemplatione, art. 59, 
p. 210c). · 

40 LE COURANT DE LA DEVOTIO MODERNA a hérité 
des thèmes et des orientations les plus caractéristiques 
de la spiritualité bernardine et franciscaine. 

Le principal témoin en est l' Imitation de Jésus
Christ. Le chapitre 8 du livre 2 consacre, en effet, le 
sens de la familiarité spirituelle; De f amiliari amicitia 
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Jesu, et cette familiarité dépasse tout désil', fami
liaritas stupenda nimis· (livre 2, -ch. 1, n. 1). Thomas 
a Kempis t 1471 reprend ou les mêmes expressions ou la 
même idée ailleurs (vg De solitudine et silencio, Opera 
omnia, éd. M.-J. Pohl, t. r., Fribourg-en-Brisgau, 1918, 
p. 411-E,12 De familiaritate cum Jesu), en particulier 
lorsqu'il parle du communiant avec lequel le Christ, 
sponsus et amicus dulcissimus, s'entretient amicabi
liter (ibidem, p. t,3_9.r,t,2). Et l'on connaît les longues 
effusions de l'auteur à l'adresse de l'Enfant de Bethléem 
pour devenir son familiaris (Sermones de vita et passione 
Domini, t. 3, 190t,, p. 76-137, notamment p.114). 

L'intimité mystique et ses vicissitudes sont décrites dans le 
Soliloquium animae (ch. 13-17, Opera, t. 1, 1910, p. 252-290). 
Qu'est donc cette intimité?• Mon Bien-Aimé est à moi etje suis 
à lui (Cantique des cantiques-2, 16); c'est là le témoignage de 
l.'amant et de l'amante, de l'époux et de l'épouse (amici et 
amicae, sponsi et sponsae) ..• Je veux, mon Père, qu'ils ne soient 
tous qu'un, c«>mme nous sommes un (Jean 17, 11). Voilà deux 
témoignages remarquables,: tirés des deux 'l'estaments, qui 
prouvent avec évidence que l'âme peut être unie familièrement 
à Dieu (Deo famil~ariter conjungi) par la grâce qui lui est donnée 
du ciel • (p. 253; trad. E. Assemaine, Le -soliloque de l'âme, 
Paris, 1937, p. 77). Au milieu même des épreuves qu'il ménage; 
• Dieu agit avec moi comme une mère avec son petit enfant, 
dacuit me sicut mater parPulum, cassant pour moi la noix spiri
tuelle et me mettant l'amande dans la bouche, parce qu'il 
savait qu'elle devait m'être agréable au goût ,- (ch. 15, p. 267; 
trad., p. 92). L'âme est en védté comme l'unique de Dieu, 
• sicut unicus matri suae • : il y a • vraie parenté • entre le 
SeigneUf et l'âme, une parenté né_e de l'amour (caritas hanc 
cognationem parturii) • (ibidem, p. 269; trad., p. 93). 

Désormais, rexpression familiaritas cum Deo, que 
nous ayons jusqu'ici rencontrée comme en passant, 
devient classique. Saint Ignace de Loyola t 1556 voit 
dans la familiarité avec Dieu l'un des « moyens ".de 
choix qui« unissent à Dieu l'instrument» qu'est l'apôtre 
et a le disposent à être gouverné en toute rectitude 
par la main divine • (Constitutions, 1oe partie, n. 813). 
Les novices doivent être formés à cette « familiaritas 
cum Deo dans l'oraison et en toute action • (3e partie, 
n. 134); elle doit être habituelle aux pères pendant 
leur troisitme année de probation, car elle est néces
saire à l'ouvrier apostolique· de la compagnie' de Jésus 
(5° partie, n. t,36). Enfin, la qualité essentielle que le 
fondateur, se souvenant sans doute du De .sex alis 
Seraphim de saint Bonaventure, veut voir resplendir 
dans le supérieur général, c'est qu'il soit, en tout, 
a cum Deo ac Domino nostro quam maxime conjunctus 
et famüiaris » (9e partie, Il. 723). . 

L'histoire de l'art offre un fidèle reflet de l'évolution de 
la pensée et de la sensibilité chrétiennes. Sur l'apparition, dans 
l'art chrétien de la .fin du moyen âge, de la familiarité dont il 
est ici ·question, on trouvera d'excellèntes pages dans ~mile 
Mâle, L'art religieux de la fin du moyen âge en France (Paris, 
1908), spécialement dans la magistrale introduction au cha
pitre deuxième: de Pathétique• (p. 75-HJ,; voir aussi p. 3-74; 
sur la tendresse, et 145-156, sur les Méditations). 

5° DES RÉFORMATEURS DU CARMEL A NOS JOURS. -
Doit-on parlér de familiarité avec Dieu et le Christ, 
quand il s'agit des grands maîtres du Carmel; sainte 
Thérèse t 1582 et saint Jean de Zef Croix t 1591? L'école 
carmélitaine est profondément ·marquée par son atti
rance théocentrique; et l'on sait que sainte .Thérèse, 
l'insigne amante du Christ, se pose à plusieurs reprises 
(Vie, ch. 22; ÇMteau, ch. 7 des 5es Deineures) la difficile 
question de la considération de l'humanité du Sauvtmr 

dans les degrés élevés de l'oraison. Certains cercles 
spirituels tendaient alors à éliminer, pour l'âme contem
plative, toute intervention de la sainte Humanité. 
Thérèse d'Avila s'oppose à cette pente dangereuse et 
affirme que « l'Humanité du Christ doit être la voie de 
la plus haute contemplation » ( Vie, ch. 22 ; cf art. 
ExTASE, DS, t; 4, col. 2153-215t,). 

Quant à saint Jean de la Croix, on connaît l'admirable 
chapitre de la Montée du Carmel (livre 2, ch. 22), exal-. 
tant la place centrale de la révélation du Père par le 
Fils incarné : là encore, la perspective carmélitaine est 
fidèle à elle-même, ne séparant jamais l'intimité avec 
Dieu dans le Christ, de l'attitude de respect total envers 
Celui que sainte Thérèse appelle si volontiers du titre 
de « Majesté ». 

C'est plus particulièrement chez les mystiques 
qu'il conviendrait d'étudier le jeu de la familiarité 
et de la révérence due à Dieu. Chez eux, l'intime 
familiarité, à. iaquelle l'âme est appelée, s'harmonise 
. avec le plus profond respect. Témoin l'exemple . de 
l'ursuline Marie de l'Incarnation t 1672. 

Elle décrit ainsi son état après le mariage spirituel (vers 
1627) : • Notre-Seigneur me mit dès lors dans un état d'oraison 
qui était une familiarité très grande.,. (Mon âme) oubliait la 
Majesté, sans l'oublier pourtant, mais c'est que je ne la voyais 
plus qu'amour • (Écrits spirituels et historiques, éd. A. Jamet, 
t. 1, Paris-Québec, 1929, p. 212). · 

Son fils, Claude Martin, commente (La vie de la Pénérable 
mère Marie de l'Incarnation, Paris, 1677, p. 114-117) : • Dans 
cette grande familiarité, elle ne laissait pas quelquefois de 
faire réflexion sur le respect qu'elle devait avoir à la Majesté 
de Dieu ... Mais quelque inclination qu'elle eO.t à se tenir 
dans le respect, · elle remarque que sa privauté au lieu de 
diminuer croissait continuellement. Et en effet elle crut de 
telle sorte qu'enfin elle devint habituelle et tout le reste de 
sa vie se passa dans cette familiarité que l'on remarquera 
non sans étonnement dans tout le cours de cette histoire » 

(p. 116). 

Les divers aspects.-d'un commerce familier avec le 
Christ, et spécialement avec le Christ Enfant, au cours 
du 17e siècle, ont été notés dans les articles déjà signalés. 

Pour ce qui concerne sainte Thérèse de l'Enfanl
Jésus t 1897, on consultera l'article ENFANCE SPI-
RITUELLE, t. 4, col.. 710-714. . . 

L'époque moderne insiste fortement sur le compor
tement humain du Christ dans sa "V'ie terrestre, comme 
norme et idéal de celui du chrétien. II sera parfois 
opportun de rappeler, à l'exemple des grands spirituels 
dont nous venons d'esquisser les modes de familiarité 
avec le Seigneur, qu'il faut toujours se garder de trop 
dissocier, dans le Christ Jésus, l'humanité de la divi
nité : Jésus n'est pas seulement un homme parfait, 
il est le Verbe incarné. 

La notion de familiarité, on· le voit, se retrouve à 
travers tout le développement de la spiritualité. Mais 
il convient de noter des nuances : l'idée fondamentale 
de familiarité est fortementlégitimée en doctrine; c'est 

· l'expression de l'attitude de l'homme élevé par la 
grâce à la participation de la nature divine et, par 
suite, à la filiation adoptive. Considérée comme une 
forme de dévotion,Ja familiarité avec Dieu se rapproche 
de la sensibilité et de la tendresse humaines, transposées 
sur un plan supérieur. Il faudra distinguer (!es points 
de vue, selon les époques et les ten(lances de chaque 
auteur spirituel. 

Georges MARIÉ. 
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S. SENS ET LIMITES DE LA F.AMII.IABim DANS LA VIE SPIRI
.'IlJELLE. - « Je vis le Seigneur Yahvé assis sur un trône 
élevé; sa traine remplissait le sanctuaire; des séraphins 
se tenaient au-dessus de lui, ayant -chacun six ailes : 
deux pour ·se couvrir la face, deux pour se couvrir les 
pieds, deux pour voler. Et ils se criaient l'un à l'autre 
ces paroles : « Saint, saint, saint est Yahvé Sabaot. Sa 
gloire remplit toute la terre » (Isaïe 6, 1-4). 

Pour se faire une idée juste de la familiarité · avec 
Dieu et présenter cette notion dans une perspective de 
vérité, il n'est pas de plus s\Îr moyen que de prendre 
pour point de départ ce texte où se traduit un sentiment. 
si profond de l'insondable mystère de la sainteté 
divine. Toute conception de la familiarité avec Dieu 
que l'on ne pourrait confronter sans gêne avec ces 
versets d'lsaïe,· qui ne semblerait pas naturellement et 
spontanément en harmonie avec eux, devrait · être 
considérée comme suspecte. 

S'il importe, en effet, de ne pas se faire une fausse 
conception de la grandeur de Dieu, telle qu'on n'oserait 
plus s'approcher de lui et qu'aucune familiarité avec 
lui ne serait plus possible, il importe également de ne . 
pas se faire de cette familiarité une idée qui ne sauve
garderait pas entièrement cette infinie majesté divine. 

Comme il arrive constamment lorsqu'on essaye de 
parler des· choses de Dieu, nous nous trouvons ici en 
présence d'une apparente contradiction : d'une part 
la redoutable majesté du Très-Haut, telle que la raison 
l'entrevoit, et telle qu'elle apparaît à chaque p-age 
dans les saintes Écritures. D'autre part la condescen
dance infinie, l'étonnante proximité de ce Dieu, qui se 
manifeste déjà dans l'ancien Testament (« Quelle est 
en effet la grande nation dont les dieux se fassent aussi 
proches que Yahvé notre Dieu l'est pour nous chaque 
fois que nous l'invoquons? "• Deut. 4, 7), mais apparait 
d'une manière tellement nouvelle dans l'Évangile (« Et 
le Verbe s'est fait chair et il a demeuré parmi nous », 
Jean 1, 14). 

Comme toujours, le seul moyen de respecter le 
mystère, de ne rien retrancher de sa plénitude, c'est 
de ne· sacrifier aucun des deux termes apparemment 
contradictoires, mais d'essayer d'entrevoir comment ils 
se rejoignent harmonieusement dans une lumière plus 
haute, que leur confrontation même permet de deviner. 

1 ° AMOUR ET RESl'ECT. ·_ Comment garder intact le 
sentiment de l'infinie grandeur de Dieu, de son infinie 
majesté, et croire, en même temps, qu'il nous invite à 
un vrai amour, une vraie intimité, où nous puissions 
nous sentir libres de donner à nos relations avec lui ce 
caractère de familiarité qui est insêparable d'une amitié 
véritable? · 

Pour entrevoir comment deux attitudes apparem
ment si éloignées l'une de l'autre et qui, à première_ 
vue, sembleraient incompatibles, peuvent s'harmoniser 
pleinement et se rejoindre dans l'unité, il apparaît 
d'abord nécessaire de préciser la notion même d'amour. 
Pour cela, il importe dé distinguer l'amour-sentiment 
et l'amour-gratuité, ou don. L'amour-sentiment n'est 
pas l'amour. Il en est un à-côté, une répercussion sur 
tout l'ensemble de notre être sensible, répercussion 
normale, bonne en elle-même, mais sujette à bien des 
défaillances et des déviations, comme tout ce qui 
touche à notre sensibilité : il est si facile de se rechercher 
soi-même en une joie sensible, de la . go0.ter pour la 
douceur qu'on y trouve, et par là de laisser l'amour 
lui-même se dégrader en une forme plus subtile de 
l'égoïsme, du repliement sur soi-rriême. Et il n'aura 

plus rien alors de la noblesse, de l'authentique dignité 
d'un vrai amour. Il ne sera plus digne d'être offert• à 
Dieu. Ce serait lui manquer de respect que de s'adresser 
à lui en un langage si équivoque. C'est pourquoi, tant 
que l'ori conçoit ainsi l'amour, voyant d'abord en lui· 
un sentiment, on sera·en porte-à-faux. Ou bien l'on ne 

· comprendra pas que Dieu puisse être vraiment objet 
d'amour, d'un amour, qui, ainsi compris, semble trop 
exposé à des déviations qui en altèrent la pureté pour 
n'être pas instinctivement senti comme indigne de lui. 
Ou bien on sera en danger de glisser dans une familia
rité dé mauvais aloi qui attente au respect dft à l'infinie 
Majesté. 

Pour saisir comment il peut y avoir entre Dieu et 
nous un vrai amour, s'exprimant en des relations 
d'intime familiarité, il faut donc se rappeler que l'amour 
est avant tout gratuité; l'àmour est un don, une libre 
ouverturè à autrui supposant le renoncement à tout 
repliement sur soi. C'est pourquoi cet amour-gratuité 
peut être appelé aussi amour-communion : en lui et par 
lui se réalise cette communion qui est l'essence même 
de l'amour. · 

Car aimer, ce n'est pas accaparer l'être aimé etle faire 
sien, le subordonner à soi en se servant de lui pour sa 
satisfaction personnelle. Aimer, c'est ne plus faire qu'un, 
c'est èommunier, dans la conscience de ne plus s'appar
tenir à soi-mêrrie, de ne plus rien avoir à soi tout seul, 
de s'être si totalement ouvert à l'autre que l'on ne peut 
plus être heureux qu'en partageant avec lui un bonheur 
qui, par tout lui-même; est commun. 

Il faut pénétrer ainsi au cœur de l'amour, de ce qui 
lui est le plus essentiel, pour comprendre ce que nous 
voulons dire quand nous disons que« Dieu est'amour », 
ainsi que l'enseigne l'apôtre saint Jean. 

2° DIEU EST AMOUR. - Toute sa perfection est celle 
d'un amour. Toute son infinie transcendance est trans
cendance d'un amour dont l'insondable profondeur 
dépasse toutes nos pensées. L'infinie perfection de 
Dieu, sa transcendance, ne doit pas -être imaginée à la 
ressemblance de nos grandeurs humaines,· grandêurs 
stériles; qui ne savent que s'imposer dans l'affirmation 
de leur supériorité, du respect qui leur est dft. Grandeurs 
d'orgueil, repliées sur· elles-mêmes. 

Certes, l'infinie perfection de Dieu veut être respectée, 
mais d'un autre respect; qui nous engage en un mystère 
infiniment plus profond et ne se comprend que dans sa 
lumière. Quand nous disons que Dieu est amour, nous 
affirmons que toute sa perfection-· est amour, qu'il la 
possède tout entière dans cette absolue liberté de 
l'amour, qui est gratuité, qui est don. Il y a en Dieu 
un mystère de liberté, de gratuité, dont la plénitude 
est à la mesure même de l'infinie perfection divine. 
Une liberté que nous ne devons pas restreindre, mutiler, 
en l'enfermant dans les étroites limites de nos fausses 
idées de grandeur, et qui permet à Dieu de s'ouvrir à la 
plus simple intimité avec la plus humble de ses créa
tures. C'est au cœur du mystère même de Dieu qu'il faut 
chercher pour découvrir le secret de cette intime fami
liarité à laquelle il nous convie. Celle-ci ne saurait être 
le fruit d'une conception moins haute de la perfection 
divine; elle vient au contraire d'une plus profonde péné
tration de son insondable plénitude, laissant entrevoir 
en elle une réalité infiniment autre que nos grandeurs 
humaines, d'un autre ordre. 

· Plus nous entrerons· dans le secret de ce mystère, 
plus nolis verrons qu'il n'est aucune limite à la familia-
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rité avec Dieu, si elle est bien comprise, - si l'on 
dépouille ce terme de tout ce qu'il laisse trop facilement 
soupçonner de sentimentalité excessive -, pour n'en 
retenir que l'essentiel, cet essentiel de la « familiarité » 

qui est dans la liberté de rapports, la simplicité. Une 
simplicité qui n'est pas une simplicité de « sans-gêne », 
mais qui est l'expression la plus pure, la plus vraie de la 
conscience de vivre avec Dieu dans ce mystère d'absolue 
gratuité qu'est le mystère de son amour. Protester de 
notre indignité, ce serait en quelque· sorte suggérer 
qu'il pourrait en être autrement, que la question se 
pose de savoir si nous sommes dignes ou indignes de 
paraître en sa présence, que nous prenons la mesure 
de nos distances. La simplicité, c'est la totale reddition 
devant Dieu d'une âme qui sait qu'elle n'est rien devant 
lui, que devant lui elle n'est pas. C'est une attitude 
d'humilité limpide, sans ombre. C'est l'attitude de celui 
qui sait qu'il n'y a pas de commune mesure, que laques
tion ne se pose pas. Simplement, candidement, il s'éta
blit dans la gratuité de ce mystère d'amour. Cette gra
tuité, il sait qu'il n'en peut sonder la profondeur, ni 
la pure transparence. Cette absolue simplicité est. toute 
adoration; c'est une attitude très délicate, très vraie, 
de respect. Mais, bien loin de nous tenir à distance, ce 
respect se fait de plus en plus profond à mesure que se 
manifeste dans une plus claire lumière la profondeur 
de ce mystère d'amour, l'intimité de la communion 
qui s'y établit entre Dieu et nous. Cette communion 
en laquelle quelque chose se laisse entrevoir du mystère 
même de Dieu, de Dieu qui est amour, le faisant appa
raître si infiniment adorable. 

Il est certaines formules « sentimentales », exprimant 
une forme d'amour très engagée dans le sensible, très 
à l'image de nos humaines tendresses, que l'on n'osera 
employer si l'on est pénétré d'abord par le sentiment 
de l'infinie majesté de Dieu. Mais l'on aura plus de 
répugnance encore à les utiliser si l'on s'est mis réelle
ment en présence de l'amour de Dieu, de son infinie 
pureté, de son insondable profondeur. Nul mystère ne 
semblera plus grand que celui-là, plus riche d'une 
infinie plénitude. Et l'on sentira combien ce serait .le 
vider de son contenu, ne rien garder de sa vérité, que 
l'exprimer en. ces formules qui n'ont rien à voir avec 
lui. En aucune autre perspective, cette attitude insuffi
samment pénétrée du respect que nous devons à Dieu 
ne semblera plus fausse, plus destructrice de la vraie 
familiarité à laquelle il daigne nous convier. 

3° A LA MANIÈRE DE L'HOMME. - Il n'en reste pas 
moins vrai que, si Dieu veut nous introduire à cette 
profondeur d'intimité, de communion avec lui, il 
s'adapte à notre condition dans le choix des voies par 
où il nous conduit jusqu'à ce terme : il va « perfection
nant l'homme à la manière de l'homme », selon le mot 
de saint Jean de la Croix (Montée du Carmel, liv. 2, 
ch. 17). Cet homme, plongé dans le sensible, il ne peut 
l'attirer qu'en lui parlant un langage qu'il puisse 
comprendre, ce langage de l'amour-sentiment, cet 
attrait du cœur qui seul lui donnera un premier avant
goût d'une réalité dont la profondeur lui demeure 
encore cachée. C'est par ce chemin adapté à notre fai
blesse que la grâce nous fait progresser peu à peu vers 
un amour plus dépouillé, mais plus profond et plus pur : 
vers ces~ hauteurs de la contemplation obscure et de la 
sécheresse», comme dit encore saint Jean de la Croix, 
au prologue de la Montée du Carmel, là où l'âme marche 
« avec pureté en l'amour de Dieu » (Nuit obscure, liv. 1, 

ch. 13). Tandis qu'elle chemine en ces voies où Dieu 
la conduit avec une toute miséricordieuse condes
cendance, elle pourra avoir besoin de s'appuyer davan.,
tage sur le sentiment de l'amour, et l'exprimer en des 
termes qui, un jour, ne lui sembleront plus guère adaptés 
pour exprimer son attitude la plus intime, et surtout 
bien peu en rapport avec l'idée de Dieu que cette atti
tude suppose. Mais qu'elle _pressente au moins que ces: 
mots sont bien maladroits pour rendre compte d'une 
réalité qu'elle ne fait qu'entrevoir; qu'elle les adresse à 
Dieu dans l'humilité, dans la conscience de son intime 
pauvreté devant lui, et un infini respect du mystère 
auquel il lui est donné d'accéder, mais dont elle est 
loin encore d'entrevoir l'infinie profondeur. 

4° FAMILIARITÉ AVEC Drnu ET SENS DU PÉCHB. -

L'idée d'une cc familiarité» entre Dieu et l'homme pore 
une autre question encore. Le problème n'est pas seul~
ment de comprendre comment un rapport de si intime 
amitié peut unir le Dieu infini, transcendant, et son 
infime créature, qui n'est rien devant lui. Il est aussi 
de savoir comment l'homme pécheur osera jeter sur 
son souverain Juge un regard de si simple confiance. 
Dieu n'est pas seulement le Dieu de toute Majesté, il 
est aussi le trois fois Saint, devant qui nous sommes tous 
pécheurs, le Dieu de toute Justice, à qui nous devrons 
rendre compte de toutes nos actions. Pouvons-nous le 
regarder sans trembler? Certainement pas, si nous nous 
plaçons dans cette perspective de la seule justice. Nul 
n'est pur à ses yeux. Nul ne saurait, pour se croire auto·
risé à se tenir en sa présence dans cette attitude de 
libre simplicité, s'appuyer sur la conscience d'être le 
serviteur fidèle dont son maître n'a qu'à se louer, dont 
la fidélité est à l'abri de tout reproche. 

Ici encore, la familiarité avec Dieu n'est concevable 
que dans la perspective de son amour. Celui-ci, certes, 
exige une réponse loyale et généreuse. Mais il demande 
comme demande l'amour. La réponse qu'il attend est 
une réponse d'amour, s'exprimant dans une bonne 
volonté sincère. Il ne juge pas de cette réponse d'après 
son exacte coïncidence avec toutes les exigences d'une 
loi écrite, prises objectivement dans leur absolu sans 
nuances. Il en juge d'après l'attitude intérieure dont 
elle témoigne. Qu'à travers nos actes s'exprime un désir 
de Dieu sincère, une volonté vraie de s'ouvrir à lui. Que 
ce bon vouloir se traduise par un effort, non ~rtes sans 
défaillances, mais où se laisse deviner, à travers nos 
limites et notre infirmité sincèrement reconnues, un 
mouvement profond et constant vers Dieu, . .sans cesse 
repris. Celui qui agit ainsi peut s'approcher de Dieu dans 
une très simple confiance. Il peut se sentir en accord 
avec lui, sentir se poser sur lui un regard d'entière bien
veillance, dans lequel il apprendra à discerner le secret 
le plus profond de l'amour : sa miséricorde. 

C'est pourquoi, même l'âme qui se sait encore très 
pauvre, très imparfaite, encore embarrassée dans les 
liens de mille désirs humains envers lesquels elle ne se 
sent pas libre, peut s'ouvrir à cette simple familiarité 
avec Dieu, si elle se tient devant lui dans la vérité. 
Dans la vérité qui est humilité, qui est humble foi en 
l'amour qui nous tient dans ses mains, nous attirant à 
lui par des voies de miséricorde, d'infinie condescen
dance envers notre misère. Encore qu'il respecte celle-ci, 
comme tout amourrespecte ce qu'il aime. C'est pourquoi, 
il ne saurait se contenter d'une réponse qui ne satisfe
rait pas à toutes les exigences de l'amour, qui ne nous , 
ferait pas communier avec Dieu dans un vrai amour, 
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vécu dans toute sa plénitude, dans toute sa vraie gran
deur. Mais cette réponse plénière de bonne volonté 
sincère, de vrai don de soi, la grâce nous conduira à la 
réaliser d'une façon de plus en plus parfaite, en nous 
menant, selon les conditions qui sont les nôtres, sur 
l'humble chemin où l'expériencemêmedènotrepauvreté 
affermit chaque jour la conscience de notre néant devant 
Dieu, de notre totale dépendance envers la gratuité de 
son amour, de notre entière appartenance à cet ainour. 

Et tout au long de ce chemin nous apprendrons à 
reconnaître qu'il ne nous conduit pas seulement vers 
Dieu, mais que nous le suivons à ses côtés, dans le senti
ment que notre dénuement n'a d'autre soutien, d'autre 
recours que cette infinie bienveillance qui l'entoure 
d'une telle sollicitude, qui la sauve de sa détresse, de 
son impuissance. C'est au fond de ce mystère de misé
ricorde que la familiarité avec Dieu s'établira dans sa 
plus authentique vérité, sera plus profondément une 
attitude infiniment humble, mais d'une humilité qui 
prend conscience d'elle-même dans un mystère d'amour 
et en reste toute éclairée. 

Georges LEFEBVRE. 

FAMILLE. - 1. Notions. - 2. Écriture. - 3. 
Patris_tique. - 4. Magistère. 

1. Notions. - Au sens strict, la famille est le grou
pement humain constitué par le couple des parents et 
par leurs enfants, .qu'ils soient nés de ce couple ou 
adoptés. Au sens large, elle englobe les ancêtres, les 
collatéraux et les descendants; puis, en dilatant le 
cercle, les familiers, ceux qui partagent la table et 
la vie familiale : autrefois, à la campagne, les domes
tiques; maintenant, les hôtes, amis, l'aide familiale, 
introduits vraiment dans l'intimité du foyer. - Enfin, 
dans un sens analogique, peut s'inspirer d'une spiri
tualité familiale toute communauté qui cherche à 
reproduire l'esprit d'affection et de solidarité qui carac
térise normalement les relations familiales : la famille 
apostolique, les familles religieuses, etc. 

Pour. étudier la spiritualité familiale, il est impos
sible, cependant, _!!.e se contenter des définitions précé
dentes; car ce ne sont pas les diverses relations intra
familiales, prises séparément, qui intéressent celle-ci. 
Il faut en effet la distinguer soigneusement de la spiri
tualité conjugale ou des responsabilités éducatives 
des parents, comme aussi de l'attitude de respect 
exigée des enfants; elle enveloppe tous ces aspects, en 
lee colorant d'une nuance communautaire. Si bien que, 
pour notre propos, nous définirions la famille : la 
communauté humaine, fondée normalement sur les 
liens du sang, dont les membres se sentent détenteurs 
d'une intimité qui leur est propre, soudés qu'ils sont les 
uns aux autres par un lieu de fidélité, ani;més d'un même 
esprit et poursuivant une destinée éommune dans 
laquelle ils se savent solidaires. 

La spiritualité conjugale se_ différencie de la spiritua
lité familiale en ce que l'effort spirituel d'un couple 
peut légitimement, surtout dans les premières années 
de mariage, se proposer d'harmoniser les deux concep
tions de l'existence, les deux personnalités, et en tout 
cas les deux êtres que la psychologie de leur sexe 
prédispose à des réactions dissemblables. La spiritualité 
conjugale devra donc tendre à résoudre ces tensions 
en cultivant cette forme de charité qu'est l'amour 
humain, avec toutes ses richesses, mais aussi avec les 
lourdeurs qui lui viennent de la sexualité et des anta-

gonismes spontanés, entre un homme et une femme, 
dans le cadre de la vie quotidienne. La mission pro
créatrice elle-même, si apte qu'elle soit à purifier 
l'égoïsme du couple, reste encore, au début du mariage, 
dans un contexte plus conjugal que familial; elle est 
vécue comme le vœu créateur de l'amour mutuel : « les 
enfants que tu me donneras me seront chers à cause 
de toi •· 

Pour passer à la spiritualité familiale, les époux 
devront souvent attendre plusieurs années de matura
tion; et, sans doute, faudra-t-il qu'intervienne l'accrois
sement numérique de la famille pour que le centre de 
gravité de leur vie se déplace de façon beaucoup plus 
décisive vers leurs responsabilités communes. Leur 
amour lui-même se modifie dans son contenu. Son 
aspect fermé, exclusif, à tonalité contemplative ou 
passionnée, se mue en quelque chose de plus paisible, 
de plus profond, oil. le besoin de présence fait place 
à une sécurité et à une confiance qui réclament moins 
de manifestations extérieures; au lieu de se regarder 
mutuellement, les époux s'habituent à regarder 
ensemble vers un but commun; ils libèrent donc leurs 
énergies au profit de la tâche familiale. Dans les mois 
qui ont suivi leur mariage, ils ont dû apprendre à, pen
ser Nous, au lieu d_e penser Toi et Moi, selon les habi
tudes de leur état antérieur de célibataires. Il leur faut 
ensuite un nouveau délai ·pour que ce Nous ne signifie 
plus -le simple dialogue du Je et du Tu, comme dans 
leur premier amour, mais qu'il se charge d'un sens plus 
riche : Nous et nos enfants. La spiritualité familiale est 
donc la pédagogie de cette forme de charité commu
nautaire où les réflexes acquis jouent de plus en plus 
spontanément pour faciliter à chaque membre de la 
famille un élargissement de ses perspectives, de sorte 
qu'il ne réagisse plus en individu isolé, mais comme 
responsable, solidairement avec les autres membres, 
de la cellule familiale entière, de son bien, de sa vie 
religieuse, de son rayonnement. Père, mère et enfants 
doivent se rendre compte qu'ils engagent, dans leurs 
gestes ou démarches professionnelles et apostoliques, 
toute la famille, même si le contexte semble ne donner 
qu'une portée personnelle à ces gestes. Nous renvoyons 
à d'autres articles (ÉDUCATION CHRÉTIENNE, DS, t. 4, 
col. 305-319; ÉDUCATION DE LA PERSONNALITÉ, col. 
319-330; vie spirituelle de !'ENFANT,. col. 714-727; 
MARIAGE; etc) pour la spiritualité des époux dans leur 
vie conjugale ou dans leur tâche éducative; nous nous 
contenterons de souligner la vie communautaire de la 
famille. Nous pourrions la récapituler en ce verset 
d'Isaïe: « Moi et les enfants que le Seigneur m'a donnés, 
nous sommes un signe » (Is. 8, 18), en désignant, sous 
le Moi de ce verset, le père et la mère, unique principe 
vivant, s'ils sont arrivés, par leur effort de spirit1,1alité 
conjugale, à reproduire le modèle de !'Unité divine 
(Mal. 2, 10-16). 

2. Données scripturaires. 1 ° ANCIEN 
TESTHIENT. -1) Peut-on voir dans le pluriel d'Elohim 
ou dans le Nous des grandes décisions divines ( Gen. 1, 
26; 18) un signe lointain de la révélation trinitaire, 
image idéale de la vie familiale? En tout cas, c'est dans 
un contexte familial que Dieu se présente à son peuple 
en se disant le Dieu d'Abraham, d'Isaac et de Jacob, 
le Dieu de leurs pères (Ex. 3, 13-15) : la tradition ances
trale, l'exemple des fidélités de Dieu aux aïeux, sont là 
pour authentiquer son alliance, véritable pacte nuptial 
liant Dieu et une lignée. Ailleurs, Dieu se désigne lui-
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même comme le Père de son peuple (Ex. 4, 22-23; 
Deut. 32, 6 et 19) : il se venge, en talion, sur les premiers
nés d'Égypte, des sévices subis par son premier-né, 
Jsraël; la terre promise sera l'héritage légué par le 
Père à ses fils (Ex. 5, 7-10). Ces thèmes sont repris par 
le Deutéronome (1, 8; 6, 3; 7, 7-16; 8, 5; etc) et plus 
tard par les-prophètes (Jér. 31, 20). 

A partir d'Osée, l'allégorie paternelle fait place à une 
· allégorie nuptiale : Israël est l'épouse, le plus souvent 
infidèle et cependant chérie et pardonnée. 

2) C'est une mission familiale que Dieu confie au 
premier couple ( Gen. 1, -28); c'est sur la transmis-. 
sion par voie de génération d'une révélation primitive 
que mettent l'accent les généalogies de la Genèse; c'est 
une famille qui sera sauvée du déluge ( Gen. 6, 18), 
présageant le destin communautaire de l'humanité 
rachetée; c'est sous la figure de drames familiaux que 
la pédagogie divine a voulu couler son expression; 
c'est pourquoi les Pères de l'Église ont tiré principale
ment leur doctrine familiale des exemples vécus laissés 
jadis par les grands patriarches, Abraham, Jacob, 

.ou inscrits dans les hagiographies de Job ou de Tobie: 
Ambroise dans son De Abraham, Augustin dans le De 
ci'1itate Dei ou le De bono conjugali. Les récits des livres 
historiques de la Bible sont assez explicites pour rendre 
facile l'admiration : il est .aisé de tirer une leçon, chez 
Abraham, de sa foi, du sens de ses responsabilités 
lointaines concernant le destin de sa lignée, de son 
esprit de conciliation conjugale, de sa chasteté, de 
sein renoncement héroïque à ses affections paternelles 
vis-à-vis d'Ismaël ,et surtout d'Isaac, de son sens de 
l'hospitalité; chez David, de sa patience dans ses 
épreuves familiales, de ses faiblesses et de ses redresse
ments; chez Job, de sa prière assidue pour ses enfants, 
-de son acceptation du bon vouloir divin dans le drame 
de leur perte, du support de sa femme, etc. 

Les exemples féminins sont moins développés et 
vivants. Si le Cantique des cantiques insiste surtout 
sur la tendresse conjugale dont l'épouse est aimée, c'est 
le livre des Pro'1erbes (31, 10-31) qui nous présente le 
mieux le rôle familial de la femme; à la mère, en effet, 
ilappartient de créer l'âme de la famille, non seulement 
en promouvant la bonne marche de la maison, mais 
encore en veillant maternellement sur tous les 
membres du foyer; aussi « ses fils se lèvent pour la 
proclamer bienheureuse, son mari pour faire son éloge». 

L'Ecclésiastique fait écho à ce témoignage (36, 21-27) : • La 
beauté d'une femme réjouit le regard, c'est le plus grand de 
tous les désirs de l'homme. Si la beauté et la douceur sont 
sur ses lèvres, son mari est le plus heureux des hommes. Celui 
qui acquiert une femme a le principe de la fortune, une aide 
semblable à lui, une colonne d'appui. Faute de clôture, le 
domaine est liv,ré au pillage, sans une femme l'homme gémit et 
va à la dérive. Comment se fier à un voleur de grand chemin 
qui court de ville en ville? De même à l'homme qui n'a pas de 
nid, qui s'arrête là où la nuit le surprend •· Citons encore 
Eccli. 25, 1; 26, 1-4 et 13-18. 

La femme est le principe de la stabilité du foyer; 
c'est elle qui retient l'homme en sa maison, en se l'atta
chant (Gen. 2, 24). Voir art. FEMME. 

3) Dans l'ancien Testament, tel est le primat de la 
famille. sur les membres de celle-ci que le signe de la 
bénédiction divine, c'est la fécondité, et l'épreuve 
la plus douloureuse, la stél'ilité (1 Sam. 1); le peuple 
sent confusément que son accroissement est le signe 
prophétique d'une fécondité supérieure, celle de l'Église 
·(Js. 8, 18; 60). 

4) Il serait cependant injuste de ne prêter à Israël 
que l'ambition terrestre d'être une race élue et prolifique, 
parce que bénéficiant de la protection d'un puissant 
Dieu national. Dès Moïse, les hébreux prennent cons
cience de posséder un dépôt sacré à transmettre de 
génération en génération par la famille; cette mission 
est d'abord religieuse : le père, dans le cérémonial pascal, 
doit instruire ses fils de la prédilection divine (Ei. 10, 
.2; 12, 26; 13, 8; Deut. 4, 9; 6, 7; 6, 20; 32, 7 et 46). 
Si nous voulons connaître le bagage ainsi légué de père 
à fils, il nous suffit de prendre le livre de !'Ecclésias
tique : il est le résumé des enseignements paternels sur 
tous les grands suje~ humains ou religieux, entre 
lesquels s'inscrivent la valeur de la tradition familiale 
·et le culte des ancêtres, en raison des grands exemples 
qu'ils ont légués à leurs descendants. Chaque famille, 
en efîet, possède dans la lignée de ses aïeux, des figures 
plus rayonnantes qui incarnent l'idéal de probité ou 
d'héroïsme que leurs petits-enfants cherchent à repro
.duire et vers lequel ils se tournent dans les moments 
décisifs de leur existence. C'est pourquoi les livres 
sacrés se plaisent à faire l'éloge des patriarches (Eccli. 
44-50; Sag.10; Actes 7; Hébr. 11-12). 

5) Certes, les mœurs du temps influaient sur la struc
ture familiale, toutefois, les valeurs essentielles n'en_ 
sont pas obscurcies : respect des enfants vis-à-vis de 
la mère aussi bien que du père, association des parents 
dans la tâche éducatrice, etc (Pro'1. 1, 8; 5, 18-t9; 
6, 20; 14, 1; 18, 22; 31, 1; Eccl. 9, 9; Eccli. 3, 1-16; 
7, 22-28; 40, 24). Les êtres privés de famille : orbatus, 
orphanus, sont le type même de ceux dont il faut prendrè 
soin, car ils sont désemparés (Ps. 10, 14·; 68, 6). · 

2° LE NOUVEAU TESTAMENT. - '.t) L'Évangile. -
Notre-Seigneur a voulu nous apparattre comme, le 
point d'aboutissement de ~oute une lignée humaine, elle
même issue de Dieu : « Jésus fils de Joseph .. , fils 
d'Adam, fils de Dieu » (Luc 3, 23-38). Le cadre de ses 
trente premières années fut celui de sa famille; son occu
pation n'avait d'autre finalité apparente que la subsis
tance de celle-ci. Les miracles qu'il opère ont souvent 
pour bénéficiaires des enfants, dont les parents viennent 
solliciter la guérison ou la résurrection. Ses paraboles ont 
comme héros principal le père de famille, image du 
Père des cieux; la prévoyance de cet homme cherche 
à signifier la Providence divine; il gère le patrimoine 
avec ses fils· et ses serviteurs, en les assoèiant le 
plus possible à ses responsabilités. 

L'enseignement familial de Jésus se trouve surtout 
dans deux textes de saint Luc. 

a) Luc 11, 5-14 et 12, 22-33. Pour éveiller le sens de 
Dieu et la confiance e_n lui, Jésus fait appel à l'expé
rience personnelle de ses auditeurs. D'abord dans la 
parabole de l'ami importun, le héros n'est pas l'ami, 
mais éventuellement chacun des assistants : « Si l'un 
de vous... »; et dans un cadre familial : « Mes enfants 
et moi sommes au lit. » Or, Jésus met à nu les mauvaises 
excuses familiales alléguées pour éviter un service que 
l'on rendra ensuite, sans mérite, afin de se débarrasser 
d'un importun. Puis, dans les versets suivants, Notre
Seigneur prend exemple de la sollicitude paternelle 
humaine pour en faire l'application, avec un immense 
à fortiori, au cas de Dieu : « Quel père parmi vous ... 
Si donc vous, qui êtes mauvais, vous savez donner de 
bonnes choses à vos enfants, combien plus•votre Père 
du ciel... » Beaucoup de choses ont été viciées par la 
chute, toutefois le dévouement familial reste une figure 
authentique de Dieu. C'est pourquoi, Jésus invite ses 

.. 
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auditeurs à renverser les rôles dans leur attitude vis-à
vis de Dieu et à redevenir des enfants confiants et 
abandonnés entre les mains de leur Père céleste. 

b) Luc 15, 11-32 (parabole du prodigue). Ici, Jésus 
veut moins nous donner des principes de pédagogie 
qu'il ne désire souligner jusqu'à quel degré d'amour 
désintéressé et indulgent peut aller un père, si mal payé 
qu'il soit par ses flls de l'affection qu'il leur a témoignée. 
Ce père reçoit le prodigue sans lui faire de reproche; 
il le fête; et quand son aîné proteste contre cette indul
gence, le père lui décrit les grands traits de l'esprit 
familial (être ensemble, n'avoir rien qu'en commun, 
partager les inquiétudes et les joies) : « Toi, mon enfant, 
tu es· toujours avec moi, et tout ce qui est à moi est à 
toi; mais ne fallait-il pas festoyer et nous réjouir, 
puisque··ton frère était mort et qu'il est revenu à la 
vie? " C'était à cet aîné d'en comprendre la portée, 
débordant infiniment l'affaire d'un chevreau; qu'il ait 
plutôt l'esprit d'un fils de famille, associé à son père 
et disposant comme lui des biens communs! 

Cet enseignement est tellement conforme à la pensée 
de Jésus que son testament en reprend textuellement 
les termes : « Père, tout ce qui est à moi est à toi et tout 
ce qui est à toi est à moi... Que tous soient un, comme 
toi, Père, tu es en moi et moi en toi, qu'eux aussi soient 
un en nous» (Jean 17, 10 et 21). 

A la mise en garde contre les excès des sentiments 
familiaux que nous avons déjà signalée à propos de 'la 
parabole de l'ami importun, il faut ajouter l'avertisse
ment que Notre-Seigneur donne en Luc 14, 26 : ,, ·Qui
conque ne hait son père, sa mère, sa femme, ses enfants, 
ses frères,. ses sœurs, et jusqu'à sa propre vie, ne peut 
être mon disciple ». Ces. paroles doivent être remises 
dans leur contexte pour ne pas paraître inhumaines; 
.elles font ·suite à la parabole des invités au festin; or, 
ceuxcci se dérobent à l'appel du maître de maison en 
alléguant leurs tâcnes professionnelles ou leurs obli
gations familiales : « Je viens de me marier, et pour 
cette raison je ne puis· venir ». Notre-Seigneur avertit 
seulement.ses auditeurs que l'option pour le royaume 
n'attend .pas que chacun ait achevé ses occupations 
ordinaires i:... c'est au milieu de celles-ci qu'il -faut insérer 
la part de Dieu. Cf art. AfJections de FAMILLE, col. 74-84. 
· 2) Saint Paul et, saint Pierre. - Les épîtres aposto
liquês, et prindpalement celles de saint Paul, ne font 
qu'expliciter lé· message évangélique, selon les deux 
mêmes modes d'exposition, l'uA qui prend modèle 
directement en Dieu pour tracer l'idéal humain, l'autre 
qui se contente d'insuffier l'esprit chrétien dans les 
institutions familiales. 

En suivant la première manière, saint Paul rappelle 
à ses fidèles que le Père est le modèle de toute patemité; 
qu'il aime son Fils et, en lui; tous ses fils· adoptifs; 
il les a chéris et prédestinés, gratuitement, malgré leurs 
fautes, qui en faisaient des flls de colère (Rom. 5, 1-12; · 
8, 14-31; Gal. 4, 4-7; Éph. 1, 5), 

Leur quali_té d'enfants de Dieu leur vaut d'être l'objet 
d'une pédagogie divine .. d'où la correction n'est pas 
absente (Héb. 12, 5-14): Toutefois, de ce châtiment 
le Premier-Né a porté seul la plus lourde part; il entraîne 
à sa suite ses frères, afin d'amener une réconciliation 
du Père avec tous ses flls (Héb. 2, 10-18); le Père l'a 
associé à son grand œuvre de salut, l!l faisant l'inten
dant de toute sa maison (Héb. 3, 1-7). Le terme sera 
l'introduction de tous les hommes dans le repos de Dieu 
(Héb. 4, 1-11), dans la salle du banquet familial, où 
ensemble, libérés de tout tutjur, les enfants du Père 
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partageront l'héritage paternel, dont ils possèdent dès 
maintenant les arrhes, en étant animés de l'Esp'rit 
sous la motion duquel ils apprennent à _dire. : Père 
( Gal. 3, 24 il. 4, 7; Rom. 8). 

Telle est l' « économie», c'est-à-dire la loi de la Maison 
(Éph. 3, 9), le plan que le Père a conçu de toute éter
nité et qu'il réalise indéfectiblement, par amour pré
venant et par fidélité. L'Apôtre lui-même se veut être, 
dans son apostolat, une allégorie de ces dispositions 
paternelles de Dieu (2 Cor. 12, 14-15). 
· L'esprit familial qui se dégage de cet enseignement 

est moins orienté vers l'intimité que celui que nous 
tirions des évangiles; il comporte une insistance plus 
nette vers une éducation familiale : la paternité com
mence avant que le fils ne soit conçu; car longtemps 
avant que celui-ci n'existe, il . est déjà présent dans 
l'esprit de son père; et la tâche de celuicci se prolonge 
jusqu'à ce qÙe son flls soit devenu adulte, ou plutôt 
jusqu'à ce que tous les· fils soient parvenus à une 
société fraternelle unie (Éph. 4, 1-16). Pour saint Paul, 
il existe une présence maternelle_ dans cette .famille 
idéale, et c'est encore l'épître aux Éphésiens qui la 
décrit : « Dieu l'a constitué (le Christ), au sommet de 
tout, Tête pour l'Église, laquelle est son corps, la Pléni-. 
tude de Celui qui est rempli, toùt en tout··» (Éph. 1·, 
22-23); or, nous savons que, pour Paul, l'homme, dans 
le couple, est la tête, et la femme le corps (1 Cor. 11, 3; 
Éph. 5, 28); c'est donc l'Église qui est le type achevé 
de la fécondité de l'amour, du lien affectif qui constitue 
la famille autour de la mère : « comme une mère nour
rit ses enfants et prend soin d'eux» ·(1 Thess. 2, 7), dit 
l' Apôtre en s'identifiant à cette mère qu'il incarne. 

Le second mode qu;utilise· saint Paul pour donner 
son enseignement familial part aù contraire de l'insti
tution humaine pour la spiritualiser. Le texte qui ·vient 
spontanément à l'esprit est celui des ch. 5 èt 6 de l'épître 
aux Éphésiens, qui donne la doctrine de spiritualité 
familialè la plus complète du.nouveau Testament (a ce 
texte principal, il faut joiridre Col. 3, 5-21_ et 1 Pierre 
3, 1-18). Mais nè sont pas négligeables les conseils de 
fidélité, de prière commune, derespect des droits réci
proques; de détachement, que fournit la 1 e épître aux 
Corinthiens· (ch. 7); voir aussi 1 Tim. 2, 9-15; Tite • 
2, 1-10; Héb.13, 4; 1 Cor.11, 2-13: Une faut pas oublier, 
cependant, toute la richesse doctrinale· contenue dans 
les passages sur la charité ~ Rom. 12 et 14; 1 Cor. 12 et 
13; en effet,, la communauté ecclésiale est la famille 
du Christ, et l'esprit de cette famille se résume dans 
le préèepte d'union et de· charité, · 

3. Données patristiques. - L'idéal familial 
est présenté dans d'innombrables textes · des Pères. 
Il est clair que tous ces textes ne sont pas d'égalé 
valeur; beaucoup n'envisagent que des · aspects par
tiels de la spiritualité familiale. On trouve ces textes : 

Soit dans des traités de morale, abrégés : Basile (Moralia 
73-76, PG 31,. 849-957). - Jean _D_amascène, Sacra parallela 
(r, 8, ù, PG 95, 1312-1317). - ou plus développés : Consti
tutions apostoliques, livre 1 De laicis, livre 7 Dé ratione vitae 
(éd. F.-X. Funk, Paderborn, 1905). '-- Clément d'Alexandrie, 
Pédagogue (n, 10, PG 8, 497-536). - Basile, Lettre 188 (PG·a2, 
66!,-684). 

Soit dans des lettres de direction ou de condoléances 
Pélage, lettre, parmi celles de Jérôme (Ep. 148, PL 22, 1204-
1220). - Jérôme, Ep. 107 à Laeta sur l'éducation de sa fille 
(PL 22, 867-878, surtoùt 873), Ep.108 à Eustochîum (880). -
Augustin, Ep. 157 (PL 33, _688). - Grégoire le Grand, Ep. 29 
(PL77, 1142).-Alcuin, Ep. 195 (PL 100,467),Ep. 201 (475). 

3 
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Soit surtout dans des sermons et commentaires d'Écriture 
sainte : Tertullien, Ad uxorem (PL 1, 1272-1304). - Pasteur 
d'Hermas (texte et trad. R. Joly, SC 53, Paris, 1958). -
Ambroise, Hexaemeron v, 7, 18 et 19 (PL 14, 213-215, 231-233), 
De Abraham 1, 2 (ibidem, 423), Expositio evangelii sec. Lucam 8 
(PL 15, 1766), De offeciis minist,:orum 2, 21 (PL 16, 130-133). -
Augustin, Sermo 179, 3 (PL 38, 967), Sermo 343 (PL 39, 1505-
1511), Sermo 392, d'authenticité douteuse (PL 39, 1709-1713), 
De bono conjugali (PL 40, 373-396), De civitate Dei xv, 16 
(PL 41, 458-460). - Grégoire le Grand, Homilia in evangelia 23 
(PL 76, 1182-1183). - Jonas d'Orléans, De institutione laicali n, 
1-6, 14-16 (PL 106, 167-182, 192-199). - Raban Maur, Expo
sitio in epistolam ad Ephesios 5 (PL 112, 457-458). 

Grégoire de Nazianze, éloge de ses parents dans Canninum 
liber 11, 11 De vita sua (PG 37, 1033). - Jean Chrysostome, 
In illud • Salutate _Priscillam et Aquilam » 1, 3 (PG 51, 190-191), 
Laus Maximi et quales ducendae sint uxores (PG 51, 225-242), 
De Anna 1, 3 (PG 53, 636), In Genesin 6, 2 et 38, 5 (PG 53, 
col. 55-57, 357), ln Matthaeum 5, 1 (PG 57, col. 55), ln Joan
nem 61, 3 (PG 59, 339-340), ln Acta Apostolorum 26, 3-4 et 45, 3 
(PG 60, 202 et 318d), ln epistolam ad Romanos 30, 3 (PG 60, 
664), ln epistolam 1 ad Corinthios 26 (PG 61, 211-224), ln 
epistolam ad Ephesios 20 (PG 62, 135-150), ln epistolam 2 ad 
Thessalonicenses 5 (PG 62, 492-500), De liberorum educatione 
(PG 63, 763-772). 

On trouvera une anthologie de quelques textes sur la spiri
tualité familiale dans R. Flacelière, Amour humain, Parole 
diçine, Paris, 1947. Voir aussi art. FEMME. 

1) Hermas est un affranchi juif du 2e siècle vivant à 
Rome. Dieu, dans des visions, lui fait reproche d'une 
indulgence coupable pour les dérèglements de ses enfants 
apostats et dénonciateurs de leurs parents, ainsi que 
pour les médisances de sa femme. Tout le mal vient de 
ce que ·ce père de famille s'est laissé absorber par les 
soucis de ses mauvaises affaires; il a négligé sa famille. 
Il lui faut donc se convertir : qu'il use désormais de 
bonté et de fermeté pour entraîner sa famille dans un 
chemin austère de chasteté et de pénitence •. 

2) Tertullien (2°-3e siècle), dans son testament à sa 
femme, rend hommage au bonheur qu'il a reçu d'elle, 
quoique, apparemment, il n'ait pas eu d'enfants. C'est 
par une sorte de poème sur la splendeur du couple 
chrétien qu'il achève son testament : « Là où il y a 
chair unique, il y a esprit unique : les époux prient 
ensemble, se prosternent ensemble, pratiquent le jeûne 
ensemble. Ils s'enseignent mutuellement, s'exhortent 
mutuellement, se supportent mutuellement... Ils ne 
se dissimulent rien l'un à l'autre, ne s'évitent pas l'un 
l'autre » (Ad uxorem 11, 9, PL 1, 1302-1303). 

3) Jean Chrysostome t 407 est beaucoup plus sensible 
au rôle prépondérant de la femme dans le climat fami
lial que les Père latins, Augustin et surtout Jérôme, 
si facilement enclins à la méfiance vis-à-vis de la femme. 
Chrysostome, en exaltant les qualités propres à celle-ci, 
veut combattre le sentiment de supériorité et d'égoïsme 
masculin qui empêche tant de maris d'estimer et d'aimer 
leur femme comme il convient. Après avoir énuméré 
les avantages qu'une famille tire de l'ordre et de la 
bonne marche de la maison et des affaires, dont elle 
est redevable à la mère, et qui, seuls, rendent valables 
les efforts professionnels du mari, il ajoute : «Tune peux 
vaincre ta femme que dans le domaine spirituel. N'aie 
pas de souci pour l'argent, mais présente avec confiance 
à Dieu les âmes qu'il t'a confiées » (In epistolam Z ad 
Thessawnicenses 5, 5, PG 62, 500c). Dans son très beau 
discours sur le ch. 5 de l'épître aux Éphésiens, 
Jean Chrysostome remet la vocation des époux chré
tiens dans le plan d'ensem_ble de la pédagogie divine 
voulant éduquer les hommes à la charité universelle : 

l'amour conjugal est l'étincelle initiale de cet embrase
ment; Dieu a allumé l'amour dans le premier couple : 
" Selon le plan de cette économie, Adam prend sa sœur 
pour épouse; non, pas sa sœur, sa fille; non, pas sa fille, 
plus que sa fille, sa propre chair " (homélie 20, 1, PG 62, 
135d). Puis, Dieu renverse les données de son plan; 
il interdit les mariages consanguins afin de disperser, 
désormais, l'amour, et de créer des liens multiples 
de famille entre les hommes; ainsi, le genre humain, 
à partir d'un tronc unique, devient un arbre immense, 
qui, au lieu de recroqueviller ses branches pour couvrir 
ses racines, les étale au contraire dans toutes les 
directions, sans perdre cependant son unité. 

Quelle est alors la mission de chaque couple? Entrer 
pour sa part dans cette économie divine. C'est pourquoi, 
saint Paul demande aux maris, pour entretenir l'union 
et la flamme dans le ménage, d'aimer leur femme et de 
se dévouer pour elle; aux femmes, d'être soumises à leur 
mari; ces devoirs obligent chacun, quels que soient les 
torts dont a pu se rendre coupable l'autre conjoint. 
Alors, que mari et femme s'efforcent d'y mettre chacun 
du sien! L'homme, à cette époque, est plus évolué que 
la femme; cela, bien loin de lui donner des droits, ne lui 
confère que des devoirs : à lui d'éduquer, surtout spiri
tuellement, et d'épanouir sa femme. 

Un père ne doit-il pas être le chef de sa famille, ne doit-il 
pas prendre un soin spécial de chacun de ses membres? • Si les 
femmes veulent s'instruire, qu'elles interrogent leur mari à la 
maison • (1 Cor. 14, 35). Notez, il ne dit pas : Qu'elles aillent 
trouver un maitre ... Ce qui fait la supériorité de la tête, c'est 
moins la position élevée qu'elle occupe que le gouvernement et 
la direction qui lui sont imposés comme une tâche ... Soyez de 
même la tête de votre femme. Ayez l'empire, moins pour 
recevoir des égards, que pour lui être plus utile (In episwlam 2 
ad Thessalonicenses 5, 5, PG 62, 499b). 

Il y a donc une psychologie de l'amour que le mari 
doit acquérir : qu'il sache exprimer souvent à sa femme 
son amour. 

Ton affection, doit-il lui dire, me plait par dessus tout et 
rien ne me serait plus pénible que d'avoir en quoi que ce soit 
une autre pensée que la tienne. Quand il me faudrait tout 
perdre .. , tout souffrir, rien ne m'effraie, pourvu que je possède 
ton amour; et nos enfants me seront- chers tant que durera 
ton amour pour moi... Qu'il n'y ait donc entre nous aucune 
espèce de dissentiment ... Montre à ta femme que sa compagnie 
est pour toi d'un très grand charme et que tu aimes rester avec 
elle à ton foyer ... Préfère-la ouvertement à tés amis, même aux 
enfants qu'elle t'a donnés, et que ceux-ci te soient chers surtout 
à cause d'elle. Ce qu'elle fait de bien, n'hésite pas à le louer, 
à l'admirer. Faites vos prières en commun, allez ensemble à 
l'église et au retour entretenez-vous l'un et l'autre de ce qui 
a été lu et prêché (ln epist. ad Ephesios 20, 1, PG 62, 135-136). 

Le grand obstacle à cette charité, c'esi l'esprit pro
priétaire qui se manifeste extérieurement dans des pro
blèmes d'argent, mais qui contamine tout le dialogue 
de l'ainour. « Vous n'êtes qu'un même· être, qu'une 
même vie, et vous parlez encore du mien et du tien? » 
(ibidem, 20, 9, PG 62, Hl8). Dans cette tentation perpé
tuelle de reprendre en détail ce que chacun a donné 
globalement, c'est à l'homme, par le désintéressement 
de son amour, à purifier de ces retours d'égoisme le cli
mat de son foyer : 

Si ta femme dit : • Ceci est à moi • réponds aussitôt : Que 
réclames-tu comme étant à toi? Je l'ignore; car, pour moi, je 
n'ai rien en propre ... C'est tout qui est à toi ... Oui, tout est 
à toi, et moi aussi je suis à toi... Or, si je ne suis pas maitre de 
mon corps, mais toi, à combien plus forte raison en est-il ainsi 
de l'argent. Par ce langage, enseigne-lui à ne jamais parler 
du mien et du tien (ibidem, 20,9, PG 62, 1.48). 
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Le sermon s'achève en ramenant le couple à sa voca
tion d'artisan d'amour et de témoin : 

Enseigne à ta femme à craindre Dieu, et toutes les joies qui 
découlent de là, comme d'une source vive, rempliront ta maison. 
En aspirant aux: biens éternels, les biens de ce monde t'arri
veront aussi, suivant la maxime du Christ : Cherchez d'abord 
le Royaume de Dieu et le reste vous viendra par surcroît 
(Mt. 6, 33). Quels fils auront de tels parents! Quels serviteurs 
auront de tels maitres! Leur bonheur pourrait-il ne pas se 
répandre sur tous ceux qui les approchent? Les serviteurs 
règlent généralement leurs mœurs sur celles de leurs maitres, 
ils épousent leurs inclinations, aiment ce qu'ils aiment, désirent 
ce qu'ils voient désirer, tiennent le même langage, ont les mêmes 
goùts. Quand il y a accord dans le ménage, }'.éducation des 
enfants est mieux faite, les domestiques sont mieux tenus; 
c'est pour tout le monde, voisins, amis, un parfum à respirer 
(ibidem, 20, 9, PG 62, 14.8d-150a). 

4) Saint Augustin t 429 est beaucoup moins que 
saint Jean Chrysostome un psychologue; il est plutôt 
un philosophe. Comme l'évêque de Constantinople, 
il part d'une vision globale du plan divin d'amour : 
Dieu a voulu que l'amour se ranime perpétuellement 
dans le cœur de chaque couple et qu'il s'étende par le 
tissu des liens d'amitié créés au moyen des alliances 
familiales. Dieu surtout a décidé que l'amour ne se 
refermerait pas en un duo solitaire; certes, le symbolisme 
contenu dans la création de la femme à partir de la côte 
de l'homme signifie que toute création, comme toute 
union, jaillit du cœur; mais le but de cette activité 
d'amour est extérieur aux époux: « C'est unis côte à côte 
qu'on marche de pair, les yeux fixés sur le même but »; 
ainsi de l'homme et de la femme (De bono conjugali 
1, 1, PL 40, 373, trad. R. Flacelière, p. 135-136). On 
trouverait une considération semblable chez saint Pierre 
Damien t 1072 (De parentelae gradibus, PL 145, col. 
194ab). 

Le principal aspect de spiritualité familiale mis en 
lumière par Augustin est le rôle positif de la chasteté; 
c'est dans la chasteté que les époux marchent le plus 
parfaitement côte à côte. La découverte de cette vérité 
est le meilleur critère pour savoir si un couple a passé 
de la spiritualité conjugale à la spiritualité familiale. 

Peu d'époux sont capables de comprendre la perfec
tion-qu'il y aurait à renoncer d'un commun accord à 
l'usage de la sexualité. Pourtant, « plus-ils sont parfaits, 
plus tôt ils y renonceront •· L'affection paternelle qui 
inspire un acte conjugal en vue de la procréation mani
feste déjà un véritable dépassement de l'appétit : « La 
volupté la plus ardente devient tout à coup un sentim_ent 
sérieux dans les époux, à la pensée qu'en s'unissant ils 
vont mériterles titres de père et de mère • (De bono .. , 3, 
PL 40, 37 5d). On ne trouve pas d'époux qui, au début du 
mariage, saisissent la beauté. de la continence parfaite; 
mais, peu à peu, le désintéressement qu'exige la vie 
familiale doit les éduquer (ibidem, 12, 383). Car un 
dépassement aussi généreux de l'instinct sexuel ne 
s'improvise pas, lorsque les circonstances imposent 
l'abstinence. C'est donc dès. le début du mariage que 
l'apprentissage de la maîtrise doit se faire; or, combien 
rares sont les ménages qui arrivent à se garder des fautes 
conjugales (13, 383d-384). Les époux ne doivent pas 
fonder leur entente trop exclusivement sur l'usage 
du mariage, puisqu'il leur faudra apprendre à s'en passer 
(Sermo 51, PL 38, 347; Sermo 343, 4, PL 39, 1508). 
Cette continence est comme le climat de la génération 
spirituelle des enfants; car les parents ont à enfanter 
leur âme par leur sainteté, leur· fidélité, leur crainte de 
Dieu (De bono conjugali 19, PL 40, 389b). 

/ 

Le courage avec lequel ils pratiquent la chasteté et la 
continence conditionne leur montée spirituelle, et les 
vertus supposent une vie spirituelle, un regard de l'âme 
et des yeux purifiés de la convoitise; l'homme doit 
apprendre à dépasser la beauté physique de lafemme 
et découvrir en elle, épouse ou femme étrangère, sa 
beauté invisible. Or, cette aptitude ne s'acquiert que 
par la contemplation de la Beauté invisible (Sermo 343, 
6-7, PL 39, 1509-1510). Ce goût de la chasteté, tout père 
le possède vis-à-vis de ses filles; qu'il aime semblable
ment la chasteté en lui-même (ibidem, 1510a). 

4. Données du magistère. - La spiritualité 
familiale n'a guère été traitée depuis les grands docteurs 
des 4e.5e siècles jusqu'à saint François de Sales. Celui-ci, 
dans son Introduction à la {J_ie dévote, s'applique à guider 
les gens du monde dans la vie spirituelle. Les chapitres 
38 et 39 de la 3e partie sont consacrés aux problèmes 
conjugaux, déjà amorcés dans les chapitres 12 et 13 
concernant la chasteté. Édifier sa maison ou avoir soin 
de sa maison (Tite 2, 5), c'est fonder la famille sur le 
sens du devoir et sur les droits de Dieu; chacun des époux 
a ainsi charge d'âme ·(1 Cor. 7, 14) à l'égard de sori 
conjoint et des enfants. Mais, sans être spécifiquement 
familiaux, les chapitres slir la patience, l'humilité, 
la douceur, le respect mutuel, la pauvreté, la bienveil
lance dans les jugements, les loisirs, les tentations de 
tristesse, etc, sont parfaitement adaptés à l'élaboration 
de la vie familiale. · 

Dans les cinquante dernières années, nombreux sont 
les ouvrages parus sur la famille, souvent plus préoc
cupés de sociologie ou de défense de l'institution fami
liale que de spiritualité. Nous nous bornerons à une 
étude fondée sur les textes offi,ciels de l'Église, laissant 
délibérément de côté l'aspect proprement conjugal des 
grandes encycliques sur le mariage. 

1° LE PÈRE DE FAMILLE. - « L'une de ses principales 
fonctions consiste sans doute à procurer à sa femme 
et à ses enfants les moyens financiers indispensables à 
la vie. Mais n'est-il pas avant tout le guide éclairé et 
sage, fort de son expérience personnelle, connaissant 
les grandes lois de la vie et aussi les profondes aspira
tions et les difficultés des siens, auxquels il donne un 
appui spirituel plus précieux et plus nécessairequ'une 
protection matérielle? » (Pie xn, Disçours du 19 mars 
1953, DC, t. 50, col. 388). Ce rôle suppose chez l'homme 
une vraie maturité, forgée souvent dans l'épreuve, car 
pour prendre les décisions de la vie familiale (chan
gement de situation, nouvelle maternité, assentiment 
au choix des enfants, vocation, mariage, profession, 
etc), il doit savoir s'abstraire de ses goûts pour sentir, 
par une intuition éclairée de la lumière de !'Esprit 
Saint, le bien réel de sa femme ou de ses enfants. Ce sens 
aigu des responsabilités manque souvent chez des 
hommes qui, adolescents prolongés, ne savent pas 
s'imposer une maitrise sexuelle et surmènent leur femme 
de maternités trop rapprochées, ni se priver de leurs 
menus plaisirs pour des achats d'intérêt général; inver
sement ils n'osent pas risquer un peu de gêne, en esprit 
de pauvreté et d'abandon à la Providence, pour mettre 
au monde un enfant de plus, ou se déchargent des respon-

. sab.ilités éducatives su_r la mère ou sur l'école. 

Or, les pères doivent • assurer aux leurs le vrai bien, _en les 
dirigeant et en les acheminant"vers la patrie éternelle, avec une 
parfaite conscience de leur propre responsabilité en tant que 
représentants de Dieu qui régit tout providentiellement et 
avec amour; en comprenant bien qu'il ne leur servirait de 
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rien d'être capables de diriger une entreprise ou une société, 
s'ils ne savaient pas conduire leur famille• (Pie x11, Discours du 
11 mai 1957, DC, t. 54, col. 663). 

Déjà, saint Paul reconnaissait la valeur de la vie familiale 
pour mettre en lumière la maturité d'un homme : • qu'il sache 
bien gouverner sa propre maison, demande-t-il au chef de 
communauté, et tenir ses enfants dans la soumission d'une 
manière parfaitement digne, car celui qui ne sait pas gouverner 
sa propre maison, comment pourrait-il prendre soin de l'Église 
de Dieu?_• (1 Tim. 3, 4-5). 

2° LA MÈRE DE FAMILLE doit apprendre, à l'exemple 
de la sainte Famille, « à être la compagne affectueuse, 
l'éducatrice sage et profonde et la reine d'un foyer, dont 
le fondement principal doit être son abnégation et son 
continuel sacrifice; sans oublier jamais qu'avant toutes 
ses obligations sociales doivent passer ses devoirs envers 
la petite société dont le ton, surtout dans le domaine 
religieux, peut dépendre d'elle tout spécialement » 
(Pie x11, Discours du 11 mai 1957, DC, t. 54, col. 663): 

Souvent Pie XII s'est plu à rappeler que la vocation de la 
femme n'est- pas d'égaler l'homme en travaillant comme lui 
en dehors de sa maison, mais d'être la gardienne du foyer, 
vouée par nature à être mère. Or, l'opinion publique la pousse 
à s'émanciper, à dev.enir la rivale de l'homme en se • défémi
nisant •; ainsi, est-elle écartelée entre sa vie professionnelle et 
ses devoirs domestiques, pour le plus grand dommage de sa 
famille et de la société (cf Le problème féminin, coll. Enseigne
ments pontificaux, Solesmes, 1953; -Pie XII, Radiomessage 
du 6 janvier 1957, AAS, t. 49, p. 72-76; DC, t. 54; col. 135): 

Si, au contraire, elle répond aux richesses que la 
nature a mises en elle et qui lui donnent, dans les 
épreuves de 1a vie familiale, des sursauts ·d'énergies 
insoupçonnées, parce qu'il y a en elle un instinct de 
dévouement très puissant et ·un sens de la vie plus 
éveillé que chez l'homme, elle devient vraiment le 
refuge de tous dans les difficultés, la confidente atten
tive et pa:cifiante des moments de _crise grave. 

3° LE COUPLE DES PARENTS assure solidairement la 
vie de la famille. · · 
· 1) Sur le plan de la formation morale et humaine. 
La psychologie et la pédagogie modernes mettent fortement 

en évidence l'importance de l'éd1,1cation reçue dans les années 
de l'enfance; ce qui forme alors l'enfant, ce n'est pas lin ensei
gnement _oral plus ou moi11s systématique, mais surtout 
l'ambiance du foyer, la présence etle comportement des parents, 
des frères et des sœurs, du voisinage, le cours de fa vie quoti
dienne, avec tout ce que l'enfant voit, entend, ressent. Chacun 
de ces éléments, peut.être minime en soi et apparemment 
d'aucune importance, lai_sse cependant en lui une trace et, 
peu à peu, détermine les att~tudes fondamentales qu'il prendra 
<!.ans la vie : confiance dans les personnes qui l'entourent, 
franche docilité, esprit d'entreprise et de discipline, respect 
de l'autorité, ou, au contraire, individualisme égoiste·, insubor
dination, révolte. L'action douce; mais constanté, d'une famille 
saine, unie, bien constituée, règle ies instincts naturels, les 
dirige dans un sens précis, les coordonne, et façonne ainsi des· 
natures harmonieuses, pleinement -développées, individuelle• 
ment et socialement. Par co11tre, le déséquilibre familial se 
rép~rcute sur les enfants et en fait des être instables, victimes 
de con Ili ts et de troubles intimes, incapables de réaliser un 
accorct profond entre leurs ·tendances innées et l'idéal moral ... 

Nous voudrions exhorter (les pères etmères de famille) à 
prendre conscience de la grandeur de leur tâche, et à user 
effectivement de leur autorité pour enseigner à l'enfant avec 
sagesse et modération à dominer ses tendances instinctives, 
stimuler sa bonne volonté, éveiller son intelligence et son 
affection et lui transmettre le précieux héritage des plus belles 
et des plus hautes traditions de la culture humaine et chré
tienne (Radiomessage du 6 janvier 1957, DC, t. 5~, col. 134· 
135). 

Faut-il rappeler la responsabilité immense · que les 

parents ont dans l'éducation sexuelle de leurs enfants, 
non seulement par l'initiation aux choses dela vie, mais 
encore par. l'exemple de leur réserve, et le naturel 
qu'ils mettent dans les relations entre.leurs filles etleurs 
garçons, comme avec les amis, hommes et femmes, du 
couple des parents ou des enfants (Pie xn, 'Discours 
du 18 septembre 1951, DC, t. 48, col. 128~-1285). 

2) Ils le font plus profondément sur le plan de là for
mation spirituelle à l'oubli de soi et à la fidélité aux 
appels de Dieu. -

Tout foyer familial, même le plus restreint, est, dans les 
intentions de Dieu, une oasis de paix spirituelle. Mais il y a 
une profonde différence : là où le nombre des enfants ne dépasse 
pas de beaucoup' l'unité, cette paix intime, -qui a une valeur 
vitale, porte en soi quelque chosè-de mélancolique et de pâle.;. 
Autre est, au contraire, la sérénité d'esprit chez les parents 
entourés d'une floraison de jeunes existences. La joie, fruit de la 
surabondante bénédiction de Dieu, déborde ... dans une stable 
assurance de durée. Sur le front de ces pères et de ces mères, 
qu'accablent cependant les soucis, il n'y a pas trace de cette 
ombre intérieure· révélatrice des angoisses de conscience ou 
de la crainte d'un irréparable retour à la solitude ... La multi
plication des fatigues, le redoublement des sacrifices; le renon
cement aux distractions coûteuses, sont largement compensées, 
même ici-bas, par l'abondance inépuisable des affections ... Les 
enfants de familles nombreuses se formènt corn.me d'eux:mêmes 
à la surveillance et à la responsabilité de leurs actes, au respect 
èt au secours mutuel, à l'ouverture de cœur et à la générosité. 
La famille est pour eux le petit monde d'essai avant d'affronter 
le monde · étranger plus difficile et plus exigeant. Tous ces 
biens et avantages acquièrent plus de consistance, d'intensité, 
de fécondité, lorsque la famille nombreuse prend comme base 
et comme règle de vie l'esprit surnaturel d_e l'Évangile-qui 
donne à tout une note de spiritualité et d'éternité. Dans ces 
cas, aux dons ordinaires de la Providence, la joie, la paix, Die,u 
ajoute souvent, comme le montre l'expérience, les appels de 
prédilection, c'est-à-dire les vocatioris au sacerdoce, à la perfec~ 
tion religieuse et même à la sainteté (Piex11, Discoursdu20 jan-
vier 1958, DC, t. 55, col. 203-204). · 

Le style de vie d'une famille_ dépend de l'esprit 
d'accueil du. foyer, qui doit être largement ouvert et 
agréable. Ce n'est_ pas la richesse qui conditionne la joie 
de se retrouver ensemble; niai~ la chaleur du milieu 
familial : « Ecce q.:uam bonuri:J. et quam j_ucundum 
habitare fratres in unum,» (Ps. 132, 1). _ _ 

Sa Sainteté Jean xxm a voulu plusieurs fois rendre 
témoignage de ce qu'il avait reçu dë sà famille et surtout 
de ses parents. Il estîme « précieuse et irremplaçable, 
la délicatesse vigilante avec laquelle un père_ et une 
mère collaborent en quelque sorte avec Dieu et l'Église 
pour favoriser dans l'âme de l'enfant l'éclosion et -la 
croissance » de -sa -vocation personnelle (Allocution _ du 
3 mai 1959, DC, t. 56, col. 649). _ 

CONCLUSION : Spiritualité familiale· ouPerte. '- Une 
certaine présentation de la spiritualité conjugale et même 
familiale pourrait faire obstacle à une authentique 
spiritualité chrétienne, dans la mesure où les époux, 
nostalgiquement attachés au bonheur éprouvé dans les
débuts du-mariage, chercheraient à retenir avec avidité. 
les joies d'une intimité fermée. 

C'est pourquoi, sur le plan simplement humain, 
Pie x11 demande que s'élargissent les -perspectives. 
« Renforcer les liens de solidarité entre toutes les 
familles du monde », c'est une « condition très favo
rable à l'accomplissement de leur fonction de cellules 
vitales de la société ». 

Que toutes les familles du monde s'unissent pours'entr'aider, 
pour contenir et maîtriser les forces mauvaises par leur vigueur 
saine et féconde, c'est très bien I un pas.reste encore à franchir : 
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établir l'esprit familial chrétien à l'échelon national, inter
national, mondial. Pas plus qu'une famille particulière n'est 
le simple rassemblement de ses membres sous le même toit, 
pas plus la société ne doit être la simple somme des familles 
qui la constituent. Elle doit vivre de l'esprit_ familial fondé 
sur la communauté d'origine et de fin. Quand, entre les bran
ches d'une même famille, les circonstances de la vie font appa
raitre des inégalités, on s'entr'aide mutuellement. Ainsi devrait
il en être entre les membres de la grande famille des nations 
(Discours du 20 septembre 1949, DC, t. 46, col. 1374). 

Mais cet élargissement est encore plus nécessaire 
quand·il s'agit des horizons spirituels. Nous n'avons pas 
voulu décrire longuement les moyens de cultiver la 
spiritualité familiale (mouvements de foyers, retraites, 
direction spirituelle, etc), car cette spiritualité n'est 
autre que l'épanouissement de la vie théologale et 
ecclésiale, à l'image de la Sairite Trinité, dans le cadre 
restreint de la cellule familiale. 

Il y a, certes, pour chaque famille, _à se créer une 
« liturgie familiale », qui sera l'école la plus fructueuse 
de vie intérieure pour les enfants; mais cette liturgie 
familiale doit s'inspirer et s'alimenter de. la grande 
liturgie_ de l'Église, en s'adaptant seulement aux 
conditions particulières de telle famille : liturgie fondée 
sur la mort à soi et l'esprit pascal qu'apportent les 
grâces_ baptismales de chacun de ses membres, mais 
vécue concrètement dans la célébration des baptêmes 
des enfants, ou de la rénovation des promesses baptis
males, lors de la Vigile pascale annuelle ou des commu
nions solennelles; liturgie fondée sur la purification du 
cœur et de ses tendances orgueilleuses ou égoïstes -que 
procure le sacrement de pénitence ou la célébration 
quadragésimale; liturgie fondée _sur la sanctification 
de l'amour humain, fruit du sacrement de mariage, 
mais ré~isée dans le dévouement et l'entente du père 
et de la mère; liturgie fondée avant tout sur la vie 
eucharistique, solennisée dans les premières commu
nions, signifiée habituellement par la communion de 
la famille réunie, et vécue par chacun dàQs son effort 
de charité et d'union. · · · 

Dans l' Apocalypse (21, 2), la Cité sainte, figure de 
l'Église· triomphante, la Jérusalem nouvelle, descend 
du ciel, de chez Dieu, s'étant f_aite belle, comme la 
jeune mariée pour son époux. Cette allégorie fami
liale n'invite-t~elle pas chaque famille à servir de signe 
sur terre de cette société parfaite où Dieu sera « notre 
Dieu et nous serons ses fils» (Apoc. 21, 7)? 

Documents pontificaux. -- Léori xm-: encyc. lnscrutabili, 
21 avril 1878; - encyc. Arcanum di11inae Sapien_tiae, 10 février 
1880; - lettre Neminem fugit, 14 juin 1892; - encyc. 
Caritàtis pro11idtintiaeque, 19 mars 1894. . 

Pie x1 : encyc. Di11ini illius inàgistri, 31 décembre 1929 
(AAS, t. 22, 1930, p. 49-86; DC, t. 23, 1930, col. 389-417); 
- encyc .. -Casii connubii, 31 décembre 1930 (AAS, t. 22, 
p. 539-592; DC, t. 25, 1931, c_ol. -251-295); - encyc. -Di11ini 
Redemptoris, 19_ mars 1937 (AAS, t. 29, p. 70-71, 78-79; DC, 
t. 37, col. 940-941, 946-947). 

Pie x11 : discours des 10 et 24 septembre 1941 (Discorsi e 
Radiomessagi di ... Pio xn, t. 3, p. 190 svv; Actes de Pie Îm, 
t. 3, 1940-1941, Paris, p. 164-174);- du-26 octobre 1941 aux 
femmes de l'action catholique (AAs, t. 33, 1941, p. t,50-458; 
Actes .. , t. 3, p. 188-196); - aux jeunes· époux, discours des 
18 mars et 22 avril 1942 (Discorsi e Radiomessagi .. ; t. 4, 'p. 3-9, 
45-57_; .Actes .. , {. 4, 1941-1942, p. 59-6", 80-88); - discours 
des 21 octobre, 4 et·13 novembre, 9 décembre 1942 (Discorsi e 
Radiomessagi .. , t. 4, p. 235 svv,_ 285 svv, 303 svv; · Actes .. , 
t. 5, 1942-1943, _p. 9-24); - discours des 27 janvier et 12 mai 
1943 (Discorsi e Radiomessagi .. , t. 4, p. 375-379; .Actes .. , t. 6, 
1943-1944, p. 9-12, 26-31)_; - radiomessage aux familles fran
çaises, 17 juin 1945 (AAS, t. 37, p. 189~192; Aétes .. , t. 7, 1945, 

p. 139-142); - aux femmes de l'action catholique, 24 juillet 
1949 (AAS, t. 41, p. 415-421; DC, t. 46, col. 1371-1374); -
discours du 2 novembre 1950 (AAS, t. 42, p. 78t,-792; DC, t. 47, 
col. 1495-1504); des 18 septembre, 28 octobre et 26 novembre 
1951 (AAS, t. 43, 730-734, 835-854, 855-860; DC, t. 48, col. 
1281-1286, 1473-1494, 1549-1554); du 19 mars .1953 (AAS, 
t. 45, p. 230-238; DC, t. 50,col. 387-388); message de Noël 
1953 (AAS, t: 46, :i 954, p. 12; DC, t. 51, 195t,, col. 7-8); -
radio-message du 6 janvier 1957 (AAS, i, 49, p.· 72-75; DC, 
t. 54, col. 133-137); - allocution à des familles de Barcelone 
(L'Osser11atore romano, 11 mai 1957; DC, t. 5!., col. 661-664); -
prière de Pie XII pour les familles (L'Osser11atore romano, 30-
31 dé_cembre 1957; DC, t. 55, 1958,col. 66-67);~discours du 
20 janvier 1958 (AAS, t. 50, p. 90-96; DC, t. 55, col. 199-206). 

Jean xxm : allocutioqs des fer mars et 3 mai 1959 (AAS, 
t. 51, p. 195-197; DC, t. 56, col. 389-392, 647-650); - encyc. 
Ad Petri cathedram (29 juin 1959; AAS, t. 51, p. 509-510; 
DC, t. 56, col. 906); - lettre à la 36° semaine sociale du Canada 
(L'Osser11atore romano, 9 octobre 1959; DC, t. 56, col. 1417-
1422); ~ allocution au tribunal de la Rote, 19 octobre 1959 
(AAS, t. 51, p. 822-825; DC, t. 56, col. 1413-1416); au corps 
diplomatique (L'Osser11atore romano, 28-29 décembre 1959; 
DC, t. 57, 1960, col. 72-74). 

Documents épiscopaux récents, ~ Déclaration de l'épiscopat 
français, 13 novembre 1945 (DC, t. 43, 1946,col.4-6);-lettres 
pastorales du cardinal E. Suhard, 22 février 1946 (DC, t. 43, 
col. 323-332), du cardinal M. Feltin, 8 mars 1957 (DC, t. 54, 
col. 797-812) et 20 février 1960 (DC, t. 57, col. 411-428). 

· Joseph MAè Avov. 

FAMILLE (AFFECTIONS DE). - Il n'est nullement 
question de commenter ici le quatrième commandement 
du Décalogue: Honore ton père et ta mère (Exode 20, 12) 
et d'en expliciter les résonances spirituelles. Ce sujet 
est abordé, ou le sera, en différents articles, notamment 
dans l'article FAMILLE. Nous n'envisagerons, dans le 
cadre de la vie spirituelle personnelle, que les rapports 
entre les affections de famille et la volonté de Dieu 
manüestée. La question des affections familiales 
entre, en effet, ·dans le problème plus général de la 
purification des affections en vue de trouver Dieu, et 
mérite d'être examinée. Parents et enfants doivent 
s~aider à accomplir la volonté de Dieu; pour les uns, 
il s'agira davantage d'allier le respect et l'affection dus 
aux parents avec le souci légitime d'obéir à la vocation 
personnelle; pour les autres, un certain renoncement 
s'imposera aussi bien dans l'exercice de l'autorité• que 
dans la vie affective, afin de permettre aux enfants 
de se déterminer eux-mêmes. Et, d'une façon encore 
plus générale, la question ·pourra se poser, pour foute 
personne, de soumettre les affections naissant des liens 
familiaux, et les intérêts qu'ils· suscitent, à la recherche 
d'une intention to11jours plus spirituelle en toute 
action. · · 

Sur cette question vient s'en greffer une autre plus 
particulière et non moins importante: celle des exigences 
du détachement dans la vie religieuse. Car l'Évangile 
introduit ici un autre problème : Notre-Seigneur; après 
avoir rappelé au jeune homme riche les commandements 
et notamment celui qui prescrit d'honorer ses parents, 
ajoute : « Viens, suis-moi » (Mt. 19, 21 ). Du même coup, 
Jésus se présente comme digne d'un· attachement 
spécial, comme l'objet d'un don total et même exclusü : 
« Nous, dit saint Pierre, nous avons tout quitté, et nous 
t'avons suivi» (Mt. 19, 27). A celui qui se sentira appelé 
par le Seigneur pourra donc un jour s'imposer une 
décision douloureuse : en appeler d'une affection trop 
humaine à une affèction plus spirituelle, passer outre 
à l'autorité familiale et « obéir à Dieu plutôt qu'aux 
hommes » (Actes 5, 29). Abordant cette question au 
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plan le plus général de la vie spirituelle, nous traiterons 
des affec~ions familiales 1) dans la vie du chrétien, et 2) 
dans la Pie religieuse, et nous insisterons enfin 3) sur 
l'attitude spirituelle à l'égard de la famille. 

1. Axnour familial et vocation personnelle. 
- 1° Pos1TION DU PROBLÈME. - Le quatrième com
mandement de Dieu, Honore ton père et ta mère (Exode 
20, 12), trouve son fondement le plus profond dans 
le fait que toute paternité dérive de la paternité divine. 
De là naît le principe d'obéissance et de respect des 
enfants envers les parents, auquel correspond pour les 
parents la responsabilité d'assurer l'éducation des 
enfants, ce qui ne peut se faire sans exercice d'autorité. 
Et, puisque la relation de père à fùs est durable, les 
devoirs réciproques qu'elle engendre sont permanents. 

Mais la paternité humaine, dérivation de la pater
nité divine, ne constitue pas un absolu. L'enfant se 
situe devant Dieu et se trouve être l'objet d'un dessein 
personnel de Dieu sur lui. Pour lui comme pour tout 
chrétien, l'essentiel de la vie est de répondre à sa voca
tion personnelle. Cette loi universelle présente aussi une 
double face : pour l'enfant, trouver et accomplir sa 
vocation personnelle; pour les parents, aider l'enfant 
à accomplir la volonté de Dieu sur lui. Plus, par consé
quent, l'enfant devient capable de discerner et d'assurer 
sa vie devant Dieu, plus aussi la forme de l'autorité 
paternelle doit relever du conseil et non de l'obéissance. 
Et corrélativement, l'affection des parents, qui au 
principe est essentiellement protectrice et dominatrice, 
se transforme en amitié et en collaboration. Ceci ne 
va pas sans un certain détachement de soi, car toute 
transformation spirituelle visant au désintéressement 
suppose un renoncement à des attaches par ailleurs tout 
à fait légitimes. 

2° QUELQUES APPLICATIONS. - Il est un domaine où 
cette loi du détachement s'impose d'une manière obvie : 
lorsque l'enfant à son tour se propose de fonder une 
famille et d'acquérir l'autorité paternelle. Ainsi !'Écri
ture nous dit-elle : « C'est pourquoi l'homme quitte 
son père et sa mère et s'attache à sa femme, et ils 
deviennent une seule chair» ( Gen. 2, 2~). 

Cette éventualité montre que l'exercice de l'autorité 
parentale trouve sa limite dans le droit de l'enfant à la
décision personnelle. Il n'est pas nécessaire d'attendre 
cette décision majeure pour comprendre que c'est en 
tout domaine que l'éducation familiale doit s'orienter 
vers la formation à la responsabilité personnelle. Ainsi, 
lorsque l'enfant devra choisir une profession ou un 
conjoint, la prudence demandera qu'il sollicite les 
conseils d.e ses parents, mais il lui appartiendra en der
nière analyse de se décider librement pour la solution 
qu'il estimera plus conforme à la volonté de Dieu. 
Ce~tes, il n'est pas facile aux parents de renoncer peu 
à peu à l'exercice direct de l'autorité, aux projets 
échafaudés pour leur enfant, à l'idée qu'ils s'étaient 
formés de sa personnalité et finalement à sa présence; 
or, nous. nous trouvons ici devant un cas particulier 
de la grande loi de détachement évangélique : « Si 
quelqu'un vient à moi sans haïr son père, sa mère, 
sa femme, ses enfants et jusqu'à sa propre vie, il ne 
peut être mon disciple » (Luc 14, 26). Rien ne doit 
donc être préféré à l'accomplissement de la volonté de 
Dieu. Ceci vaut pour tout chrétien, et tel est bien le · 
sens de la citation si rigoureuse de l'évangile de saint 
Luc. 

Ce qui vaut pour la relation parents-enfants vaut 

à fortiori pour toute relation familiale dérivée. Jamais 
l'affection et l'entr'aide qui se fondent sur les liens du 
sang ne doivent se subordonner le principe absolu de la 
recherche et de l'accomplissement de la volonté de 
Dieu. La proximité familiale n'a pour résultat que de 
faire de nos parents un prochain plus proche; elle ne 
dispense pas de l'effort vers une pureté d'intention 
toujours plus totale et plus profonde. Cette remarque 
s'applique spécialement à ceux qui, par état, sont 
appelés à une vie de charité plus exemplaire : ainsi le 
prêtre doit-il se convaincre toujours plus de l'idée qu'il 
se doit à tous; cela peut l'entraîner, dans l'organi
sation de sa vie sacerdotale, à résister au penchant qui 
le ·porte à tenir trop grand compte de la situation 
de sa famille. Il ne lui sera pas toujouip facile de garder 
une disponibilité totale et un désintéressement parfait. 

2. Affections familiales et vocation religieuse. 
- Le cas particulièrement important-du détachement 
des affections familiales est celui de la vocation reli
gieuse. Alors que les parents acceptent assez facilement 
la séparation imposée par le mariage, il n'est pas rare 
que, même chrétiens, ils s'opposent à la vocation 
religieuse de leurs enfants. Et réciproquement, la vie 
religieuse, qui laisse le cœur libre de toute affection 
humaine privilégiée, avive l'amour pour les parents et 
pose un problème de détachement dont le principe de 
solution est le même que celui qui vaut pour tout 
chrétien: ne rien préférer à l'amour du Christ. 

Pour plus de clarté, nous verrons d'abord la doctrine 
de l'Église, puis sa pratique. 

1° LA DOCTRINE DE L'ÉGLISE. - 1) L'Évangile. -
Pour déterminer le sens du détachement évangélique 
vis-à-vis. de la parenté naturelle, il convient tout 
d'abord de bien examiner le contexte des paroles de 
Notre-Seigneur. Or, la parole la plus déconcertante à cet 
égard, celle de Luc 14, 26 : « Si quelqu'un vient à moi 
sans haïr son père, sa mère, sa femme (que Luc seul 
mentionne), ses enfants, ses frères, ses sœurs, et jusqu'à 
sa propre vie, il ne peut être mon disciple », s'adresse 
aux foules qui le suivent. Elle définit donc l'exigence 
de l'adhésion à Jésus en vue du salut; et l'expression 
« jusqu'à sa propre vie » permet de comprendre plus 
exactement le sens du mot « haïr ,, : il signifie un déta
chement radical de toute chose et de soi-même. Et si 
l'on retrouve cette exigence absolue quand il s'agit du 
détacheme11t apostolique (Luc 9, 57-62), l'expression 
qu'emploie saint Pierre est plus douce : « Nous, nous 
·avons tout quitté et nous t'avons suivi » (Mt. 19, 27), 
et Jésus la reprend : « Quiconque aura quitté majsons, 
frères, sœurs, père, mère, enfants ou champs, à cause 
de-mon Nom, recevra le centuple et aura en partage la 
vie éternelle» (Mt. 19, 29). Le détachement apostolique 
comprend donc essentiellement l'abandon de toutes 
choses, qui pourtant sont très chères, et légitimement, 

· afin de vivre pour le royaume. 
Si nous hésitions d'ailleurs sur le sens des paroles 

évangéliques, l'attitude de Jésus nous. apporterait des 
pr~cisions. Lorsqu'il demeure à Jérusalem vers l'âge 
de douze. ans (Luc 2, 41-50), ses parents le recherchent 
tout éplorés. Et l'on connaît la réponse:« Ne saviez-vous 
pas que je me dois aux affaires de mon Père?» L'adoles
cent, ayant marqué ainsi la primauté absolue de sa 
mission, redescend à Nazareth où il demeure soumis à 
ses parents. Il donne ainsi, nous dit saint Ignace de 
Loyola à la suite de la tradition spirituelle, « l'exemple 
pour le premier état de vie qui consiste dans l'obser: 
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vation des commandements (en obéissant à ses parents), 
puis l'exemple ... pour le second état de vie qui est de 
perfection évangélique (quand il resta au temple) en 
abandonnant son père adoptif et sa mère selon la nature, 
afin de se consacrer purement au service de son Père 
éternel» (Exercices spirituels, n. 135). 

Cette distinction entre les « affaires » du Père des 
cieux et les affaires temporelles, cette séparation, même 
matérielle, d'avec les siens se retrouvent au point de 
départ de toute vocation. 

• Yahvé dit à Abraham : Quitte ton pays, ta parenté et la 
maison de ton père, pour le pays que je t'indiquerai • ( Gen. 
12, 1). L'exigence de Yahvé semblera plus «inhumaine• encore: 
• ... parce que tu ne m'as pas refusé ton fùs, ton unique ... • 
(23, 16). Dieu appelle l'âme : • Écoute, ma fille, regarde et 
tends l'oreille, oublie ton peuple et la maison de ton père • 
(Ps. 45, 11), et !'Époux son épouse : • Viens du Liban, ma 
fiancée, viens ... • (Cantique des cantiques 4, 8). Jean-Baptiste 
• demeura dans les solitudes jusqu'au jour où il se manifesta 
devant Israël • (Luc 1, 80). Les apôtres • laissent leur barque 
et leur père, et suivent Jésus• (Mt. 4, ·22). La réponse à l'appel 
doit être sans repentance : « Suis-moi, et laisse les morts 
enterrer leurs morts• (Mt. 8, 22), ou• Quiconquè a mis lamain 
à la charrue et regarde en arrière est impropre au royaume 
de Dieu • (Luc 9, 62). 

A une parenté selon la chair s'opposent donc la 
paternité de Dieu et la parenté spirituelle qui en découle: 
« Ma mère et mes frères, ce sont ceux qui écoutent la 
parole de Dieu et la mettent en pratique » (Luc 8, 21). 
Pour quelqu'un qui veut se donner totalement à Jésus 
et à son royaume, cette dualité peut devenir source de 
conflits. 

2) Doctrine de saint Thomas. - C'est en traitant de 
la piété due aux parents que saint Thomas rencontre 
les textes scripturaires que nous venons de rappeler, 
et qui porteraient à croire que l'on peut négliger ses 
obligations envers les parents pour raison de religion 
et singulièrement dans le cas de la profession religieuse 
(Somme théologique, 2a 2ae q. 101 a. 4). 

L'allure générale de ,sa réponse ne permet pas de se 
méprendre : religion et obligations envers les parents 
doivent s'accorder. Le sed contra nous prévient que les 
pharisiens s'étaient vus reprocher par Notre-Seigneur 
de prendre prétexte de la piété religieuse pour se sous
traire à certaines obligations filiales : « Quiconque dit à 
son père ou à sa mère: les biens dont j'aurais pu t'assister, 
je les consacre, celui-là est quitte de ses devoirs envers 
son père ou sa mère» (Mt. 15, 5). Il faut donc se garder 
de toute hypocrisie. 

S'il ne peut y avoir contradiction entre les obligations 
de droit divin, le principe de solution ne peut se trouver 
que dans la recherche de la mesure à garder dans l'appli
cation des principes. Saint Thomas reprend ici la tra<li
tion patristique : le devoir de religion est supérieur à la 
piété envers les parents. Si donc ceux-ci s'opposent -à ce 
que nous rendions nos devoirs à Dieu, ils deviennent 
nos ennemis, comme dit sairit Grégoire le Grand 
(Homiliae in Ec,angeliùm 37, 2, PL 76, 1275d). Il faut 
ainsi louer Jacques et Jean d'avoir tout quitté pour 
suivre le Seigneur (ad 1). Et saint Thomas ne craint pas 
de rapporter la forte expression de saint Jérôme : 
« Les yeux secs, vole vers l'étendard de la croix; en cette 
matière, la piété la plus excellente est d'être cruel » 
(Ep. U ad Heliodorum 1, PL 22, 348c). En théorie, il 
n'y a pas à hésiter. Mais toute la difficulté consiste à 
trouver la mesure. 

Saint Thomas distingue deux cas. Avant l'entrée en 
religion, il n'est pas permis de quitter ses parents si 

ceux-ci se trouvent dans une grande nécessité. Et 
qu'on n'ait pas l'hypocrisie de s'en remettre à la Provi
dence pour pourvoir à leurs besoins : ce serait tenter 
Dieu! Par contre, après avoir fait profession, on ne doit 
pas abandonner la vie religieuse pour subvenir à ses 
parents. Mais on est tenu, tout en gardant l'obéissance 
et la vie religieuse, de rechercher les moyens de les 
aider. 

2° PRATIQUE DE L'ÉGLISE. -Si, comme nous venons 
de l'établir à partir de !'Écriture et de saint Thomas 
résumant la tradition, le fondement doctrinal ne souffre 
guère de difficulté, la solution pratique des conflits 
entre les obligations familiales et le service de Dieu 
apparaît plus délicate. Nous allons rappeler la disci
pline de l'Église, nous réservant d'aborder par la suite 
le problème spirituel de l'attitude du religieux envers 
sa famille. 

Le Droit canonique distingue soigneusement, comme 
le faisait saint Thomas, le cas de l'aspirant à la vie 
religieuse et le cas du profès. _ 

Le canon M2 § 2 règle ainsi le premier:« Sont ~dmis 
illicitement, mais validement .. , les enfants qui doivent 
secourir leurs parents, c'est-à-dire leur père, mère, 
aïeul et aïeule réellement dans le besoin, et les parents 
dont le travail est nécessaire aux besoins et à l'éducation 
de leurs enfants». Cette nécessité s'entend de la situation 
où l'on risque de perdre la vie, la santé, la liberté ou la 
réputation. Elle ne peut viser immédiatement la situa
tion affective qui résulte de la séparation. Il y a là 
matière à sacrifice aussi bien de la part du religieux 
ou de la religieuse qui quitte ses parents que de la pa,rt 
des parents qui offrent à Dieu leur enfant. La seule 
solution n'est-elle pas alors pour l'aspirant à la vie reli
gieuse d'aider ceux qui l'aiment à entrer peu à peu dans 
la vie de foi? 
_ Lorsque Ie religieux profès voit la situation de ses 

parents se détériorer de telle sorte qu'il juge devoir les 
aider, la situation est plus délicate (cf É. Jombart, 
Piété filiale, dans Reçue des communautés religieuses, 
t. 15, 1939, p. 151-153). Admettre en effet la possibi
lité de rentrer dans le monde pour aider sa famille, 
c'est courir le risque de donner un prétexte à l'incons
tance humaine. 

Distinguons les cas de nécessité extrême et de nécessité 
grave. Dans le premier cas, • le religieux devrait_ de~ander 
l'autorisation de vivre quelque temps hors de son mstitut ou 
même s'il le fallait, la dispense de ses vœux • (art. cité, p. 152; 
cf A. 'vermeersch et J. Creusen, Epitome Juris canonici, 
5• éd., t. 1, Bruges, 1937, n. 632). Mais il ne le !era que si _les 
autres membres de sa famille ne peuvent subvenir aux besoms 
de ses parents et si, par ailleurs, une aide plus facile n'est pas 
possible. . 

Dans le cas de nécessité grave, et Iion plus extrême, on ne 
parlera plus de deçoir pour le religieux, mais on trouvera là 
une juste cause pour demander le séjour hor~ du_ cou--:ent_ et 
même s'il le faut la dispense des vœux. Ce qui était obhgation 
avant' l'entrée e~ religion devient autorisation de demander 
une permission. Il est évident que si la congrégation peut 
aider légitimement les parents dans le besoi;°, cette solution 
sera préférable à une sortie, même temporaire. 

3. Attitude spirituelle àl 'égard de la famille. -
En dehors de ces cas, où l'attitude du religieux envers 
ses parents est susceptible d'une détermination juri
dique, il reste le probl~me beauco'1:p plus g~~éral de la 
place que doivent terur les affections fam1hales dans 
la vie du religieux. Du seul fait qu'il renonce à fonder 
u'ne famille, qu'il se sépare de la sienne et se place 
volontairement sous une autre autorité, qu'il ne possède 
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plus l'usage ou la propriété de ses biens, ne se doit-il 
pas de se considérer comme « mort au monde »? Si l'on 
ajoute à cette considération le fait que le cheminement 
habituel de l'âme introduit toujours davantage dl!-nS 
la solitude spirituelle,. le religieux ne devra-t-il pas 
joindre au détachement effectif de la séparation une 
attitude affective correspondante? . . . . 

Pour éclairer notre route, situons quelques jalons 
dans l'histoire de la vie religieuse. . 

1° PÉRIODE MONASTIQUE. - Comme on le voit dans 
les épîtres de saint Paul (1 Cor. 7, 36-38), l'autorité 
paternelle antique disposait de la fille. Celle-ci pouvait 
demeurer vierge consacrée au sein de sa famille. Très 
rapidement cependant, il fallut réglementer cette 
institution : la vie familiale pouvait ne pas favoriser la 
vie profondément religieuse postulée par la consécration. 

Lorsque s'organise la vie monastique, particulière
.ment la vie cénobitique, la question des relations avec 
la famille se pose nécessairement; saint Pacôme t. 346 
comme saint Basile t 379 ont prévu le cas dans leurs 
Règles. Volontiers nous penserions que l'austérité dè la 
vie monastique ne peut qu'engendrer une attitude 
rigide envers les parents du moine, surtout à propos 
des visites qu'ils peuvent lui rendre. Bien des traits 
nous confirmeraient dans cètte opinion. Mais à y 
regarder d'un peu près, le jugement se nuance (cf spécia
lement Ir. Hausherr, Le moine et l'amitié, p. 207-220). 

Saint Pacôme nous dit par exemple : « Si quelqu'un se 
présiinte à la porte du monastère et demande à voir son frère 
ou son proche parent, le portiedra p_rêvenirle père du monas
tère; celui-ci demandera au préposé de la maison si celui-ci se 
trouve chez lui; et, avec sa permission, l'appelé récevra pour. 
sa sortie un compagnon de foi éprouvée; et dans ces· condi
tions, il ira voir son frère ou son proche parent». « On pourra 
de même aller voir ses proches malades, mais non pas demeurer 
chez eux • (A. Boon, Praecepta 53, Pachomiana latina, Lou
vain, 1932, p. 28; trad. 1. Hausherr, loco cit., p. 211). 

Dans l'applicatic;m de cette règle • prudente et large •, la 
difficulté ne venait pas des supérieurs, mais bien des jeunes 
moines qui se faisaient violence pour revoir leurs parents. 
Selon I. Haushe"rr (art. cité, p. 212), • la rigueur des principes 
se montre· toujours, inaia ... on peut constater avec le temps 
une · plÙs grande souplesse dans leur application, peut-être 
simplement par-suite d'une psychologie plus nuancée». 

Voir B. Steidle, Das Wiedersehen des Manches mit Mutter 
und Schwester in der alten Monchserziihlung, dans Erbe und 
Aztftrag, t. 35, Beuron, 1959, p. 10-21. 

L'attitude des moines demande <l'ailleurs, pour· être 
bien comprise, à être replacée dans la. mentalité chré
tienne de l'époque. 

C'est, en ·effet, dans un contexte de fuga mundi 
(saeculi) ou de peregrinatio que se conçoit et se légitime 
parfaitement le «renoncement» au foyer, à la parenté, 
aux honneurs, aux richesses. Certes, les obligations de la 
pietas filialis, de l'officiumpietatis, sontsimventrappel~es 
(vg S. Ambroise, Expositio EPangelii secundum Lucam 2, 
65-66, PL 15, 1575c-1576c; etc), et parfois en de très 
beaux textes(« Tu dois ce que tu as à celle [ta mère]à 
qui tu dois ce que tues,,, ibidem, 8, 75, 1788c), mais il y 
a un plus haut service. , 

Comme il appela Abraham et les apôtres, Dieu appelle 
chaque chrétien à « tout quitter pour le suivre»: patrie, 
parenté et soi-même. Toute autre pensée, tout autre 
souci que ceux de Dieu seul et de la Patrie sont indignes 
du chrétien, à. plus forte raison du moine, et doivent 
être bannis. « Si tu désires les choses parfaites, sors avec 
Abraham ... Nu, suis le Christ nu » (S. Jérôme, Ep. 125 
ad Rusticum, PL 22, 1085b). Cette formule saisissante 

sera indéfiniment reprise par la tradition. Se retirer du 
monde pour aller à Dieu seul (ut adhaereant uni Deo, 
S. Ambroise, De fuga saeculi 2, 6, PL H, 572a), telle 
est l'anachorèse. C'est sans doute à partir d'une-expres
sion paulinienne (« nous vivons en exil loin du Seigneur, 
peregrinamur a Domino », 2· Cor. 5, 6), que saint Jean 
Climaque (7e siècle) décrit, dans le très beau troisième 
degré de sa Scala Paradisi, la « peregrinatio pour Dieu » 
(~~L-rdoc) : ,tout nous est étranger, hormis le Seigneur et 
les choses du Seigneur, tenons~nous donc inséparable
ment avec lui (PG 88, 663-672). 

Ce « renoncement » à la _famille, expliquait déjà 
saint Basile t 379, fait partie de l' « affranchissement » 
général que le moine doit poursuivre sans cesse : affran
chissement du diable et des passions (mi(hi), du vieil 
homme et de ses œuvres, des attaches du monde et 
des « pensées » (Àoyu;µo[); «. tel est le commencement 
dé l'assimilation au· Christ » (Regulae fûsius tractatae 8, 
PG 31, 936b, 940c; cf Constitutiones monasticae 20, 
1389-1393). Nos vrais parents sont ceux qui nous ont 
engendrés dans le Christ par l'Évangile (cf S. Ambrois.e, 
De fuga saeculi 2, 7, PL H, 572d) .. 

L'amour et le service des parents sont seconds; 
l'amour et le service de Dieu doivent demeurer, en 
toute hypothèse, premiers. « On ne t'empêche pas 
d'aimer tes parents, mais de _les préférer à Dieu » 
(S. Ambroise, Expositio EP. secundum Lucam 7, 136, 
PL 15, 1735b; cf De Pirginibus r, 10, 58, PL 16, 205a, 
cité par Pie.xn,.encycl. Sacra virginitas, 25 mars 1954), 
« Le moine doit renoncer à l'affection de ses parents et 
à la tendresse des siens, si cet amour est incompatible 
avec les préceptes du Seigneur » (S. Basile, Regulae 
fusius tractatae 8, PG 31, 937a). Paulin d' Aquilée t .802 
s'exprime. de la même façon (Liber exhortation_is 21, 
PL 99, 214b-215a). 

Tout amour« désordonné» (inordinatus, S. Grégoire 
le Grand, Moralia in Job vn, 30, 40, PL 75, 790a) des 
parents pour leurs enfants et des enfants pour_ leurs 
parents est flétri avec une logique évangél_ique impla
cable et des mots. parfois durs; ceux de saint Jérô,me 
sont restés célèbres : « Crudelitas ista, p~etas est " 
(Ep . . 125 ad Rusticum, PL 22, 1076c; cf Ep. H ad 
Heliodorum, 3~8c). Saint Basile a lui aussi une attitude 
fort raide sur ce point; saint Jean Chrysostome affirme 
que nous ne . devons plus . connaître nos parents s'ils 
entravent le salut (cum spiritualia impediunt, In 
Joannem hom. 85·, 2, PG 59; 462c); enfin, saint Bernard : 
« contemnere matrem propter Christum piissimum 
est» (Ep.104, PL 182, 240b). 

Les histoires déconcertantes dont la tradition a 
gardé le souvenir n'infirment en rien la valeur et la 
profondeur de la doctrine. A toute-époque, cette doctrine 
évangélique est vécue, parfois jusqu'à l'héroîsme. 
Rappelons, par exemple, celui d'un François d'Assise, 
d'une Jeanne de Chantal, d'une Marie de l'Incarnation, 
l'ursuline. 

Au moyen âge, d'un saint Bernard t 1153 à un 
Denys le chartreux t H71, la doctrine. demeure aussi 
ferme, compte tenu de la qualité des tempéraments qui 
l'appliquent peut-être différemment. 

A maitre Gautier, l'abbé de Clairvaux "demande nettement 
de laisser sa mère, ce sera la sauver, • desere potius ipsam 
propter ipsam • (Ep. 101,, PL 182, 21,0b).·Il croit•toucher·Ies 
parents du jeune Élie, lorsqu'il leur·adresse, par le truchement 
de leur fils, cette pointe qui sent la rhétorique : • Non sufficit 
vobis, quod me in hanc saeculi miseriam mi~e~i miserum 
induxistis? • (Ep. 111, 2Mb). Pour Foulques, 11 mvente un 
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dialogue haut en couleurs entre le Christ et l'oncle qui refuse 
l'entrée du jeune neveu au monastère (Ep. 2, Sied). Mais 
quel magnifique billet, plein de cœur, ·aux parents chrétiens 
de Geoffroy de Péronne : « Tous tant que nous· sommes à 
Clairvaux ou de Clairvaux, nous avons accueilli votre fils 
comme ·-notre frère, et vous-mêmes comme nos ·parents ... Ne 
pleurez pas, car votre Geoffroy se hâte vers la joie ... Je -lui 
serai un père, je lui serai une mère, je lui serai frère et sœur » 
(Ep. 110, 253bc). Enfin, écrit-il .à un autre moine, • sortir de 
la maison_ de pharaon .. , c'est scirtir au-devant de l'Époux- et 
de !'Épouse • (Ep. U2, 620d-621b). 

Denys le chartreux t H71, dans sa sagesse un peu 
prosaïque, recommande la pietas filialis; c'est ce qu'il 
a retenù de sa lecture de saint Ambroise et de saint 
Jérôme (De passionibus animae, art. 13, Opera om.;,,ia; 
t. 40, Tournai, 1911, p. 343A'). 

Il commente d'ailleurs fréquemment les obligations du 
quatrième commandement (De 1Jita et regimine curatorum, 
art. 2r., t. 37, 1909, p. 260-261; De laudabili 1Jita conjugatorum, 
art .. 13 et 2r., t. 38, 1909, p. 70-72, 88-89; De·doctrina et regulis 
Pitae christianorum, lib. 2, art. 9 et 12, t. 39, 1910, p. M0-541, 
545-Sr.,; etc). Mais le service de Dieu, le repos en Dieu, 
l'occupation de Dieu exigent le détachement du monde, de 
la parenté et des proches (De profectu spirituali, art. 22, t. r.o, 
p. E,97D'-E,98A; cf Enarratio in tertiam regulam sancti Fran
cisci, art. 12, t. 38, p. 458; etc); L'amour des parents et des 
enfants se transforme en un amour d'autant plus profond 
qu'il est spirituel. Aimons, dit- Denys, comme la Vierge et 
!'Enfant s'aimaient (De dignitate et laudibus beatae Virginis 
Mariae; lib. 3, art. r., t. 36, 1908, p. 111-113). 

2° PÉRIODE MODERNE. - En tout temps demeure 
la tentation, pour les parents, de s'opposer à la vocation 
de leurs enfants ou de la mondaniser, et ·po'ur les 
religieux celle de s'attacher trop humainement à la 
famille qu'ils ont quittée. Aussi, saint Ignace de 
Loyola t 1556, et avec lui bien d'autres fondateurs ses 
devanci,:irs ou ·ses successeurs, reprend dans sa règle 
la doctrine évangélique et traditionnelle sur les 
affections familiales : 

Chacun de ceux qui entrent dans la Compagnie, suivant ce 
conseil de Jésus-Christ : • Qui laissera son père, etc », doit être 
persuadé qu'il lui faut quitter son père, sa mère, ses frères, ses 
sœurs et tout ce qu'il avait dans le monde, et même que c'est à 
lui que ces paroles sont adressées : • Quiconque ne hait son 
père, sa mère, et sa vie encore, ne .peut être mon disciple. • 
Qu'il travaille donc soigneusement à se détacher entièrement 
de cette affection que la chair et le sang donnent pour les 
parents et à la. changer en affection spirituelle, pour ne les 
aimer que du seul amour que demande la charité bien réglée, 
comme doit faire celui qui, étant mort au monde et à l'amour
propre, ne vit plus que pour Jésus-Christ Notre-Seigneur, 
qu'il considère comme lui tenant lieu de père, de inère, de 
frères et de toutes choses (Examen général, ch. 4, n, 7). 

Rapprochons de ce document la réponse péremptoire 
que saint François de Sales tt 622 donnait à une mère qui 
faisait difficulté de laisser sa fille entrer à la Visitation : 

·Je ·croy fermement que c'est une véritable inspiration 
divine ... Cela suffit à une âme généreuse pour luy faire prendre 
toutes sortes de résolutions ... En ces occurrences, il n'est pas 
question de contester et de disputer, ains de considérer les 
maximes de l':gvangile, qui sans doute nous conduisent au 
parfait despouillement, et au mespris de la sagesse temporelle, 
qui n\j s'~reste à la sagesse de la vertu que requiert l'excel
lence et._l'éminence de l'amour céleste (6 juillet 1622, Œuçres, 
t. 20, Annecy, 1918, p. 331). 

Le législateur Pa& plus que les commentateurs (voir 
la bibliograph1e) n'innovent en rien : ils s'appuient 
tout simplement sur les écrits et les exemples des Pères 
de l'Église. Ils veulent « ordonner l'affection envers les 
proches .. pour la transformer en affection spirituelle " 

(,, ordinare affectum erga propinquos et in spiritualem 
convertere ", J. Alvarez de Paz, op. cit. infra, c. 25, 
p. 439). Ce qui importe au chrétien et ,au religieux, 
c'est de dépasser et de purifier l'<il,mour naturel dû aux 
parents et de prendre garde à <:e que cet amour ne porte 
aucun dommage à la recherche du souverain Bien._ 
La règle de saint Ignace ne signifie rien (l'autre que la 
nécessité de transformer notre amour charnel en amour 
spirituel, passant de l'amour naturel à la charité. En 
appuyant immédiatement cette règle sur l'Évangile, 
saint Ignace a conscience de lutter« contre un sentiment 
naturel, avec lequel nous naissons tous, et qui est 
enraciné dans nos entrailles » (A. Rodriguez, Ejercici9 
de perfecci6n .. , Maq.rid, 1946, 2e partie,. tr. 5, ch. 1, 
p. 1050). Il se montre,.-tout comme saint Basile, extrême
ment sensible au:;: dangers, pour les religieux, des 
relations familia:les trop fréquentes. 

Les commentateurs remarquent, en vérité, que nous 
risquons de ne produire aqcun fruit spirituel_ dans_ les 
visites en famille. Les· souvenirs de la vie passée et ceux 
des difficultés des nôtres nous chargent et nous troua 
blent; bien plus, les habitudes et la mentalité de nos 
proches s'inscrivent en nous. Il est donc raisonnable que 
le religieux se sépare effectivement de sa famille, s'il 
veut s'en détacher de cœur et l'aimer en Dieu. L'ëxpé-

. riencè spirituelle ainsi décrite confirme la sagesse des 
constitutions et · des règles · qui· déterminent dans 

- quelle mesure le religieux pourra recevoir des visites, 
écrire des lettres ou même aider ses parents. 

Les congrégations religieuses de fondation récente 
autorisent plus facilement qu'autrefois un temps de 
vacances en famille; les instituts séculiers acceptent, 
pour la plupart, que l'on puisse vivre une vie de perfec
tion tout en demeurant dans sa famille. Cette ·forme· 
nouvelle de vie religieuse, si heureusement louée par 
les derniers papes, comporte pour le sujet qui nous 
occupe des exigences précises : spiritualiser les affections 
familiales demeure nécessaire, en toute circonstance, 
pour suivre le Christ, aussi la doctrine évangélique 
garde-t-elle toute son acuité; -,- vivre au milieu même 
de sa famille et du monde rend la réalisation de cette 
spiritualisation plus délicate et d'autant plus urgente 
que des risques plus grands de compromission sont 
plus immédiats; - le devoir d' « édification » en toute 
chose s'impose au religieux qui demeure dans sa famille; 
il doit se comporter dans sa famille ·et dans son milieu: 
de vie en chrétien -parfait, en témoin parfait du Christ 
et de l'Église. 

3° FAMILLE ET VIE AFFECTIVE. - Pour sages que 
soient les conseils des auteurs cités, ils ne résolvent 
pas toujours de façon suffisamment explicite une ques
tion plus délicate : à supposer que -le religieux agisse 
toujours dans la ferveur, dans l'esprit de pauvreté et 
dans l'obéissance, quelle place doivent tenir .ses parents 
dans. sa vie affective? Ce .problème est un cas particu
lier du problème général de la - spiritualisation des 
affections ou, si l'on préfère, de la surnaturalisation de 
l'humain. 

Sans doute, ce n'est pas le lieu de l'aborder de front, 
d'autant que la doctrine de l'amitié et de sa surnatu
ra:lisation a été exposée déjà (art. AMITIÉ, DS, t. 1, 
col. 500-529). Rappelons-en cependant quelques prin
cipes. 

« Le fait d'être chrétien ne change rien à la nature 
et aux besoins de l'homme » (ibidem, col. 513). Le 
Seigneur lui-même se dévoile dans l'Évangile « comme 
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un ami d'une ineffable tendresse » (col. 515); nous ne 
pouvons l'imaginer différent avec sa mère et son -père 
adoptif, ou avec sa parenté (voir art. FAMIÜARITÉ, 
DS, t. 5, col. 48). Mais, l'amitié et l'affection du chré
tien, pour être surnaturelles, doivent avoir, selon l'en
seignement si juste d'Aelred de Rievaulx et de la tradi
tion de l'Église, leur « point de départ dans le Christ, 
progresser selon sa volonté et s'achever en lui » (De 
spirituali amicitia 1, PL 195, 662b). Aimer toute créa
ture en tant que créature de Dieu, aimer enfin parce 
que Dieu est Amour, telle est l'attitude fondamentale 
du chrétien. On en sait l'excellence (DS, t. 1, col. 517). 
On en voit aussi les limites : l'amitié et l'affection 
chrétiennes ne peuvent jamais devenir une fin en 
elles-mêmes; elles sont et demeurent un moyen, un 
chemin qui conduit à Dieu, « un instrument de per
fection », dirait saint Benoît. 

Qui ne se souvient du beau texte de saint François de Sales 
sur l'amour de Jacob pour sa femme et pour Dieu : « Il ayme 
Rachel de toutes ses forces, il ayme Dieu de toutes ses forces; 
mais il n'ayme pas pour cela Rachel comme Dieu, ni-Dieu comme 
Rachel. Il ayme Dieu comme son Dieu, sur toutes choses et 
plus que soy mesme ... Il ayme Dieu de l'amour absolument 
et souverainement supreme, et Rachlll du supreme amour 
nuptial; et l'un des amours n'est point contraire à l'autre, 
puisque celuy de Rachel ne viole point les privilèges et advan
tages souverains de celuy de Dieu• (Traité de l'amour de Dieu, 
livre 10, ch. 3, Œupres, t. 5, Annecy, 1894, p. 175). 

Surnaturaliser les affections familiales ne signifie 
pas autre chose qu'aimer ses proches en Dieu et pour 
Dieu, leur vouloir le Bien suprême qu'est Dieu et son 
Amour, les aider à trouver Dieu et à s'unir à lui. Cette 
doctrine est constante dans l'Église. Les auteurs spiri
tuels s'élèvent volontiers contre l'immoderata affectio, 
l'affection accaparante,_ sentimentale, troublante, 
« désordonnée· ». Pour eux, « ordonner » ses affections 
veut dire les surnaturaliser; aimer spirituellement 
c'est vouloir, pour ses parents, « les biens spirituels » 
(S. Basile, Constitutiones monasticae 20, PG 31, 1392a; 
texte cité et développé par J. Alvarez de Paz, loco cit.). 
J. Nigronius explique fort bien que cette moderatio des 
affections, qui n'a rien de commun avec l'apathie 
sto'icienne, est « ordonnée " à un amour plus profond, 
plus vrai, surnaturel (De aff ectu propinquorum mode
rando, ch. 3, p. 781-790). 

Peut-être l'exemple de l'immense amour dont 
témoigne saint Bernard pour son frère Gérard permet
trait-il de mieux comprendre la permanence de l'amour 
humain dans une affection profondément spiritualisée 
{In Cantica 26, PL 183, 904-912). 

L'attitude de sainte Thérèse de Lisieux nous apparaît 
originale sur ce point. Sans doute, au couvent, s'est
elle trouvée au contact d'une mentalité qui confondait 
peut-être en pratique le détachement vis-à-vis cl.es 
affections. et le désintéressement des personnes. Elle 
réagit vigoureusement et, avec sa franchise coutumière, 
ne craignit pas de demander : « Comment peut-on dire 
que c'est plus parfait de s'éloigner des siens? A-t-on 
jamais reproché à des frères de combattre sur le même 
champ de bataille? " (Manuscrits autobiographiques, 
Lisieux, 1957, p. 256.) Ce qu'elle vise, elle qui a quitté 
son père pour entrer au Carmel où elle vit avec trois de 
ses sœurs, c'est l'idée simpliste de ne pouvoir trouver 
la " paix n qu'en se fermant à toute affection dont la 
base serait humaine. 

S'il est toujours possible de rencontrer certaines 
déviations du détachement spirituel des parents, il 

faut garder toujours devant les yeux- les mêmes prin
cipes de charité prudente et ordonnée. Les affections de 
famille n'êchappent pas à la règle générale : il faut se 
servir des créatures dans la mesure où elles nous aident 
à trouver Dieu et nous en détacher db.ns la mesure où 
elles sont un obstacle à l'accomplissement de la volonté 
de Dieu. Là où la volonté de Dieu n'a pas clairement 
manifesté une exigence de détachement, que notre 
affection surnaturelle suive l'ordre de nos affections 
naturelles. L'amour du prochain est la pierre de touche 
de notre amour de Dieu. 

Parmi les auteurs qui ont traité des affections familiales, 
signalons spécialem.ent : 

1. Période patristique. - S. Basile t 379, Regu!ae fusiw 
tractatae 8, PG 31, 933d-941a; Constitutiones monasticae 
20-21, PG 31, 1389-1401. - Jean Cassient 435, Conlatio 24; 
7-12 et 26, PL 49, 1295c-1301b, 1320c-1328c. - Pseudo
Chrysostome, Homilia in B. Abraham, PO 50, 737-746. -
S. Grégoire le Grand t 604, Moralia in Job vu, 30, PL 75, 
789-792; Homiliae in Ec,angelia 37, Pl, 76, 1275-1281. -
S. Jean Climaque (7• siècle), Scala Paradisi, gr. 3 De peregri
natione sive de fuga mundi, PG 88, 664-677. 

2. Période moderne. - Jérôme Platus (Piatti) t1591, De bono 
status religiosi, .Cologne, 1590, lib. 3, c. 34-35. - Alphonse 
Rodriguez t1616, Ejercicio de perfeccion y l'irtudes cristianas, 
Séville, 1609, 2• p., 5• traité De la afici6n desordenada de 
parientes. - Jacques Alvarez de Paz tt620, De vita spi.ri
tuali ejusque per/ectione, Lyon, 1608, p. 1126-1151; t. 2, 
Paris, Vivès, 1875, lib. 5, p. 2a, c. 25-27, p. 432-457. -8. Fran
çois de Sa:les t1622, Traité de l'amour de Dieu, livres 9 et 10. -
Léonard Lessius t1623, De statu vitae eligendo et religionia--. 
ingressu, Anvers, 1613. - Louis du Pont t1624, De la perfec
cion del christiano en todos sus estados, t. 3 ..• en los estados de 
continencia y religion y en la guarda de los consejos ,wangélicos, 
Pampelune, 1616, tr. 7, c. 6-7. - Jules Nigronius (Negrone) 
t1625, Tractatus ascetici, n. 16 De afjectu erga propinquos a 
religiosis praecipue moderando, Cologne, 1624, p. 767-820. 

3. l'ttudes . ..:.... Charles Gay, De la Pie et des Pertus chrétiennes 
considérées dans l'état religieux, t. 2, Paris-Poitiers, 1874, 
ch. 15 De la charité envers le prochain, p. 440-447. - A. 
Vermeersch, Miles Christi Jesu. Le Sominaire des Constitu
tions (des Jésuites) médité, Turnhout, 1914, p. 146-163. -
M. Henry-Coüannier, Saint François de Sales et ses amitiés, 
2• éd., Paris, 1922. - R. Thibaut, L'union à Dieu dans le 
Christ d'après les lettres de direction de dom Marmion, 2• éd., 
Paris-Namur, 1941, ch. 6, p. 222-248. - 1. Hausherr, Le 
moine ei l'amitié, dans Le message .. des moines à notre temps, 
Paris, 1958, p. 207-220. - E. Vansteenberghe,: art. AMITIÉ, 

. DS, t. 1, col. 500-529. - J. Mac Avoy, art. FAMILLE, DS, t. 5·, 
col. 61-74. 

Charles-A. BERNARD. 

FAMILLE (DÉVOTION A LA SAINTE FAMILLE). -Le 
caractère relativement tardif de la dévotion à· la sainte 
Famille étonnera moins si .l'on se souvient de l'évolu
tion du mot et de la notion même de « famille ~. Ni le
grec, ni le latin, pendant longtemps, ni les langues 
germaniques, ni les langues romanes n'ont eu un terme 
pour désigner exclusivement le groupe constitué par 
« père, mère et enfants »; familia désigne l'ensemble du 
personnel placé sous l'autorité du père. Le mot, qui 
subsiste au moyen âge dans la langue juridique, n'est 
francisé qu'au ge siècle, et « famille » garde encore au 
16e l'acception très large de « l'ensemble des servi
teurs»: les dictionnaires d'Edmond Huguet {1946) ou 
de La Curne de Sainte-Palaye ignorent le sens restreint 
qui n'apparaît qu'au 17e siècle. Encore le Dictionnaire 
de l'Académie franr;aise -{1694) entend-il le « sens parti
culier » comme encore bien vaste : « tous ceux d'un 
même sang, comme enfants, frères, neveux~; pendant 
ce temps, le langage populaire, dont témoigne Pierre 
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Richelet (1680}, avait déjà admis comme premier sens 
« le père, la mère avec les enfants ». Cette évolution 
sémantique reflète un changement important dans 
l'institution familiale et surtout dans la manière de 
l'envisager : après une longue période où l'on consi
dérait l'ensemble de la « maison », le groupe de ceux que 
la vie quotidienne rassemblait sous l'autorité du chef de 
famille, on en est venu à l'idée plus particulière de ce 
qu'J;:mile Durkheim appellera « la famille conjugale » 
{mari, femme, enfants mineurs, à l'exclusion des 
autres degrés de parenté et de la domesticité). 

La littérature en général, et même la littérature 
spirituelle des « états de vie », aussi bien que les textes 
législatifs (fussent-ils canoniques}, ont longtemps gardé 
la trace de cette méconnaissance; on peut dire que la 
« famille » au sens moderne du mot est une découverte 
récente. Plusieurs traits de l'histoire de la dévotion à 
ia sainte Famille s'expliquent par cette tardive prise 
de conscience. 

1. Avant 1630: à partir de la dévotion à saint 
Joseph. - L'existence de la société constituée 
par Jésus, sa mère Marie et son père nourricier saint 
Joseph, si clairement affirmée par les évangiles, n'a, 
durant des siècles, fait l'objet d'aucun commentaire 
ni suscité aucun élan de piété. A propos des années de 
la vie cachée du Christ, l'auteur des Meditationes viiae 
Christi et Ludolphe le chartreux t1377 ont quelques
considérations sur les travaux, les repas communs, les 
conversations spirituelles qui constituaient la vie de 
Nazareth; mais Ludolphe contemple les joies de Marie 
sans penser qu'elles étaient partagées par saint Joseph 
(Vita Jesu Christi, pars 1a, ch. 13, 17; 14, 9; 16, 8 et 9). 

L'attention ne s'est portée sur le groupe de Jésus, 
Marie, Joseph qu'après s'être fixée sur ce dernier; c'est 
le plus souvent en traitant des grandeurs de saint 
Joseph que l'on a parlé de la vie avec les siens à Naza
reth. 

Ainsi Jean Gerson, dans son discours au concile de Cons
tance en 1U6 : Sermo de nati"itate gloriosae Virginis, Opera, 
éd. Ellies du Pin, t. 3, Anvers, 1706, col. 1353-1356; Isidore 
lsolano o p, Summa de donis sancti Joseph, Pavie, 1522, 
fol. 37-39; J. Osorio s j, Conciones. In die S. Joseph, t. 3, Paris, 
1607, p. 83-109; André de Soto of m, Libro de la "ida y exce
lencias de el glorioso san Joseph, Valladolid, 1593 (réédité à 
Bruxelles, 1600, et traduit en flamand, Bruxelles, 1615, 1628). 

Mais les auteurs qui ont voulu parler de cette société 
privilégiée ne disposaient pas d'un terme adéquat, 
puisque familia aurait dit beaucoup plus (et chez les 
peintres du 168 siècle, la « sainte Famille » compte 
habituellement J eau-Baptiste et sa mère, parfois 
toute la parenté jusqu'à 23 personnages}; aussi a-t-on 
employé le mot de trinité, qui depuis l'époque de saint 
Augustin avait été réservé aux trois Personnes.divines. 
Gerson est-il le premier à vouloir « expliciter un mys
tère si profond et caché pendant des siècles, cette 
trinité si digne d'étonnement et de vénération, Jésus, 
Joseph et Marie (sic}» (loc. cit., col. 1356)? Avant saint 
Bernardin de Sienne t14~4 -(Sermo de S. Joseph, Opera, 
t. 4, Paris, 1635, p. 296-302 : Sermones -de sanctis, 1), 
il insiste sur les grâces que saint Joseph a reçues du fait 
de sa continuelle cohabitation et conversation avec 
l'enfant Jésus et sa mère. 

Ce mot de a trinité » sera repris souvent au 16e siècle 
et au début du 17 8 • Le parallèle s'imposait entre cette 
« trinité terrestre • et celle du ciel, d'autant plus que 
le Christ appartient à l'une et à l'autre. 

Le thème n'est que brièvement traité chez Osorio (Con
ciones, p. 91) ou chez saint François de Sales (Vrays entre
tiens spirituels, 19, t. 6, Annecy, 1895, p. 360-361); il est 
l'objet de plus longs développements chez André de Soto, 
Libro de la "ida .. , ch. 27, p. 296-298; et chez François Bour
going, heureux de trouver une si totale correspondance entre 
la société visible de Nazareth et la Trinité invisible, et désirant 
être lui-même l'image de cette· première et parfaite image 
(Vérités et excellences de Jésus-Christ, 4• partie, médit. 21, 
Paris, 1640, p. 199). L'évocation de ces deux trinités donnera 
lieu à des représentations divJrses, qui populariseront le thème, 
en Espagne, en France, aux Pays-Bas (L. Réau, Iconographie 
de l'art chrétien, t. 2, 2• partie, Paris, 1957, p. 149-150). 

Il faut faire une place spéciale à l'auteur qui, donnant 
le plus abondant commentaire de l'évangile de l'en
fance, s'est attaché à tous les aspects de la vie commune 
de Nazareth: Pierre Morales s j t1614, In capui primum 
Matthaei, Lyon, 1614 (rééd., Vivès, Paris, 1869; trad. 
Bénac, Paris, 1878) : non plus quelques lignes comme 
ses devanciers, mais le premier ét sans doute le meilleur 
traité sur la sainte Famille (encore que le mot n'y soit 
pas). C'est en Espagne également qu'à la fin du 
16e siècle semble naître l'invocation «c Jésus, Marie, 
Joseph» : à Valence, le bienheureux Gaspard de Bono 
t1604, minime, en avait fait sa prière favorite et en 
recommandait l'usage à ses religieux (dépositions à 
son procès de béatification, 1627-1632, publiées dans 
le Summarium super dubio, Rome, 1742, p. 183-186). 

2. Premières associations et consécrations : 
1630-1645.-La tendance allait donc vers une attention 
croissante à la sainte Famille; le passage de ces mani
festations individuelles à une dévotion plus organisée, 
mais encore peu répandue, se situe avec vraisemblance 
aux alentours de 1630. Le faisceau d'indices convergents 
qui autorisent cette approximation se trouve confirmé 
par un bon nombre d'indices négatifs : quand Louis 
Richeome s j publie en 1604 Le Pèlerin de Lorette, 
pourtant si abondant, les visiteurs de la cc sainte maison» 
n'y trouvent aucune réflexion sur la vie qu'y a menée 
la sainte Famille; le De statibus hominum de Jean Busée 
s j, en 1614, ne propose pas ce modèle de la vie familiale. 
En 164~, Alexandre Colas de Portmorant p.eut parler 
de la cc famille de saint Joseph », nom qu'il donne à 
la fondation scolaire qu'il projetait à Paris, sans faire 
aucune allusion à ce que fut en réalité la famille où 
vécut saint Joseph. De telles lacunes, impossibles 
si la dévotion avait déjà conquis droit de cité, rensei
gnent sur l'aire et sur la lenteur de sa propagation; 
encore en 1644, Jean Cordiers j dédie bien La Famille 
sainte à « Jésus, Marie, Joseph », mais il s'excuse de 

-ne point parler de leur vie commune au long de son 
ouvrage, comme étant trop au-dessus « des efforts 
de la nature et de la grâce ». • 

On commençait pourtant déjà à chercher à Nazareth 
des leçons pour la vie de famille; ainsi un chanoine 
de Verdun, R. Dognon, propose-t-il Le modèle du 
ménage heureux en l'histoire du mariage de saint Joseph, 
Paris, 1633; les pratiques de dévotion envers saint 
Joseph y comportent souvent l'invocation à • Jésus, 
Marie, Joseph » ajoutée trois fois aux douze Ave de 
la • petite couronne de la sainte Vierge » ou précédant 
chaque heure du petit office de saint Joseph. 

Parmi les associations qui se constituent à cette 
époque· sur le type des congrégations mariales, et 
qui s'intitulent « familles » pour entretenir les fidèles 
dans l'idée d'un lien personnel et d'un service dû à 
Jésus, beaucoup n'ont d'abord aucune référence à 
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la sainte Famille : encore vers 1660, cc famille » est 
synonyme de confrérie. En publiant en 1633 La Sainte 
oeconomie de la famille de Jésus, Pierre Guérin cherche 
à former des familiers de Jésus, sans faire aucune allu
sion à ce que nous appelons aujourd'hui fa sainte Famille; 
c'est que la « famille _de Jésus » est composée de tous 
ceux qui vivent autour de lui et lui donnent leur foi. 
Dans le même sens, Fr. Bourgoing explique· ce que 
furent « les deux maisons et familles de Jésus sur 
la terre », l'une partageant «' sa vie humble, cachée 
et inconnue» (Marie, Joseph; Jean-Baptiste, les proches 
parents, Siméon, etc), l'autre associée à cc ses travaux 
sur la terre » (les apôtres, Madeleine, etc) : familles 
qui correspondent aux deux vocations, aux deux 
façons d'imiter Jésus-Christ, soit «parles voies intérieu
res et secrètes ", soit en participant aux travaux de 
sa vie publique et souffrante ( Vérités et excellences;., • 
3e partie, médit. 25, Paris 1632, p. 331-335) .. 

Mais l'idée même de grouper les chrétiens fervents en asso
ciations de « familiers •, voire de « mercenaires et esclaves de 
(ces) saintes familles » (ibidem), - idée qui peut être due aux 
oratoriens? ~, allait contribuer à fixer l'attention sur la pre
mière société où rayonne l'influence du Verbe incarné. Le 
titre même d'une confrérie d'hommes à Aix-en-Provence, 
pour laquelle Fr. Bourgoing donnait .des règlement~ en 1629, 
publiés à Lyon en. 1633, est bien révélateur de cette transi
tion : Association à la famille de Jésus et Marie sous la protec-
tion de saint Joseph. ·· 

L'initiative la plus durable et appelée à retentir 
jusqu'l).u Canada est due à un laie, J_érôme Le Royer 
de La Dauversière (1597-1659), à La Flèche, diocèse 
d'Angers. Dès 1630, il se serait consacré à la sainte 
Famille, lui, sa femme et ses enfants; puis, pour appuyer 
ses . projets .. d'une communauté d'hospitalières et 
de la fondation de Montréal, il organisa une cc confrérie 
de la -.sainte Famille sous le nom et invocation de 
saint Joseph », approuvée par l'évêque en 1634 et 
érigée canoniquement en 1636. Lui-même, en 1635, 
fut favorisé d'une vision de la sainte Famille (C. Ber
trand, Monsieur de La Dauversière, Montréal, 1947, 
p. 22-63). Aussi, quand prit corps le projet de fondation 
de Montl'.éal, c'est à la sainte Famille que la fu\ure 
ville fut consacrée, le 27 février 1642, à Notre-Dame 
de Paris (The Jesuit Relations and allied Document,,s, 
Relation de 1642, t. 22, Cleveland, 1898, p. 206-209). 

Mais · il semble bien que La Dauversière n'est pas le seul 
promoteur de la dévotion canadienne à la sainte Famille. 
Déjà le 1•1 mai 1637; le gouverneur, Ch. de Montmagny, avait 
fait organiser une sorte de célébration des trois noms de la 
sainte Famille (Les Ursulines de Québec depuis leur établisse
ment jusqu'à nos jours, t. 1, Québec, 1878, p. 260). En 16U, 
toujours à Québec, l'ursuline Marie de l'Incarnation place 
l'invocation « Jésus, Màrie, Joseph • en tête de quelques 
lettres (Écrits spirituels, éd. A. Jamet, t. 3, Paris-Québec, 
_1935, p. 223, 238, etc). « A l'origine de la colonie ,, les mission
naires firent graver beaucoup de petits anneaux en ,cuivre 
portant un chaton avec le m011ogramme J.M.J. (L'Hôtel-Dieu, 
premier hôpital de Montréal [par M. Mondoux], _Montréal, 
1942, p. 47). 

On doit remarquer surtout le rôle de Pierre Chaumonot 
s j, qui avait séjourné trois ans près de Lorette (1635-
1637) et avait obtenu de s'appeler Joseph-Marie, 
« sachant que le Canada (où il devait être envoyé) 
était sous la protection spéciale de saint Joseph » 
(Autobiographie, Paris, 1885, p. 41-43); en 1640, il 
fait état d'une lettre reçue de Rome lui apprenant . 
« que le cardinal Pallotto (Jean-Baptiste Pallotta 
t 1668) continue sans relâche à propager la dévotion 

à la sainte maison de Lorette ou mieux à la sainte 
Famille qui l'a habitée " (The Jesuit Relations .. , t. 18, 
1898, p. 36-37); devant un cas désespéré, l'un- des 
missionnaires du Canada, en 1640, fait « un vœu à 
la plus sainte et adorable famille qui fut jamais » 
(ibidem, p. 164-165). Il conviendrait de chercher dans 
quelle mesure la dévotion à la Sarrta Casa a contribué 
en Europe à la dévotion envers la sainte Famille; 
par Pierre Chaumonot et Jean-Jacques Olier, elle 
a certainement aidé au mouvement canadien, pour 
lequel toutefois la priorité paraît revenir à La Dauver
sière. 

Il faudrait aussi étudier quels rapports existent entre le 
mouvement issu de Lorette et celui qui, vers 1640, atteignait 
Florence, en provenance du royaume de Naples et de Sicile : 
approuvée par l'archevêque Pietro ~iccolini, cette dévotion 
s'adressait plus spécialement à • la sainte ,conversation de 
Jésus, Marie et Joseph•; Urbain vm approuvait à son tour, 
le 7 ·révrier 1640, la congrégation formée sous cette invocation 
dans l'église des jésuites florentins. J. D. Ottonelli s j diffusera 
un peu plus tard, en 1652, une iconographie de la sainte 
Famille et des thèmes de prédication pour la • fête de la sainte 
conversation• (Sommervogel, t. 6, èo1.·t1-12). · · 

3. La dévotion s'organise: Montréàl 1662. -
Des confréries pouvaient n'avoir aucun lien entre 
elles. et prôner ici ou là des pratiques particulières. 
P. Chaumonot signale en 1662 avoir trouvé cc dans 
un livre une dévotion pratiguée par quelques personnes 
dévotes à la sainte Famille; lesquelles, à l'honneur 
des trente années que Jésus, Marie ·et Joseph ont 
passées ensemble, portent un cordon qui a trente nœuds; 
chacun de ces nœuds a trois tours, pour i:eprésenter 
combien pendant ce temps ces trois adorables .personnes 
ont été unies de pensées, de sentiments, et d'affections » 
(Autobiographie, p. 165-166). Désireux d'établir à 
Montréal cette pratique cc déjà reçue en France », 
Chaumonot prêta surtout la main à un projet plus 
vaste, pour· répondre non plus seulement à un mouve
ment de piété, mais à un besoin social. - Sur.la «valeur· 
sociale ". ({es dévotions, cf Revue d'histoire de l'Église 
de France, t. 23, 1937, p. 320-322. 

Dans la nouvelle colonie, · un relâchement moral 
était a redouter; pour consolider les liens ·familiaux, 
madame d'Ailleboust, veuve de l'ancien· gouverneur 
de la Nouvelle-France, en accord avec le '.curé de 
Montréal, Gabriel Souart, sulpicien, et les supérieures de 
religieuses de la ville, - dont Marguerite Bourgeoys -, 
organisa « une association s'ous le titre de la sainte 
Famille ", en lui assignant cc pour. fin la sanctification 
des familles chrétiennes sur le modèle de· celle du 
Verbe incarné » (P. Chaumonot, Autobiographie, 
p.168-169). L'esprit de cette confrérie était d'amener 
les participants à.• faire partie de la sainte ·Famille », 
en imitant. « la personne que chacun représente », 
les pères de famille se devant d'acquérir les vertus 
de -saint Joseph, les mères celles de Marie, les enfants 
les perfections de l'enfant Jésus; et comme1a •famille» 
comprend aussi les serviteurs, ceux-ci imiteront · les 

.anges : ce qui explique que l'association soit formée 
cc sous le titre de la sainte. Famille de Jésus, Marie, 
Joseph et des saints anges ». La dévotion s'exprimait 
en diverses pratiques, telles que petit chapelet, litanies, 
images devant lesquelles on renouvelle chaque jour 
la donation et consécration qu'on a faites de sa famille 
et de soi-même; cf La solide dévotion à la très sainte 
famille de. Jésus, Marie et Jose ph, avec. un catéchisme 
qui enseigne à pratiquer leurs · vertus, Paris, 1675. 
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Chaumonot y formait même les soldats (Autobiographie, 
p. 173), et l'on faisait profiter les hurons des conférences 
spirituelles suries vertus familiales (The Jesuit Relations, 
année 1669-1671, t. 54, '1899, p. 289-297). 

Pour éviter de disperser les efforts et de nuire à 
la congrégation mariale d'hommes établie à Québec 
dès 1657, l'évêque François de Montmorency-Laval 
réserva aux femmes ·et jeunes filles l'entrée en une 
association, pour laquelle il donna en 1664 des lettres 
patentes; une bulle d'Alexandre vn, le 28 janvier 1665, 
et une concession d'indulgences, le 14 mars, apportaient 
à cette confrérie l'authenticité dési_rable, et permettaient· 
à l'évêque de regrouper sous l'autorit_é de la confrérie 
de Québec, dirigée par le curé de Notre-Dame, toutes 
les assemblées du même genre qui pouvaient se constituer 
dans le diocèse (Quebecensis beatificationis et canoni
zationis V. S.D. Francisci de Montmorency-Lac,al, Altera 
nova positio super virtutibus, Vatican, 1956, p. 220-229). 

D'autres documents pontificaux favorisèrent le mouvement 
canadien (ibidem, p. 234); l'évêque Montmorency-Laval 
autorisa une fête de la sainte Famille; après quelques années, 
le 4 novembre 1684, la célébration en fut étendue à tout le 
diocèse de Québec, ~ seul diocèse du Canada-, mais déplacée 
de janvier au troisième dimanche après Pâques· à cause de la 
rigueur du climat (ibidem, p. 229-230); le texte du nouvel 
office .avait été soumis à l'hymnographe Jean-Baptiste de· 
Santeul t1697 (Les Ursulines de Québec, t. 1, Québec, 1878, 
p. 260-261). La nouveauté de cette fête souleva des objec
tions : de France on contesta autant le bien-fondé de la dévo
tion que 1è pouvoir de l'évêque d'établir une telle fêteUtQr
gique; la réfutation fut assurée par Ch. de Glandelet, Éclair
cissement sur --l'institution de la dévotion, fête et office de la 
sainte Famille, établis dans le pays de la Nou'1elle France, 1689, 
(Quebecensis .. , ibidem, p. 232-247), Le Canada garda sa dévotion 
et sa fête, qui cependant ne purent rayonner s.ur les autres 
pays, du fait des conditions difficiles dans lesquelles se débat
tait ia colonie. 

4. En Europe, du milieu du 17° siècle au début 
du 19°. - On ne peut parler d'un mouvement 
d'ènsemble, mais plùtôt d'essais dispersés, qui ne 
reçoivent guère de sanction officielle et ne dépassent 
pas le niveau d'une dévotion locale. 

On connaît du moins une fondation· française faite 
en 1661 sous l'invocation_ de là sainte Famille : la 
communauté -de madame de Miramion, à Paris,-« pour 
honorer la vie laborieuse et charitable de Jésus-Christ » 
(A. de Bonneau-Avenant, Madame dè Miramion, 
Paris, 1882, p. 172). Le « séminaire des trente-trois », 
fondé en 1638 par Claude Bernard, a le pauvre prêtre,,; 
en viendra à s'appeler « séminaire de la sainte Famille » 
(Archives nationales, mss 553-558). L'idée d'un tel 
patronage ne fait -son chemin que lentement; quand 
une chapelle de Gûéret est consacrée à cette dévotion, 
on a besoin d'expliquer : « à la Sainte Famille, c'est0 à
dire Jésus, Marie, et Joseph» (vers 1670, cité dans Bulle
tin de la société archéologique de la Corrèze, 1886, p. 669). 
Des confréries continuent à se former, par exemple 
dans l'église Saint-Michel de Bordeaux (bulle d'inno
cent x1, 1er mars 1683). Le sigle J.M.J. devient fréquent, 
par exemple dans le milieu sulpicien (règlements 
paroissiaux à Paris; en-tête des registres du s~minaire 
de Lyon, 1662). et dans les· congrégations des collèges 
de la compagnie de Jésus. Une « association · pour 
l'avancement de la doctrine chrétienne », à Cologne, 
placée d'abord « sous le titre de Jésus et Marie et le 
patronage de saint _François Xavier·», prend en 1684 
le nom œassociation Jésus, Marie, Joseph (L. Offermans 
sj, Gesellschafft Jesu, Mariae und Joseph un"ierdemSchutz 

des hl. Francisci X averii, Cologne, 1700, diverses rééd.). 
Des congrégations sont encore consacrées à « la sainte 
conversation de Jésus, Marie, Joseph » (à Goritz, 
Autriche, 1657; cf Somniervogel, t. 3, col. 1616). 
Quand Matteo Ripa t 1746 fonde à Naples, en 1725, 
un collège pour l'éducation de jeunes chinois aspirant 
au sacerdoce, c'est sous le nom de la sainte Famille 
qu'il place son collège et sa congrégation naissante 
(EC, t. 10, 1953, col. 950). 

En dehors de ces faits de patronage, y a-t-il des ·ouvrages 
importants expliquant la dévotion? Plusieurs livres sur la 
sainte Famille parlent, en fait, séparément des trois personnes, 
sans considérer leur communauté et sans définir une spiri
tualité; ce sont des biographies juxtaposées : àinsi La science 
du chrétien qui apprend l'histoire de Jésus-Christ, de la Vierge 
et de saint Joseph, 1646; ou A. Sandini, Historia familia,e 
sacra,e, Padoue, 1734. Trois études plus , approfondies : à 
Lyon, Joseph Filère t 1.658 (DS; t: 5, col. 338) développe 
longuement (Le bonheur de tous les états .. , 3• partie, Lyon, 
1656, p. 103-250) aux • confrères du saint mariage de la bien
heureuse Vierge » que le« prototype du bonheur des maisons·» 
est • la solide dévotion à la sainte -Famille du Sauveur • 
(p. 10~-105); - au Mexique, L. Coronel s j t 1720 propose 
• l'esclavage • à la sainte Famille, comme -Bérulle l'avait 
proposé envers Jésus et Marie (Sommervogel, t. 2, col. -1478); 
- en pays basque, A. Cardàveraz s j t1770 développe les avan
tages de la dévotion (lrun; 1766; Toulouse, 1801, et rééd.; 
Sommervogel, t. 2, col. 731; t. 8, ·col. 1989). 

A-t-on pratiqué dès cette époque une consécration, des 
· familles à la famille de Jésus? Il existe, du moins vers 1800, 

des gravures allemandes, faites pour trôner en chaque foyer, 
intitulées « Le bonheur familial » et mettant toute la maison 
sous la protection de la sainte Famille (A. Spamer, Das klein~ 
Andachtsbild vom x1v. bis zum xx. Jahrhundert, Munich, 
1930, pl. 176, 2). 

5. Le renouveau du 19e siècle. - Alors que 
le 18e siècle n'offre que très• peu de · manifestations 
de la dévotion à la sainte Famille, le 19e voit une 
floraison quelque peu anarchique que· l'intervention 
pontificale de 1892 unifiera et couronnera. 

L'œuvre .de restauration catholique, après la tour
mente '.révolutionnaire· et les rigueurs de l'Empire, 
se traduit par une multitude de créations, qui se placent 
volontiers sous la protection de la sainte Famille : 
des congrégations dont l'horizon est d'abord· très 
limité, dont l'idéal est le service des pauvres, l'éducation 
des enfants et la ·vie intérieure, se plaisent à prendre 
pour modèle la vie cachée de Nazarefü : au moins 
quinze èongrégations féminines·« de là Sainte-Famille » 
sont fondées entre 1804 (Sées) et 1857 (Mayen, près de 
Trêves), surtout en France,•inais aussi à Vérone(1816) 
et à la Nouvelle-Orléans (18i2) (M. · Heimbuchèr, 
Die Orden und Kongregationen der katholischen Kirche, 
t. 2, Paderborn, 1934, p. 516 et passim). Dans plusieurs 
cas, la spiritualité des fondatrices est fortement marquée 
par la contemplation de la sainte Famille, par exemple 

- pour sainte Émilie de Rodat (DS, t. 4, col. 611). 
A côté des ordres religieux, une association pieuse 

allait prendre en France un très_ large développement. 
Pierre-Biènvenu Noailles (1793-1861) avait été élevé, 
au séminaire de Saint-Sulpice d'lssy, dans une grande 
dévotion envers la sainte Famille avec la pratique 
d'un « acte de dévouement à Jésus, Marie, Joseph »;· 
il conçut ,dès lors l'idée d'un immense renouveau de 
la catholicité, par un institut qui puisse animer lès 
pasteurs comme les fidèles dans l'imitation des vertus 
de la sainte Famille; vicaire à Bordeaux, il fonda en 
1820 trois groupements de piété, fédérés sous le nom 
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d'association de la Sainte-Famille; pendant que plusieurs 
de ses fondations évoluaient en diverses congrégations 
unies entre elles sous la même protection, l'association 
s'établissait en de nombreux diocèses, avec des appro
bations des Congrégations de la Propagande {1831) 
et des Évêques et Réguliers (1842). Peu après, à 
Liège, était fondée en 1844 une œuvre pour jeunes 
ouvriers, dans le but d'honorer la sainte Famille et 
par là procurer, en particulier aux classes populaires, 
des moyens efficaces de vie chrétienne; en 1847, 
les rédemptoristes assumaient la direction de l'associa
tion, qui recevait bientôt le titre d'archiconfrérie; 
cf Association de la Sainte Famille, Liège, 1847; 
(M. Lhoir), .Manuel de l'archisodalité .. , Liège, 1850. 

Les livrets et règlements à l'usage de telles associations 
montrent une certaine hésitation dans les façons dè concevoir 
la dévotion. Parfois les formules de méditations ou de litanies 
envisagent séparément chacune des trois personnes et. n'ont 
rien sur l'idée de famille : ainsi A. Passy c s s r, Tagzeiten von 
Jesu, Maria und Joseph, Vienne, 1832; J.-F.-H. Oudoul, du 
diocèse de Bourges, Souvenir de la Sainte Famille, Paris, 183s,. 
Malgré les affirmations de principe sur la sanctification des 
familles, les textes de consécrations et de prières utilisés dans 
ces associations sont fortement marqués par la piété indivi
dualiste de l'époque. Mais J. Charbonnel, Dévotion à la Sainte 
Famille (Paris, 1850; Tours, 1871), montre comment des 
pratiques minutieuses de piété prennent place parmi les 
autres gestes de la vie chrétienne. 

Le climat social dans lequel se développaient ces associa
tions et le contexte politique de restauration qui les avait 
vues naître ont pu favoriser l'orientation de quelques-unes 
vers une mentalité étroitement conservatrice; voir par exemple 
les développements de J .-M. Laden, Le mois de la Sainte 
Famille, Clermont-Ferrand, 1851, qui trouve à Nazareth des 
leçons contre le • tour de France • des ouvriers (p. 261). 

C'est aussi en vue de « restaurer la société chrétienne 
en sanctifiant la famille» que F.-P. Francoz s j organisa 
une Association des Familles consacrées à la Sainte 
Famille (Clermont, 1861; Lyon, 1862). Estimant que 
jusque là on avait trop considéré isolément·-« Jésus, 
Marie, Joseph objets de dévotion pour tout chrétien », 
il désirait ramener l'attention sur l'« état social » de 
ces trois personnès, objet de dévotion spéciale pour 
les familles en tant que telles. Il soulignait dans la 
vie de Nazareth l'aspect de « vie commune », ordinaire 
et populaire, plus que l'aspect de vie cachée. Chaque 
famille associée intronisait une image pour la prière 
quotidienne, et participait à une consécration publique 
et annuelle; dans le cadre paroissial, une formation 
particulière était donnée aux pères, aux mères et aux 
enfants sl).r le modèle de Nazareth, et la vie paroissiale 
elle-même était marquée par cette orientation de 
pastorale familiale. L'association insistait beaucoup 
sur la prière du soir faite en famille (Notice sur l'Asso
ciation .. , Lyon, 1862). 

Cette création rencontra quelques réticences de 
la part des évêques et des supérieurs du fondateur; 
mais les approbations épiscopales de Venise et de 
Vérone (1864) en entraînère~t un grand nombre d'autres 
et facilitèrent l'agrégation de milliers de paroisses, 
jusqu'en Écosse et en Syrie. Pie 1x avait approuvé 
dès 1865 l'association érigée à Bologne « à l'instar 
de celle de Lyon »; F.-P. Francoz recevait en 1870 
un bref d'approbation et, en 1877, une concession 
d'indulgences. 

La fondation du P. Francoz en France et en Italie, et 
l'archiconfrérie animée par les rédemptoristes en France, en 
Belgique, en Irlande, aux Pays-Bas, etc, étendirent très large-

ment la dévotion à la sainte Famille; un nombre important 
de manuels ou de recueils de méditations paraissent sur le 
sujet (J.-B. Aufdereggen, 1883; P. Lejeune, 1894; M. Lhoir, 
1850; J. Vizzini, 1862, etc, dans M. De Meulemeester, Biblio
graphie générale des écrivains rédemptoristes, t. 2 et 3, Louvain, 
1935-1939). Plusieurs périodiques entretenaient la piété des 
associés : La Famille chrétienne sous le patronage de Jésus, 
Marie, Joseph, Avignon, 1863; La Sainte Famille, Liège, 1874; 
La Sainte Famille, reçue ascétique .. , ,Valence, 1875; Heilige 
Familie. Zondagsblad, Leyde, 1865; De Heilige Famil~, Rou
lers, 1875; La Sacra Famiglia, Trevi (2• série, 1881); etc. 

Ces principaux courants, dus à P.-B. Noailles pour la pre
mière moitié du siècle, à F.-P. Francoz et aux rédemptoristes 
pour la seconde, n'empêchèrent pas des initiatives locales, 
telle que celle de l'abbé de Leudeville qui érigeait en 1876 une 
• Union de la Sainte Famille •· Le courant canadien avait 
continué, avec sa célébration liturgique, mais pratiquement 
sans être connu des initiateurs européens de cette époque. Ce 
foisonnement d'associations n'allait pas sans inconvénients; 
le P. Francoz eut à s'expliquer avec ses supérieurs : Mémoire 
sur l'Association des Familles, Lyon, 1889. Léon xm jugea 
bon d'unifier les diverses tendances, tout en donnant un 
élan nouveau à la dévotion qu'elles cultivaient. 

6. Le bref « Neminem fugit 11 de Léon XIII. 
- Très préoccupé de redonner à la société les principes 
chrétiens, seuls capables d'en assurer la prospérité, 
Léon xm stimulait la dévotion à la sainte Famille 
comme capable de développer les vertus domestiques, 
elles-mêmes génératrices de vertus sociales. Mais tout 
en prônant la dévotion, sans doute fallait-il mettre en 
garde contre des innovations contestables. A la demande
du cardinal Bausa, archevêque de Florence, le pape 
décréta le 20 novembre 1890 que « le culte de piété 
rendu à la Sainte Famille serait conservé, sans intro
duire aucune innovation " et fit publier par la Congré
gation des Rites des formules de consécration et de 
prières (ASS, t. 23, 1890-1891, p. 318-320). Puis, lé 
14 juin 1892, par le bref Neminem fugit (ASS, t. 25, 
1892-1893, p. 8-21), il rappelait les bienfaits à attendre 
de la dévotion et des associations de la sainte Famille ~ 
progrès de la charité, sainteté des mœurs, atmosphère 
de piété; il décidartl'unification de tous les groupements 
(non des congrégations religieuses) en un seul dont le 
centre serait à Rome, chaque évêque nommant pour 
son diocèse un directeur responsable des groupes de
l'échelon paroissial. 

Les statuts de la nouvelle association prévoyaient 
une fête patronale; donnant une première réponse à un 
vœu d'évêques réunis en 1863 à Trente, Léon xm 
concédait, le 14 .juin 1893, une messe propre et un 
office de la Sainte-Famille aux diocèses qui en feraient 
la demande; le pape avait tenu à en composer lui-même· 
les hymnes. Cet office votif, placé d'abord au troisième 
dimanche après !'Épiphanie, fut fixé par Benoit X"l 

au 19 janvier, puis, le 26 octobre 1921, rendu obligatoire· 
pour l'Église universelle et placé au dimanche qui suit 
!'Épiphanie (AAS, t. 13, 1921, p. 543-M4). Cf R. 
Villoslada, La Sagrada Familia. Formacidn del magis
terio, Grenade, 1938. 

Les interventions pontificales et l'érection d'une 
unique association s'accompagnèrent de nombreuses 
publications. L'une des plus significatives est due à 
A. Dechevrens, Nazareth ou la famille de Dieu dans, 
l'humanité, Paris, 1899, qui montre en. Jésus; Marie et 
Joseph les prémices de la « famille d'adoption que Dieu 
veut se créer sur la terre » : la dévotion qu'on a envers 
eux _§'intègre parfaitement à la vie théologale qui se
poursuit dans l'Église. Les rédemptoristes continuent 
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l'apostolat familial au moyen de revues (six créations 
entre 1912 et 1933; M. De Meulemeester, op. cit., t. 3, 
p. 91-171). Les directives spirituelles données aux 
parents chrétiens s'inspirent plus que jamais des 
exemples de Nazareth. 

F. -X. Ross, Lettre pastorale ... sur la piété à culti11er dans les 
familles par la dé11otion à la sainte Famille, Gaspé, Canada, 
1924. - D. O'Shea, The Holy Family, Dublin, 1945. - F.-L. 
Filas, The Family for families, Milwaukee, 1947. 

Th. Dehau o p, Famille et sainte Famille, Paris, 1947. -
E. Tarit, Nazareth, mois de Marie de la sainte famille, Lyon, 
1957. - Fête de la sainte Famille, coll. Assemblées du 
Seigneur 14, Bruges, 1961. 

Irénée NoYE. 

FANCIULLI (BERNARDINO DE', surnom de 
PIETRO BERNARDO), laïc florentin, vers 1470-1502. 
1. Vie. - 2. Œuc,res. 

1. Vie. - Seuls, parmi les-nombreux chroniqueurs 
florentins des 15e et 16e siècles, P. Parenti et B. Cerre
tani font mention de Pietro Bernardo, l'un des fidèles 
de Savonarole. Né à Florence vers 1470, dans le quar
tier de Sàn Lorenzo, il fut bouleversé, vers sa vingtième 
année, par la prédication du prieur de San Marco, aban
donna son apprentissage d'orfèvre et de sculpteur et 
s'adonna à l'œuvre d'assainissement moral de la ville 
que promouvait Savonarole. 

Pietro Bernardo était doué d'une étonnante mémoire qui 
lui permettait de répéter sermons, leçons et commentaires 
sur la Bible que faisait le prieur. Certains voyaient là un don 
charismatique; Pietro Bernardo racontait volontiers qu'un 
ange lui était apparu en 1496 et lui avait confié un livre où 
était écrit : « Cantate, simplices, canticum novum et intelli
getis mysteria omnia • (Schnitzer, Ricerche religiose, p. 319). 
Savonarole chargea Pietro Bernardo de collaborer à l'apos
tolat auprès des jeunes gens, les • fanciulli •, avec Ira Dome
nico da Pescia, qui devint son confesseur. Il s'y consacra à ce 
point qu'on lui donna le surnom de Bernardino de' Fanciulli; 
il crut d'ailleurs avoir reçu de Dieu même cette mission. C'est 
pour les fanciulli qu'il écrivit ses ouvrages (• Servulo di Iesu 
Christo et di tutti e fanciulli di buona volontà »), par exemple 
son Epistola, qu'il adressa à ceux qui avaient fui la ville durant 
la peste de 1497, et le Compendio di contemplatione, composé 
l'année suivante. 

Survinrent l'emprisonnement, le procès et la mort 
de Savonarole et de Domenico da Pescia (mai 1498), 
et la persécution de leurs fidèles. Fanciulli en rassem
bla autour de lui quelques-uns, qui le choisirent pour 
chef de communauté et prophète. Dans l'ombre, on 
continua l'évangélisation et la réforme. Antonio Buon
signori recueillit et publia (Florence, 1500) deux récentes 
Prediche de Fanciulli. 

Si l'on en croit Cerretani, Fanciulli commença à donner aux 
siens des enseignements différents de ceux de Savonarole : 
après la mort du frate,H n'y aurait plus au monde d'homme 
juste; moines et prêtres seraient trop tièdes, il n'était plus 
nécessaire de se confesser à eux. Fanciulli oignait ses fidèles 
avec de l'huile, d'une onction du Saint-Esprit, d'où leur nom 
d' Unti, oints. Ils pratiquaient force oraisons mentales, vivaient 
pauvrement, ne participaient plus aux sacrements ni à la 
messe, annonçaient nombre de calamités imminentes ... Parenti 
donne des détails semblables, mais seul Cerretani affirme que 
Fanciulli aurait été élu à une espèce de souverain pontificat. 

La communauté ne fut jamais nombreuse; cepen
dant, les réunions clandestines n'échappèrent pas long
temps aux autorités et furent interdites. Fanciulli 
fut cité à comparaître devant l'archevêque. En vain. 
D'un commun accord, les membres de la secte s'enfuirent 
secrètement de Florence et, avant l'été 1500, gagnèrent 

la Mirandola, où le comte Giovanni Francesco Pico 
était grand admirateur de Savonarole; il accueillit 
les fugitifs, se prit de grande es~ime pour Fanciulli, qu'il 
considérait comme un prophète, et écrivit une Operetta 
in difensione della opera di Pietro Bernardo ... (septembre 
1501; Bibl. nat. de Florence, Magl. cl. xxxv, cod. 126). 

Au début de l'été 1502, le comte fut assiégé dans son 
château par ses deux frères; Fanciulli eut beau pro
mettre la victoire, le comte dut s'enfuir; Fanciulli etsa 
secte tombèrent aux mains des vainqueurs, furent 
torturés et emprisonnés. Fanciulli composa alors une 
méditation sur le psaume 68 qui fut éditée peu après. 
Tous les fidèles de la secte, semble-t-il, furent libérés, 
sauf leur chef, qui, accusé d'avoir semé la discorde et 
répandu une nouvelle religion, fut condamné au bO.cher, 
sur lequel il mourut en 1502. 

Sur la mort de Pietro Bernardo, en plus des relations de 
Cerretani et de Parenti, voir aussi la Vita Latina de Savonarole 
(Bibl. nat. de Florence, 1. vn, 28, f. 43), œuvre du frate L. 
Bettini, au dire de Schnitzer (Ricerche religiose, p. 318); une 
lettre de Léon x du 17 avril 1517 (dans D. Moreni, Continua
zione delle Memorie istoriche dell' ambrosiana imperial basi
lica di S. Lorenzo di Firenze, t. 2, Florence, 1817, p. 511); et 
F. yettori, Viaggio in Alemagna .. , Paris, 1837, p. 17. 

2. Œuc,rçs. - On connaît quatre écrits édités, fort 
rares, de Fanciulli (que présentent le Gesamtkatalog der 
Wiegendrucke, t. 3, Leipzig, 1928; il. 3895-3898, et 
Hain, n. 2%2, 6910) : Epistola di Bernardino de fan
ciulli ... miidata a epsi fanciulli, Florence, 1497, 12 f.; 
Compendio di contemplatione nel quale si contenghona 
septe contemplationi conforme a septe doni dello Spiritu 
Santo .. , camposto per Pietro Bernardo da Firenze .. , 
Florence, 1498 ou 1499; Prediche di Pietro Bernardo da 
Firenze, Florence, 1500; Psalma exposto per Pietro 
Bernardo... i mentre era in prigione. Salvum me fac, 
Deus, Florence, 1502 ou peu après. 

Il reste quelques manuscrits de Fanciulli, une lettre 
et un commentaire du ch. 11 de la 2e épître aux Corin
thiens (Bibl. nat., Florence, Magl. cl. xxxv, cod.116; 
voir Schnitzer, dans Ricerche religiose, p. 319-320, 326). 

Les jugements portés par les historiens modernes 
sur Fanciulli sont fort divergents. C. Hoefler en fait le 
premier pape de l'église réformée. Pastor, suivi par 
M. Bendiscioli (Enciclopedia Cattolica, t. 9, 1952, 
col. 1428), estime dangereuse la tentative.d'une réforme 
du clergé dans l'esprit de Savonarole. Schnitzer défend 
Fanciulli contre les accusations de ses contemporains, 
et il en fait une victime. R. Ridolfi ( Vita di Girolarrw 
Savonarola, 2e éd., Florence, 1952, t. 2, p. 237-238) 
qualifie de folie l'entreprise de Pietro Bernardo. 

Fanciulli n'était ni théologien ni lettré; porté au 
merveilleux comme beaucoup de ses contemporains, 
il accorda trop confiance à ses visions et prophéties; on 
peut penser que les accusations d'immoralité portées 
contre lui n'ont pas plus de fondement que celles portées 
contre Savonarole ou saint Antonin de Florence. Fan
ciulli paraît avoir été un illuminé. 

1. Sources. - Bartolomeo Cerretani, Istoria fi,orentina 
(larges extraits dans J. Schnitzer, Quellen und Forschungen 
zur Geschichte Sa11onarolas, t. 3 B. Cerretani, Munich, 1904, 
p. 76-77, et dans L. von Pastor; Geschichte der Piipste, 8• éd., 
t. 3, vol. 2, Fribourg-en-Brisgau, 1926, p. 10~5-1076). - La 
chronique de P. Parenti (dans Schnitzer, ibidem, t. 4 Sa11ona> 
rola nach den Aufzeichnungen des Florentiners Piero Parenti, 
Leipzig, 1910, p. 292-293). 

2. Études. - C. von Hoefler, ltalienische Zustiinde gegen 
Ende des fanfzehnten und im An/ange des sechzehnten Jahr-
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hunderts dans Abhandlungen der III Klasse der k. bayerischen 
Akademie der Wissenschaften, t. 4, sect. 3, Munich-, 1845, 
p. 29 svv. - L. von Pastor, op. c_it., t. 3, vol._1, p. 19~-195. -
J. Schnitzer, Pietro Be_rnardo, il -capo degli • Unti •, dans 
Ricerche religiose, t. 6, Rome, 1930, p. 317-332; Savonarola, 
trad. italienne refondue, t. 2, Milan, 1931, p. 430, 444, 457, 
530, 533-534. 

Giuseppe TuRBESSI. 

FANTAUZZI (ou FANTuzzr, LAURENT),franciscain, 
18e siècle. - Lorenzo Fantauzzi, dont le curriculum 
vitae est difficile à fixer, fut conventuel de la province 
de Naples. Il publia un cours d'exercices spirituels et un 
traité de l'oraison ; Il ritiro per gli esercizi spirituali 
di dieci giorni ad uso de' religiosi, e da potersi da,:e a 
tutti gli ecclesiastici e secolari, colle meditazioni per le 
monache nel fine, Naples, 1759, 4.08 p.; Trattato pratico 
dell'orazione mentale, in cui si-dà un nuoço metodo piano 
e facile per questo r;anto. èsercizio alle anime studiose 
dell'orazione e di far çitadiçota,Naples, 1765. Fantauzzi 
promettait, à la fin de son Ritiro, des Meditazioni 
giornali; on ne sait s'il les a publiées. 

Le Trattato reste introuvable- et nous ignorons quelle 
est la « nouvelle méthode » que présentait l'auteur. Tou
tefois, la préface du Ritiro explique ce qu'est la médita
tion, une « rumination »; m'ais la contemplation paraît 
confondue avec « un volo penetrativo e insensibile de 
Dio, chiamato illapsus » (p. 5), Fantauzzi insiste ensuite 
sur les avantages de la solitude et de l'érémitisme, tra
ditionnels chez les franciscains. Le Ritiro est un quvrage 
tout pratique, conçu pour servir à une retraite commune 
(horaire et consignes inclus); les thèmes sont strictement 
ascétiques, fins dernières et ·obligations des vœux reli
gieux. Le tout serait b:mal, si dix Lezioni n'apportaient 
un enseignement doctrinal et spirituei .(par exemple, la 
4.e : Del doPere de' religiosi quanto aœedificar la Chiesa). 

J.-H. Sbaralea, Supplementum ... ad scriptores trium.ordinum 
S. Francisci, t. 3, Rome, 1936, p. 269a. --:- D, Sparacio, Fram'. 
meriti bio-bibliografi,ci di scri;tori ed autori minori conventuali 
dagli ultimi anni del' 600 a noi,. dans Miscelianea francescana, 
t. 28, 1928, p. 153. . . . 

Clément SCHMITT. 

FARGES (ALBERT), sulpicien, 184.8-1926. - Né à 
Beaulieu, diocèse de Tulle,. le 9 novembre 1848, prêtre 
et membre de la compagnie de Saint-Sulpice en 1872, 
Albert Farges fut professeur dans les séminaires. de 
Bourges et de.Nantes, économe du séminaire de l'institut 
catholique de Paris de. 1882 à 1895, tout en enseignant 
à la faculté de philosophie; .professeur de philosophie 
au séminaire d'Issy, enfin supérieur du séminaire uni
versitaire d'Angers, de 1898 à 1905. Retiré de l'ensei
gnement à-la suite des lois de séparation, nommé prélat 
en 1908, il mourut le 9 juin 1926 dans son pays natal. 

Connu sùrtout comme vulgarisateur de la philosophie 
thomiste par dei;; articles, un manuel et neuf. volumes 
d' Études philosophiques :(188~-1907) plusieurs fois 
traduits ou réédités, Albert Farges en ses dernières 
années intervint dans le's controverses sur fa théologie 
spirituelle. A Angers, de 1899 à 1905, il avait inaugur~ 
un cours sur l'ascétique et la myi;tique, enseignemllri.t 
assez neuf dans les universités catholiques. Ce sont les 
discussions suscitées par les écrits d'Auguste Saudreau 
(DS, t. 2, col. 2159-2171) et de J. G. Arintero (DS, t .. 1, 
col. 855-859) qui l'amenèrent à publier ce cours déjà 
ancien : -Les phénomènes mystiques distingués de leurs 
contrefaçons humaines et diaboliques (Paris, 1920), 

qui se veut un " traité de théologie mystique », et Les 
Pores ordinaires de la CJÏ-e spirituelle, traité de théologie 
ascétique (Paris, 1924.). Le premier ouvrage, soutenu 
d'abord par une plaquette Autour de notre liPre " Les 
phénomènes mystiques » (Paris, 1921; 2e série, 1923), 
fut refondu en deux volumes (1923) " d'après les prin
cipes de sainte Thérèse proclamés par le congrès car
mélitain de Madrid de 1923 ». 

La théologie ascétique d'Albert Farges, exposée 
avec beaucoup de clarté, reste classique, encore très 
marquée par le psychologisme régnant depuis le 
18e siècle, mais trop coupée des sources scripturaires 
et de la vie apostolique et liturgique de l'Église. Le 
volume de· théologie mystique se ressent plutôt de la 
problématique imposée à l'auteur à la fin du 19e siècle 
par le naturalisme des médecins et psychologu~ qui 
assimilaient les phénomènes mystiques aux divers 
déséquilibres névropathiques _: une large partie du livre 
est consacrée à établir la spécificité des faits extraor
dinaires qui accompagnent parfois la contemplation. 
Dans la querelle qui a partagé les théoriciens de la 
mystique, A. Farges se prononçait résolument contre 
la théorie · d'un appel universel à la contemplation 
infuse : 

Quelles sont les raisons de l'arrêt de tant ·d'âmes dans les 
voies mystiques? • La première, c'est le plus souvent la faute 
de ces âmes qui ne correspondent pas assez généreusement à 
la grâce ... La seconde, c'est qu'elles manquent;_ trop so\lvent, 
hélas! - d'un bon ·directeur ... Mais la troisième, et sans aucun 
doute la principaie, c'est que Dieu, qui est le maître de sès 
dons, ne les appelle pas plus haut» (Les phénomènes .. , 1• éd., 
p.27~- . 

Quant .. au mode de .la connaissance mystique, 
A. Farges rapproche ,, le don surnaturel des mystiques 
contemplatifs » du mode natùrel de la connaissance 
angélique. Il résume ainsi -ses développements· sur " la 
dualité des voies » : 

. Il y a sur cette terre deux sortes de contemplation de Dieu 
- ou d'intuition simple et sans raisonnement ... La première 
est dite, par excellence, contemplation infuse, passive, plus 
ou moins analogµe -à celle des anges. Elle prod.uit un .certain 
toucher ineffable ou vision obscure de Dieu, saisi par la-cons
cience, non dans son essence, mais dans son action en nos âmes ... 
Elle est· donc extraordinaire ·et personne ne peut y prétendre. 
On peut la diviser en contemplation par espèces humainement 
intelligibles (avec images sènsibles) ou par espèces surhumaines 
(sans images.sensibles) et plus strictement angéliques ... 

La seconde contemplation de Dieu sans espèces infuses se 
fait par les concepts de la raison et de la foi,. normalement 
abstraits des choses sensibles. Elle est donc ordinaire, active 
ou acquise par l'effort humain, secondé de la grâce et des 
lumières des dons du Saint-Esprit. 

Entre les deux, nous ·avons admis une coiitemplatio_n 
imparfaite, · mixte, comme un interIIiédiair.e tiu un pont. 
Point d'espèce nouvelle infu'se, mais combinaison surnaturelle 
ou rapprochement de deux -espèces préexistantes, d'où jaillit 
une idée nouvelle et très saisissante. Comme la précédente, 
elle est une contemplation par espèces normales, mais elle 
s'élève et s'arrête jusqu'au -seuil des voies passives ou· mysti
ques, c'est-à-dire des 4 Moradas de sainte Thérèse (Autour de 
notre·-Zivre .. , p. 9f-92), ' '· · 

Farges eu_t sans doute le tort de systématiser à l'excès, 
de ne pas marquer suffisamment la continuité entre les 
divers âges de la vie spirituelle, et d'accorder _t!'OP 
d'importan'ce au merveilleux qui peut accompagner la 
contemplation. Mais la clarté de ses argumentations a 
contribué à faire progresser la théologie spirituelle 
(cf par exemple son article sur La· manière dfJ poser la 
question mystique, RAM, t. 3, 1922, p. 273-282). 
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Nécrologie de la Compagnie de Saint-Sulpice, 18 octobre 1926. 
- EC, t. 5, 1950, col. 1037-1038 .. - Catholicisme, .t. 4, .1956, 
col. 1100-1101. 

A. Saudreau, art. Phénomènes d'ordre ANGÉLIQUE, DS, 
t. 1, col. 573-578. - R Garrigou-Lagrange, art. ESPÈCES 
INFUSES, DS, t. 4, COI. 1203-1206. 

Irénée NoYE. 

FARNE (LE MOINE DE), ermite bénédictin, He siècle. 
-1. Vie. - 2. Œuvres. - 3. Sources, inff,uence et impor
tance. 

1. Vie. - Le moine de Farne, auteur de sept médi
tations contenues dans le ms B. IV 34 de la cathédrale 
de Durham sous le titre Meditationes cuiusdam monachi 
apud Farneland solitarii, portait le nom de John et doit 
probablement être identifié avec John Whiterig ou 
Quitrick, moine de Durham, qui mourut dans l'île de 
Farne en 1371. Son nom de famille indiquerait qu'il 
serait né soit dans le Northumberland; soit dans le 
Cumberland, et ses méditations· nous apprennent qu'il 
étudia à Oxford, où il faillit se noyer dans la rivière 
Cherwell, probablement avant de devenir moine vers 
1350. Des feuilles de comptes de Durham il ressort avec 
évidence qu'il fit une visite à F.a.rne en 1353 et encore 
en 1356-13,57, qu'il fut maître des novices de 1356 à 
1360 (environ) ou plus tard, et qu'il se fixa à Farne en 
1363, où la mort le trouva, âgé d'une cinquantaine 
d'années. Les méditations furent écrites probablement 
pendant les dernières années de sa vie. 

Farneland est la.plus importante des îles de Farne, au large 
de la côte du Northumberland; elle avait été le séjour tempo
raire de saint Aidan t 651 et la dem.eure définitive (dans son 
intention) de s;i.int Cuthbert t 687 et d'.autres saints ermites du 
7• au 12• siècle, y compris saint Barthélemy de Farne, moine 
de Durham, qui y mourut en 1193. Depuis 1255, Farne était 
officiellement une celle dépendante de Durham et des moines 
y vécurent presque jusqu'à la Réforme. 

2. Œuvres. -:- Ses seules œuvres. connues sont les 
sept m,éditations en latin adressées au Christ crucifié, 
à Notre-Dame, aux anges, à Abraham et David, à son 
patron saint Jean l'Évangéliste (2) et à saint Cuthbert. 

· La première est la plus importante, à peu près deux 
fois aussi longue que les autres mises ensemble. Le choix 
des méditations comme forme littéraire répond bien 
aux habitudes des moines noirs, comme aussi le recours 
fréquent .aux textes p.e !'Écriture et de la liturgie. 
D'autre part, certains passages indiquent une préoccu
pation des choses contemporaines. 

Le thème principal de la méditation au Christ cru
cifié est l'amour de Dieu pour les hommes, manifesté 
surtout dans la mort du Christ sur la croix, et en retour 
duquel l'amour total de l'homme est l'unique attitude 
qui convienne à une créature rachetée. La première 
des trois parties (ch. 2-12) s'adresse au Christ sous le 
type de plusieurs personnages de l'ancien Testament. 
Voici par exemple le Christ, nouveau Joseph: 

i:fouvenez-vous donc de nous, Seigneur, quand le bonheur 
vous sera rendu : puisque vous êtes notre frère et notre chair, 
suggérez à votre Père de remplir les· sacs de vos frères de ce 
froment, qui,: étant tombé en terre, y est mort, a beaucoup 
fructifié et a rempli toute âme vivante ... Je ne veux pas.d'autre 
froment que vous-même : donnez-vous donc vous-~ême à 
moi, et prenez pour vous tout le reste ... Certes;rièn de ce qui 
est en dehors de vous ne me suffit sans vous, et vous n'avez pas, 
par devers vous, de présent que je désire autant que vous .. Si 
donc vous voulez combler de ·biens mon désir, ne me donnez 
rien d'autre que vous-même ... Souvenez-vous de votre Ben
jamin, ô bon Joseph, car je suis-1e plus petit de vos frères, 
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indigne d'être jamais appelé fils de votre droite ou fùs des 
vertus, mais bien fils d'amertume,. et tel est mon nom (ch. 4,5}. 

La seconde partie de la méditation (ch. 13-58) est 
une contemplation directe du Christ crucifié. Ses souf
frances sont décrites en détail, mais avec une calme 
sérénité.·· 

Je vois sur votre tête une étonnante quantité de douleurs, 
parce que par tous les organes des cinq seris vous avez éprouvé 
une torture indicible. Vous vous êtes vu vous-même, eil effet, 
crucifié, pendu entre les larrons; vous avez vu vos amis s'enfuir, 
vos ennemis s'approcher; vous avez v11 votre mère en pleurs,.et 
les corps des damnés gisant tout autour; tout ce qui frappait 
vos yeux était douleur et souffrance, objet d'horreur et d'effroi. 
Vous ayez entendu la peur et le ch11chotement, la moquerie 
et la dérision de la part de ceux qui vous entouraient ... Bon 
Seigneur, tout ce· que vous voyiez était donc terrible,. tout ce 
que vous entendiez était horrible, to11t ce. que vous goûtiez 
était àmer, toutes les odeurs que vous respiriez étaient fétides, 
et tout ce que vous touchiez était extrêmement rude. De tout 
cela on peut conclure combien l'homme doit aimer le Dieu qui 
pour l'homme a daigné tant souffrir (ch. H). 

L'auteur fait ressortir l'entière gratuité de la passion 
et souligne que le Christ demande en ·retour l'amour de 
l'homme, un amour total. 
. Je le sais, Seigneur, je le sais, c'est moi tout entier que vous 
désirez quand vous me demandez mon cœur, et c'est vous.tout 
entier que je désire quand je vous demande. Je le sais bien, 
Seigneur, vous ne demandez à tout posséder que pour être tout. 
entier possédé; et cela, vous le faites pour moi, non pour vous ... 
Ce que vous désirez, Seigneur, je veux donc vous le donner, 
si je puis recevoir ce que moi,même je désire. J'accepte, certes, 
Jésus, ce que vous demandez, et je désfre vous donner ce que 
vous désirez (ch. 18-19) . 

En conséquence, le Christ visite l'âme, en lui envoyant 
une joie et une douceur Inespérées : de telles expériences 
fortifiaient les martyrs et les saints (ch. 20-21). Cela 
amène au mystère de la prédestination (ch. 23) et aux 
dangers de l'ingratitude et de l'aveuglement du cœur, 
qui se trahissent par un manque de charité et par la 
préférence accordée aux créatures au lieu du Créateur 
(ch. 2~-29). Cependant; nul ne doit désespérer : le bap
tême et la pénitence permettent au pécheur de revenir 
à Dieu. Le Christ, les bras étendus sur la croix pour 
attirer l'homme et se l'unir, est le signe s.uprême de 
l'espérance. Comparée avec la connaissance de ce signe, 
toute autre science est plutôt ignorance (ch. 30-39). 

La signification de ce signe est expliquée selon les 
sens allégorique, moral et anagogique (ch. 39-~9), e.t 
le lecteur est exhorté à livre ce « livre ouverf » qu'est 
le corps du Sauveur (ch. 51-52) : les lettres en sont ses 
plaies; les mots, i:;es act.ions et ses souffrances (ch. ~3). 
L'assimilation de ce livre se fait par une manducation 
et une digestion métaphoriques, qui rious conduisent 
à une pénitence salutaire. Vient alors le passage le 
plus personnel de l'ouvrage : 

o. Seigneur, Dieu. des armées, qu'est-ce. qui vous porte à 
montrer à mon égard une sollicitude telle que, non content 
d'avoir fait éprouver à votre pauvre serviteµr cette pré
·sence désirable et caché_e qui surabonde de joie ét qui se 
manifeste en de très étroits embrassements, - non cont.ent 
d'avoir daigné me donner, comme aux autres enfants de 
l'Église, cette espérance qui découle de la· patience et de la 
consolation des Écritures, vous avez encore voulu m'apprendre 
vous-même de votre propre bouche, et non par l'intermédiaire 
de celui qui vous a présenté ma requête, Jean votre évangéliste 
bien-aimé, comment je pourrais être sauvé au jour du jugement, 
car telle était ma requête. Et c'est d'un air souriant et avec un 
visage bienveillant que vous m'avez répondu bien clairement : 
Aime, et tu seras sauvé.· Cette visite désirable et ce salutaire 

4 



99 FARNE - FARRÉ 100 

enseignement m'obligent à vous aimer, Seigneur, mais je suis 
immédiatement rempli de joie quand je pense à la gaieté et à 
la bonté avec lesquelles vous avez prononcé ces mots : c'était 
comme en souriant que vous les disiez (ch. 55). 

Ce passage exceptionnel est le seul qui décrive l'expé
rience mystique de l'auteur. C'est le point culminant 
de la section entière, qui se clôt par une prière confiante: 
Dieu parachèvera ce qu'il a commencé dans l'âme de 
!'écrivain, quoique la perfection qu'il demande soit 
grande et sublime, et ne puisse être atteinte que par 
degrés. 

Ces degrés relient la seconde et la troisième sections. 
Cette dernière (ch. 59-98) est un court traité de la vie 
spirituelle décrite comme l'ascension des divers éche
lons de l'amour de Dieu. Les principales divisions sont 
celles de saint Bernard, mais il y a des subdivisions ori
ginales. L'amour charnel pour le Christ est le premier 
décrit (ch. 50-62), puis l'amour rationnel (ch. 63-72) 
et finalement l'amour intuitif, qui peut, en des cas 
extrêmes, provoquer la mort. Notre-Dame et saint Jean 
en sont regardés comme des exemples. L'auteur avoue 
n'avoir pas encore atteint les degrés les plus élevés et 
désire être guidé par quelqu'un qui y soit parvenu (ch. 97). 
La prière par où il termine demande que lui soit donné 
le parfait amour de Dieu, que tous soient à l'abri du 
danger de la guerre et de la peste, et que sa communauté 
jouisse de l'unité et de la-concorde. 

Les autres méditations sont bien moins importantes. 
Celle sur Notre-Dame renferme des expressions théologi
quement inexactes, alliées à d'excellentes intentions· 
celle sur les anges contient une· apostrophe à l'ang~ 
gardien de !'écrivain, qui l'a fait deux fois échapper 
à la mort. La méditation adressée à Abraham et David 
les invoque comme des modèles d'obéissance et de 
repentir. Les deux adressées à saint Jean offrent des· 
développements sur la manne (en réalité du s11Jpêtre), 
trouvée au tombeau de l'apôtre, et soutiennent l'opi
nion de saint Pierre Damien suivant laquelle il aurait 
été enlevé au ciel avec son corps. La dernière méditation, 
adressée à saint Cuthbert; n'est malheureusement qu'un 
très court fragment. 

3. Sources, influence et iIDportance. - La 
doctrine spirituelle du moine de Farne n'est pas 
originale; peut-être pourrait-elle se résumer dans le mot 
de saint Jean de la Croix, repris par saint!) Thérèse de 
Lisieux : « L'amour ne se paie que par l'amour ». Tout 
est envisagé dans la perspective du sacrifice de la croix 
et de la correspondance de l'homme. L'influence et 
l'inspiration principales de l'ouvrage sont scripturaires : 
les textes bibliques sont souvent assemblés en mosaï
ques de citations explicites ou implicites, qui rappellent 
le style de saint Bernard; du nouveau Testament bon 
nombre des textes dogmatiques importants sont cités. 
L'auteur avait étudié la théologie et connaissait les 
opinions des docteurs; il pouvait aussi facilement gloser 
sur un texte qu'arriver à une conclusion par la méthode 
des objections : pourtant il n'y a pas, à proprement 
parler, de construction théologique. L'auteur visait 
à la dévotion, et à une dévotion de préférence scriptu
raire en même temps que personnelle. 

Les emprunts les plus considérables ont été faits à saint 
Augustin (12 fois, ouvrages variés), à saint Grégoire le Grand 
(11 fois, particulièrement ses homélies sur les Évangiles) et 
surtout à saint Bernard (15 fois, quelquefois largement, et 
spécialement les Sermons sur le Cantique, les Sermons De 
tempore, et le De diligendo Deo). Après !'Écriture, c'est incon
testablement saint Bernard qui, par son esprit et par son ensei-

gnement sur l'amour de Dieu, a laissé sur les méditations 
l'empreinte la plus forte. D'autres auteurs .sont encore cités: 
Bède, Isidore, Ambroise, Innocent 111, Hugues de Saint
Victor, Pierre Damien et l'archevêque de Cantorbéry 
Jean Pecham t 1292 (la poésie Philomena). De plus, des 
hymnes, collectes et autres textes liturgiques sont fréquemment 
utilisés. 

Les méditations ont survécu dans un seul ms, et leur 
diffusion fut vraisemblablement restreinte, cantonnée 
surtout à Durham et ses dépendances. On n'a pas encore 
découvert d'autres auteurs leur ayant fait des emprunts 
indéniables. L'auteur offre quelque similitude de vues 
avec Richard Rolle (t 1349) et William de Rymington 
(t vers 1390), sensiblement ses contemporains : il a avec 
eux plus d'affinités qu'avec Richard Methley (fin 
15e siècle) ou Margery Kempe (t vers 1440). A la diffé
rence de certains auteurs de son temps, il n'est pas exces
sivement émotif, et il n'a pas de développements par 
exemple sur les larmes de Marie au pied de la croix. D'un 
bout à l'autre, l'atmosphère est calme et naturelle, 
comme on pouvait l'attendre d'un membre d'un impor
tant monastère bénédictin. Il était ermite au moment 
où il écrivait; cependant ses méditations ne comportent 
pas d'élément spécifiquement érémitique : à s'en tenir 
à la seule critique interne, elles auraient aussi bien 
pu être écrites dans le cloître de Durham. 

L'intérêt de ce personnage de second plan dans l'his
toire de la spiritualité anglaise est qu'il représente dans 
une large mesure l'esprit et les idées des moines noirs 
du 14e siècle, qui n'ont légué à la postérité que des échan
tillons extrêmement rares de ce genre de littérature. 

J. Raine, The History and Antiquities of North Durham, 
Londres, 1852, p. 359-360. - W. A. Pantin, The Monk Soli
tary of Farne: a Fourteenth-Century English Mystic, dans 
English historical Review, t. 59, 19V,, p. 162-186. -A. Watkin, 
Farne Island and St Cuthbert, dans Downside Revisw, t. 70, 
1952, p. 292-307. - W. A. Pantin, The English Church in the 
Fourteenth Century, Cambridge, · 1955, p. 245-252 .. -
D. Knowles, The Religious Orders in England, t. 2, Cambridge, 
1957, p. 115-117. - H. Farmer, The Meditations of the Monk 
of Farne (texte latin), dans Analecta monastica 4, coll. Studia 
anselmiana 41, Rome, 1957, p. 141-245; H. Farmer, The Monk 
of Farne (introduction nouvelle et traduction anglaise), 
Londres, 1961. 

Hugh FARMER. 

FARRÉ (THÉRÈSE-DOMINIQUE}, fondatrice des 
dominicaines gardes-malades de Bourg, 1830-1894. -
Marie-Thérèse Farré naquit le 28 mars 1830, à Lyon. 
Son père, maltre-cordonni11r, s'installa peu après à 
Bourg-en-Bresse (Ain) et c'est dans cette ville que la 
plus grande partie de la vie de Marie-Thérèse se déroula. 
Une union très profonde l'unissait à son père et dut 
favoriser son éveil précoce à la vie intérieure. Après 
cinq années d'école à Bourg, Marie-Thérèse, âgée de 
12 ans, est mise au travail et, à la mort de son père 
(1849), elle assure seule le gagne-pain de la famille; 
elle y use sa santé. Très tôt, elle fut favorisée de grâces 
spéciales; à sa première communion (1841), elle se 
consacre à-Dieu; durant les années 1852-1856, elle tra
verse une période de grand recueillement intérieur semé 
de grâces mystiques qui la fortifient et la conduisent 
progressivement au projet d'une fondation charitable; 
après une première tentative, elle groupe trois jeunes 
filles de Bourg avec l'intention de gagner les âmes à 
Dieu en servant gratuitement les malades à domicile 
et en ne vivant que d'aumônes (septembre 1860); elle 
choisit alors le nom de Thérèse-Dominique. Entrée 
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dans le tiers-ordre séculier dominicain en 1855 elle 
oriente sa fondation vers la famille dominicain~. La 
première rédaction des constitutions est approuvée 
par l'évêque de Belley, P.-H. de Langalerie, le 17 août 
1865, et un bref de Rome institue en mai 1872 la 
congrégation des sœurs dominicaines du très saint et 
imn_iaculé cœur de Marie. Entre-temps, la mère Farré 
avait fondé un second couvent à Loudun {1869); la 
c?ngrégation ne se développe pas davantage de son 
vivant. 

A partir de 18ï0, époque à laquelle elle s'offre en 
victime pour l'Églis·e et la France, l'état de santé de la 
fondatrice se détériore progressivement; elle vivra 
encore vingt-quatre ans, à l'état de« ruine», sans cepen
dant cesser d'instruire ses sœurs, de gouverner, de 
t~availler au service des malades. Elle meurt le 21 jan
vier 1894. 

Thérèse-Dominique Farré laisse un Directoire spiri
tuel pour sa con,,"Tégation (Bourg, 1872); la Vie (2 vol., 
Ciez-mont-Ferrand, 1898) écrite par A.-M. Meynard 
o p, son directeur, est la source principale sur sa 
vie spirituelle; elle donne de larges extraits des écrits 
non édités de Th.-D. Farré (notes de retraites, t. 1, 
p. 263-289; journal, t. 1, p. 294-344; lettres à son direc
teur, t. 1, p. 350-411; conférences aux religieuses; 
etc) et de nombreux témoignages contemporains· 
les originaux ont depuis été détruits. Les Constitution; . 
et le Coutumier de la congrégation sont l'œuvre de 
Th.-D. Farré, aidée de son directeur. 

La doctrine spirituelle de Th.-D. Farré est celle du 
diCJin laisser faire. 

Tout au long de sa vie, elle expérimente et enseione 
d'une manière très virile l'oubli de soi et ia ruine"' de 
l'amour propre pour entrer dans la conformité à la 
volonté de Dieu; la lecture de Caussade, de Surin et de 
la Vie de F. Libermann, qu'elle ne fera que tardivement, 
la confirmera dans cette spiritualité. Pour elle, la fidé
lité aux devoirs de la vie religieuse et de l'apostolat 
de charité auprès des malades ouvre progressivement 
à Dieu tout le champ de l'âme; cette fidélité, animée 
par le désir persévérant de Dieu, déblaie les obstacles 
et • laisse faire " Dieu dans l'âme. 

• Les âmes sans volonté ne peuvent pas suivre la voie du 
d~vin laisser faire; il faut, pour y marcher, une volonté éner
gique ... Il semble qu'une âme sans volonté est plus propre à 
l~sser faire ... le démon, le monde et la nature .. , et non pas 
Dieu. Pour laisser faire Dieu, il faut lutter contre tout ce qui 
s'oppose à Dieu• (Vie, t. 1, p. 18-19). 

Sur le solide fondement de la mort à soi-même peut 
s'édifier sans risque d'illusion une spiritualité d'aban
don comme celle du diCJin laisser faire, qui est exposée 
assez largement dans le Directoire (1 e partie, ch. 6). 

• A lui seul, il renferme la pratique de toutes les vertus •• 
en particulier l'humilité, la droiture d'intention et la discré
tion {ch. 8). Alors, • nous nou's appliquons à donner à Dieu 
da~ no_tre _cœur une entrée facile qui lui permette d'agir selon 
les msp1rations de sa miséricorde .. , laisser faire Dieu dans tout 
ce qu'il trouve bon • (Directoire, p. 83). La fondatrice le redit 
sans cesse, • l'âme appliquée à bien laisser faire Dieu en elle 
et par elle_ ne peut y réussir g;u'en s'anéantissant et en se per
dant en ltu • (p. 89). Elle dev10nt alors un bon instrument de 
Die~ et participe à s~ puissa!1ce ?ivine (p. 96-97) : • L'homme, 
en s effaçant pour laisser agir Dieu en lui et par lui entre en 
P:11'ticip,~tion de 1~ p~issanc_e divine, et comme on n~ peut pas 
dire qu li cesse d agir, mais seulement qu'il n'agit plus par 
lui-même, il s'ensuit qu'on peut dire de l'âme ainsi livrée à 
l'action divine que c'est un néant tout puissant • (p. 97) • 
dans cet état, elle est unie intimement à l'amour crucifié d~ 
Christ (ch. 7). 

La vie de Thérèse-Dominique Farré, telle que la 
raconte la biographie d'A.-M. Meynard, montre la 
vigueur et la sûreté de sa doctrine spirituelle. 

Analecta sacri ordinis fratrum praedicatorum, t. 1, Rome, 
1893-1894, p. 506-507; t. 5, 1901-1902, p. 399-400. 

André DERVILLE. 

FASSARI (VrncENT), jésuite, 1599-1663. - Né à 
Palerme le 30 septembre 1599, Vincent Fassari entra 
dans la compagnie de Jésus le 1er mai 1614. Il fut pro
fesseur de philosophie et de théologie morale, et rec
teur du collège de Salerne; il mourut à Palerme le 
29 juillet 1663. 

Fassari, qui était un contemplatif, entreprit de publier 
une série de dix petits livres de Meditationi delrinfantia, 
puer~tia ed età provetta di Christo Nostro Signore; il 
publia les trois premiers (Palerme, ;1646), qui traitent de 
l'incarnation et des prima et seconda dimora di Christo 
nel ventre della santissima Madre. Sans terminer la série 
entreprise, il commença la publication de méditations 
sur l'eucharisti~; des cinq volumes annoncés, un seul 
parut: Meditationi del santissimo Sacramento dell'Altare 
(Palerme, 1649; Milan, 1650), qui traite de l'eucharistie 
en tant que sacrement. La Prima dimora .•. est précédée 
d'un Breve discorso della conçeneçolezza e frutto del medi
tare e /are dimora sopra le çarie particolarità de' diCJini 
misteri : l'intention de Fassari est de « far sprofondar 
l'anima nel sacro misterio colle varie repliche », tant 
par l'analyse sous tous ses aspects du donné de la foi 
que par celle de ses conséquences pratiques. 

On doit encore à Fassari des Meditationi delle cinque 
Piaghe del Signore CJÏCJo, 11Wrto e risuscitato (Palerme, 
1661). 

Sommervogel attribue à Fassari des ouvrages restés manus
crits : des Prolegomena ad Apocalypsim, des Opera varia de 
Immaculata Conceptione .. , sur l'eucharistie et sur la vie de 
saint Ignace de Loyola. 

Fassari a aussi édité un ouvrage philosophique et une étude 
théologique : Immaculata Deiparae Conceptio. De acceptione 
nominis conceptionis... a prima antiquitate... ad hoc usque 
tempus, Lyon, 1666. 

A. Mongitore, Bibliotheca sicula .. , t. 2, Palerme, 1714, p. 281-
282. - E. Aguilera, Provinciae siculae Societatis Jesu ortus et res 
gestae, t. 2, Palerme, 1740, p. 823-825. - Sommervogel, 
t. 3, col. St,9-551. 

Mario CoLPO. 

FASTIDIUS, évêque breton, 4e.5e siècles. Voir 
DS, t. 1, col. 255, 628, 629, 1135, et art. PÉLAGE. 

FAUCHER (DENIS), bénédictin, vers 1487-1562. 
- Né à Vallabresque, près d'Arles, Denis Faucher 
entra en 1508 au monastère Saint-Benoît de Padoli
nore, ou Polinore, près de Mantoue; ce monastère 
faisait partie de la congrégation de Sainte-Justine. 
Lorsqu'en 1515, Augustin Grimaldi, évêque de Grasse 
et abbé commendataire de Lérins, voulut réformer 
cette dernière abbaye, Faucher y fut envoyé avec une 
dizaine de moines italiens; il arriva à Lérins le 2 juillet 
1516. Si l'on en croit les signatures de quelques-unes de 
ses lettres, il serait retourné à Padolinore, une ou plu
sieurs fois, de 1530 à 1535. Faucher fut ensuite envoyé 
à Tarascon pour réformer le monastère des moniales 
de Notre-Dame et de Saint-Honorat qui dépendait de 
Lérins; il poursuivit cette tâche de 1536 à 1543, sans 
grand succès, semble-t-il. En 1544, il est nommé 
prieur claustral, charge qu'il exerça jusqu'en 1547. On le 
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retrouve, les années suivantes, engagé dans les procès et 
les conflits sans cesse renaissants qui opposent l'abbaye 
à ses abbés commendataires, en particulier Guil
laume Pélissier, éyêque. de Montpellier t 1568. 
Denis Faucher meurt à Lérins en 1562. 

Les œuvres de Faucher ne nous sont parvenues que 
par l'édition qu'en fit Vincent Barrali, moine de Lérins, 
à la suite de sa Chronologia sanctorum et aliorum ciro
rum illustrium ac abbatûm sacràe insulae lerinensis 
(t.· 2, Lyon, 1613, p. 222-466). A côté de nombreuses 
pièces de vers latins éditées par Barrali, de Praelectwnes 
in omnes èpistolas divi Pauli aujourd'hui perdues, et 
d'Annales de Provence restées manuscrites et qui ne 
sont peut-être pas de notre auteur, Faucher a laissé 
de nomlJreuses lèttres, un traité spirituel et quelques 
sermons qui intéressent la spiritualité. · 

Le De reformatione mentis (p. 226-248), titre du pre
mier chapitre et non de l'ensemble du traité, fut écrit 
en 1548 pour une religieuse de Tarascon; Faucher y 
parle de la réforme des trois puissances de l'âme et des 
trois vœux de religion. Ces pages reviennent sans cesse 
sur le but de la vie monastique : 

U_t per status nostri atque professionis diligentem custo
diam:·· Patris nostri coelestis ima11:inem ... conemur exprimere ... 
Hujus autem disciplinae tnagistrum et librum· vitae habemus 
Jesum Christum ... Nostrae inortalitatis factùs est particeps 
ut nos suae divinitatis consortes efficeret, ·si tamen ejus hujus 
humànitatem imitantes ad ejus exemplar vitam nosti"ain 
et mores -formaverimus. Ad hoc enilh ad hanc monasticae ins
titutionis scholam venimus (ch. 5, p. 230). 

Les chapitres sur les trois vœux décrivent, entre 
autres renseignements, les lacunes morales et spirituelles 
du couvent de Tarascon. Nulle part, Faucher ne recom
mande avec précision la lecture d'un livre, tel ou tel 
pratique ou exercice spirituel; il ne dit même rien de 
l'office divin; on sait pourtant par une de -ses lettres 
qu'il avait pris soin d'enseigner le latin à ses moniales 
de ,Tarascon, afin qu'elles puissent comprendre ce 
qu'elles chantaient. Le De reformatione mentis est _un 
appel à la « pugna spiritualis militiae » _: « Quid est 
monachus aut monacha, nisi expiatum os et castifi
catum,_ corpus et. animus in Deum semper intentus, 
divinoque lumine irradiatus... Multa, adjuvante Deo, 
poterimus . si integre perfecteque voluerimus ». ( cp., . j}, 
p. 248). 

Barrali nous a conservé quelques méditations et ser
mons de Faucher (p. 249-275), dont une Paraenesis de 
cruce post Christum tollenda (p~ 254-257) adressée_ aux 
moines au _début du carême, un sermon de Noël où les 
cinq sens spirituels sont rénovés par la joie du Christ 
(p. 257°261) et un Sermo ad clerum (prononcé à Arles, 
en 1543) sur le sacerdoce; le prêtre est: divinaead populos 
voluntatis interpres et nuntius... in Ecclesiae corpore 
mistico; vicarius Dei; Christi exemplo, mediator; ostiarius 
regni coelestis; medicus; pastor (p. 265-269). 

La correspondance de Faucher (plus de 150 lettres, 
dans Barrali, p. 272~372), mises à part huit lettres de 
direction à une moniale de Tarascon, n'a qu'un intérêt 
historique; elle est adressée à de grands personnages 
comme le cardinal Gregorio Cortese t 1548, bénédictin 
ami de Faucher, le cardinal Jean du Bellay t 1560, 
abbé commendataire. de Lérins, son vicaire Laurent 
Garin, etc. 

Barrali mentionne encore parmi les œuvres de Fau
cher des traductions.latines de trois traités d'un « Ste
phani Fermensis » qui n'est autre que Séraphin de 
Fermo t 1540. (Speculum interioris hominis, Libellus 

de discretione, Tractatus de oratione interiore sive men
tali); ces traducti-ons semblent perdues. 

Gregorii Cortesii ... epistolarum farniliarium liber .. , Venise, 
1573 (correspondance Cortese-Faucher). - A: Wion; Lignùm 
Pitae, livre 2, Venise, 1595, p. 412. - M, Arrnellini, Bibliotheca 
benedictiM-casinensis, Assise, 1731, p. 150-152. - C.-F. Achard, 
Histoire des hommes illustres de la ProPence .. , t. 1, Mar.jeille, 
1787, p. 276-279. - J.-L.-G. Mouan, Étude sur Denis Faucher, 
dans Bulletin des traPaux de l'académi.e d'Aix, Aix-en-Provence, 
1847. - L. Alliez, Histoire du monastère de Urins, t. 2, Paris, 
1862, p. 345-359, 374-381, 442-453. - L'île et l'abbaye de .Ihins, 
2• éd., Lérins, 1909, p. 1°48-170. - H. Moris, L'abbaye dé ]4i-ins, 
histoire et documents, Paris, 1909, p. 216, 348-356. -P. Schmitz, 
Histoire de l'ordre de saint Benoît, t. 3, Marèdsous, 1948, p. 215; 
t. 6, 1949, p. 286-287. 

André DERVILLE. 

FAUCILLON (THOMAS), domini~in,. 182901901. 
- Né le 31 •août 1829 à Beaune, Thomas Faucillon ilt 
ses études aux peti_t et grand séminaires de Dijon; 
entré au noviciat dominicain de Flavigny, il fit sa 
profession religieuse le 7 août 1853; â partir de 1858, 
date à laquelle Faucillon est sous-prieur à Paris, les 
charges de supérieur se succéderont presque sans inter
ruption pendant trente ans; il fut le .Rremier prieur dù 
nouveau noviciat dominicain d'Abbeville (1867-1870) 
et deux fois provincial de France; à ce titre, il contribua 
à la fondation des premiers couvents domfoicains. en 
Amérique du nord. A la fin de son second provincialat 
(1888), Faucillon resta au couvent de la rue Saint
Honoré de Paris, confessant, dirigeant et donnant des 
retraites jusqu'à sa mort, le 24 octobre f901. · · ·· 

Thomas Faucillon n'a publie de son vivant qu'un 
ouvrage spirituel, Sainte Marie-Madeleine et la vie 
chrétienne• (Paris, 1891); cette· vie dé Marie-Madeleine 
intègre aux données évangéliques celles de la tradition, 
voire de la légende. Après sa mort, des.notes spir1tuelles, 
des plans et .résumés de sermons pour retraites furent 
publiés par son confrère M.-B. Schwalm squs le titre de 
La .vie avec Dieu (Paris, 1905); ils sont, un peu artifi
ciellement, groupés _sous les titres sùivan_ts : la grâce et 
son action, les vertus et leurs luttes, les sàcreIÎlenis, 
l'état religieux, etc. Faucillon y expose une spiritualité 
solide et traditionnelle. Il · a laissé inachevé un Traité 
de la grâce dans la vie intérieure; Des noÎ,es perso~nelles 
sont égal,ement restées inédites. · · 

Analecta sacri ordinis fratrum pràedicatoruin, t. 5, Rome, 
1901-1902, p. 565-566. - L'année dominicaine, t-. 41, ·Paris, 
1901, p. 530-535. - M.-B. Schwalm, Préface à La PÎ.e a1Jec Di.eu, 
p. VU-XLIII. 

André DERVILLE. 

FAUDOAS (FRANÇOISE DE), bénédictine, 1583-
1655. - Françoise de Faudoas, appelée par la mère de 
Blémur Françoise d'Averton; est née eil mai ou juin 
1583, soit à ·paris, soit dans l'une des maisons de cam
pagne de son p~re, François de Belin, personnage impor
tant qui fut gouverneur de Paris pour Mayenne en 1591, 
mais qui eut, très tôt, semble-t-il, la confiance 
d'Henri IV, 

Dirigée par Barthélemy Jacquinot s j (1569-1647), 
puis au moins par intérim par Jean Gontery s j (1563-
1616), Françoise consultera, vers 1599, Pierre dé Bérulle 

· (1575-1629) et, plus tard, Jacques Camus_ de Pontcarré, 
évêque de Sées de 1614 à 1651. Mais l'qomme qui ~ut 
sUr elle la plùs grande influence spirituelle lut son bio.a 
graphe Thomas Lamy t 1663. 
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Probablement pour obéir à la volonté de ses parents, et 
sans doute aussi parce qu'elle pensait pouvoir se sanctifier 
dans le mariage, Françoise épousa, en novembre 1610, Fran
çois Vauquelin de Sacy, baron de Bazoches, deux fois veuf, 
sans enfant (1562-1617). De ce mariage naquirent deux 
garçons et deux filles : celles-ci furent religieuses. Veuve à 
trente-cinq ans, Françoise vécut à Falaise où elle s'occupa 
activement de l'éducation de ses enfants, mais.où elle eut aussi 
uà.e intense vie religieuse. Elle fonda notamment un couve~t 
d'ursulines en 1623 (sa fille c~dette y entra sous le nom de Marie 
de Jésus) et fut une insigne bienfaitrice de l'Hôtel-Dieu de la 
yille, dont Thomas Lamy était le •prieur». Ce fut avec l'auto
risation expresse de celui-ci que notre veuve fit vœu de chas-
teté le 26 juillet 1b19. : ·_ 

Malgré ses occupations, les nombreuses visites qu'elle 
faisait et recevait dans le monde des « spirituels », 
Françoise se sentait appelée à une vie_ plus parfaite 
et elle avait un attrait marqué pour la pénitence. II 
semble que son directeur, prudemment, lui imposa des 
délais et peut-être Bérulle intervint-il pour la dissuader 
d'entrer au Carmel de Caen. Elle fit cependant des 
démarches auprès des capucines de Paris et de _ Tours, _ 
mais sans succès; sa fille aînée Catherine (1613-1662) 
était entrée chéz les c;1.pucinès de Paris en 1629 sous 
le nom de Marie de Saint-Joseph. 

Finalement, à cinquante-trois ans, ses enfants étant 
établis, elle entra à l'abbaye bénédictine des _Vignats, 
voisiné de Falaise, et y reçut l'habit des mains de 
Jacques Camus, en octobre 1635. C'était un monastère 
récemment renouvelé. Anne de Médavy, prieure en 
161?, avait si bien redonné vie à sa maison que celle-ci 
avait été érigée en abbaye en 1625. Françoise y devint 
Françoise de Saint-Joseph. Elle mourut le 3 janvier 
1655. - - . -

Nous ne connaissons de cette émtile de sainte Jeanne 
d~ Chantal que les textes spirituels, lettres et notes, 
insérés par T. Lamy dans sa biographie. Ses lettres 
(à son directeur, à ses deux filles) sont .salésiennes de 
ton et souvent même de forme, et si la bénédictine met 
l;ac~ent_ i:iur,•la pénitence, elle le fait avec discrétion. 
Les notes; qui pourraient constituer une_ sorte de jour
nal _spirituel, éclairent quelques moments plus impor
tanti:i de sa vie. intérieure. -

Thomas Lamy, Le tableau des éminentes Pertus ·de Madame 
de Sacy, religieU;Se -_de l'Ordre de Saint-Benoist dans l'abbaye 
de Vignals en Normandie, Caen, 1659 (Bibliothèque nat., Paris 
Lnai 18180. ,---- Les Chroniques .des Ursulines, Paris, 167.3, 
par la mère de Pommereu, contiennent, t. 1, p. 201-203, 
une courte· ncifice sur Madame de Sassy (sic) "fondatrice des 
Ursulines de Fala_ise. - Dans les Éloges de plusieur~ personnes 
illustres en piété de l'Ordre de Saint-Benoît décédées en ces der
niers siècles par la mère J. de Blémur, Paris, 1679, on trouve, 
t.1, p. 437-472, un Éloge de feuë Madame Franço.ise de·Faudoas 
d'Averton; surno'!'mée de Saint-Joseph. -J. Angot.des Rotours, 
Une.grande chrétienne amie de Bérulle, François.e de Faudqas 
d'Averton (1523-1655), Paris, 1933, 1!.3 p. 

Louis GAILLARD. 

FAUI.HABER (MICHAEL voN), cardinal, arche
vêque de Munich, 1869-1952. - 1. Vie. - 2. Œuvres 
·et influence. 

1. Vie. -Michael von Faulhaber est né le 5 mars 1869 
à Klosterheidenfeld (basse Franconie), d'une famille 
simple, nombreuse et très chrétienne. Après ses études 
aux lycées de Schweinfurt et de Wurtzbourg et son 
service militaire, il étudie la théologie au grand sémi
naire de Wurtzbourg (1889-1892). Ordonné prêtre, il 
est un an vicaire à Kitzingen et deux ans préfet des 
études au petit séminaire Kilianeum de Wurtzbourg. 

S'ouvre alors la période de sa vie sacerdotale consacrée 
aux études bibliques et à l'enseignement : après deux 
années d'études à Rome (1896-1898), il occupe successi
vement les chaires de théologie biblique aux universités 
de Wurtzbourg ( 1899-1903) et de Strasbourg ( 1903-1910), 
et fait des voyages d'études à Oxford, Cambridge, Paris, 
Tolède, à l'Escurial, etc. Durant cette période, Faulha
ber fait paraître six ouvrages de recherche biblique et 
patristique, en particulier sur les chaînes exégétiques. 

Nommé évêque de Spire (1911), il se Consacre tota
lement à sa charge pastorale; pendant la première 
guerre mondiale, il sera chargé de l'aumônerie de 
l'armée bavaroise; en 1917, il est transféré au siège 
archiépiscopal de Munich, et nommé cardinal en 1921. 
Il meurt à Munich, le 12 juin 1952. 
_ 2. Œu11res et infi-uence. - Armé d'une solide forma

tion scientifique, auteur de travaux exégétiques remar
quables, Fatilhaber ·fut aussi da?,s sori enseignement 
oral un maître qui se considér~t comme chargé d'âmes; 
il écrivit, pour des cercles plus larges que celùi des 
chercheurs, deux ouvrages nourris de s'ève .l;>iblique : 
Die Vesperpsalmen der Sonn- und Feiertage (K~mpten-. 
Munich, -1906; 2e éd., 1929) et Charakterbilder der 
biblischen Frauenwelt ,(Paderborn, 1912; 7e. éd., 1938)
.Toute sa vie sera -marquée par l'intérêt qu'il porte à 
étüdier et- annoncer la parole de Dîeu; l'ancien Testa• 
nient surtout lui a donné sa langue et sa manière forte 
de parler et d'écrire. · 

Pleinement homme de la tradition, fidèle à l'Église 
et à la papauté, Faulhaber fut un évêque très ouvert aux 
besoins de son temps (son discours sur Priester und 
V olk und unsere Zeit au Katholikentag de Mayence en 
1911 fit sensation) et eut le courage de prendre position 
sur les questions brûlantes de son époque, le marxisme 
(1918), le nazisme (1933). D'où son autorité m?rale 
et spirituelle en Allemagne et au-delà. Après-la deuxième 
guerre mondiale, il s'éleva contré l'attribution d'une 
faute collective au peuple allemand, · 

L'enseignement épiscopal _ de Faulhaber remplit. de 
nombreux volumes : Zeitfrageri urid Zeitauf gaben, 
gesammelte Réde"n und Schriften (Fribourg -en°Brisgau, 
1914;· se éd., 1935), Wafjen des Lïchtes (ibidem, 1915; 
5e éd;, 1918), Deutsches Ehrgefühl und' katholisches 
Gewissen (Munich, 1925), Rufende Stimmen in der 
Wàste der Gegenwart (Fribourg-en-Brisgau, 1931), 
7.eitrufe, Gottesrufe (ibidem1 1932), Judentu';'-, Christ
entum Germanentum (Munich, 1933, plusieurs tra..
ductidns; Juifs et chrétiens devant le racisme,· Paris, 
193'.); Münchener Kardinalspredigten (2 vol., Munich, 
1936, 19.'37). Ces ouvrages ne livrent qu'une partie de sa 
prédication : dans ses tournées pastorales, lors des ordi
nations ou des cérémonies de· vêture ou de profession 
religieuses, etc, ïl annonçait sans répit la parole de DieU. 
Il faudrait aussi écrire l'histoire de son action charitable 
et pastorale dans les circonstances difficiles des deux 
guerres mondiales. · ' 

On ne connaît encore la vie spirituelle de Faulhaber 
que d'après ce qui en paraissait au0dèhors; il était mem
bré du tiers-ordre de Saint-François et observait sérieu
sement ses obligations de tertiaire. D'une piété pro~ 
fonde et virile, sa dévotion pour l'eucharistie est la plus 
évidente, non seulement parce qu'il tenait à prendre 
part aux congrès eucharistiques internationaux;· aux 
processions de la Fête-Dieu, qui à Munich revêtent une 
importance particulière, mais par_ce que, a~ dire · d~s 
témoins, on n'oubliait pas la mamère dont Il célébrait 
la messe. II mourut pendant que le Saint~Sacrement 
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traversait les rues de Munich, lors de la procession 
de la Fête-Dieu 1952. Son corps repose dans la cathé
drale Notre-Dame de Munich. Si l'œuvre écrite de 
Faulhaber ne présente pas un intérêt de premier plan 
pour la spiritualité, l'évêque qu'il fut est une grande 
figure de la première moitié du 2oe siècle. 

E. von Schmidt-Pauli a publié 3 volumes de Sentenzen 
(Wuppertal, 1948), extraits des prédications et des divers 
écrits, publiés ou inédits du cardinal Faulhaber. 

Une biographie complète et de valeur manque encore et 
serait prématurée. On pourra consulter : Zur Feier des Fün/
undzwanzigjàhrigen Bischofsjubilàums 1911-1936, Munich, 
1936; avec analyse des sermons, lettres pastorales, discours. 
- Festschri/t Kardinal Faulhaber zum achtzigsten Geburtstag, 
Munich, 1949. - E. von Schmidt-Pauli; Missa solemnis eines 
Lebens, Augsbourg-Goggingen, 1949. - J. Weissthanner, 
Michael Kardinal Faulhaber, Munich, 1%9; Michael Kardinal 
Faulhaber ..• Ein kurzes Lebensbild, Sarrebruck, 1957. -
M. Schmaus, art. Faulhaber, dans Staatslexikon, 6• éd., t. 3, 
Fribourg-en-Brisgau, 1959, col. 231-233. - K. Forster, Vom 
Wirken Michael Kardinal Faulhabers in München, dans Der 
Mônch im Wappen. Aus Geschichte und Gegenwart des 
katholischen München, Munich, 1960, p. 495-520. 

En français, la notice de J. Wagner, dans Catholicisme, t. 4, 
1956, col. 1116-1117; celle de A.-W. Ziegler, DTC, tables, col. 
1500-1501. - Traduction du Testament spirituel de Faulhaber, 
dans Documentation catholique, t. 49, 1952, col. 1305-1310; 
cf col. 943-944; la DC avait déjà traduit le discours du cardinal 
sur Christianisme et paganisme du 8 septembre 1934, t. 32, 
col. 995-1005. 

Franz H1LL1G. 

FAURE (CHARLES), premier supérieur des cha
noines réguliers de la congrégation de France, 1594-
1644. - 1. Vie. - 2. Le réformateur. - 3. ŒuPres. 

1. Vie. - Né à Louveciennes, près de Versailles, 
le 29 novembre 1594, cadet de famille nombreuse 
d'origine auvergnate, Charles Faure fait en grande partie 
ses études aux collèges des jésuites de Bourges et de la 
Flèche. Un de ses frères, Claude, entre chez les carmes 
déchaussés où il prend le nom d'Archange de Sainte
Marie; il meurt à Lyon au chevet des pestiférés en 
1629. Sa mère, témoin des aspirations de Charles à la 
vie religieuse, voulant aussi assurer son avenir, le 
confie, en 1613, à un ami de la famille, Jean de Ber
thier t 1620, évêque de Rieux et abbé de Saint-Vincent 
de Senlis. Dans cette abbaye en décadence, il prend 
l'habit le ' 1er février 1614 et, après hésitation, fait 
profession le 1er mars 1615. En octobre 1616, il pour
suit ses études à l'université de Paris, prenant pension 
au collège du Mans, où loge la communauté de Bour
doise; il est l'élève de François Abra de Raconis en 
philosophie, de Philippe de 'Gamachei; et d'André · 
Duval en théologie. De· retour à Saint-Vincent, il 
est ordonné prêtre le 22 décembre 1618 par Je car
dinal François de la Rochefoucauld, alors évêque 
de· Senlis (1558-1645). 

Rapidement, Charles Faure s'était adjoint au 
petit groupe de religieux qui tentaient de timides essais 
de réforme. Ce groupe comprenait notamment Antoine 
Ranson, ancien curé de Maulers, aux environs de 
Beauvais, entré ei:i juin 1613, cinq mois avant Faure, 
et qui s'occupait des novices; il y avait aussi Claude 
Branche et Robert Baudoin t 1639, qui est élu prieur 
en 1618. Faure est l'animateur spirituel de cet embryon 
de réforme; il instaure bientôt des retraites spirituelles, 
qui contribueront au succès du mouvement réfor
mateur à Senlis et au-dehors. 

Sans doute, son éducation chez les jésuites avait 
marqué Charles Faure, de même sa fréquentation 
assidue des œuvres du bénédictin Louis de Blois 
t 1566 (DS, t. 1, col. 1730-1738), mais beaucoup plus 

_ encore ses contacts prolongés avec Adrien Bourdoise 
t 1665 (Ph. Descourveaux, La Pie de Monsieur Bour
doise, Paris, 1714, p. 84-92; DS, t. 1, col. 1905-1907). 
Pour affermir et poursuivre la réforme, Faure devient, 
en 1621, sous-prieur et maître des novices. 

Nommé en 1622, commissaire apostolique pour la 
réformation des· ordres d'augilstins, de bénédictîns 
et de cisterciens, le cardinal, qui est aussi abbé de 
Sainte-Geneviève depuis 1619, prend Charles Faure 
pour réformer l'abbaye. Faure en devient grand pré
chantre, puis supérieur; le 26 novembre 1623, il est 
élu supérieur des maisons réformées ou à réformer chez 
les chanoines réguliers de Saint-Augustin en France. Le 
mouvement de centralisation se poursuivant, Faure est 
nommé supérieur et visiteur de la congrégation (4 mai 
1629); malgré l'abstention des abbayes de Toussaint 
d'Angers et de Chancelade, l'assemblée de 1632 demande 
à Rome l'établissement d'une unique congrégation de 
chanoines réguliers en France, qui aurait à sa tête l'abbé 
de Sainte-Geneviève, élu pour trois ans. La bulle est 
donnée en 1634. Au premier chapitre général en octobre 
1634, Faure est élu abbé-coadjuteur de Sainte-Gene
viève et supérieur général de la congrégation de France. 
Son mandat est renouvelé en octobre 1637 et, après 
un interrègne tenu par Franç.ois Boulart, en 1643. Il 
meurt le 4 novembre 1644, ayant réuni à Sainte-Gene
viève, malgré l'opposition constante. de l'abbaye de 
Saint-Victor, quarante-cinq maisons réformées ou en 
voie de réformation. 

2. Le réformateur spirituel. - Auxiliaire du 
cardinal de la Rochefoucauld pendant plus de vingt 
ans, Charles Faure, par sa vertu, son génie d'organisa
tion, sa persévérance, a puissamment contribué au 

'mouvement de réforme religieuse en France au 
17e siècle. Son œuvre se confond avec l'histoire de 
Sainte-Geneviève, dont il peut être considéré comme le 
second fondateur, et à ce titre relève de l'histoire 
générale de l'Église de France et de l'ordre canonial 
(cf art. CHANOINES RÉGULIERS). L'influence de Charles 
Faure n'a guère été étudiée, pas plus d'ailleurs que ne 
le furent les sources de sa doctrine. Alain de Solminihac 
t 1659, abbé de Chancelade et évêque de. Cahors, 
vécut quelques mois à Saint-Vincent; saint Pierre 
Fourier y envoya quelque temps l'un de ses collabora
teurs, Guy le Mullier. L'importance et la valeur de ses 
nombreux écrits, s'ils étaient connus et étudiés, ran
geraient Charles Faure parmi les maîtres de la vie 
religieuse et les grands auteurs spirituels. Nous ne 
relèverons ici que quelques points de sa spiritualité. 

En une période où la vie canoniale est décadente, 
Charles Faure a retrouvé la spiritualité traditionnelle 
des chanoines réguliers et en a renouvelé les bases : 
vie liturgique et pénitentielle, vie commune et pauvreté 
apostolique. Comme son lointain devancier, Yves de 
Chartres t 1117, et son contemporain Pierre Fourier 
t 1640, il se réclame de saint Augustin. L'évêque 
d'Hippone avait ·donné le mot-clé de l'organisàtion 
idéale du clergé : « En sa profession, le clerc embrasse 
deux choses : la cléricature et la sainteté. La sainteté, 
c'est pour .la vie intérieure; la cléricature, c'est pour le 
service de son peuple que Dieu en impose le fardeau » 
(Sermo 355, 6, PL 39, 1573c). Cette formule est, par 
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excellence, le canon primordial des chanoines réguliers. 
Elle commande toute la spiritualité de Ch. Faure; il 
l'a commentée dans la préface des Constitutions ; 

Le nom de clercs et de chanoines réguliers que nous portons 
nous marque l'obligation que nous avons de regarder notre 
vocation, comme nous mettant dans un engagement nécessaire 
d'embrasser le ministère de Jésus-Christ, tel que nous l'avons 
reçu des apôtres, qui l'ayant eux-mêmes reçu de lui, nous en 
ont laissé la forme dans leurs Actes, où l'on voit la véritable 
idée d'une vieparfaitementreligieuse et apostolique. Cette excel
lente forme de vie s'est transmise jusqu'à nous ... Efforçons-nous 
de la retenir de nos jours et de la conserver en son entier ... 
Menons une vie qui soit véritablement cléricale et apostoli
que; conduisons-nous avec sainteté, avec justice et sans repro
che, pour faire notre propre salut et travaillons à sauver les 
autres ... 

Comme le Saint-Esprit a coutume d'inspirer aux différentes 
personnes qu'il appelle à ces fonctions si relevées de la cléri
cature des moyens différents pour travailler au salut des âmes, 
nous devons nous servir de ceux qui nous sont propres et nous 
attacher à la forme ancienne que nos Pères ont suivie depuis 
les premiers temps de l'Église, où l'on n'employait personne 
à la conduite des âmes, qu'il n'eût suivi les saintes pratiques 
de la vie commune. Nous devons, dis-je, nous attacher à cette 
forme ancienne, pour travailler, dans les églises qui dépendent 
de nos monastères, à gagner les âmes à Jésus-Christ, et-p~ur 
conduire à Dieu les chrétiens qui sont son peuple, par l'ins
truction, par l'administration des sacrements et par le gou
vernement des paroisses, les pressant tous par de vives exhor
tations, comme des pères leurs enfants, et les encourageant 
sans cesse pour les faire marcher d'une manière qui soit digne 
de Dieu (cité dans la Vie, p. 522-524). 

Cette notion fondamentale de la vie canoniale inspire 
à Ch. Faure une haute idée de la cléricature et du sacer
doce; il rappelle souvent la maniére de s'y préparer et 
d'en exercer les fonctions. Il insiste spécialement sur 
l'obligation de l'office divin; contrairement à l'usage 
de Saint-Victor, il n'a pas maintenu l'office de nuit. 
Aux futurs prêtres il donne un enseignement remar
quable sur le sacerdoce et le sacrifice de la messe. On 
glanerait dans ses lettres de beaux textes de piété sacer
dotale. 

Pensez à ce moment heureux, auquel Jésus-Christ, entrant 
dans le monde revêtu de la dignité de souverain Prêtre, reçut 
avec joie l'ordre que lui donna son Père éternel de se rendre la 
parfaite et l'unique victime du monde. Corpus autem aptasti 
mihi; tune dixi : ecce 11enio. Conformez-vous à ce sentiment à 
votre entrée dans le sacerdoce; revêtez-vous des pensées et des 
affections qu'avait cette humanité sainte ... Sur ce modèle 
formez de généreuses résolutions de vous présenter à l'àutel 
comme des victimes destinées pour le sacrifice et toutes prêtes 
à reconnaître, par cette sainte immolation, l'amour infini de 
celui qui a voulu s'immoler pour nous ... 

Considérez que ce grand Sacrificateur selon l'ordre de Mel
chisédech, au moment qu'il fut établi dans ce haut rang, choi
sit la croix pour être le lieu de son immolation et l'autel de son 
sacrifice ... Apprenons de là ... que notre sacerdoce étant celui 
de Jésus-Christ même, l'onction qui nous le confère doit graver 
en nous l'amour de sa croix, en même temps qu'elle imprime 
le caractère de sa puissance et que celui qui nous élève par sa 
grâce à une si haute dignité ne peut souffrir que nous menions 
une vie molle, exempte de souffrance et ennemie de la croix. 

Cette beauté spirituelle du souverain Prêtre doit être le 
modèle de la nôtre ... Nous ne composons qu'un même Prêtre 
avec Jésus-Christ; il faut que nous ayons part à sa sainteté, 
que nous ornions notre âme de toutes les vertus, que nous 
paraissions devant Dieu, non seulement sans tache et sans 
souillure, mais revêtus de gloire et de beauté ... Faites, je vous 
en conjure, attention que notre souverain Pasteur, dès qu'il 
est entré dans les fonctions de son Sacerdoce, jusqu'à la par
faite consommation du grand sacrifice qu'il a offert sur la croix, 
a toujours porté dans son cœur et dans ses entrailles ceux pour 

qui il avait dessein de s'immoler ... Puis donc que nous avons 
l'honneur de participer à son Sacerdoce, conformons-nous à 
ses sentiments; ne vivons plus pour nous, que la charité 
consume nos cœurs; aimons des âmes que Jésus-Christ a rache
tées par ce sang même que nous offrons sur les autels; portons
les dans nos entrailles, immolons-nous pour leur salut, conser
vons-les à celui qui les a chéries plus que lui-même; et faisons-le 
aux dépens de notre repos, de nos intérêts, de notre honneur 
et de notre vie même (cité dans la Vie, p. 676-680). 

Cette étroite conjonction entre le service de Dieu 
et le service des âmes doit redoubler chez les génovéfains 
l'obligation de travailler à leur sanctification person
nelle. Dans son Directoire des noc,ices, comme dans 
ses sermons, ses lettres et ses directives, Charles Faure 
revient souvent sur ce thème. Son exemple les y encou
rageait. 

Qu'ils fassent de continuels efforts pour aJTiver au souve
rain degré de la perfection. Qu'ils ne mettent aucunes bornes 
à l'amour et à l'exercice des vertus; qu'ils embrassent avec 
courage et avec une constance inébranlable les difficultés que 
la misère de cette vie peut opposer à un si juste dessein et que 
rien ne soit capable de le leur faire abandonner (Constitutions, 
1• partie, ch. 11, cité dans la Vie, p. 532). 

Cette tendance à la perfection consiste dans un amour 
de Dieu réalisé dans la pauvreté, la chasteté et l'obéis
sance, soutenu par la retraite, le recueillement et l'esprit 
de prière, vécu dans la charité frate.rnelle et le déta
chement des biens terrestres. C'est sur ces deux derniers 
points que l'enseignement de Faure est plus original. 
Suivant une formule qui remonte à saint Augustin, 
la vie canoniale est une vie commune de personnes et 
de biens, in communi, de communi. Cette communauté 
se reconnaît à la charité fraternelle, Charles Faure en 
rattachait encore l'obligation à la cléricature et aux 
fonctions du ministère pastoral. 

Nous ne pouvons agir que par la vertu que nous recevons de 
Jésus-Christ, et Jésus-Christ ne nous communique sa· vertu 
qu'autant que nous lui sommes unis comme à notre véritable 
Chef. Mais comment pourrions-nous lui être unis, si nous· 
sommes séparés de ses membres? Une des principales parties 
de Dotre ministère, c'est de prier pour l'Église, qui est !'Épouse 
du même Sauveur. Or, de quel mérite pourront être nos prières, 
si nous déchirons l'Église par nos désunions, pendant que nous 
prions pour elle? C'est Je sang du Fils de Dieu qui est comme le 
ciment de l'union qui doit être entre tous les fidèles; et par 
conséquent on profane· ce sang adorable, quand on se divise 
de ses frères; ainsi, comment pourrait-on eri être le dispensateur 
dans l'administration des sacrements et dans les autres minis
tères après lui avoir fait un tel outrage? Soyons donc pleins 
de charité puisque nous exerçons un ministère de charité 
(texte inédit, cité dans la Vie, p. 578). 

L'un des points les plus délicats de cette concorde 
était la dispensation des bénéfices. Cette note catactéris
tique des génovéfains fut longuement débattue au 
second chapitre général de 1637. En toute loyauté, le 
supérieur général expose sa manière de voir : éveiller
chez les jeunes religieux le sens des responsabilités 
du ministère pastoral isolé; ne destiner à ces emplois 
que les sujets de vertu solide; ne pas recevoir ceux qui 
viendraient en vue d'un bénéfice; ne jamais donner 
de bénéfices à ceux qui les convoitent; engager tous les 
religieux par un vœu particulier à ne jamais prendre 
ni retenir aucun bénéfice sans le consentement des supé
rieurs. C'est dans ces perspectives qu'il faut lire les 
exhortations de Charles Faure sur l'éloignement que 
chaque religieux devait avoir pour les fonctions pasto
rales telles qu'elles étaient alors remplies par le clergé 
séculier. La question se posait surtout pour les profès 
qui étaient bénéficiers avec charge d'âmes. Faure leur 
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rappelle les consignes de la bulle Ad decorem de 
Benoît xn (15 mai 1339) : observance de la règle, 
obéissance aux supérieurs et promptitude à' revenir 
au monastère au moindre appel. Pour obvier aux désor
dres courants, Faure,avait recours à un quatrième vœu 
qui lierait dans la conscience des .génovéfains la pau
vreté et l'obéissance religieuse. Ces citations, qu'on 
pourrait multiplier, montrent combien la spiritualité 
de Charles Faure était inscrite dans les lignes de sa 
réforme. Aussi, avec son biographe, est-il permis de 
conclure : 

Rien n'est plus juste et plus véritable que l'idée qu'il y donne 
de l'esprit de son Ordre, soit qu'on regarde les chanoines régu
liers comme religieux, soit qu'on les considère comme clercs; 
et rien n'est plus solide que les maximes sur lesquelles il en 
établit la conduite et le gouvernement; rien n'est plus étendu 
et plus fécond que lès principes qu'il avance, et que les vérités 
qu'il enseigne pour fonder solidement la piété et la religion , 
de ceux ·à qui Dieu l'avait donné pour législateur et pour 
guide. Enfin ... l'on y voit sensiblement que l'esprit de sagesse 
lui avait donné la plénitude de toutes les connaissances dont 
il avait besoin pour remplir, avec autant de succès et de béné0 

diction qu'il a fait, le grand ministère dont Dieu l'avait chargé 
(Vie, p. 7~5). 

·3. Œuvres. -Charles Faure a énormément écrit: 
exhortations ou instructions, méditations, règlements, 
circulaires et lettres, etc. Ces écrits relèvent pour la 
plupart de la vie religieuse et spirituelle. On a étudié 
jusqu'ici le réformateur, mais fort peu l'auteur spiri
tuel, aussi le vrai portrait intérieur de Charles Faure 
nous . échappe-t-il encore. On trouvera ci-dessous la 
liste de ses ouvrages imprimés et de ses textes inédits; 
espérons qu'ils tenteront quelque· historien de la spiri
tualité. 

1° Œuvres .imprimées. - 1) Canstitutiones canoni
ccrum regularium ordinis sancti Augustini congrega
tianis gallicanae, Paris, 1638, 1676; la première partie, 
sur les règles communes, fut imprimée dès 1624. Les 
Constitutiones sont · accompagnées d'une Regula beati 
Augustini, Paris, 1638, 1676; de Regulae ... de pastoribus 
animarum et beneficiatis, Pàris, 1662; et de Regulae ... 
de studiis philosophiae et theologiae, Paris, 1661, 1676; 
le tout composé, édité ou inspiré par Ch. Faure. 

2) Le Directoire des no11ices, Paris, 1638, avec traduc
tion de la Règle de saint·Augustin, 694 p.; 2e éd., ... pour 
les no11ices, Paris, 1684; 3e éd;, Paris, 1711, faite par les 
soins d'Antoine Chartonnet, qui avertit· n'avoir « rien 
changé à ce qui s'appelle le fond de l'ouvrage»; 1775; 
etc. Le Directoire fut aussi publié so·us le titre Conduitè 
spirituelle pour les no11ices. Adam Schirmbecks j t 1683 
traduisit en latin le Directoire : Palaestra religiosa siçe 
institutio no11itiorùm ordinis canonicorum regularium 
sancti Augustini, Munich, 1660. Les enseignements du 
Directoire s'inspirent de la doctrine des Pères de l'Église 
et· principalement de_ saint Augustin, dont les textes 
cités sont très nombreux. Le Directoire des noçices 
comprend 34 chapitres; l'ensemble constitue un beau 
traité de formation spirituelle en même temps qu'une 
sorte de florilège ci.e textes de saint Augustin. Les points 
les plus saillants concernent la présence de Dieu, 
l'oraison et l'exercice de l'amour de Dieu. Au dernier 
chapitre, l'auteur déclare son intention : « vous former 
dans le parfait exercice de l'amour divin » (p. 661); 
ci le seul souverain et unique maître de cette science, 
c'est le Saint Esprit, aux leçons duquel on se doit rendre 
souple, humble, fidèle et, pour y profiter, servir entiè
rement à ses volontés » (p. 693). 

La 2e éd. du Directoire est accompagnée d'un Ordre 
et méthode de quelques exercices de piété, pour. l'usage 
et facilité des noCJices (92 pages). C'est une sorte de 
petit directoire qui a surtout pour but d'offrir des 
méthodes « pour faire l'oraison mentale », « l'oblation », 
« la pétition»,« l'action de grâces». 

3) Plusieurs successeurs de Faure avaient envoyé 
occasionnellement à leurs abbayes des. exhortations 
et des instructions du réformateur. Le chapitre général 
de 1697 demanda de poursuivre cette initiative. La 
bibliothèque municipale d'Amiens (fonds Théologie 
6404) possède un recueil de 42 Instructions .du Ré11érend 
Père Charles Faure (4°, .412 p.), envoyées de 1698 à 
1718; la pagination des Instructions est continue, mais 
chacune est précédée d'une lettre-préface, non paginée, 
du supérieur· en exercice. L'étude de ce recueil serait 
nécessaire pour connaître la pensée de Faure et son 
influence. Les principaux thèmes des Instructians 
concernent : la ·vocation et la vie religieuse, la réforme 
de la congrégation, les exercices spirituels, le sacer0 

doce, l'union et la concorde, les rapports entre supé
rieurs et inférieurs, la persévérance, .enfin et surtout la 
fidélité à la grâce. - Un autre exemplaire .des Instruc-. 
tions se trouve au collège Saint-Vincent, à Senlis. 

· Dans la biographie,· signalée ci-dessous, Chartonnet 
a inséré de nombreux textes, extraits dé lettres et 
d'instructions inédites, ou des ouvrages imprimés; 
malheureusement, il a retouché ces textes, comme il 
l'avoue candidement (Vie, p. 520). Jean-Baptiste Chau
bert, supérieur général, avait agi de la même manière 
avec la première instruction de 1698-; eu égard aux 
plaintes des lecteurs, il promet, l'année suivante, de 
respecter les textes! 

2° Œuçres manuscrites. - Ces œuvres, inédites, 
sont considérables : traités, instructions, exhortations, 

. lettres circulaires, lettres à des particuliers. Beaucoup 
de ces textes, originaux, sont restés à l'état de brouil
lons, de projets, de plans. Ils se trouvent à la biblio
thèque Sainte-Geneviève, à Paris. Voici quelques titres 
plus importants, d'après le catalogue des manuscrits. 

Mss 309-311 : Lettres, instructions, discours, exhor
tations;-'-- ms 742: Œuvres diverses (lettres communes, 
instructions spirituelles, sermons, etc); - ms 1913 : 
I nstructians aux enfants du séminaire dè Chartres ; -
mss 3250-3251 : Documents conèernant la réforme de 
la congrégation et des abpayes ·particulières; corres
pondance avec le cardinal de la Rochefoucauld; - ms 
3252 : Idée des choses qui ser11iront à conserçer en sainteté 
la congrégation; Instructions '.pour les noçices; I nstruc
tions pour le bon gouçernement de la religian; .Exhorta
tions pour les 11isiteurs; Du dessein de la congrégation 
pour ce qui regarde les bénéfices 0et les emplois; - ms 
3253 : Lettres aux communautés· et à des particuliers; 
- ms 3254·: Lettres à des communautés, Avis, maximes 
et règlements; - ms 3255 : Traité de la perséçérance 
dans la ferçeur de la vocation; mêditatians; -,- ms 3256 : 
Règlements et méditations pour les exercices spirituels; 
- ms 3257 : Plans et brouillons. d'un ouvrage sur .les 
ordres sacrés et le sacerdoce; exhortations sur le Can
tique des cantiques; - ms 3258 : Instructions pour les 
enfants des séminaires. Exhortatians. Lettrés; ~ mss 
3259-3260 : florilège de lettres de Ch. Faure, composé 
après sa mort; exhortations poilr la rénovation des vœux; 
- mss 3262-3264 : Lettres à des supérieurs de la congré
gatian; - ms 3265 : Lettres et instructions_; -, des 
lettres sont encore éparses en d'autres manuscrits, 
notamment dans les 73 volumes de correspondance 
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des génovéfains, qui couvrent la période 1624-1649, 
rassemblées dans les mss 3265-3337; 

Retenons à titre de curiosité que quelques-uns des 
cours de théologie que Ch. Faure donna aux religieux 
de Senlis sont réunis dans le ms 268. 

1. Biographie de Charles Faure. - Une seule est imprimée, 
celle de Pierre Lalemant t 1673, reprise et continuée par 
Antoine Chartonnet t 1729, La vie du ·révérend Père Charles 
Faure, abbé de Sainte-GenePiève de Paris, où l'on Poit l'his
toire des chanoines réguliers de la congrégation de France, 
Paris, 1698, in-4.0 , 74.6 p., anonyme. - Il en existe plusieurs 
inédites. L'autographe des deux premiers livres de la Vie 
composée par Lalemant est dans le ms 653 de Sainte-Gene
viève; plusieurs ·copies et des compléments se trouvent dans 
les mss 651, 655. Le premier livre d'une Vie écrite par Charton
net se trouve dans le ms 658, en même temps qu'un abrégé. 
La Vie définitive, publiée sans nom d'auteur, existe, manus
crite, au ms 64.5 . 

. Claude du Molinet t 1687 s'est particulièrement intéressé à 
l'histoire de la congrégation; il a laissé, entre autres manus- · 
crits, La Vie du P. Faure et du commencement de notre co11gré
gation, ms 64.9; il n'est pas invraisemblable que P .. Laleman,t 
ait· travaillé avec du Molinet pour composer sa propre bio
graphie du réformateur (voir le même ms). 

Bernard Caignet a écrit, lui aussi, une Vie du B. P. Charles 
Faure, dont quelques fragments sont autographes, mss 64.6, 
652, 3021; de cette Vie on a extrait un Ample recueil de quelques 
actions, pratiques et maximes de Charles Faure., ms 731. ·. 

Enfin, Renier a composé une Vie de Ch. Faure, qui a une très 
grande affinité avec celle de Lalemant, sans qu'on puisse encore 
discerner laquelle est tributaire de l'autre (mss 6t.:7-64.8, 698). 

Le ms ·3028 contient des Paroles et actions remarquables de 
Charles Faure; il s'apparente peut-être au ins 731. . · 

2. Etudes. ·-'- Claude du Molinet, Histoire des chanoines 
réguliers de l'ordre de Saint-Augustin de la congrégation de 
France, mss 611-614. de la bibliothèque Sainte-Geneviève. 
-'--: P. Lalemant et A. Chartonnet,.La Pie .. ,- citée ci-dessus. -
P. Féret, Le .cardinal de la Rochefoucauld réformateur, dans 
Revue des questions historiques, t. 23,._.1879, p. 115-175; L'abbaye 
de Sainte-GenePiève et la congrégation de France, 2 vol., Paris, 
1883. - Jean Desbois, secrétaire dn cardinal, BiograJ!hie du 
cardinal de. la Rochefoucauld, Paris, 19~4.. -·G. de la Roche
foucauld, Le cardinal François de· la Rochefoucauld," Paris, 1926. 

Consulter aussi les premières biographies : · P. Rouvier 
(Roverius), De Pita et rebus gestis Francisci de la Rochefou
cauld, Paris, 1645. - M.-M. de la Morinière, Les vertus du Pray 
J!rélat . représentées en _ la Pie du_ cardinal de la Rochefoucault, 
Paris, 164.6, surtout p. 551-590. 

P. Broutin, La réiorme pastorale en France au l'i• siècle, 
t. 2, Paris, 1956, p. 70-89. - Art. CHANOINES RÉGULIERS, 
DS, t. 2, col. 4.74.-475. - Art. CHARTONNET, DS, t. 2·;èol. 704.. 

André RAYEZ et Paul BROUTIN. 

FAUSTE DE RIEZ, évêque (Se siècle). - 1. Vie. 
- 2. Formation et tendances. - 3; Corpus de Fauste. 
- 4. Spiritualité. 

1. Vie. - Né en 13retagne, probablement insulaire, 
un peu avant 410, Fauste fut moine de Lérins assez 
tôt pour y connaître saint Honora,t, fondateur et premier 
abbé, qui quitta le monastère pour le siège épiscopal 
d'Arles vers la fin de 427. Quand Max.ime, deuxième 
abbé, devint évêque de Riez ((.34), Fauste lui succéda 
à Lérins, comme prêtre et abbé; il eut à défendre les 
droits de l'abbaye (vers 452) contre Théodore, évêque 
de Fréjus (cf Mansi, t. 7, col. 907-910). A la mort de 
Maxime (yers 460), il lui succéda au siège épiscopal 
de Riez. 

Il assista à un concile romain tenu à la fin de 462, 
prit une part active aux affaires ecclésiastiques du.sud~ 
est de la Gaule jusqu'à Lyon, intervint dans les ultimes 
négociations de l'Empire avec les wisigoths, et s'efforça 

d'adoucir la domination de ces envahisseurs. Déjà 
âgé, il fut exilé, vers ~77, par Euric, roi des wisigoths;. 
peut-être pour son opposition à l'arianisme. Son exil 
cessa au plus tard avec la mo!'t d'Euric (fin 484, ou 
début 485). Il serait mort vers 495, vénéré pour sa 
science et sa vertu, en particulier l'austérité monastique 
de sa vie, son zèle pastoral, son activité charitable~ 

Fauste connut à Lérins Honorat, Maxime, Caprais, 
Loup de Troyes, Salvien et Vincent ·de Lérins; à Riez, 
il entretiendra des relations épistolaires, entre autres
avec Sidoine Apollinaire t 489, et Ruric (t après 507), 
évêque de Limoges, son fils spirituel. Il est l'objet 
d'un culte local très ancien, mais il n'est pas inscrit. 
au martyrologe romain. · 

2. Formation et tendances. - Fauste fut un des
esprits les plus brillants de la Gaule au se siècle. Jeune,. 
il s'était adonné aux études de philosophie. Gennadè
(De ·scriptoribus ecclesiasticis 85, PL 58, 1109a) le pro
clame vir in divinis Scriptui'is satis intentus. En fait', 
il cite abondamment !'Écriture, tous les livres du nou-
veau Testament, à quelques unités près (la constituiion 
définitive du Corpus Faw;ti apporterait encore des pré
cisions); et la plupart des livres de l'ancien Testament,, 
surtout les Psaumes, la Genèse, Isaïe~ On rencontre 
aussi' chez lui quelques citations des Pères; comme 
saint Ambroise, saint Jérôme, saint Augustin, Jean·cas~ 
sien. 

Fauste de Eiez a été mêlé aux querelles théologiques. 
entre augustiniens et semi-pélagiens (cf les articles
d'É. Amann, DTC, t. 9, 1926, col. 1020-1024; t: 12,. 
1935, col. 2808; t. 14, 1941, col. 1833-1850). Contre la 

. conception de I'initium fidei adoptée par Fauste dans. 
son ·De gratia, le concile d'Orange de 529 définira que 
l'appel de l'homme à · Dieu et sa volonté de purifica
tion requièrent déjà l'action de la grâce, per Sancti 
Spiritus infusionem ei operationem, que la croissance,. 
voire le commencement de la foi et le credulitatis affec~
tus ne sont pas en nous naturàliter, :r;nais per inspira
tionem Spiritus. Sancti (can. 3-5) .. -Alors que Fauste 
majore les forces de la nature humaine, le concile· 
déterminera la gratuité, la nécessité absolue et univ;er~
selle de la grâce, son caractère ·primordial, l'humilité· 
ou l'obéissance h.umaines étant ipsius gratiae donum 
(can. 6-8). Cf Denzinger, n. 176-181. 

Gennade, qui écrivait sans doute son De scriptoribus· 
ecclesiasticis du vivant de Fauste, a essayé de « sau
ver » le De gratia de l'~vêque de Riez : « In quo operè 
docet gratiam Dei semper et invitare, et praecedere., 
et adjuvare voluntatem nostram, et quidquid, ipsa. 
libertas arbitrü labore piae mercedis acquisierit non
esse proprium meritum, sed gratiae donum » (PL 58,. 
1109a). · 

· 3. Le Corpus Fausti. - Ce corpus est loin d'être, 
intégralement fixé. E. Dekkers (Clavis Patrum lati
norum, 2e éd.) donne d'utiles renseignements sur l'œuvre 
authentique. La présente notice s'appuie sur les_ ouvrages, 
attribués à Fauste. par l'ensemble des critiques; leurs
éditions présentent des variantes notables; le texte 
pùblié par Mig~e (PL 58) est sans valeur critique et 
comprend beaucoup d'inauthentiques; MGH (Auctores· 
antiquissimi, t. 8, Berlin, 1887, éd. B. Krusch) édite 
les lettres de Fauste; CSEL 21 (Vienne, 1891, éd .. 
A. _Engelbrecht) présente le . meilleur. texte pour les 
traités théologiques et les lettres. 

1° Tra_ités théologiques. - .Le De gratia libri duo (PL 58,. 
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783-836; CSEL, p. 3-98) fut composé, à la suite du concile 
d'Arles de 475, pour réfuter le prédestinatianisme du prêtre 
Lucidus (cf Mansi, t. 7, col. 1007-1012). On sait les tempêtes 
que souleva l'ouvrage 50 ans plus tard de la part des moines 
scythes; ce qui provoqua la lettre du pape Hormisdas du 
13 août 520 (PL 63, 490-493), la réponse de Jean Maxence, 
Ad epistolam Hormisdae responsio (PG 86, 93-112) et les divers 
traités de réfutation de Fulgence de Ruspe t 533 (un traité 
perdu; le De veritate praedestinationis et gratiae Dei, PL 65, 
603-672; cf son Ad Monimum, PL 65, 151-206). 

Le De Spiritu Sancto (dans les œuvres du diacre Paschase, 
PL 62, 9-40; CSEL, p. 99-157) fut écrit contre les ariens et 
le6 macédoniens. 

Le De ratione fidei, même s'il n'a pas été rédigé par Fauste, 
exprime sa pensée (éd. partielle dans PL 39, 2176e-2178d; 
complète dans CSEL, p. 451-459); son authenticité est défen
due par J. Huhn (cf bibliographie). 

2° Sermons. - Dans l'état actuel des recherches, quoi qu'il 
en soit des sermons édités par Migne (PL 58, 869-890) et CSEL 
(p. 223-347), • integri et certo genuini (sermones) amplius non 
exstant, nisi quodammodore tractati in collectione Ps. Euse
biana vel in collectionibus caesarianis • (Clavis, 2° éd., n. 965). 
Plus nettement que G. Morin (La Collection gallicane dite 
d' Eusèbe d' Émèse .. , dans Zeitschrift für die neutestamentliche 
Wissenschaft .. , t. 34, 1935, p. 99-115) et d'autres, J.-B. Leroy 
attribue à Fauste la collection de sermons gaulois du pseudo
Eusèbe (cf bibliographie); une notice indépendante a été 
consacrée à EusÈBE LE GAuL01s, DS, t. 4, col. 1695-1698. 

3° Lettres. - On se basera sur l'édition de B. Krusch (MGH, 
p. 265-271, 276-290, 292-298) qui attribue dix lettres à Fauste, 
ou sur celle de CSEL 21 (p. 157-220) qui en donne neuf et un 
extrait. Pour Migne (PL 58, 835-8-70), voir Clavis, n. 963. 

La doctrine de la corporéité de l'âme, que soutient Fauste, 
est exposée dans sa lettre Quaeris a me (CSEL, Ep. 3, p. 168-
181 = MGH, Ep. 20, p. 292-298); E.-L. Fortin a exposé sur ce 
point la pensée philosophique de Fauste (op. cit., bibliographie). 
Cette doctrine a provoqué vers 470 une réplique de Claude 
Mamert, le De statu animae. On sait que le Libellus adversus 
eos qui dicunt esse in creaturis aliquod incorporeum, in quo et 
divinis testimoniis et Patrum confirmat sententiis, nihil creden
dum incorporeum praeter Deum, cité par Gennade, se confond 
avec la fin de cette lettre Quaeris a me. 

4. Spiritualité. - De Fauste, on ne connaît pas 
d'ouvrage proprement spirituel. Sa spiritualité, diffuse 
dans une œuvre aux limites mal précisées, se prête 
difficilement à une synthèse. Elle présente les carac
téristiques du milieu 'lérinien, fortement marqué 
par l'ascèse monastique, avec les nuances · semi-péla
giennes de la pensée de Fauste sur la grâce. 

L'homme a été créé ad imaginem et similitudinem Dei, 
répète-t-il volontiers avec la tradition patristique issue 
de Genèse 1, 26-27. Cette image de Dieu, qui marque 
l'essence de l'homme, exerce son emprise sur la vie 
morale et les vertus, et fait discerner le bien du mal 
(De gratia Dei II, 9, CSEL, p. 79; PL 58, 825c); il faut 
veiller à ne pas détériorer cette image, mais à l'embellir 
par la douceur, la patience, le calme. La similitudo Dei 
est l'apanage des bons. Fauste précise le point d'inser
tion de l'empreinte divine en l'homme quand il écrit 
de l'âme : « in eam Dominus imaginem suam et simili
tudinem collocavit » (Epistula 5, CSEL, p. 189-190 = 
Ep. 15, MGH, p. 279); l'âme, même celle des méchants, 

. est aussi douée du libre arbitre et de l'immortalité, 
encore que le péché originel ait « décoloré » ces préro
gatives. 

L'immersion du baptême imite la mort et la sépul
ture du Christ (en référence à Rom. 6, 3-4), l'émersion 
imite sa résurrection. L'Esprit Saint nous confère alors 
la nouvelle naissance, c,eritas c,itae et spes salutis aeter
nae (De Spiritu Sancto II, 5, CSEL, p. 145; PL 62, 32c), 
qui nous fait temple de Dieu et membre du Christ. 

Le corps du Christ dans l'eucharistie est notre vie : 
celui qui veut la recevoir doit changer de comportement. 
La Parole de Dieu (coelestis scriptura, serrno dic,inus, 
etc) nourrit cette vie de l'âme, avec cette nuance que 
l'ancien Testament est le type et l'image du nouveau; 
d'où l'importance de la sacra lectio, de la catlwlica 
lectio. 

Fauste met en garde contre une foi sans les œuvres, 
et celles-ci doivent briller devant tous les hommes. Il 
insiste sur le rôle de·la volonté : l'effort est caractéris
tique de sa spiritualité; il multiplie les termes qui le 
signifient sous ses divers aspects (vg Epistola 6, CSEL, 
p. 198 = Ep. 16, MGH, p. 283); il parle de lutte, de 
combat, de bataille. L'âme doit se faire violence (cite 
Mt. 11, 12); aussi bien, toties nos negamus, quoties nos 
ad meliora conc,ertimus (ibidem, p. 199; p. 284). Le démon 
cherche à nous nuire, à exercer son empire sur nous; 
dans la tentation, il peut corporis latebras intrare, 
non pas animae c,ero interioria adire (De Spiritu Sancto 
n, 1, CSEL, p. 132; PL 62, 25d) : les conversations et 
désirs coupables sont sa nourriture. Il faut commencer 
la lutte par la maîtrise de notre intérieur, car, si cordis 
studueris adhibere custodiam, ori non laborabis imponere 
disciplinam (Ep. 9, CSEL, p. 212 = Ep. 2, MGH, 
p. 267). 

Fauste n'expose guère la pédagogie de l'effort. Tou
tefois, il recommande que l'œil intérieur de la cons
cience examine non seulement les péchés, mais aussi 
les progrès de l'âme. Avec la vigilance, il enseigne la 
nécessité et l'efficacité de la prière (De gratia 1, 3, CSEL, 
p. 17; PL 58, 790d); on notera son expression imrnolandà 
orationum sacrificia (Ep. 6, CSEL, p. 196 = Ep. 16, 
MGH, p. 282). Dans les tentations des cinq sens, Fauste 
recommande l'invocation du nom de Jésus et le signe de 
la croix (Ep. 9, CSEL, p. 214 = Ep. 2, MGH, p. 268). 
Nous purifient aussi de nos péchés la lectio, les veilles, 
le jetine (obligatoire en carême) et surtout l'aumône. 
Fauste distiQ.gue deux espèces d'abstinence; l'une 
concerne le boire, le manger, le vêtement, et a pour 
effet de dompter notre extérieur; l'autre, bien supé
rieure, vise à gouverner les mouvements de l'âme, 
à soumettre à l'autorité de l'esprit les troubles et les 
pensées rebelles, à rejeter des replis du cœur le poison 
du mal et les passions cachées (Ep. 6 et 9, CSEL, p. 197-
198 et 212 = Ep. 16 et 2, MGH, p. 283-284 et 267). 

Fauste parle de nombreuses vertus : bonté, justice, 
simplicité, sincérité, crainte de Dieu; ainsi par exemple: 
« per benevolentiam, mansuetudinem, patientiam, tran
quillitatem, Dei imaginem in facie interioris excolere, 
cujus 'decus non in corporis personam, sed in animi 
formam sollertia factoris- impressit • (Ep. 9, CSEL, 
p. 212-213 = Ep. 2, MGH, p. 267). Il exhorte à la vertu 
de pénitence, mais s'élève contre la pénitence in extremis, 
parce qu'elle ne peut comporter la satisfaction indis
pensable; il insiste surtout sur la chasteté, l'humilité 
et la charité, qui va jusqu'à l'amour des ennemis. 
L'éclat extérieur de ces vertus est preuve de notre 
attachement à Dieu (ibidem). Nous imitons Dieu, 
« neglegendo saeculum, injurias non persequendo, 
voluntates proprias respuendo, subjectionis gloriam 
diligendo, tribulationes magnanimiter sustinendo, 
honores ac divitias et delectationes hujus corporis 
declinando » (Serrno 2, CSEL, p. 229); ce texte, proba
blement authentique (Clac,is, 2e éd., n. 969), est bien 
selon la pensée de l'évêque de Riez. 

Çà et là, Fauste communique ses observations de 
directeur d'âmes : reconnaître le péché aide à l'éviter, 
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il faut être attentif aux petites négligences; le vice peut 
provenir de la vertu, l'orgueil d'une humilité exagérée; 
ce vice, d'ailleurs, engendre l'incontinence qui éloigne 
de Dieu; par contre, la tribulation purifie comme un 
feu spirituel. 

Fauste distingue nettement dansl'homme ce qu'est 
la nature et ce que la grâce y ajoute; il rejette énergique
ment les erreurs pélagiennes et formule un aspect de 
sa propre position en disant de l'effort a de labore servo 
gratiae • (De gratia, prologue, CSEL, p. t,); il connaît 
la nécessité de ce que nous appelons aujourd'hui la 
grâce actuelle : « in quantum adjuvante Deo possu
mus • (Ep. 6, CSEL, p. 199 = Ep. 16, MGH, p. 281,), 
« adjutor quotidianus » (De gratia 1, 6, CSEL, p. 22; 
PL 58, 791,a). Toutefois, ses erreurs sur la grâcecôtoyent 
ces vues exactes : il arrive quelquefois, a non quidem 
in vitae nostrae primordiis, sed dumtaxat in mediis, 
gratias speciales et ex accedenti largitate venientes, 
voluntas nostra, Deo ita ordinante, praecedat » (De 
gratia Dei n, 10, CSEL, p. 83-81,; PL 58, 828c). Dans la 
volonté, la capacité de péché et celle de mérite parais
sent identiques : « Voluntas est quae operatur delic
tum, voluntas est quae meretur auxilium »_(ibidem, 11, 

3, CSEL, p. 6t,; PL. 58, 817b). 
1. Biographie et milieu de Pie. - Sidoine Apollinaire a com

posé un Euckaristicim ad Faustum episcopum, carmen 16, 
PL 58, 718-722 (éd. et trad. A. Loyen, coll. Budé, Sidoine Apol
linaire, t. 1 Poèmes, Paris, 1960, p. 120-125 et 191-192) et 
entretenu une correspondance avec Fauste (Epistolae 1x, 3 
et 9, PL 58, 617-619, 622-626), qui nous renseignent sur la vie 
de ce dernier. - Il reste aussi quelques lettres de Ruric à 
Fauste, Epistolae 1-2, PL 58, 67-70, et CSEL 21, p. 351-355. 
- Se reporter également à Gennade, qui donne la liste des 
œuvres de Fauste (De scriptoribus ecclesiasticis 85, PL 58, 
1109-1110). -Les Acta sanctorum ont étudié le cas de l'évêque 
de Riez : 16 janvier, Anvers, 1643, p. 28-29; 28 septembre, 
Anvers, 1760, p. 651-714 : apologie de la vie et défense de la 
doctrine, par Jean Stilting. - Des éléments sur la vie et le 
milieu de vie de Fauste sont présentés dans plusieurs des 
études signalées ci-dessous (Malnory, Arnold, Weigel, etc). 

"R. Luquet, Saint Maxime, éPêque de Riez, Digne, 1928. -
H. Leclercq, art. Urins, DACL, t. 8, 1929, col. 2596-2627. 
- G. Weigel, Fa~tus of Riez. An historical introduction, Phila
delphie, 1938. - A. Loyen, Sidoine Apollinaire etl'esprit pré
cieux en Gaule aux derniers ;ours de l'Empire, Paris, 1943. 
- H.G.J. Beck, The pastoral care of souls in soutk-east France 
during the sixth century, coll. Analecta gregoriana 51, Rome, 
1950. - N.K. Chadwick, Poetry and letters in early christian 
Gaul, Londres, 1955. - É. Grille, La Gaule· chrétienne à 
l'époque romaine, t. 2 L'Église des Gaules au li• siècle, Paris, 
-1957. 

2. Étwks. - S. Bartel, S. Fausti episcopi Regiensis apologia, 
Aix-en-Provence, 1636. - L.-S. le Nain de Tillemont, Mémoires 
pour serPir à-l'histoire ecclésiastique des six premiers siècles, t. 
16, Paris, 1712, p. 408-436. -Histoire littéraire de la Franœ, t. 2, 
Paris, 1735, p. 585-619. - J. Stilting, dans Acta sanctorum, 
cité ci-dessus. 

B. Krusch, dans MGH Auctores antiquissimi, t. 8, Berlin, 
1887, p. LIV-LXI. - R. de la Broise, Mamerti Claudiani Pita 
eiusque doctrina de anima kominis, Paris, 1890. - A. Engel
brecht, Fausti Reiensis ... opera, CSEL 21, 1891, Prolegomena, 
p. V-LXXX. - A. Malnory, Saint Césaire d'Arles (503-543), 
Paris, 1894. - C.-F. Arnold, Caesarius von Arelate und die 
galliscke Kirche seiner Zeit, Leipzig, 1894. - A. Koch, Der 
keilige Faustus, Bischof Pon Riez. Eine dogmengesckichtlicke 
Monographie, Stuttgart, 1895. - F. Worter, Zur Dogmenge
schickte des Semipelagianismus, Munster, 1899, p. 45-103 Die 
Lehre des Faustus von Riez. - E. Laugier, Saint Jean Cassien 
et sa doctrine de la grâce, Lyon, 1908. - P. Godet, art. Fauste, 
DTC, t. 5, 1912, col. 2101-2105. - E. Simon, Étude sur saint 
Fauste, abbé de Urins, épéque de Riez, Toulon, s d. 

M. Schanz, Geschichte der romiscken Litteratur, t. 4, 2 Die 
Litteratur des fii.nften und secksten Jakrhunderts, Munich, 1920, 
p. 541-547. - G.-G. Lapeyre, Saint Fulgence de Ruspe, Paris, 
1929, surtout p. 220-222. -A.-G. Elg, In Faustum Reiensem 
studia, Uppsala, 1937. - É. Amann, art. Semi-Pélagiens, 
DTC, t. 14, 1941, col. 1833-1850 (sévère). -A.-G. Elg, In Faus
tum Reiensem adPersaria, dans Eranos, t. 42, 1944, p. 24-4~; 
In epistulam Fausti tertia, Uppsala, 1946. - L. Richard, 
Recherches sur la doctrine de l'eucharistie en Gaule du 5• au 
6• siècle, dactyl., Lyon, 1948. - J. Huhn, De ratione fidei o1s 
ein Werk des Faustus von Reii, dans Tkeologische Quartal
schrift, t. 130, 1950, p.176-183. -J.-B. Leroy, L'œuPre oratoire 
de saint Fauste de Riez. La collection gallicane dite d'Eusèbe 
d' Émèse, t. 1 Études, t. 2 Texte critique, Strasbourg, 1954, 
dactyl. - J. Chéné, Les origines de la controPerse semi-péla
gienne, dans L'Année théologique augustinienne, t. 13, 1953, 
p. 56-109; Le semi-pélagianisme du midi de la Gaule d'après les 
lettres de Prosper d'Aquitaine et d'Hilaire à saint Augustin, 
dans Recherches de science religieuse, t. 43, 1955, p. 321-341. -
F. Tollu, art. Fauste, dans Catholicisme, t. 4, 1956, col. 1122-
1123. - E.-L. Fortin, Christianisme et culture philosophique 
au li• siècle. La querelle de l'âme humaine en Occident, Paris, 
1959, p. 43-74, et passim. - É. Grille, Les sermons de. Fauste 
de Riez, dans Bulletin de littérature ecclésiastique, t. 61, 1960, 
p. 27-38. 

M. Olphe-Galliard, art. CASSIEN, DS, t. 2, col. 214-276. -
L. Cristiani, art. S. EucHER, t. 4, col. 1653-1660. - M.-L. Guil
laumin, art. EUSÈBE LE GAULOIS, t. 4, col. 1695-1698. - Art. 
S. FuLGEN.cE DE RusPE, etc. 

·Paul V1ARD. 

FAVA (AMAND-JOSEPH), évêque de Grenoble, 1826-
1899. - Né à Évin-Malmaison (Pas-de-Calais), le 
10 février 1826, Amand Fava est élève des petit et 
grand séminaires de Cambrai, et ordonné prêtre en 1851 
par Julien Desprez (1807-1895), son parent, nouvel 
évêque de Saint-Denis de la Réunion, qui le prend pour 
secrétaire, puis comme vicaire général (1855). Mission-

. naire au Zanguebar de 1856 à 1862, fondateur et 
vice-préfet apostolique de la mission de Zanzibar en 1860, 
il devient évêque de Fort-de-France à la Martinique 
en 1871. Il est sacré par le futur cardinal Desprez, 
alors archevêque de Toulouse, qui le fera nommer à 
Grenoble- en 1875. Fava y meurt en 1899. 

A Cambrai, il avait fait le vœu d'être missionnaire; 
il se prépara au sacerdoce p;i.r un séjour de trois mois 
auprès du vénérable François-M. Libermann t 1852, 
avec lequel il reste en relations épistolaires pendant 
deux ans. Il garda toujours une âme de missionnaire. 
Homme d'étude et de décision, tempérament de chef 
et d'organisateur, orateur à l'éloquence claire et chaude, 
il attaqua l'eITeur et attira les coups. Il défendit la 
presse, l'école, les congrégations religieuses, son clergé. 
La plupart de ses publications sont des écrits de cir
constance, dont les plus durables sont les œuvres de 
piété, qui conservent cependant une· certaine agressi
vité et relèvent d'une apologétique rudimentaire. 

Dès 1881, ses mises en garde contre la franc-maçonnerie 
ne cessent plus; lettres pastorales, brochures et revue (La 
fran~-maçonnerie démasquée, 1884-1893), sermons, fondations 
d'associations et de confréries. L'encyclique Humanum genus 
de Léon xm (20 avril 1884) contre les sociétés secrètes en fut 
peut-être quelque peu influencée. 

Ce zèle impétueux était au service du Saint-Siège. Fava 
publia une · Lettre concernant l'institution diPine de la papauté 
et annonçant la formation de la société des serPiteurs de Saint
Pierre (Grenoble, 1890) et un Bulletin trimestriel de la société 
pour diffuser les directives du pape. L'évêque commentait 
lui-même les enseignements des principales encycliques 
(Immortale Dei, 1885; Libertas praestantissimum, 1888; Sapien
tiae christianae, 1890, etc). Désavoué en plusieurs circonstances, 
Fava se montra toujours parfaitement soumis. 
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Parmi les œuvres plus durables, nous pouvons rete
nir : des Exercices populaires du chemin de la croix sous 
forme de méditations (Paris, 18.78); la deuxième partie 
du Manuel de la croisade des Francs-Catlwliques (Gre~ 
nobie, 1881), qui offre nombre de prières dévotionnelles 
au Sacré-Cœur, à la . Sainte-Face, au Crucifix, etc 
(p. 231-391); un Manuel de la confrérie du Crucifix 
(Grenoble, 1888); Jésus-Christ Roi éternel (2 vol., 
Paris-Grenoble, 1889-1890; 2e éd., 1891; le 2e volume 
sera publié à part sous le titre de Vie de J észis-Christ, 
1890); le Catéchisme· apostolique le vulgarisera davan~ 
tage encore (Grenoble, 1893); Leure pastorale concer
nant la ·nécessité de recePojr le Saint-Esprit (1898). . 

Profondément apostolique, Fava se dévouera sàns 
compter (visites pastorales, prédications, soutien des 
séminaires et du clergé, diffusion du Catéchisme de Gre-
noble, etc). . 

Amand Fava soutint le pèlerinage et l'œuvre de la 
Salette : Mandement sur la déPotion à Notre-Dan:,,e de la 
Salette, 1879; l~tructiôn pastorale sur Notre-Dame du 
Crucifix, 1°887 ;. Notre~Dame aux montagnes de la Sa_lette, 
1896, etc. Il fit couronner la statue, consacrer et _ériger 
la basilique; .il facilita la forme définitive et l'exten
sion de l'institut des Missionnaires de la Salette; Il favo~ 
risa d'ailleurs toujours les congrégations religieuses : 
chartreux, trappistes, chanoines réguliers de· doui 
Adrien Gréa, pètites sœurs de l'ouvrier, etc. 

A. Rastoul, Sou"enirs d'un jubi/,é épiscopal,- Grenoble, 1896. 
- J.-M.-J. Bouillat, Mgr Fava, dans Les contemporains, t. 8, 
n. 4!0, 19 .août 1900. - La Semaine religieuse de Grenoble, 
1875-1900, donne I.es textes de la plupart des 229. mandements 
et lettres circulaires de.l'évêque. - Louis Baunard, L'épiscopat 
français, Paris, 1907, p. 341-342, 265;269, signale la plus grande 
partie des œuvres <I.e Fava. - V. Hostachy, ùs é1Jéques de la 
Salette, Paris, 1931, p. 246-346. 

Pendant vingt ans, A. ·Fava dirigea une rédemptoristine 
favorisée de grâces spéciales, qui inspirèrent parfois et sou
tinrent son épiscopat; H vouh1t même. fonder une congréga
tion, les prêtres de l'adoration réparatrice, et quitter son dio
cèse pour en prendre la direction; ce qui lui fu_t refusé. Voir 
P. Charton, Sœur Amandine, religieuse conçerse _rédempto
ristine, Paris, 1932. 

J oannès PRAZ. · 

Fj\.VORQV (NAZAIRE), orthodox~ russe, t 1897. ~ 
Nazà.ire Favorov, archiprêtre et professeur de théologie 
à l'université de Kièv, fut }'auteur de plusieurs ouvrages, 
dont les plus importants sont : Cours de P1rit_és dogma-
tiques et La morak chrétienne,_ . . 

Ce dernier ouvrag~ (Kiev, 1880), comme c'est le cas 
pour la plupart des traité_s de morale pravoslaves, con
cerne surtout la vie intérie1,1re, la spiritualité. Voici le:; 
principaux thèmes. . 

Notre vie spirituelle a sa source dans la vie de Dieu, 
manifestée par la volonté divine. Nous sommes destinés 
à vi"Q're en Dieu par'la grâce. La morale est « inséparable 
de la piété ». La racine de notre vie spirituelle est notre 
amour· envers l'Homme-Dieu, il faut aimer l'ainour 
divin incarné. La flamme de cet-amour divin consomme 
tous les égoïsmes. Les vertus chrétiennes sont engen
drés par la charité formée à.l'école de l'imitation du 
Christ. Les lois suprêmes de la perfection chrétienne 
sont· exprimées dans les béatitudes du sermon sur la 
montagne. L'humilité est un épano~issement de _ la vie. 
L'esprit de périitence apaise l'âme, lui rend son équi
libre. La douceur chrétienne est une force et non une 
faiblesse à l'égard du mal moral. Il ne faut pas chercher 
les récompenses de ses. bonnes actions, mais Dieu qui 

\ 

récompense. Pour être vraie, la charité doit se tra
duire en actes. La pureté du cœur c'èst la sincérité, 
la droiture d'intention. Il ne convient pas de se laisser 
entraîner par les passions, surtout quand on défend 
la vérité religieuse. Tout chrétien doit être prêt à 
souffrir pour le Christ. L'amour envers . l'Église du 
Christ se manifeste surtout en prenant part aux 
réunions des fidèles pour le culte divin en commun; 
les offices liturgiques ne doivent pas · dégénérer en 
formalisme. 

Stanislas TYsKrnw1cz. 

FAVRE (JOSEPH-MARIE), missionnaire paroissial, 
1791-1838. - Né à Samoëns (Savoie), le 7 novembre 
1791, Joseph-Marie Favre suivit les cours du grand 
séminaire de Chambéry {1813) et fut ordonné prêtre 
en 1817. Il consacra pr-esque toute sa vie sacerdotale aux 
missions paroissiales, à la formation pastorale-et spiri-
tuelle du clergé. · 

Dès 1827; il publie des Considérations sur l'amcur di1>in 
(Chambéry), puis-Le guide de ceux qui annoncent la parole de 
Dieu, contenan.t la doctrine de saint François de Sales, celle 
de la Société de Jésus et celle de Benoît XIV sur la manière d' annon
cer la parole de Dieu (Lyon, 1829). Disciple de saint :Fran
çois de Sales .et du bienheureux Alphonse de Liguori, il ne cesse 
de lutter contre le rigorisme qui détourne les fidèles du confes
sionnal et de -ia communion. C'est ainsi qu'il· cm,nposa Le ciel 
1fuçert ·pa_r la ·confession sincèrf! et la communion fréquente (Lyon
Paris; 1835; plus dé vingt réimpressions ou rééditions jus~ 
qu'en 1900), le Manuel du pénitent où méthode. abrégée'pour se 
conçertir, sé réconcilier_ à1Jec Dieu et perséçérer (Lyon, 1839; 
12• éd., Annecy, 1862), la Théorie et praJ.ique de la communion 
fréquente et q~tidienne {2 vol., _Lyon, 1840). ' ·. · 

Surtout aux dernlères années de sa vie, Favre dénon
çait les confesseurs qui attardent les âmes à d'inter
minables examens au lieu de les conduire au repentir, 
à l'amour de Dieu et de sa Volonté. Même dans les mis
sions. paroissiales, il acheminait les fidèles à l'oraison 
quotidienne, au jeûne, à la prière continuelle .. En bon 
salésien, il se méfiait d_'une piété qui ne . s'exprime 
pas dans le fidèle accomplissement du devoir d'état : 
«Rienne fait plus mépriser Dieu, la religion,1es confes

seurs, que les dévotions .de femmes• et de filles en dehors 
de leur devoir d'état. » 

· Parmi les· nombreuses fondations que Favre· suscita, 
conseilla ou encouragea, citons le .carmel de Chambéry 
{1824), la: société de Marie dè Jean-Claude C<>lin (1831), 
la congrégation des Missionnaires de sai11t François de 
Sales. ·sainte Madeleine-Sophie Barat eut souvent 
recours à la prudence surnaturelle de notre théologien 
miss1onnaire. · 

En 1838, Favre se-disposait à entrer dans la compa~ 
gnie de Jésus, quand il f'11t atteint par une fièvre 
typhoïde; il mourut à Albertville, le 16 juin, en la fête 
de saint Jean-François Régis, le jour où devait commen
cer son noviciat. Après sa mort, comme durant sa vie, 
on attribua de nombreux miracles à son intercession. 
Il fut un prêtre exemplaire par sa sûreté doctrinale, son 
union à Dieu, son zèle.apostolique, sa ·direction profon
dément spirituelle, comme ·par l'acceptation héroïque 
de la persécution. . . 

Les éléments .biographiques sur J.-M. Favre se trouvent 
dans : 1) le Pratum spirituale, inédit, sorte de chronique de la 
vie, de l'œuvre et des écrits de Favre,. recueillie par un contem
porain, professeur au séminaire de Chambéry; 2) !'Éloge 
historique de.M. l'abbé Façre, composé par IE_! chanoine Gond:an 
et placé en tête de la Théorie. et pratique de· la communion, 
Lyon, 1840, p. I·LXXII; ..:... 3) la Vie de l'abbi J.-M. ,Faç/e, 
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par_ le chanoine Pont; - t,) enfin la biographie publiée 
par le rédemptoriste Fr. Bouchage, Le serQiteur de Dieu Joseph
Marie Favre, maître et modèle des ouPriers apostoliques, Paris, 
1901. Cette vie contient un certain nombre de documents 
pasiora11x et spirituels, notamment des lettres à Madeleine
Sophie Barat, p. 513-533, et à son assistante, rrière de· Lim-
minghe, p. 533-561. · 

Beaucoup de textes inédits sont conservés chez les Mission
naires de Saint-François de Sales: lettres, règlements et médi
tations de retraite, et des ouvrages préparés par Favre, mais 
non publiés, par exemple : DePoirs d'un prêtre, Grand manuel 
du pénitent pour les confesseurs, etc. 

. . . Henri ~OGENET. 

FAZIO (JuLEs, ou FATrns), jésuite, 1537-1596. -
Né à Naples le 7 septembre 1537, Jules Fazio entra 
dans la compagnie de Jésus en 1555 èt fut presque 
aussitôt envoyé à Rome auprès de saint Ignace de 
Loyola t 1556. Fazio était occupé· au noviciat dé 
Saint-André, · qu\lnd · Stanislas Kostka y vint et y 
mourut (1568). Fazio_ passa le reste de sa vie dans 
les charges : recteur, provincial (Siçile en 1576, Venise 
en 1583, Naples en 1587); visiteür et secrétaire dé 
la compagnie (1578-1581). Il mourut recteur du collège 
de Monreale (Sicile), le 5 janvier 1596. 

Fazio'n'est·connu que par un seul ouvrage imprimé 
qui eut un large rayonnement : Trattato utiltssimo 
dellà mortificatione delle nostre passioni et affetti disor
dinati, Naples, 159!,._ Ce traité devait être complété 
par des méditations; les censeurs les refusèrent, mais 
ils estimèrent le Trattato très utile pour les religieux, 
-spécialement pour les jésuites, parce qu'il synthétisait 
très heureusement la doctrine tradition·nelle · sur la 
mortification intérieure et extérieure {cf Archives 
romaines de la compagnie de Jésus, Fondo Gesuitico 652, 
22!,-230). A côté de l'Écriture, Fazio s'înspire et cite 
surtout saint Basile, saint Jean Climaque et Jean Cas
sien. Après_ avoir exposé en quoi consiste la lllortifica
tion de nos. puissances, de notre amour-propre et .des 
cinq sens, il -présente quatre exercices ou instruments 
de la mortification: la renonciation, l'abnégation, la rési
gnation et l'indifférence (ch. 8-19), et souligne enfin trois 
effets extérieurs de la-mortification intérieure:« la conte
nance et bienséancè, l'exemple de notre bonQ.e vie et 
justes ~ctions,. ·parler souvent .,et volonti~rs .des choses 
graves et spirituelles» (ch, 20-22). 

Fazio a laissé lllanuscrits, outre les ·méditations dont 
nous avons parlé, un Mortorium, seu libellus de juvandis 
moribundis et des -Mysteria dierum B. V. ·Mariae dica
torùm. Ces ouvrages sortt vraisemblablement tous 
composés en italien. 

Fazio envoya au Portugal une ·relation sur St. Kostka 
(inédite; Archives de la Postulation générale, ms 1. 174. l;\1), 
On lui attribua la circulaire envoyée_ sur le saint à toute .la 
compagnie; le texte original n'existe plus; des auteurs pos
térieurs en _ donne.nt un texte espagnol, peut0être suspect 
(dans· 1es Monumentà _Fr. Borgiae, coll. Monumenta histo
rica Societatis Jesu, t. t,, Madrid, 1910, p. 63!,-637; trad. 
franç. dans L. Mtchel, Vie de saint Stanislas .. , .Bruges, 1893, 
p. H5-150. -

Éd.itions .du Trattato : Naples, 1594; Rome, 1595; :Brescia, 
1596; éd. revue et corrigée, Venise, 1598; etc. ·· 

Traductions> En allemand : Mortifications0büchlein .. , par 
Conrad Vetter, Francfort, 1599; Seelen nützliches Mortifica• 
tions-Büchlein .. , Cologne, 160t,; Augsbourg; 1694; Francfort, 
1-732. ---, -En flamand, par Th. Sailly, Van t'PersterPen der Men
schelijcher A(Jectien .. , - Anvers, 1600.· - En français, ·.par 
Fr. Solier, Excellent traicté de· la mortification de .noz· passions.;, 
Douai,'1595, 1598, 1609, 1610; Chambéry, 1598; Liège, 1602; 
Rouen, 1603';- Paris, 160!,; etc. - En latin, par J. Gretzer, 

Liber de mortificatione .. , Ingolstadt, 1598; 1599, à la suite des 
Piae meditationes de passione et morte .. , de Fulvio Androzio; 
Cologne, 160!,, avec Je Directorium aureum contemplati'1orum 
d'Henri Harphius. 

D. S. Alberti, Dell'lstoria della Comp_agnia di Giesù. La Sici
lia, Palerme, 1702, p_. 328,346,365, ·t,45, 457,480. - Fr. Schni
nosi, lstoria della Compagnia di Giesù appartenente al regno 
di Napoli, t.1, Naples, 1706,_p. 55,397,419; t. 2, 1711, p. 52_, 
288-290. - E. Aguilera, ProPinciaè Skculae Societatis Jesu ortus 
et rés gestae, t. 1, Palerme, 1737, p·; 209-210, 215, 343~346. -
O. A. Patrignani, Menologio ... della Compagnia di Gesù, éd. 
G. Boero, t. 1, Rome, 1859, p. 92-93. - Sommervogel; t. 3, 
col. 551-552; t. 9, col. 31( - 1. Iparraguirre, Répertoire de 
spiritualité ignatienne... (1556-i615), Rome, 1961, p. 58, 
63, 190-191. 

Mario CoLPo. _ 

FEDELE {BENEDETTO}. Voir FIDELI (Benedetto), 
t. 5, col. 306-307. 

FÉDON (RENÉE), tertiaire trinitaire, 1655-1693. -
Née à Lambesc, près d'Aix-en-Provence, Renée 
Fédon fut élevée dans un monastère, d'ursulines proba
blement, à Salon de Provence. Rentrée dans sa famille, 
elle revêtit peu après l'habit des tertiaires trinitaires, 
à l'hôpital de Lambesc que tenaient ces religièuses; 
elle s'adonna au service des malades et des pauvres, et 
même des lépreux. Bruno Fédon, qui devait être le 
supérieur général des trinitaires réformes de -France 
(1719),dut à l'influence de sa sœur sa vocation religieuse. 
Renée Fédon mourut à Lambesc le 3 in.ai 1693. 

Deux livres .anonymes nous gardent la mén10ire et quelques 
écrits de Renée Fédon : La Pie de la sœur Renée Fédon .. _, 
première partie, par un religieux trinitaire, Arles, 173~ (160 
p.), et Abrégé tf,e la première partie· de la Pie .. , deùxième partie, 
Détail de ses Pèrtus, Avignon, 1738 (186 p:). Cet Abrégé, après 
un résumé de la vie, illustre les différentes vertus et l'oraison 
élevée de Renée Fédo_n par ses lettres à son _confesseur (p. t,5-
W~ -

Ignatius a ·s; Antonio; Neçrologium religiosorum et monia
lium ..• ordinis sanctissimae Trinitatis, Aix-en-Provence, 1707. 
- Vie de la sœur Renée Fédon, dans Paul Giraud, trinitaire, 
Journal historique .•• de la peste, p: 377-426 (Bibliothèque muni
cipale de Marseille, ms 1H1, Fa. 25-R. 1128). - H. Bremond, 
t. 6, 1922, p. t,31-432. -A. Romano, Le affiliazioni dell'Ordine 
Trinitario. App_unti storici,-Isola, 1947, p. 178. 

· ·JEsus DE LA VniGEN DEL CARMEN. 

FEIJOO Y MONTENEGRO (BENITO JER0-
NIHO), bénédictin, -1676-176!,. - Benito Jer6nimo 
Feijoo y Montenegro est né à Casdemiro .près d-'Orense 
en Galice (Espagne) le 8 octobre 1676. :Il prit l'habit 
bénédictin en 1690 au mon3.lltère de San Julian de 
Samos, entre Monforte et Lugo, puis, après ses études 
cléricales, en particulier à Salamanque, il fut envoyé _ 
en 170_9 au.monastère de San Vicente œOviedo .dans les 
Asturies. Il y passa pratiquement tout le reste de sa 
longue vie, consacrée à l'enseignement de la théologie 
et à d'infatigables-recherches personnelles, et il y mourut 
le 26 septembre 176!,. Feijoo apparaît comme un génie 
tardif. Après avoir accumulé lentement- d'innombrables 
connaissances, il ne publie son premier écrit qu'en 1725 : 
c'est, son Apologta del Scepticismo médico ou Aproba
cion apologética del Scepticismo médico, datée d'Oviedo, 
1er septembre 1725. Mais, de 1726 à 1760, grâce à l'aide 
que lui apporte de Madrid son ami M:;u-tin Sarmiento, 
bénédictin comme lui, il fait paraître -av:ec une~ton-. 
nante régularité les neuf volumes du Teatro crttico 
universal o discursos varios en todo género de_ materias 
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et les, cinq volumes des Cartas eruditas y curiosas, 
titres qui mettent bien en lumière le tempérament de 
l'auteur comme le dessein et la nature de son entre
prise. 

Dans ces essais, Feijoo aborde très librement tous les sujets 
qui ont .attiré son attention ou piqué sa curiosité à l'occasion 
d'une conversation, d'une rencontre, d'un événement quel
conque, et surtout de ses lectures (il suivait assidûment, par 
exemple, le Jo.urnal des SaPants et les Mémoires de TréPoux). 
Par suite, ces sujets ne sont pas tous de caractère religieux: 
Feijoo traite d'agriculture, d'économie, de médecine, de 
sciences physiques et naturelles, d'histoire, de littérature, de 
linguistique, etc. Une de ses grandes préoccupations est de 
réagir contre l'isolement où -vit l'Espagne, d'y faire pénétrer 
les courants du dehors dans tout ce qu'ils ont d'acceptable, et 
d'ouvrir à ses compatriotes des fenêtres toutes grandes sur le 
vaste monde : il parle de l'Afrique, de l'Amérique, de la Chine, 
de l'Inde, des Turcs, des Géorgiens, des Lapons, etc. 

Le problème de la critique est au centre de son œuvre, 
et c'est par ce biais qu'il aborde également les pro
blèmes religieux, Il s'attache en effet à distinguer for
tement ce qui est de foi et ce qui ne l'est pas, ce qui est 
dogme et ce qui est opinion particulière, ce qui est 
religion et ce qui est légende ou superstition. C'est à la 
lumière de cette distinction qu'il résout le prétendu 
conflit entre la science et la religion : en réalité, les 
objections de la science n'atteignent pas la religion 
elle-même, elles portent seulement soit contre des 
conceptions qui ne sont pas de foi et qui procèdent 
souvent d'autorités usurpées, soit contre des croyances 
ou des pratiques superstitieuses qui n'ont rien à voir 
avec la doctrine authentique de l'Église. Tels sont les 
motifs qui conduisent Feijoo à combattre la scolastique 
décadente de son époque, dont il veut désolidariser le 
dogme, comme les superstitions qui sévissaient de son 
temps. 

Il ne faut pas oublier qu'il est né et qu'il a grandi en Galice, 
dans la région d'Espagne qui reste encore aujourd'hui celle où 
la superstition et même la magie sont le plus répandues, et 
sous le règne de Charles 11 (1668-1700), tout encombré de 
présages, de sorcellerie parfois crimi_nelle et de prodiges suspects 
et malsains. Il a surtout lutté contre les légendes et les faux 
miracles acceptés par des esprits trop crédules et qui, outre 
l'offense à Dieu et à la vérité qu'ils impliquaient, ridiculisaient 
la religion et fournissaient des armes à ses adversaires. A cet 
égard, on a pu dire qu'il était un Bayle catholique. 

La culture française a exercé sur Feijoo, comme sur 
beaucoup d'Espagnols de son siècle, une influence 
étendue et profonde; son idéal semble bien avoir été 
justement une religion très voisine de celle qui a dominé 
en France à l'époque de Louis XIV : une foi robuste et 
sincère, ignorante des tergiversations et des compromis
sions, mais alliée à un attachement indéfectible pour 
la raison et la vérité; une grande régularité de mœurs 
et de pratique; une dévotion respectueuse ennemie 
de tous les excès et des gestes théâtraux, avec une 
réserve méfiante, sinon un peu dédaigneuse, envers 
toutes les formes de la piété populaire. Feijoo, religieux 
d'ailleurs irréprochable, fait partie de ces théologiens 
portés II à émonder fortement les manifestations de la 
-piété populaire pour les ramener à une sobriété où 
rien ne puisse offenser la critique théologique et histo
rique », par opposition à ceux qui défendent « une 
certaine liberté d'expression de la piété des âmes sim
ples » (cf J. de Guibert, La spiritualité de la Compagnù: 
de Jésus, Rome, 1953, p. 383). Cette attitude lui fut 
sans doute imposée par la situation et les nécessités 
spirituelles de son pays dans les années où il écrivait. 

Mais en fait, par sa nature même, la noble et courageuse 
campagne qu'il mena durant toute la seconde moitié 
de son existence ne pouvait guère atteindre que l'élite 
cultivée. Lui-même ne s'est pas fait illusion sur ce 
point, et en 17t.2, au bout de quinze ans d'efforts, il 
constatait que la crédulité demeurait toujours aussi 
générale et aussi vivante. Seule la prédication, sous sa 
forme la plus familière, pouvait agir efficacement sur 
les masses illettrées dont la foi avait besoin d'être 
"éclairée " et purgée du formalisme et de la superstition. 
li n'en reste pas moins que Feijoo a remporté des vic
toires certaines, que son œuvre domine l'histoire des 
idées en Espagne au centre du 1se siècle, et qu'il a 
participé, d'une manière limitée, mais éclatante, à 
l'éducation morale et spirituelle de son pays. 

1. Écrits. - Le Teatro critico forme 9 volumes (en y compre
nant un volume de Suppléments) qui ont paru pour la .première 
fois à Madrid de 1726 à 1740, et les Cartas eruditas 5 volumes 
qui ont paru pour la première fois, à _Madrid égaltiment, de 
1742 à 1760. Il y a eu ensuite d'autres éditions au 18• siècle 
(pour le détail, voir -Je&' ouvrages cités plus loin de Delpy, 
Feijoo, p. 320-336, et Marail.6n, I deas bioù5gicas, p. 302-303). 
Actuellement, on dispose de ce qui suit : 

1 ° lest. 56, 141 et 142 de la Biblioteca de Au tores espaiioles, 
Obras escogidas del Padre Fray Benito Jeronimo Feijoo y Mon
tenegro par Vicente de la Fuente (t. 56) et Agustln Millares 
Carlo (t. 141 et 142). Ces trois volumes donnent une partie 
des Cartas eruditas et l'intégralité du Teatro crltico, mais dans 
un ordre différent de celui de la publication; on a reproduit en_ 
tête du t. 141 l'ouvrage de Maraft6n. 

2° les 4 volumes de la collection des Clasicos castellanos · 
(n. 48, 53, 67 et 85, Madrid, tirages de dates diverses) établis 
par Agustin Millares Carlo; les trois premiers volumes donnent 
des extraits du Teatro critico, le quatrième des Cartas eruditas. 

3° le recueil d'extraits de Luis Sanchez Agesta, Escritos 
politicos de Fray Beniw Jer6nimo Feijoo, Madrid, Instituto 
de Estudios pollticos, 1946. 

2. TraPaztx. - La bibliographie antérieure à 1952-1953 a été 
rassemblée d'une manière aussi complète que possible dans la 
thèse présentée par Cecilia -Pelaz Francia à l'Université de 
Mexico : Contribuci6n al estudio bibliografico de Fray Benito 
Jer6nimo Feijoo, Mexico, 1953 (196 feuilles ronéotypées). 
On y trouvera une bonne introduction, la description des édi
tions et une analyse sommaire des travaux. Il faut souhaiter 
que cet excellent travail soit imprimé et livré au public après 
avoir été complété pour les années plus récentes. 

L'ouvrage essentiel sur Feijoo reste, en dépit d'une présen° 
tation un peu déconcertante qui en rend la consultation incom
mode, le livre de G. Delpy, Feijoo et l'esprit européen. Essai 
sur les idées-maîtresses dans le • Théâtre critique • et les • Lettres 
érudites » (1725-1160) (thèse, Paris, 1936; èn librairie sou 
le titre moins exact de L'Espagne et l'esprit européen, Paris, 
1936; voir résumé par Robert Ricard, Feijoo et l'esprit réfor
mateur dans l'Espagne du xv111• siècle, dans Revue de la 
Méditerranée, ,;\Iger, n. 13, mai-juin 1946, p. 304-310). 

On peut signaler aussi : les introductions de .Agustln Millai-es 
Carlo aux vol..48, 67 et 85 de la coll. Clâsicos castellanos et celle 
de Luis Sanchez Ages ta aux ,Escriws politicos, etc (voir plus 
haut). - Gregorio Maraiion, Las ideas bioù5gicas del P. Feijoo, 
3• éd., Madrid, 1954. - Robert Ricard, Feijoo et la Chine, 
dans Les Lettres romanes, t. 6, Louvain, 1952, p. 287-299. -
Maria Angeles Galino Carrillo, Tres hombres y un problema : 
Feijoo, Sarmiento y JoPellanos ante la educacion moderna, 
Madrid, 1953, p. 43-187 (médiocre). - Luis Sanchez Agesta, 
El pensamiento politico del despotismo ilustrado, Madrid, Insti
tuto de Estudios pollticos, 1953, p. 33-84. - Gregorio Mara
iiéin, Los amigos del Padre Feijoo, dans Vida e historia, coll. 
Austral, n. 185, p. 71-91. - Le gros livre de Jean Sarrailh, 
L'Espagne éclairée de la seconde moitié du 18• siècle, Paris;' 
1954, mentionne souvent Feijoo, mais porte surtout sur la 
période postérieure; de même celui de Richard Herr, The 
Eighteenth-Century RePolution in Spain, Princeton, 1958. 

Robert RICARD. 



125 FÉLICIEN DE SÉVILLE - FELINSKI 126 

FÉLICIEN DE SÉVILLE, capucin, 1657-1722. 
- Né à Séville en 1657, de la famille des Solis 
de Almansa, Félicien entra au noviciat des capucins 
en 1676. Peu après son ordination sacerdotale, il fut 
consacré aux missions paroissiales ; il y passa quarante 
ans; ses éminentes qualités et sa grande vertu· lui 
valurent la vénération des fidèles. Il mourut à Grenade, 
le 25 mars 1722, après avoir rédigé son testament 
spirituel qui recommande instamment les missions 
populaires aux évêques et aux prêtres. Il prolongea 
son apostolat par des œuvres imprimées; généralement 
destinées aux fidèles, elles exposent une doctrine 
solide d'une manière simple et abordable. 

Deux petits ouvrages sont consacrés à la dévotion 
mariale : Florida imperial corona. de la gran Reyna 
de los dngeles y hambres Maria Santisima, Virgen. 
Purisima y Madre de Dios, Cadix, 1698, et Devocion. 
a la Santisima Virgen. Maria en su coronacion por 
Reyna de los ci.elos, Malaga, s d. Un gros ouvrage 
traite ensuite de la dévotion aux âmes du purgatoire : 
Racion.al campana de fuego que toca a que acudan 
todos los fie les con. agua· de suf ragios a mitigar el incendio 
del purgatorio (Séville, 1700; Cadix, 1701i). Plus carac
téristique peut-être de son apostolat, son culte pour 
la Sainte Trinité fit écrire à Félicien le meilleur de 
ses livres, une exposition des fondements, des avan
tages et des fruits de cette dévotion : El sol increado, 
Dios Trino y Uno, y la grande excelencia de su culto y 
depocion, Cadix, 1702. 

On possède encore de Félicien un livr.e sur les anges, LJJs 
angélicos principes del empireo (Séville, 1707), un p!;ltit traité 
pratique sur la vie spirituelle, Compendiosa y clara in.strucci.on 
para la vida espiritual, llena de abundantes doctrinas sacadas 
de los santos Padres y otros autores misticos (Cadix, 1696; 
.Madrid, 1700), et enfin un ouvrage destiné aux apôtres des 
missions populaires, Luz apostolica que demuestra la excelencia 
e importancia del altisimo y divinisimo eurcicio de la santa 
mission y de el métlwdo como ésta se ha de practicar con especial 
fruto (Séville, 1716; Grenade, 1741). Notons que Félicien se 
servait probablement dans ses missions d'un recueil de chants 
dont il aurait publié seulement la troisième partie sous un 
titre que rapporte Martin de Torrecilla, Romances espirituales 
y canciones de11otas pàra despertar al peoodor del letargo de la 
culpa y encenderle en devociones, Cadix, 1699. 

Martin de Torrecilla, Apologema, espeio y excelencias de la 
serafica Religion de Menores Capuchinos, 2• éd., Madrid, 1701, 
p. 130-131. - Felipe de Malaga, Noticia del feliz trânsito del 
V. Fdiciano de Ser,,illa .. , dans Pedro José de Sevilla, Gritos 
del capuchino enferma, Séville, 172fo, p. 61-75 .. - Bernard de 
Bologne, Bibliotheca scriptorum Ord. Fr. Min. Capuccinorum, 
Venise, 17fo7, p. 8fo-85. - Ambrosio de Valencina, Resena 
historica de la pro11incia capuchina de Andalucia, t. r., Séville, 
1908, p. 359 svv. - Lexicon capuccinum, Rome, 1951, col. 572. 

MELCHIOR DE POBLADURA. 

FÉLICIENNE-EUPHROSINE DE SAINT
JOSEPH, carmélite déchaussée, 1561i-1652. - .Féli
cienne-Euphrosine de Santoro naquit à Calahorra (Logro
no, Espagne), le 7 mars 1561i; elle entra, non sans difficul
tés, chez les carmélites déchaussées, au couvent de Saint
Joseph de Saragosse, où elle prit l'habit le 8 septembre 
1592. Elle y fut formée par Isabelle de Saint-Dominique, 
qui reçut sa profession {12 septembre 1593). Parlant dé 
son oraison, elle nous dit avoir compris, grâce à la 
mère Isabelle et à la Subida del Monte Sion de Bernardin 
de Laredo, l'oraison ·de quiétude que Dieu lui commu
niquait. Cette âme mystique et de grande vertu fut quel
que temps prieure; elle passa presque toute sa vie dans 
la maladie et mourut le .7 juin 1652. 

Sur l'ordre de ses supérieurs, elle écrivit diverses 
relations autobiographiques, dont Michel-Baptiste de 
Lanuza publia de larges passages avec quelques lettres 
(cité infra); on lui doit encore un traité spirituel ter
miné en 1601i, qui se présente sous forme d'entretien 
entre cinq religieuses : Recreacion. espiritual compuesta 
por la hèrmana Esmeralda de la Soledad... (publié par 
Lanuza à la fin de la Vida de la vénérable, avec pagina
tion indépendante, Saragosse, 1654). L'ouvrage com
prend deux dialogues; le premier traite « des exercices 
plus à propos pour que les religieuses observent 
leurs Règles et Constitutions » (amour de Dieu et du 
prochain, pratique des vertus, exercices spirituels, 
imitation du Christ, confession et communion); le 
second parle « de la divine union et de ses effets, · et 
d'autres matières d'oraison » : il s'agit surtout de ques
tions mystiques, comme de la contemplation purifica
trice, qu'elle appelle union purificatrice, d(l l'union 
passive, <le la disposition au mariage spirituel et d'autres 
communications divines; l'influence de Jean de la 
Croix dans ce second dialogue est patente; Félicienne 
le cite plusieurs fois. 

M.-B. de Lanuza, Vida de la Venerable Madre Feliciana de 
-San Joseph .. , Saragosse, 165t.; Fundacion y excelencias del 
conr,,ento de S. Joseph de Carmelitas descalzas de Zaragosa. Vida 
y elogios de treinta religiosas .. , livre 2, ch. 22, Saragosse, 1659, 
p. t.26-666. - Manuel de San Jer6nimo, Reforma de los Descal• 
zos de Nuestra Senora del Carmen, livre 26, ch. fo-9, t. 6, :Madrid, 
1710, p. 597-635. - Silverio de Santa Teresa, Historia del 
Carmen Descalzo en Espana, Portugal y América, t. 10, Burgos, 
1%2, p. 366-389. - E. Allison Peers, Studies of the spanish 
mystics, t. 3, Londres_, 19,60, p. 70-72. 

ADOLFO DE LA MADRE. DE Dros; 

FELINSKI (S1c1sMOND-FÉL1x), archevêque de 
Varsovie, 1822-1895. -1. Vi.e. -2. Œuvres. 

1. Vie. - Sigismond Felinski est né le ter novembre 
1822 à Wojutyn près de Luck en Volhynie. 

Sigismond est, en 18t.7, à Paris, auditeur d'histoire 
et de philosophie en Sorbonne et au collège de France. En 
18t.8, il participe- à l'insurrection de Poznan et se cons_acre 
à la cause de l'indépendance polonaise. Blessé, fait prisonnier, 
il profite de l'amnistie pour revenir à Paris. Avec la famille 
de son protecteur Zénon Brzozowski, il séjourne à Isch!, Munich, 
Paris et Londres. En 1851, il entre au grand séminaire de 
Zytomierz, d'où il est envoyé, en 1852, à l'Académie ecclé
siastique de Saint-Pétersbourg. 

Prêtre le 8 septembre 1855, il est nommé vicaire de 
la paroisse Sainte-Catherine de Saint-Pétersbourg, et 
en 1859 professeur de philosophie à l'Académie ecclé
siastique, chargé en même temps de la direction spiri
tuelle des étudiants'ecclés\astiques et de la congrégation 
naissante des sœurs de la Famille de Marie, fondée 
par l'abbé Constant Lubienski._ Il modifie les statuts 
de la congrégation et forme les candidates. Le 6 janvier 

· 1862, Pie 1x, sur la recommandation du margrave 
Wielopolski, le nomme archevêque de Varsovie. 
Felinski fait partie du Conseil, chargé de normaliser 
les rapports de la population polonaise avec les auto
rités. Avant d'être condamné pour menées anti-russes, 
l'archevêque eut le temps cependant de réformer le 
grand séminaire, d'organise11 la vie religieuse des 
fidèles, de développer des confréries, d'organiser des 
conférences pour le clergé, d'installer à Varsovie des 
sœurs de la Sainte-Famille. Déporté en juin 1863 à 
Jaroslaw sur la Volga, il y passe vingt ans. Amnistié à 
l'avènement d'Alexandre m, il réside à Dzwiniaczka 
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près de Chocim, alo~ en terri~oire autrichien. li mourut JJ culier des sacrements), enfin l'union mutuelle des 
le 17 novembre 1895 a Cracovie. . cœurs. Les thèmes des Lettres sont en harmonie avec 

La personnalité de Felinski a été. bien caractérisée par ceux des Conférences; ils vont toutefois en se simplifiant, 
Mgr Pelczar dans son oraison funèbre (Cracovie, le 21 novembre en rapport avec la mentalité des correspondantes. Les 
1895) : • C'était un homme simple d'une humilité profonde, deux œuvres reflètent l'expression la plus profonde de 
,soucieux de cacher le bien qu'il faisait .. , afin que toute la la spiritualité de Felinski. 
gloire en revint à Dieu seul ... Sa pauvreté était admirable et 
sa charité inégalée ... Ce fut enfin un homme d'une rare douceur, 
,d'un grand renoncement et d'une très grande patience, toujours 
.calme, mortifié en tout, supportant toute épreuve dans la 
joie,.· 

2. Œuvres. ~ La science chrétienne et la science athée 
face aux exigences sociales, Lwow, 1889, 382 p; La foi 
-et l'incroyance dans leur rapport au bien-être social, 
Cracovie, 1890, 158 p. Sous la conduite de la Provi
dence, Cracovie, 1881, 101 p. 

Ces ouvrages· placent Felinski au rang des plus éminents 
.sociologues de la fin du 19• siècle .. On trouve dans ses Mémoires 
(Pamietniki, 2 vol., Cracovie, 1897) l'émouvante expression de 
~a vie intérieure et de son loyalisme à l'égard du Saint-Siège. 
Il publia en 1890, à Lwow, le sermon qu'il y prononça : Appel 
au peuple poùmais à réaliser le '1œu du Roi Jean-Casimir et des 
États généraux au nom du peuple dans l'archicathédrale de Lwow 
.en l'an de grâce 1656, pour rappeler à la communauté polonaise 
<ju'elle était toujours liée par ce vœu. 

L'enseignement ascétique de. Felin,ski se trouve sur
tout dans ses Conférences. spirituelles· (2 vol., Lwow, 
1885), ébauchées a Saint-Pétersbourg, complétées 
pendant les années. d'exil. Elles sont destinées princi
·palement aux séminaristes, mais conviennent aussi 
•aux prêtres. " La grâce enrichit lentement et progressi
vement des dons du Saint-Esprit l'âme convenable
ment préparée » (t. 1, p. 223-22~). Le premier volume 
-est consacré à la purification et à l'éducation chrétienne 
,de la raison et de la volonté. Le second parle de la 
formation du cœur et de la charité envers le prochain; 
il se clôt par deux conférences adaptées aux, conditions 
sociales, politiques et, religièuses. 

On ne saurait trop souligner l'importance de !'Appendice 
.ajouté aux Conférences : l'auteur, à la lumière de sa propre vie, 
constate que l'homme sera toujours à la hauteur des circons
tances si le Christ demeure la règle de sa conduite et de sa foi 
;8n dépit des pressions·des•événements ou des hommes. 
· Les citations des aufours' spirituels, saint Augustin,' saint 
· Bernard, saint François. de Sales, saint Philippe Néri, sont 
· alléguées pour confirmer. l'enseignement-.· Felinski encourage. 
la lecture. des œuvres ascétiques recommandées par l'Église, 
.surtout de saint Ignace de Loyola etde saint François de Sales, 
qui sont • les maîtres les plus experts dans la conduite des 
âmes.» (t. 2, p. 248) . .Il donne souvent. en exemple la.vie du· 
·Curé d'Ars. 

On trouve enfin une élaboration de la spiritualité de 
.Felinski dans les remarques intitulées : L'esprit de la 
Congrégation des Sœu:rs Franciscaines de la Famille de 
Marie, publiées à Lwow en 1937. Quelques expressioru; 
peuvent faire penser que l'auteur s'inspire des consti
tutions de la compagnie de Jésus. 

On n'a pas encore rassemblé toute la correspondance 
de Felinski,. mais nous avons pu consulter une étude, 
,encore. manuscrite, de W. Mazur : Les lettres ascétiques. 
écrites par Mgr Felinski .. , de Jaroslaw sur la Volga, aux 
Sœurs de la Famille de Marie. Les thèmes principaux 
·sont l'attention à la parole de Dieu (sermons, 1ec
tures, inspirations), l'attention à Dieu manifesté dans 
,ses œuvres, le développement de la vie intérieure 
(« constitution organique •• comme la, construction 
d'une maison), la formation du caractère, la maîtrise 
des passions, le sens de la mortification, le · respect et 
la pratique de. tous les moyens de progrès .(en parti-

Archives des Sœurs de · la Famille de Marie, Varsovie. 
Dictionnaire biographique polonais, t. 6, Cracovie, 1948, 

p. 410-412. - W. Smoczynski, Mgr Z. S. Felinski, Cracovie, 
1896. - W. Mazur, Courte biographie de Mgr l'archePéque 
Z. S. Felinski, Varsovie, 1952, ms. - Z. Szostkiewicz, Mgr 
Z. S. Felinski, archevêque de Varso'1ie, Varsovie, 1958, ms. 

A. Boudou,.Le Saint-Siège et la Russie. Leurs relations diplo
matiques au 19• siècle, t. 2, Paris, 1925, surtout p. 156-160, 
174-204. 

Joseph MAJKowsu. 

FÉLIX DE ALAMIN, capucin espagnol, t vers 
1727. - Nous manquons de données biographiques et 
chronologiques sur Félix de Alàmin, appelé parfois, à 
tort, de Molina ou de Ios Molinos. Il mourut vers 1727 
âgé de quatre-vingt-dix ans. Ses contemporains louent 
son zèle de missionnaire populaire, sa doctrine et sa 
vertu. Nous restent ses volumineux traités, écrits 
non sans élégance; les multiples citations d'auteurs 
profanes ou païens, moins nombreuses cependant 
que celles de !'Écriture et des Pères, témoignènt d'une 
grande culture. . 

Si l'œuvre de Félix de Alamin est, dans son ensemble, 
de caractère ascético-moral et vise d'abord à l'ensei
gnement des devoirs religieux, son premier livre aborde 
quelques questions mystiques. 

L'Espejo de verdadera y falsa contemplacion (Madrid, 
·1690; il y aurait eu une réimpression à Mexico) co.mprend 
cinq traités sur la notion de contemplation, sur la 
fausse interprétation de ~ertains passages. des Pères; 
sur les règles et la méthode pour y atteindre, enfin sur 
la nature de la contemplation acquise. 

Ce livre fut mis à l'index, le 30 juillet 1708 (Fr. H. Reusch, 
Der Index der verboterien Bücher, t. 2, Bonn, 1885, p. 627) : 
Félix de Alamin avait envoyé à Rome; en 1688, un mémoire 
contre certains auteurs qui lui paraissaient parler de la contem

·.platioil d'une manière qui n'était pas exempte des erreurs 
molinosistes; Jean de la Croix était l'un d'eux. En 1704, 
Crist6bal. de San José, procureur des carmes, dénonça le livre 
de notre capucin à l'inquisition romaine, laquelle le condamna 
(cf Obras del Mistico Doclor San Juan de là Cruz, éd. Gerardo, 
t. 1, Tolède, 1912, p. LXIV-LXVI; Melchior de Pobladurà, Los 
Frailes Menores Capuchinos en•.Càs!illa, Madrid, 1946, p. 98) 

Les Falacias del demonio y de los vicios que apartan 
del camino real del cielo (2 vol., .Madrid, 1693ai6%; 
1 voi., Madrid, 17H) sof\t consacrés à la vie chrétienne 
en son.énsemble. L'oraison en est le fondement (traité 1); 
suivent deux séries de méditations, la première sur les 
vérités éternelles, la. seconde sur la vie et la passion 
du Christ;.le 2e traité expose .les obstacles à l'oraison 
(distractions, aridités, idées fausses sur la vie chré
tienne, etc); un autre est consacré aux péchés capitaux 
et à leurs remMes .. FéLi:ic .présente,· enfin, les moyens 
positifs qui aident à la vie chrétienne, comme la lecture 
spirituelle, la droiture d'intention, .les désirs, l'examen 
particulier et général, et quelques.,vertus fondamen
tales : patience, humilité, charité fraternelle, amour de 
Dieu, conformité à la volonté• divine. - La Puerta de 
salvacion y espejo de ver(],adera y falsa confesion (Madrid, 
1695, 1724) est un traité catéchétique en cinq Hvres sur 
le sacrement de .pénitence, destiné à développer le fruit 
des missions paroissiales. - Félix de Afamin aborde le 
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thème de la vie sacerdotale dans le Retrato del verdadero 
sacerdote y manual de sus obligaciones (Madrid, 1704; 
Barcelone, 174 7) : il y expose successivement la 
dignité sacerdotale, les vertus du prêtre et les défauts 
qu'il doit éviter dans son ministère. 

C'est toujours de la vie chrétienne que traitent deux 
autres gros ouvrages : Exortaciones a la segura obser
vancia de los diez mandamientos de la l,ey de Dios (Madrid, 
1714), et Thesoro de beneficios escondidos en el Credo y 
motivos que inducen y enfervorizan a agradecer y corres
ponder a muchos beneficios incluidos en cada articulo 
(Madrid, 1727). La felicidad o bienaventuranza natural 
y sobrenatural de el hombre (Madrid, 1723) développe 
des considérations sur l'authentique félicité de cette 
vie et de l'autre. Signalons encore un ouvrage plus 
apologétique qu'ascétiquè : lmpugnaciôn contra el 
Talmud de los judios, Alcoran de Mahoma y contra los 
hereges, y segunda parte de la religion christiana (Madrid, 
1727). 

Félix de Alamin prépara une édition séparée des plus impor
tantes méditations de La felicidad sous le titre de Eternidad de 
di1>ersas eternidades; elle fut publiée après sa mort (Madrid, • 
1760). D'autre part, Joào Nuiies Varella traduisit et publia en 
portugais les méditations sur la vie et la passion du Christ, sous 
le titre de Meditac5es da 1>ida e paixao de Christo e 1>arios docu
mentos para pessôas espirituaes (Lisbonne, 1737; cf F. d'Al
meida, Historia da lgreja em Portugal, t. 3, Coïmbre, 1910, 
p; 340). 

Martin de Torrecilla, Apologema, espejo y excelencias de la 
serafica Religion de Menores Capuchinos, 2° éd., Madrid, 1701, 
p. 130. - Bernard de Bologne, Bibliotheca scriptorum ordinis 
Minorum S. Francisci capuccinorum, Veni.se, 1747, p. 86-87 
(• Felix de Molina seu de los Molinos »}. - Buenaventura de 
Carrocera, La Pro1>incia de los Fra.iles Menores Capuchinos 
de Castilla, t. 1, 1575-1701, Madrid, 1949, p. 326-327. -
Lexicon capuccinum, Rome, 1951, col. 572-573. - E. Allison 
Peers, Studies of the spanish mystics, t. 3, Londres, 1960, 
p. 138-140. 

MELCHIOR DE POBLADURA. 

FÉLIX-FAURE-GOYAU (Lucrn), 1866-1913. -
Née à Amboise, près de Tours, Lucie Faure passa son 
enfance et sa jeunesse au Havre, où son père s'était éta
bli comme négociant. Elle fit de fortes études qui lui per
mirent de lire dans le texte Platon, Dante,, Newman, 
les Pères de l'Église. A 25 ans, sous l'influence d'une 
amie qui l'amena à la communion presque quotidienne, 
et du dominicain Raymond Feuillette, dont elle suivit 
les prédications de carême et qui devint son directeur, 
sa vie chrétienne s'approfondit et s'ouvrit largement 
aux perspectives apostoliques. Le 18 janvièr 1895, son 
père, Félix Faure, est élu à la Présidence de la Répu
blique. Il meurt le 16 février 1899. En novembre 1903, 
Lucie épouse .Georges Goyau. Dans le milieu politique 
et littéraire où elle est amenée à vivre, elle veut être 
« servante des âmes »; jusqu'à sa mort, 22 juin 1913, 
elle exerce sur tous ceux qui l'approchent un véritable 
rayonnement .. Elle se donne à de multiples aètivitt,s 
charitables, mais surtout elle conseille et éclaire un 
grand nombre d'incroyants pour lesquels elle eut tou
jours une âme fraternelle et accueillante : ils étaient à 
ses yeux parmi les plus «pauvres». Elle se fit également 
conférencière pour propager .ses idées sur le rôle de la 
femme dans la société et sur l'éducation des enfants. 

La plupart de ses livres, par la qualité de l'âme qui 
s'y exprime, présentent un intérêt pour la spiritualité. 
Signalons: Newman, sa vie, ses œuvres, Paris, 1900 (une 
des premières études écrites en France sur Newn,ian). 

DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ -.T. V 

- Les femmes dans l'œuvre de Dante, Paris, 1902. -
Vers la Joie. Ames païennès, âmes chrétiennes, Paris, 
1906. - L'âme des enfants, des pays et des saints, Paris, 
1912. - Christianisme et culture féminine, Paris, 1914. 
- Choses d'âme, Paris, 1914, qui donne des extraits de 
son journal. 

Dans ces livres, il ne faut pas chercher une doctrine 
spirituelle, mais plutôt des notations délicates, parfois 
profondes, sur les aspects de la vie chrétienne qui rete
naient son attention, avant tout les influences spiri
tuelles cachées. « C'est quelque chose d'avoir regardé 
vivre un juste, ne fût-ce qu'un instant, d'avoir respiré, 
même une seconde, l'atmosphère de la sainteté » 
(L'âme des enfants .. , p. 229). « C'est toujours notre 
vie intérieure qui donne sa mesure à notre vie exté
rieure ... » (ibidem, p. 228). Elle définit ainsi la prière : 
« S'exposer pour refléter, c'est tout le secret de l'orai
son » (Choses d'âme, p. 10). « Une des joies de Dieu, 
c'est d'être donné par nos âmes • (ibidem, p. 229). 
Dans le même sens, elle a aimé étudier le rayonnement 
de quelques âmes privilégiées chez lesquelles les dons 
humains s'alliaient à une vie d'intense union à Dieu : 

. sainte Catherine de Sienne, sainte Catherine de Gênes, 
sainte Thérèse d'Avila, Newman, etc. 

J.-Ph. Heuzey, Un apostolat littéraire. ·Lucie Félix-Faure
Goyau, sa pie et ses œu1>res, Paris, 1916. - Notice de J. Morien
val, dans Catholicisme, t. 4, 1956, col. 1161-1162. 

Francis WENNER. 

FELLON (THOMAS-BERNARD), jésuite, 1672-1759. 
- Né en Avignon le 17 juillet 1672, Thomas-Bernard 
Fellon entra dans la compagnie de Jésus le 28 décembre 
1687. ' 

D'abord.professeur d'humanités et de rhétorique au collège 
de la Trinité à Lyon, puis, après son ordination sacerdotale 
(1699}, à Carpentras et à Chalon-sur-Saône, il est, à partir de 
1703, appliqué à la prédication et s'y distingue un quart de 
siècle tant à Lyon que dans les principales villes du sud-est 
de la France et du Comtat-Venaissin (il prononce notamment 
des oraisons funèbres de la famille royale, Marseille, 1711; 
Valence, 1712; Toulon, 1715; voir Mémoires de Trévoux, 1716, 
p. 1990-2005). Ses poèmes latins lui valent d'être remarqué 
par Boileau, dont il projeta même de traduire quelques œuvres 
e11 vers latins ( Correspondance entre Boileau-Despréaux et 
Brossette, publiée par A. Laverdet, Paris, 1858, passim}, et 
de figurer parmi les sept membres fondateurs de l'académie 
de Lyon (1700). De retour à Lyon en 1728, on le retrouve 
au collège de la Trinité, occupé à la composition d'ouvrages; 
il est ensuite chargé de la direction des retraites fermées à la 
maison Saint-Joseph, où il meurt le-25 mars 1759. 

On doit à Fellon une Paraphrase des Psaumes de 
David et des Cantiques de l'Église avec une applicàtion 
suivie de chaque Psaume et de chaque Cantique à un 
sujet particulier propre à servir d'entretien avec Dieu 
(Lyon, 1731, 4 vol.; voir Mémoires de Trévoux, 1731, 
p.· 701-714, et Journal historique (de Verdun), t. 30, 
juillet.1731, p. 26-29), où il s'efforce, assez heureuse
ment d'ailleurs, de « trouver le moyen d'attacher à la 
parole l'esprit et la dévotion dont elle étoit animée 
quand le saint roy David la prononçoit ••. et un eucologe, 
Heures chrétiennes tirées uniquement des pseaumes accom
modées aux actions ordinaires des personnes de piété. 
Avec des ré'{T,exions courtes et sententieuses à la tête des 
principales pratiques (Lyon, 1740; voir Mémoires de 
Trévoux, 1740, p. 996-1008), prières du matin et du soir, 
élévations, exercices pour la messe et la confession, 
action de grâces, psaumes de la pénitence, prières pour 
les défunts. 

5 
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Si l'on ne se rappelait que cette époque était moins 
scrupuleuse que la nôtre sur la propriété littéraire, on 
pourrait s'étonner de voir Fellon modifier la forme, 
sinon le fond, de deux œuvres spirituelles célèbres du 
siècle précédent : 1. Le Catéchisme spirituel. De la 
perfection chrétienne, de Jean-Joseph Surin (Lyon, 1730, 
2 vol.; 7 rééditions au moins jusque 1835; traduction 
allemande, Ratisbonne, 1739; voir Mémoires de Tréfloux, 
1730, p. 815-818, et 1740, p. 2041-2043). - 2. Le Traité 
del' amour de Dieu ... selon la doctrine, l'esprit et la méthode 
de saint François de Sales (Lyon, 1738, 3 vol.; rééditions, 
Paris, 1747, 4 vol., et Nancy, 1754, 3 vol.; voir Mémoires 
de Trévoux, 1738, p. 1520-1524; 1739, p. 376-379, 
extrait d'une lettre laudative des visitandines de 
Lyon, et p. 1%8-1964; Nouvelles ecclésiastiques, 1738, 
p. 139). 

Fellon ajoute au début de chaque livre un Discours explicatif 
de sa composition et déclare s'être appliqué, en • tirant cet 
auteur inimitable de son langage suranné qui rebute •, à lui 
conserver « son style personnel qui charme ». D'autre part, 
• sans avoir tronqué la doctrine de l'auteur ou énervé sa pen
sée •, il reconnaît cependant avoir regardé l'ouvrage • comme 
un ancien bâtiment qu'il falloit détruire en réservant les 
matériaux comme autant de pierres précieuses pour en cons
truire un nouvel édifice •· Procédé regrettable, mais que l'évo
lution du. goût tolérait (voir la note dans François de Sales, 
Œu1>res, t. 4, Annecy, 1894, p. LXXX). 

D'autre part, la querelle du quiétisme a certaine
ment incité Fellon à la prudence dans sa réédition de 
Surin : « Rien qu'à ni.éditer les corrections du P. Fellon, 
l'on apprendrait la théologie mystique » (Bremond, 
t. 5, 1920, p. 270, note)! 

Sommervogel, t. 3, col. 631-633; Rivière, col. 1059. -
C.-F. Achard, Histoire des hommes illustres de la Pro11ence, 
t. 1, Marseille, 1787, p. 286-287. - C.-F.-H. Barjavel, Diction
naire ... du département du Vaucluse, t. 1, Carpentras, 18H, 
p. 480. - Michaud, Biographie unfrerselle, t. 13, p. 507. 

Paul BAILLY. 

FELTON {JEAN), th~ologien et prédicateur anglais, 
15e siècle. - On ignore presque tout de la vie de Jean 
Felton. On sait seulement qu'il était un personnage 
important à l'université d'Oxford, où il était fellow 
de Magdalen College. et docteur en théologie, ainsi que 
« vicarius Magdalensis Oxonii extra muros », ce qui 
semble indiquer qu'il avait la charge des domaines de 
Magdalen College situés hors de la ville. C'était un 
homme d'une vertu renommée. Il est surtout connu 
comme prédicateur, et son talent lui avait valu dans 
l'université le·surnom de homiliarius ou de concionator. 

Son œuvre ne semble pas avoir été d'une grande originalité, 
car il fut surtout un compilateur. li nous dit qu'ému par la -
• penuria studentium • (le manque de livres des étudiants) 
il avait entrepris de rédiger des sermons • en recueillant les 
miettes qui tombaient de la table de ses maîtres: ... Janûensis 
(peut-être le dominicain Jean Balbi de Gênes), Parisiensis 
(probablement Guillaume d'Auvergne, évêque de Paris), 
Lugdunensis (selon toute vraisemblance le dominicain Guil
laume Peyraut), Odonis (Eudes de Châteauroux) et d'autres 
encore •· Il se donna beaucoup de peine, nous dit un bio
graphe, pour extraire de divers écrits de Robert de Lincoln 
(Grosseteste) un livre qu'il appela Alphabetum theologicum •· 

Un premier examen de ses Sermones dominicales· 
montre qu'ils sont farcis de textes de !'Écriture. Ils 
paraissent parfaitement orthodoxes et contiennent 
surtout des exhortations aux vertus chrétiennes, humi
lité, pureté, sobriété, joie, des invectives contre le 
monde et Satan et semblent avoir une certaine saveur 

mystique. Felton s'était proposé « de détourner et de 
rappeler aussi bien le clergé que le peuple de leurs erreurs 
et de l'ignominie de leurs vices, et de les ramener à_ la 
pureté de la vertu ». 

Felton a produit une œuvre considérable, qui ne nous 
est parvenue qu'en partie. Le British Museum pos
sède dans la collection Harléienne trois manuscrits 
des. cinquante-huit Sermones dominicales, tirés des 
œuvres d'Odon (Eudes). L'un des ,manuscrits mentionne 
que ces sermons ont été terminés en 1431. Il comprend 
cent cinquante feuillets d'une écriture serrée. Ses 
autres œuvres comprennent l'Alphabetum theologicum, 
un autre volume de cinquante-six sermons,· des Lec
turae sacrae Scripturae et un ouvrage intitulé Pera 
Peregrini. Une note dans la marge d'une de ses œuvres 
indique qu'il a fait un don de livres au collège d'Oriel 
à Oxford en 1420. 

La matière de la présente note est empruntée au Dictio
nary of National Biography, t. 6, p. 1169-1170, article Felton 
(John), qui s'appuie lui-même sur Tanner, Pits, Baie et Leland; 
à la notice biographique placée en tête des Sermones domini
cales, notice qui, bien que d'une écriture archaïque, ne remonte 
pas plus haut que le 16• siècle, puisqu'elle cite Leland (1506?-
1552); et au texte même des_ Sermones. 

Pierre JAN ELLE. 

FEMME - I. La femme dans l' Écriture. - II. La 
vocation chrétienne de la femme. 

I. LA FEMME DANS L'ÉCRITURE 

La Bible ne préseiÙe sur la femme aucun traité ex pro
fessa, mais la montre en pleine vie. Dans l'ancien Testa
ment en particulier, la femme apparaît généralement 
au cœur de la famille; c'est là qu'on peut suivre l'évo
lution de sa condition sociale depuis la polygamie des 
temps anciens jusqu'à la monogamie de fait qui s'impose 
peu à peu après le retour de l'exil. Dans le nouveau 
Testament, la femme demeure toujours dans un état de 
relativité à l'homme ou à la société. Ces indications 
fournies par une première lecture n'épuisent pas les 
enseignements de !'Écriture sur le rôle de la femme 
dans le plan du Créateur. 

1. Les premiers chapitres de la Genèse. - 2. La 
vivante. - 3. L'inspiratrice. - 4. La femme idéale. 
- 5. Le nouveau Testament. 

1. Les premiers chapitres de la Genèse (1-3). 
- Ces chapitres expdment la volonté divine à l'égard de 
la femme; héritiers d'une révélation déjà riche et soutenus 
par l'inspiration, les auteurs sacrés ont consigné cette 
volonté en des époques différentes : au siècle de Salo
mon, le Yahviste ( Gen. 2, 4 à 3); puis à l'époque de l'e:i,.il 
ou du retour, le Sacerdotal ( Gen. 1, 1 à 2, 3). 

1 o La création. - Le Seigneur, ayant créé l'univers 
et le premier homme, déclare : « Il n'est pas bon que 
l'homme soit seul • (2, 18). Celui-ci, pourtant maître 
du monde, n'éprouve aucune joie; il prend conscience 
de son isolement; il est d'une autre nature que les ani- -
maux; il éprouve le désir d'une« aide qui lui soit assor
tie "· Le vieux récit raconte comment Dieu comble ce 
désir, d'une manière grandiose et mystérieuse, figurée 
par le sommeil (!xO"t'a:<nç) d'Adam., Pour créer la pre
mière femme, Yahvé prend une côte de l'homme, 
image hautement significative : comme la côte est 
proche du cœur, ainsi la femme répond au désir le plus 
intime de l'homme; comme la côte, os et chair, participe 
à la nature l).umaine, ainsi la femme. A sa vue, Adam 
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émerveillé profère son premier chant d'amour et d'allé
gresse: a Celle-ci est os de mes os et chair de ma chair!~ 
(2, 23); elle est " de même sang », comme on dirait 
aujourd'hui, de même nature; le nom que l'homme (is) 
donne à la femme (i.fiâh) le confirme; cependant, le 
fait de nommer un être équivalait alors à affirmer la 
domination autant que la connaissance. 

La femme possède donc la même nature que l'homme, 
mais elle est fonctionnellement dépendante de lui. Ce 
double rapport d'égalité et de dépendance doit aboutir 
à l'union, à l'achèvement mutuel : « C'est pourquoi 
l'homme quitte son père et sa mère et s'attache à sa 
femme, et ils deviennent un seul être » (2, 2l•); ils sont 
faits l'un pour l'autre; l'amour conjugal prime l'amour 
filial, plus unique et plus indissoluble encore, s'il est pos
sible, que ce dernier. Par cette union intime et totale 
(corps et âme), la personnalité de l'homme s'achève 
dans la femme et l'épanouissement de celle-ci en 
l'homme. 

Plus tard, l'auteur Sacerdotal résume et approfondit 
ces riches détails : « Dieu créa l'être humain à son image, 
à l'image de Dieu il le créa, homme et femme il les créa " 
(1, 27); la véritable image de Dieu ne se trouve pas dans 
l'un plutôt que dans l'autre, mais dans l'union des 
deux, dans cette union animée d'un amour qui peut 
évoquer, pour le chrétien, l'amour trinitaire. 

Ainsi unis, ils doivent se multiplier à la gloire du 
Seigneur. C'est en la femme que se réalisera le mystère 
de la transmission de la vie (cf Ps. 139, 13-15). Leur 
activité commune vise à soumettre l'univers ( Gen. 
1, 28) : c'est le couple humain qui reçoit la domination 
du monde; c'est à lui qu'est adressé l'appel au travail 
civilisateur, devoir inscrit dans la nature humaine et 
non pas conséquence du péché. 

• Dieu vit tout ce qu'il avait fait : cela était très bon » 
(1, 31), -l'œuvre divine a maintenant son couronnement. 
Ces deux êtres complémentaires, maîtres de la création 
visible, pourront, à l'exemple de Dieu, goûter aux heures 
de repos la satisfaction de leurs travaux, remercier 
le Seigneur et louer le Créateur (2, 1-3). 

2° Le péché (Gen. 3). - Ce n'est pas à cause de ce 
qu'on appelle traditionnellement sa faiblesse, que la 
femme est tentée la première. Impulsive, elle est 
imprudente; mais elle représente dans le couple la force 
de l'amour; elle se comporte en inspiratrice qui sait sug
gérer, éveiller une attention; et cela même sans parler: 
le récit du premier péché ne signale de sa part aucune 
parole tentatrice, sa seule présence, son attitude 
suffisent pour entraîner l'homme. Séduite, la femme 
se fait séductrice et le tentateur sait bien que par elle 
s'achèvera son œuvre de perversion. 

Le péché surgit comme une force de dissociation; 
l'ordre voulu par Dieu est bouleversé; l'harmonie du 
couple humain et du monde disparaît. 

3° Après le péché. - Dieu intervient nécessairement 
pour châtier. La révolte foncière de ses créatures a 
privé celles-ci des dons surnaturel et préternaturels 
qui n'étaient pas dus à leur nature. Mais la volonté 
du Créateur à l'égard de la femme se maintient. Elle 
connaîtra comme l'homme la souffrance et la mort, 

, plus encore cette souffrance intime : « Ton désir te pous
sera vers ton mari, mais lui, dominera sur toi" (3, 16). 
Normalement, la vie de la femme, c'est l'homme; elle 
le cherche et, par lui, elle cherche son épanouissement 
en Dieu. Désormais, on n'aura plus qu'une caricature 
de l'unité première fondée dans l'amour et le don 
mutuel; ce sera, chez la femme, le désir facilement 

désordonné et, trop souvent chez l'homme, la posses
sion· sans tendresse, la domination austère et parfois 
tyrannique, une incompréhension de toutes les possi
bilités féminines de don et d'amour. 

Toutefois, le couple humain éprouve sans tarder la 
bonté du Créateur : l'humanité triomphera un jour du 
tentateur, promesse génératrice d'espérance, sensible 
surtout à la femme : « Je mets une hostilité entre toi 
et. la femme, entre ton lignage et le sien; il t'écrasera 
la tête et toi, tu le meurtriras au talon» (3, 15). Un com
bat perpétuel est commencé, la desce.ndance de la femme 
remportera la victoire. C'est une invite explicite que 
Dieu lui adresse de préparer cette victoire : elle qui fut 
au point de départ de la faute, sera aussi au point de 
dépàrt du salut. 

Au seuil de la Bible, ces passages de la Genèse sug
gèrent déjà les grandes caractéristiques de la femme : 
de même nature que l'homme, elle est essentiellement 
la « Vivante » (= Ève : 3, ·20), celle qui donne la vie; 
elle maintient cette vie et la développe par son aptitude 
à percevoir les valeurs vitales, qui fait d'elle l'inspira
trice de l'homme; elle est cette force de l'amour qui 
se donne jusqu'à l'épuisement pour transformer l'uni
vers. 

2. La« Vivante». -La vocation de la femme est de 
donner la vie et de l'entretenir dans un don de tout son 
être, plus encore de donner et de développer la vie 
morale et spirituelle pour assurer le triomphe de son 
lignage sur le tentateur. 

1 ° Au foyer, elle assure la vie matérielle. C'est cet 
aspect qu'illustrent souvent les femmes des patriarches; 
c'est ce rôle humble, mais complexe et combien méri
toire, que célèbre le poème final des Proverbes (31); 
l'épouse idéale est la « femme forte » et ce qualificatif 
lui convient, car il lui faut des qualités viriles; sur elle, 
son mari se repose en toute sécurité. Elle exerce son 
ministère avec amour, art et grâce; c'est la meilleure 
expression de sa religion : « La grâce est trompeuse, 
et vaine la beauté; c'est la femme qui vénère Dieu 
qu'il faut louer• (Prov. 31, 30). 

La vie matérielle n'est pas une fin en soi; la Bible 
insiste davantage sur les défauts qui ruinent la vocation 
de la femme, en particulier sur la dureté du cœur et 
la trahison. L'ancien Testament en relève de· tristes 
exemples : la femme de Potiphar ( Gen. 39), Dalila (Jug. 
16, 4-21), les femmes de Samarie insensibles au malheur 
des pauvres (Amos 4, 1), les perverses, adultères ou 
prostituéès que stigmatisent les sages (Prov. 2, 16-19; 5; · 
6, 24 à 7, 2 7; etc), les femmes esclaves de leur égoïsme 
et qu'il faut redouter (Eccli. 25, 15-23; 26, 5-12; etc). 

Au lieu d'.être un agent de malheur et de mort, la 
femme fidèle à sa vocation est une source de bienfaits 
moraux et spirituels. Dans la vie banale de chaque 
jour, elle est pour l'homme l'aide précieuse, la parte
naire voulue par Dieu; en elle, il trouve la joie, la paix, 
la stabilité. Les sages l'ont proclamé souvent, mais 
c'était déjà ce qu'éprouvait Isaac (Gen. 24, 67). Son 
premier bienfait est de fixer l'homme (Eccli. 36, 25-27); 
elle lui procure joie et repos (26, 1-4); elle sait même y 
pourvoir en gardant au besoin le silence où l'on peut 
se retrouver soi-même et retrouver Dieu (26, 14); 
sa finesse la guide et elle peut exceller dans cetteréserve 
qui convient si bien à sa nature : par là vraiment elle 
est un don de Dieu (26, 15-18). Sa douceur, sa discré
tion, sa tendresse en font une source de bonheur, l'édu-
catrice de l'homme. • 
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20 La mère, c'est dans ce rôle sublime que la femme 
apparaît presque toujours dans l'ancien Testament. 
Donner la vie à un être humain, c'est travailler au 
salut promis, et se rapprocher de l'harmonie primitive 
détruite par le péché; c'est pourquoi Ève jubile et 
remercie Dieu : « Adam connut Ève sa femme; elle 
conçut et enfanta Caïn et elle dit: J'ai acquis un homme 
de par Yahvé!» (Gen. 4, 1). 

A ses enfants, la mère donne la vie avec sa propre 
substance et parfois même sa propre vie, comme ce 
fut le cas pour Rachel { Gen. 35, 16-20); elle disparaît 
pour que d'autres vivent. C'est là toute l'ambition de 
la femme dans l'ancien Testament, ainsi Anne encore 
stérile {1 Sam. 1, 7-8). 

La maternité dépasse .le don de la vie physique : 
c'est du cœur de la mère que jaillit bien souvent la 
vocation de l'homme; elle est l'éducatrice par excel
lence; elle oriente la vie morale et religieuse de ses 
enfants: par exemple Anne, mère de Samuel {1 Sam. 1, 
11-22). Cette influence maternelle s'exerce durant les 
longues années de l'éducation et aux heures- les plus 
critiques que connaissent les petits d'hommes. Il faut 
ici rappeler comment Dieu prépara providentiellement 
Moïse, libérateur et chef : la fille du pharaon l'adopta et 
lui assura une éducation princière; son exemple montre 
que la femme, la vierge, peut donner la vie spirituelle 
et morale à des âmes qui ne sont pas nécessairement 
celles de ses enfants par le sang. Mais c'est à sa mère; 
Yokébèd, que Moïse dut de garder au cœur l'amour de 
son peuple et de son Dieu (Ex. 2, 6-10) : cette humble 
femme joue un rôle capital et voulu par Dieu dans 
l'histoire de son fils et de son peuple. 

3. L'inspiratrice. - On ne peut parler de l'épouse 
ni de la mère sans toucher à cet aspect de la vocation 
féminine .. Toute orientée vers la maternité au sens le 
plus compréhensif, la femme est par nature. spécialement 
attentive à toutes les valeurs de la vie, elle les saisit 
intuitivement, elle sait les suggérer à l'homme, elle est 
son inspiratrice. 

1° C'est l'épouse digne dè ce nom qui, aux heures 
difficiles, fortifie l'homme, le façonne pour ainsi dire 
et prend à sa place les décisions énergiques qui s'impo
sent : elle exerce à la fois sa force et son amour. Si 
Ève usa de ce pouvoir redoutable · pour entraîner 
l'homme dans le péché, nombreuses parmi ses filles 
furent celles qui œuvrèrent au salut. Ainsi, la femme de 
Manoé, devant une manifestation angélique, a tôt fait 
de percevoir l'inanité de leur commune frayeur (Jug. 13, 
21-23) : .elle communie plus intimement aux intentions 
divines; d'une parole . de bon sens, elle rassure son 
mari abattu. Plus tard Mikal, épouse de David, sâit 
imposer à son mru;i une fuite nécessaire et l'organise en 
détail (1 Sam. 19, 11-17). La femme de Nabal, Abigail, 
apaise la colère de David et sauve ainsi son mari 
indigne (1 Sam. 25). . 

2° Mère, ·elle est la première et la plus influente édu
catrice de l'enfant; son, influence s'exerce longtemps 
sur lui, surtout aux moments décisifs de sa vie; elle 
sait alors intervenir pour orienter l'avenir. 

Ainsi la mère des sept frères martyrs : « Elle exhortait 
chacun d'eux, dans la langue de ses pères, et, remplie 
de nobles sentiments, elle animait d'un mâle courage 
son raisonnement de femme » {2 Macc. 7, 21). Elle sut 
encourager ses fils au sacrifice suprême, leur rappelant 
la béatitude céleste et la certitude de la résurrection; 
La femme fidèle à sa vocation oriente vers le ciel, vers 

Dieu. Enfin, la mère sait se taire et disparaître, lorsque 
son enfant devenu adulte doit à son tour faire œuvre 
de vie. 

3° La société elle-même ne saurait donc exister sans 
la femme. Les aperçus précédents ont suggéré ses 
répercussions profondes dans la communauté humaine, 
qu'il s'agisse du clan, du peuple, de la patrie. 

Telle veuve, comme Tamar ( Gen. 38) ou Ruth, n'hésite pas 
à maîtriser ses sentiments personnels pour se conformer à 
la coutume du lévirat : l'amour envers son mari défurit se 
traduit par le don plus total encore qu'elle consent au bien 
commun. Dieu sanctionne les préférences de Rébecca pour 
son fils cadet Jacob et il le choisit comme père du peuple 
élu. La compassion d'une fille de pharaon et la tendresse 
d'une mère préparent en Moïse le libérateur et l'organisateur 
d'Israël. Anne aura pour fils Samuel, juge et prophète, consé
crateur de rois. Mikal sauve David, le fondateur de la lignée 
messianique. La mère des sept martyrs concourt à maintenir 
la foi d'Israël aux temps maccabéens. 

Il peut arriver même que Dieu appelle telle ou telle 
femme à jouer un rôle de premier plan : c'est une mis
sion transitoire et non normale, inspirée par la grâce 
et la force divines, alors que les hommes ont perdu la 
force morale, la foi, l'espérance; alors encore, la femme 
apparaît comme l'inspiratrice de l'homme, comme une 
donneuse de vie. Il suffit de rappeler -l'œuvre de libé
ration accomplie par Débora, qui sut ranimer le courage 
défaillant de Baraq et· de ses compatriotes, jusqu'à 
prendre la tête de la résistance (Jug. 4-5). Plus. tard, un 
auteur inspiré se plaira à conter comment Esther 
sauva son peuple à l'époque de Xerxès 1er {486-465); 
même si ce récit appartient au roman plus qu'à l'histoire, 
il traduit la conscience qu'avait Israël du rôle social de 
la femme. Certes, ce rôle peut être néfaste, si la femme, 
ambitieuse ou orgueilleuse, se cherche ellé-même au 
lieu de se donner : les célèbres figures de Jézabel et de sa 
fille Athalie le montrent suffisamment. 

On demeure persuadé que, même dans le domaine 
social et politique, la femme peut jouer à l'occasion un 
rôle primordial. Il est particulièrement remarquable 
de constater que, dans les derniers siècles de l'ère 
ancienne, ce rôle social de la femme ne s'exerce plus 
nécessairement dans le cadre normal du mariage. 

C'est ainsi que l'héroïne qui symbolise le mieux la résistance 
nationale et religieuse des juifs est une veuve, Judith; l'auteur 
sacré transfigure en elle les dons et les vertus de l'antique 
Débora; elle est • Judith •, • la juive • par excellence; en elle 
rien d'une austérité affectée ni d'une fade douceur; elle est 
au contraire, dans sa féminité préservée, d'un merveilleux 
éclat que le Seigneur se plaît à rehausser; elle décide et agit 
avec force et fermeté; toute son attitude trouve son principe 
non dans l'orgueil mais dans la vertu, non dans l'amour de 
soi mais dans le don d'elle-même au Seigneur. Et elle rend 
la vie à son peuple. C'est en effet la vertu de la femme qui est la 
véritable source de vie, chantera l'auteur de la Sagesse (3; 13 à 
4, 6). 

4. La femme idéale. - Telle est la vocation de la 
femme : source de vie, inspiratrice tendre et discrète, 
même en dehors du cadre familial normal. Elle excelle 
dans la transmission de la vie morale et spirituelle : 
la vocation de l'homme et sa béatitude naissent norma• 
lement du cœur de la femme. Elle a des trésors cachés 
de force et de tendresse, une capacité extraordinaire de 
renoncement, d'effacement, de souffrance; elle y tro11ve 
son épanouissement et son propre bonheur, elle se 
rapproche de la première femme que Dieu donnait 
pour compagne à l'homme dans l'harmonie d'un monde 
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sans péché; ou mieux, elle tend vers _l'idéal qu'est la 
nouvelle _Ève, Marie, Vierge et Mère. 

Il n'est donc pas surprenant que les auteurs sacrés 
aient personnifié sous les traits de femmes idéales, 
la Sagesse divine, qui inspire le fidèle, ou le peuple de 
Dieu qui ne sera parfait qu'en se donnant tout entier à 
son Seigneur. 

Comme une Épouse, Israël est l'objet, de la part de 
Dieu, d'un amour d'élection qui ne se dément jamais; 
c'est un amour exigeant, qui sait au besoin châtier pour 
purifier et ramener l'infidèle. A la suite d'Osée, les 
prophètes utilisent volontiers ce symbolisme nuptial 
pour évoquer l'histoire et le mystèré du peuple de 
Dieu; pour annoncer aussi la merveille que réalisera la 
grâce divine au temps de la nouvelle alliance_ : « la 
Femme recherchera son Mari» (Jér. 31, 21-22). 

C'est également comme une femme idé;:tle que les · 
sages d'Israël aiment personnifier la Sagesse divine, 
explication suprême du monde et source du vrai 
bonheur. Elle se donne à ceux qui la recherchent et 
l'aiment (ProCJ. 8, 17; Sag. 6, 12-21); elle est pour eux 
source de lumière et de vie (ProCJ. 8, 35; 9, 1-6; Sag. 7, 
24-30) : « Elle se répand, à travers les âges, dans les 
âmes saintes, elle en fait des amis de Dieu et des pro
phètes» (Sag. 7, 27). 

5. Le nouveau Testament assume toute ces indica
tions et toutes ces richesses pour les parfaire. 

1° La femme est par nature l'égale de l'homme : 
c'est de la Vierge que le Verbe a pris sa nature humaine 
complète (Luc 2; déjà insinué par Gal. 4, 4). Jésus et 
les apôtres proclament la bonne Nouvelle indifférem
ment aux hommes et aux femmes; les uns et les autres 
sont appelés aux mêmes béatitudes (Mt. 5, 1-12; 
Luc 6, 20-22); vraiment, u il n'y a ni juif ni grec, il n'y a 
ni esclave ni homme libre, ni homme ni femme : vous 
n'êtes tous qu'un dans le Christ Jésus» (Gal. 3, 28). 
Les différences d'ordre ethnique, social, voire naturel, 
sont secondaires dans le Christ. 

Certes, elles ne disparaissent pas et, pour parvenir à 
l'union béatifiante, il y a bien des voies, les unes conve
nant mieux aux hommes.qu'aux femmes, C'est ainsi que 
le sacerdoce et les fonctions hiérarchiques sont réservés 
aux hommes (1 Cor. 11, 3-15; 14, 33-36). Mais il appar~ 
tient à leurs compagnes.de mettre au cœur de l'huma
nité l'exemple de l'amour attentif et dévo·ué, le sens des 
vraies valeurs de vie, la lumière de leurs intuitions. 

2°. Car la femme demeure la « Vivante ». Sur elle 
repose le bonheur du foyer et Jésus bénit ces 1mmbles 
tâches domestiques (Marc 1, 31: la belle-mère de Pierre; 
Luc 10, 38-42 : Marthe et Marie); Haccepte leur assis
tance matérielle (Luc 8, 1-3) et les apôtres agissent de 
même (Actes 12, 12-13; 16, 14-15; 1 Cor. 9, 4-8). 

On sait quel respect avait le Seigneur pour sa Mère.· 
et, par suite, pour toute mère (Mt. 15, 22-28; Luc 7, 
11-15; 23, 27-31). C'est que la femme chrétienne donne, 
plus encore que la vie physique, la vie morale et spiri
tuelle : elle est aux mains de Dieu un instrument de 
choix pour ouvrir les âmes à l'Esprit d'amour, à la 
filiation adoptive (Marc 3, 31-35). C'est pourquoi, 
par exemple, saint Paul commémore avec une respec
tueuse affection la mère et la grand-mère de Timothée 
(Act. 16, 1; 2 Tim. 1, 5). Il insiste à plusieurs reprises 
sur la mission éducatrice de la femme vis-à-vis des 
enfants, voire des esclaves (Éph. 6, 1-9; Col. 3, 20 à 
li, 1). Cette maternité spirituelle plus encore que char
nelle est la mission et le salut de la femme (1 Tim. 2, 15). 

3° Elle est donc toujours l'inspiratrice : épouse, la 
chrétienne « sanctifie » son mari (1 Cor. 7, 12-14; 1 
Pierre 3, 1-6); âgée, elle donne à son entourage le ton 
chrétien (Tite 2, 3-5). Le rayonnement de la femme 
fidèle dépasse les cadres familiaux et enrichit, vivifie, 
éclaire la communauté : on sait le rôle apostolique tenu 
par ces femmes de tout rang que signalent les Actes des 
Apôtres ou saint Paul (surtout dans les finales .de ses 
lettres) : Chloé à Corinthe (1 Cor. 1, 11), Priscille et soii 
inari Aquilas (Rom. 16, 3-4; etc), Marie et Persis (Rom. 
16, 6 et 12). L'Apôtre en viendra même à ébaucher, 
vers la fin de sa vie, l'organisation de l'activité féminine 
au service de l'Église: après Phoebé (Rom. 16, 1-2), on 
devine la présence à Éphèse d'un groupe de diaconesses 
chargées d'assister pauvres et malades (1 Tim. 3,.11) et 
d'un groupe de veuves également consacrées à la 
prière et au .service de l'Église (1 Tim. 5, 9-10). 

4° Après les aspirations confuses du dernier siècle 
de· l'ère ancienne, l'enseignement de Jésus (Mt., 19, 
10-12) et le rayonne.ment discret de Marie font compren~ 
dre que « la femme sans mari, comme la vierge,. a souci 
des affaires du Seigneur; elle cherche à .être sainte de 
corps et d'esprit» (1 Cor. 7, 34). Le célibat, la virginité 
consacrée permettent à la femme d'épanouir toutes ses 
aspirations maternelles, de devenir au plus haut degré 
une source de vie spirituelle, de lumière et d'amour 
pour édifier le corps du Christ (cf 1 Cor. 7). C'est la voie 
la plus élevée qui s'attache à la réalité même dont le 
mariage est le signe (Mt. 22, 28-30; Éph. 5, 23-32) et 
qui réalise déjà l'union d'amour avec le Christ et en 
lui avec les âmes. 

Conclusion. - Les Pères de l'Église ont souvent 
comparé le rôle de la femme à celui de l'Esprit Saint 
il est amour et lumière, source de vie, de salut, de bon
heur; son action est d'autant plus puissante qu'elle 
est intérieure : « Lui-même témoigne à notre esprit 
que nous sommes enfants de Dieu .. , il nous fait crier : 
Père» (Rom. 8," 15°16). 

C'est bien l'insaisissable mystère de 'la femme; sa 
puissance et sa gloire sont tout intérieures; elle est 
amour qui se donne sans réserve; ell~ ne peut être 
heureuse si elle ne s'occupe des autres; c'est pourquoi, 
vierge, épouse, mère, elle est source de vie physique, 
morale, spirituelle; saisissant intuitivement les vraies 
valeurs, elle peut être source de lumière et inspirer 
l'homme; à l'imitation de Marie, elle doit être porte 
du ciel. . 

Marie, la nouvelle Ève, est en effet la Femme idéale 
et la figure de l'Église, Épouse et Vierge (cf Éph. 5, 
23-32 ;· Apoc. 12). On perçoit en elle toutes les compo
santes de -la féminité : intérieure, elle manifeste la 
présence de !'Esprit; oublieuse d'elle-même, elle est sim
plement présente à Dieu, au Christ, aux hommes; elle 
sait écouter (« Elle conservait avec soin tous ces sou
venirs et les méditait en son cœur », Luc 2, 19), mais 
aussi éveiller l'attention, celle de Jé~us, par exemple, 
lors des noces de Ca9-a. Elle est tout. accueil, - en elle 
le Verbe s'est fait chair-, aussi bien que pure offrande, 
- au pied de la croix. 

Toujours elle est en état de relativité; mais, par 
grâce divine, ces multiples contrastes atteignent en 
elle à l'harmonie parfaite : « Vous êtes toute belle, point 
de souillure en vous» (Gant. 4, 7). 
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Robert TAMISIER. 

IL LA VOCATION CHRÉTIENNE DE LA FEMME 

Ce titre pose une question préalable. Peut-on parler 
de la vie chrétienne de la femme comme d'une réalité 
distincte? Si l'on pense que la différence des sexes, 
incontestable au plan physiologique et au niveau de 
l'instinct, s'atténue jusqu'à disparaître lorsqu'on 
monte vers les formes supérieures de l'activité humaine 
(culture, art, vie religieuse), cette étude n'a pas d'objet. 
Si l'on estime au contraire que la différenciation sub
siste jusque dans l'exercice des facultés les plus hautes, 
on pourra légitimement parler de vie spirituelle de la 
femme; et les conséquences de cette option seront 
importantes en pédagogie, en pastorale, en direction 
spirituelle. 

Nous considérerons comme accordé au départ ce que 
cet article tendra à démontrer : l'influence de l'élément 
féminin s'étend au domaine de la vie intérieure. Por
teuse de richesses originales, particulièrement vulné
rable à des tentations qui lui sont propres, plus sensible 
que l'homme à quelques-unes des plus hautes valeurs 
religieuses, la femme est appelée à révéler certains 
aspects de Dieu et certains aspects de l'être créé. 

Entre la vocation commune à toute créature raison
nable et la vocation personnelle strictement incommu
nicable, nous admettrons donc une vocation spéci'{i,que · 
de la femme. Cette vocation est conditionnée par la 
nature féminine, révélée par le rôle de la femme dans 
l'histoire dù salut, confirmée par sa mission dans la 
société et dans l'Église, dominée par la figure de Marie, 
la Vierge-Mère. 

Cependant, cette spécification comporte des limites. 
Toute la tradition chrétienne affirme la complémentarité 
de l'homme et de la femme, distincts mais inséparables : 
« Dans le Seigneur, la femme ne va pas sans l'homme, 
ni l'homme sans la femme : car si la femme a été tirée 
de l'homme, l'homme à son tour vient de la femme, 

et tout vient de Dieu » (1 Cor. 11; 12). La vocation de 
l'homme et celle de la femme s'inscrivent à l'intérieur 
d'une vocation unique qui est la restauration en la 
créature raisonnable de l'image du Dieu créateur. La 
femme est l'image de l'homme, mais elle n'est pas seule
ment son image, elle est aussi, immédiatement, l'image 
de Dieu. 

La relative opposition des sexes est donc dominée 
par leur prédestination à l'unité : • Pour les baptisés 
dans le Christ Jésus ... il n'y a plus ni homme ni femme; 
car vous ne faites qu'un dans le Christ Jésus • ( Gal. 3, 
28). Au terme, elle se métamorphose : " les fils de la 
résurrection ne prennent ni femme ni mari.., car ils 
sont pareils aux anges des cieux» (Luc 20, 35). 

Nous étudierons successivement : 1) Les condition
nements naturels de la vie spirituelle de la femme, 
2) sa vocation. propre selon le plan de Dieu, 3) sa mission 
dans la société et dans l'Église, 4) nous terminerons 
par quelques indications relatives à la direction spiri
tuelle. 

1. Conditionnements naturels. - L'anthropo
logie est une science trop récente pour que tous ses 
résultats puissent être acceptés sans réserve, mais un cer
tain nombre de conclusions, assez fortement établies, 
permettent de tracer une première esquisse du mode 
d'exister de la femme dans notre société occidentale. 

Lè tempérament féminin est caractérisé par un mode 
d'expansion vitale qui lui est propre: tandis que l'homme 
se développe par un effort spécialisé, en accroissant 
certaines de ses forces jusqu'au maximum de leur 
puissance, la femme s'accomplit par un déploiement 
harmonieux de toutes les siennes, aboutissant à un 
équilibre heureux, ennemi de la démesure et facteur de 
stabilité. Chez l'un, s'affirme davantage une dynamique 
d'expansion, de conquête, d'audacieux projet; chez 
l'autre, un mouvement d'adaptation, d'intériorité, de 
recueillement. 

Destinée à enfanter et à protéger la vie, .la femme a, 
plus que l'homme, le sens de la continuité biologique, le 
besoin de la permanence. Elle souffre plus que l'homme 
,de son déséquilibre psychique et de toutes les situations 
qui détériorent les rapports humains : guerre, révo
lution, anonymat du travail standardisé, etc. Son 
mode d'existence est celui du « souci ·» : sa fonction 
est de conserver la forme humaine, d'en prendre soin, 
d'y accomplir les valeurs cachées. 

Moins objective mais plus intuitive qûe l'homme, sa 
faculté de sympathie, au sens étymologique du terme, 
lui permet de coïncider intérieurement avec les autres 
êtres, de faire .siens leurs intentions, leurs buts et leurs 
méthodes de travail. Elle semble plus capable que 
l'homme d'éprouver une joie respectueuse devant les 
créatures et de les aider par un service désintéressé à 
atteindre leur développement. Tandis que l'éthique 
de l'homo faber est dominée par les impératifs du devoir 
et de l'obéissance, l'éthique de la femme fait plutôt 
appel aux valeurs d'amour et de sacrifice. ·· 

Résistante et cependant vulnérable, physiquement 
et affectivement, habituée à souvent souffrir et, par là, 
plus consciente de sa faiblesse, elle éprouve plus· inten
sément, pour elle et les siens, le besoin de sécurité. 
Non moins intelligente que l'homme, mais moins sûre 
d'elle-même, ellè est soucieuse d'une approbation 
extérieure qui l'assure de sa valeur. Ainsi possède-t-elle 
à l'égard du sacré le sentiment inné de sa dépendance, 
au poi(Jt dé paraître {la conclusion est peut-être hâtive, 
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car cette attitude est ambiguë) plus religieuse que 
l'homme. Du moins, si l'amour est « le sentiment qui 
sait ne pouvoir conquérir son objet que si cet objet lui 
est donné • (Guardini), la nature aimante de la femme 
semble la prédisposer à l'accueil respectueux de la grâce. 

Sinon plus émotive que l'homme (les enquêtes 
récentes contestent cette affirmation si souventrépétée), 
mais à coup sûr « assumant sa nature dans l'affectivité " 
(cf F.J.J. Buytendijk, La femme, ses modes d'être, 
de paraître, d'exister, Paris, 19M, p. 201), elle s'accomplit 
en enveloppant de sa tendresse les êtres faibles ou 
fragiles qui ont besoin de secours et de la douceur id'une 
présence. Le sentiment _maternel porte la femme à 
demeurer tendrement attentive auprès des êtres qu'elle 
possède, près de ceux qui sont avec elle (ibidem, p. 369). 
Attitude de coexistence et de communion, qui s'étend 
bien au-delà du cercle de la famille. C'est « en tant que 
mère que la femme a été tacitement instituée légataire 
de cet immense et imprescriptible héritage de misère 
et de fatigue qui accable l'humanité » (Gertrude von 
le Fort, La femme éternelle, 5e éd., Paris, 1955, p. 119). 

Enfin, c'est chez la femme que se manifeste au maxi
mum la tendance oblatiçe de l'amour, qui lui'permet de 
consentir, de subir, de souffrir avec une puissance 
inégalée. Sans doute des déviations sont possibles. 
Des psychologues, comme Hélène Deutsch, ont insisté 
sur les méfaits ;du masochisme féminin. L'acceptation 
du rôle de victime peut être chez la femme angois
sée• une façon de se rassurer sur l'existence de son 
amour ou de compenser par un processus d'auto-punition 
un sentiment de culpabilité diffus. Mais il faut reconnaî
tre comme une authentique richesse la perception fémi
nine du « lien indissoluble qui unit l'amour, le sacrifice 
et la souffrance " (Buytendijk, p. 375). C'est chez la 
femme que s'exprime le plus parfaitement la puissance 
d'offrande de la créature. « Là où la femme est le plus 
profondément elle-même, elle n'est pas elle-même, car 
elle s'est donnée» (G. von le Fort). Et Alain a raison de 
dire : « L'amour maternel est le modèle de tous les 
amours » (Les idées et les âges, 7e éd., t. 2, Paris, 1928, 
p.11). ' 

Bien entendu, la virilité et la féminité ne se présentent 
jamais à l'état pur. Un homme chez qui toute féminité 
serait absente, une femme dépourvue de toute ·qualité 
virile seraient des monstres. L'élément masculin et 
l'élément féminin se compénètrent en chacun des
membres de la famille humaine, mais la prédominance 
de l'un ou de l'autre, .fondée sur la diversité des sexes, 
est une donnée de fait qu'aucune théorie ne peut 
abolir. 

Les traits que nous venons de souligner ne suffisent 
pas à tracer un programme de vie spirituelle, du moins 
font-ils apparaître quelques-unes des ressourçes de la 
nature féminine, en même temps que ses limites. C'est 
à la révéfa.tion chrétienne qu'il faut demander de nous 
faire connaître le dessein de Dieu sur la femme, sa 
vocation spécifique, au risque de reprendre, autrement, 
ce qui a été dit aux col. 132-138. 

2. La vocation de la femme dans le plan de 
Dieu. -1 ° Avant la chute. - Les premiers chapitres de la 
·Genèse contiennent sous une forme imagée une pre
mière ébauche de l'intention de Dieu sur la famille 
humaine. Notre-Seigneur s'y réfère explicitement quand 
il promulgue la charte du mariage chrétien, plus exi
geante que la loi mosaïque : << Il n'en a pas été ainsi au 
commencement " (Mt. 19, 8), et l'abondante litté-

rature patristique et spirituelle qui a fleuri autour de 
ces textes a fixé en termes décisifs la double vocation 
de l'homme et de la femme. 

Le premier récit de la création, de composition plus 
tardive que le second chapitre, affirme d'abord la 
vocation commune de l'homme et de la femme, créés 
tous deux à l'image de Dieu. Les maîtres spirituels, 
après saint Augustin et saint Thomas, ont souligné la 
situation privilégiée de la nature humaine par rapport 
aux autres créatures : celles-ci sont des reflets, des 
vestiges de Dieu. L'homme seul est son image, appelé 
à reproduire librement la sainteté de Dieu, à entrer, 
en vertu d'une élection gratuite, dans l'intimité de 
Dieu. A l'intérieur de cette vocation commune, l'homme 
et la femme sont solidaires, sans que soit marquée dans 
le texte sacré la nuance de subordination de la femme 
que mettra en lumière le second récit. Du moins, est 
fortement affirmée la complémentarité des deux moitiés 
du genre humain. Différents l'un de l'autre, ils forment 
à eux· deux une unité. Nul ne peut poursuivre seul sa 
vocation. Ils s'achèveront l'un par l'autre, en se donnant 
i'un à l'autre. Et cette mutuelle dépendance est l'image 
de la dépendance foncière de la créature par rapport 
à Dieu. 

Le second récit met en lumière la spécificité des 
vocations de J'homme et de la femme. Celle-ci ressort 
de la création successive d'Adam et d'Ève aussi bien 
que du mode divers de leur création. 

Adam est créé d'abord, constitué maître du jardin, 
nommant les animaux, c'est-à-dire, selon la conception 
antique, marquant sa supériorité sur eux. Mais sa 
domination ne lui fournit aucune possibilité d'échange, 
de dialogue. II domine, mais ne peut ni se donner, ni 
recevoir de secours. II est seul, car il ne reconnaît aucun 
être semblable à lui. Ève est créée pour le délivrer de 
sa solitude. Ainsi la femme paraît-elle sur la scène de 
ce monde en réponse à l'appel d'Adam, destinée à 
combler son attente. Elle est un être de dialogue, 
compagne avant d'être mère, mais compagne destinée 
à être mère. Adam reconnaît en elle sa partenaire 
unique et nécessaire. Elle est faite pour plaire à Adam, 
et pour perpétuer la race d'Adam. 

Le mode de la création précise ces données. Adam 
est formé directement de fa poussière du sol, Ève est 
tirée du corps d'Adam. L'homme est plus terrien, plus 
cosmique, plus directement voué à l'organisation du 
cosmos, spontané!fient ·• homo faber »; il est du côté de la 
matière inerte. La femme est du côté de la vie, elle 
excelle dans toutes les tâches où elle prend soin du 
vivant. Ainsi l'homme est-il surtout responsable de 
ses œuvres extérieures, c'est dans l'exercice de sa 
:profession, dans ses activités publiques, qu'il donne 
toute sa mesure, en étant le pourvoyeur des siens. La 
femme est surtout responsable de la qualité de l'amour 
qu'elle donne et qu'elle inspire. Elle· régnera sur le 
cœur d'Adam, mais il dépend d'elle de régner en faisant 
appel au moins bon ou au meilleur de son être. Compa
gne et ihspiratrice, son influence discrète et presque 
invisible est décisive sur la destinée de l'homme. Son 
offrande éveille des valeurs cachées; par l'accueil qu'elle 
provoque, elle révèle l'homme à lui-même. 

Ève transmettra la vie. Son offrande est liée à l'avenir 
de la race, elle portera l'espoir de l'homme. L'union 
conjugale fait apparaître de la façon la plus nette la 
subordination de la femme, que saint Paul rappellera 
avec insistance, en même temps que sa mystérieuse 
dignité. C'est après avoir connu sa femme qu'Adam lui 
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donnera son nom : Ève, c'est-à-dire la mère des vivants 
( Gen. 3, 20). La vierge découvre à l'homme la valeur de 
la personne, l'épouse le délivre de la solitude, la mère 
transforme l'instant éphémère d'une rencontre en 
promesse d'éternité. De quelque façon qu'elle se donne, 
la femme apporte en dot à l'homme « la moitié d'un 
monde» (G. von le Fort, p. 60). 

Ainsi Adam et Ève, avant la chute, quand l'ouvrage 
des six jours était entièrement bon aux yeux du 
Créateur, ne sont pas seulement les ancêtres de l'espèce 
humaine, ils en sont aussi les archétypes, figures idéales 
vers lesquelles se tournent les hommes et les femmes 
de tous les temps pour y déchiffrer l'intention de Dieu 
sur leurs vies. 

L'Écriture nous offre une autre voie pour approcher 
le mystère de la femme; c'est l'usage qu'elle fait des 
symboles féminins pour évoquer les réalités indicibles 
de l'intimité divine et du royaume des cieux. 

L'élection d'Israël, l'alliance dont le peuple élu 
reçoit le privilège, est présentée comme l'union de 
l'époux et de l'épouse. Dieu s'est fiancé Israël qu'il 
poursuit inlassablement de son amour. Jaloux de sa 
fidélité, il lui reproche de se prostituer aux idoles et 
le retour à l'innocence revêt l'aspect des épousailles : 
u: Voici que moi, la séduisant, je la conduirai au désert, 
et je lui parlerai au cœur ... En ce jour-là, oracle de Yahvé, 
tu m'appelleras : « Mon Mari » ••• Je te fiancerai à moi 
pour toujours, je te fiancerai à moi dans la justice et 
le droit, dans l'amour et la miséricorde; je te fiancerai 
à moi dans fa fidélité et tu connaîtras Yahvé » (Osée 2, 
16-22). · 

Les prophètes comparent la tendresse de Dieu à la tendresse 
des parents pour leurs tout petits : , J'ai été pour eux comme 
qui soulève un nourrisson contre ses joues, me penchant 
vers lui pour le faire manger• (Osée 11,4). • Je vais répandre 
sur Jérusalem la paix comme un fleuve ... Vous serez allaités, 
portés sur le sein,. caressés sur les genoux. Comme un 
homme que sa mère console, ainsi je vous consolerai • (Js. 
66, 12-13). Le psalmiste décrit le repos de l'âme en Dieu 
semblable à l'abandon de l'enfant bercé par les bras maternels: 
• Comme un enfant sevré sur le sein de sa mère, ainsi mon 
âme est en toi • (Ps. 131, 2). Le Cantique des cantiques 
fournira à saint Bernard· et à toute une littérature spiri
tuelle les plus audacieuses formules pour désignèr l'union 
mystique:• Je suis à mon bien-aimé et mon bien-aimé est à 
moi (Gant. 6, 3). 

Le Christ reprend ces images; il évoque l'instinct 
maternel _comme symbole de ·sa tendresse envers son 
peuple : « Jérusalem, Jérusalem .. , combien de· fois 
ai-je voulu rassembler tes enfants comme la poule 
rassemble ses poussins sous- ses ailes! » (Mt. 23, 37). Il 
fait allusion aux mystérieuses accordailles qui l'unis
sent à la nature humaine : « Les compagnons de !'Époux 
peuvent-ils mener le deuil, tant que l'Époux est avec 
eux? » (Mt. 9, 15). Le royaume des cieux est semblable 
au festin de noces, à la salle du banquet où sont admises 
les vierges sages; saint Paul compare le mariage chré
tien à l'union du Christ et de l'Église, et saint Jean 
contemple à la lumière du dernier jour la ~ J-érusalem 
nouvelle descendant du ciel .. , belle comme une jeune 
mariée parée pour son époux» (Apoc. 21, 2). 

Des générations de chrétiennes méditeront ces 
textes, y découvrant la sainteté d'une vocation qui 
permet à une créature, en s'accomplissant selon l'inten
tion créatrice, de fournir au Dieu Charité quelques-uns 
des plus purs symboles par lesquels il se révèle. 

Dans l'innocence originelle ou l'innocence retrouvée, 

la femme est le miroir de Dieu avant d'être le miroir 
de l'homme; ce que Léon Bloy exprime dans une for
mule souvent citée : « Plus une femme est sainte, plus 
elle est femme ». 

2° La blessure causée par le péché. - Le péché boule
verse l'harmonie du plan primitif, et d'abord la commu
nion heureuse qui unissait l'homme et la femme dans 
le jardin d'Éden. La conséquence immédiate de leur 
faute est la perte de la transparence réciproque qui 
les faisait se reconnaître voués l'un à l'autre comme le 
double reflet d'une image unique, « l'icône » du Dieu 
créateur. Au moment où leurs destins se séparent, ils 
deviennent occasion de trouble l'un pour· 1•autre. Ils 
connaissent qu'ils sont nus. Les voici, non plus une aide, 
mais un danger l'un pour l'autre, objet de tentation 
devant laquelle ils se sentent obscurément complices. 

Dieu qui jusque là s'est adressé conjointement à 
· l'homme et à la femme s'adresse séparément à chacun 
. d'eux. Il les appelle l'un après l'autre et c'est séparé
ment qu'ils répondent, Adam rejetant sur Ève la respon
sabilité de sa faute, Ève accusant le serpent tentateur. 
« L'inimitié » détruit l'unité d'un univers heureux où 
toutes les créatures étaient des alliés. 

Le châtiment divin consacre la déchéance des pre
miers pécheurs en laissant se développer la rupture 
initiale (Gen. 3, 16-19). L'homme et la femme sont 
frappés dans la partie d'eux-mêmes la plus pré<;ieuse 
et la plus vulnérable. L'homme a été fait pour régner 
sur la terre, pour y marquer son empreinte, en tirer sa 
subsistance et devenir le pourvoyeur des siens .. Or, la 
terre se rebelle contre l'homme pécheur. Le travail 
qui devait s'accomplir dans la joie, non seulement 
devient pénible, mais sa valeur même se révèle ambiguë. 
L'homme n'humanise la nature indocile que par un 
effort prométhéen dans lequel souvent son humanité 
se dégrade. Le travail devient à la fois une nécessité, 
un enrichissement, une pénitence et un danger. 

La femme est frappée dans sa double nature de mère 
et d'épouse. La maternité qui devait l'accomplir lui 
devient pesante et redoutable. Elle la désire et la craint 
à la fois. La sourde culpabilité qu'elle ressent à se 
dérober à l'appel de la vie pousse au désespoir la stérile 
ou la célibataire qui n'a pas réussi à fonder un foyer; 
cependant que les tâches écrasantes de la fécondité 
apparaissent à la mère comme un obstacle à son épa
nouissement personnel. Non moins que dans son instinct 
maternel, elle est blessée dans $a tendresse. Elle va 
vers l'homme comrrie une compagne, pour que sa valeur 
soit reconnue, et elle rencontre un maître qui la domine 
et qui l'exploite. 

A partir de la faute originelle s'amorce une chaîne 
de conséquences par quoi se manifeste la prolifération 
maléfique du péché. Devant la nature rebelle, l'homme 
craint de manquer de ce qui lui apparaît nécessaire, 
il déchaîne sa volonté de puissance, il se durcit, devient 
cupide, de cette cupidité dont sairit Jacques (1, 14-15) 
affirme qu'elle est la mère de tous les vices. Ainsi surgit 
la source empoisonnée de cette lutte pour la vie, où 
l'homme est un loup pour l'homme, la racine des innom
brables injustices sociales sans cesse .renaissantes dans_ 
un monde pécheur. 

La femme d'épouse est devenue esclave. Elle en 
souffre et s'y complaît. Faite pour le repos heureux avec 
celui qu'elle aime, elle s'offre désormais comme un 
butin ou une proie; elle désire être prise. Mais pour pos
séder à son tour et protéger sa faiblesse, elle devient. 
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complice des aspirations les plus basses de l'homme. 
Elle se fait séductrice, se pare d'attraits mensongers. 
Elle le flatte et se prosterne aux pieds de celui qui la 
tyrannise. Elle devient le symbole de la foule asservie : 
« Les chefs des nations, les tyrans se font appeler bien
faiteurs» (Luc 22, 25). 

Il convient de rappeler à nouveau que l'élément 
masculin et le féminin se compénètrent en chacun de 
nous. Une femme peut assurément adopter une attic 
tude virile, s'exténuer de travail, se perdre dans ce que 
les psychologues contemporains appellent « le souci 
inauthentique », cherchant dans la multiplicité des 
actes de service un alibi à sa tendresse. Un homme peut 
devenir de même l'esclave de sa maîtresse. Il reste que 
les ravages du péché affectent plus directement le monde 
intérieur de la femme, viciant sa faculté d'offrande. 
En elle, le péché apparaît dans sa malice essentielle : 
le refus de l'amour véritable. 

Si certains textes liturgiques et sapientiels d'Israël 
ont mis cruellement en lumière l'infériorité de la femme 
dans sa condition historique (Lé". 12, 1-5; Eccl. 7, 28), 
si la littérature patristique et surtout monastique a vu 
parfois en la femme déchue le piège de Satan, la tenta
trice, l'anti-féminisme n'appartient pas authentique
ment à la tradition catholique. La dévotion à la Vierge 
Marie lui apporte le plus éclatant démenti. Même péche
resse, la femme demeure la détentrice privilégiée de la 
promesse:·« elle t'écrasera la tête» ( Gen. 3, 15). Blessée, 
mais non radicalement corrompue, elle porte encore 
l'espoir du monde : Rahab et Bethsabée figurent dans la 
généalogie du Messie. _ 

Pour connaître. la pensée de l'Église sur la femme, 
il faut se reporter aux textes liturgiques, par exemple 
à ceux de la bénédiction nuptiale ou de la consécration 
des vierges, qui sont très anciens. Ces prières font allu
sion à la tentation du jardin, à la défaillance d'Ève; 
elles entourent la femme, créature plus vive et plus 
fragile, d'une sollicitude particulière, pleine de respect 
et de tendresse. La femme est l'être précieux et faible 
que le démon a séduit, celle qui a été trompée et dont 
la faute n'a pas lassé la fidélité de Dieu : « 0 Dieu, 
par qui la femme est unie à l'homme et de. qui cette 
association, principe de l'ordre humain, reçoit la seule 
bénédiction que n'ont abolie ni le châtiment du péché 
originel, ni la condamnation du déluge, regardez avec_ 
bienveillance votre servante .. , elle demande le soutien 
de votre protection. Que la loi de sa vie soit l'amour et la 
paix» (Messe de mariage). 

3° Le salut de la femme. - Annoncé aux premières 
pages de la Bible : « Je mettrai une inimitié entre toi 
et la femme, entre ton lignage et le sien; il t'écrasera 
la tête et tu l'atteindras au talon» (Gen. 3, 15), le salut 
est demeuré une promesse obscure, contaminée par 
bien des ambitions terrestres, purifiée et précisée par les 
prophètes et qui a nourri pendant des siècles l'espé
rance du Peuple de Dieu. La maternité en Israël est 
ennoblie par la promesse du Messie. Mais le mystère de. 
l'incarnation ne coinble pas seulement les vœux de 
l'humanité déchue, elle est une nouveauté radicale. « Om
nem novitatem attulit (Dominus) semetipsum afferens » 
(S. Irénée·, AdPersus haereses 1v, 34, 1, PG 7, 1083c). 
Le salut chrétien n'est pas le simple retour au paradis 
perdu, il est l'accueil d'une initiative divine dépassant 
l'attente de l'homme. L'image éternelle du Dieu invi
sible se fait chair et vient habiter parmi nous. Dans le 
Christ, Dieu se réconcilie le monde'. Toutes les divisions 

sont abolies : « Il n'y a plus ni juif ni grec, ni esclave 
ni homme libre, il n'y a plus ni homme ni femme, car 
vous ne faites qu'un dans le Christ Jésus » ( Gal. 3, 28). 

Comme il n'y a qu'un Sauveur, il n'y a, à propre
ment parler, qu'un salut : l'incorporation au Christ, 
la participation à sa mort et à sa résurrection. Mais à 
l'intérieur de cet acte unique, les singularités des créa
tures subsistent : la grâce guérit et surélève la nature, 
elle ne la supprime pas. C'est eh ce sens secondaire 
mais réel que l'on peut distinguer le salut de l'homme 
et celui de la femme. 

Sans doute, le thème traditionnei du nouvel Adam 
et de la nouvelle Ève doit-il être développé de telle 
sorte qu'il respecte la distance infinie qui sépare le 
Créateur de la créature. Mais il projette la plus vive 
lumière sur la double vocation de l'homme et de la 
femme. Certes, le Christ n'est pas seulement un homme 
parmi les autres hommes, il est le lien de la famille 
humaine; toute l'humanité est en lui. Mais l'économie 
de la kénose lui a fait accepter pendant sa vie mortelle 
les limitations de notre condition terrestre. Il vit, 
souffre, triomphe selon la nature de l'homme. « Comme 
un héros qui fournit sa carrière » (Ps. 19, 6), il vient 
en ce monde pour accomplir le programme que les 
Écritures ont tracé. Et pour récompense de son sacri
fice, il reçoit en partage la gérance totale du monde. 
« Quand toutes choses lui auront été soumises, alors 
le Fils lui-même se soumettra à celui qui lui a tout 
soumis, afin que Dieu soit tout en tous» (1 Cor. 15, 28). 

A ses côtés, Marie est une pure créature, rachetée 
comme nous, elle est « de notre bord », totalement 
dépendante du Christ, associée plus que toute autre
créature au mystère du salut. Elle y coopère selon 
sa nature de femme, épanouie en une vocation unique 
dans l'histoire : Marie, la Vierge-Mère est l'archétype 
véritable de la femme dont Ève n'était que la figure. 
Elle est· 1a créature pleinement consentante, adhérant 
dans l'obscurité de la foi au dessein de Dieu. Heureuse 
d'avoir plu à Dieu, « d'avoir trouvé grâce devant lui»., 
elle est le miroir limpide renvoyant toute la gloire. 
Contemplative, elle garde la parole divine dans son 
cœur; inspiratrice, elle formule· le conseil qui résume 
le programme de toute sainteté : « Faites tout ce qu'il 
vous dira » (Jean 2, 5). 

En dépit de sa pureté parfaite, elle a connu les souf
frances qui seront nécessaires aux femmes de sa race. 
Elle souffre dans la partie d'elle-même la plus exquise 
et la plus douloureuse : le domaine_ de sa tendresse._ Il 
n'y a pas eu de supplice corporel de Marie au calvaire, 
mais si la plus grande· douleur d'une femm~ est de 
voir souffrir celui qu'elle aime, Marie est la reine des. 
martyrs. Au pied de la croix, elle est totalement dépos
sédée de son fils. Elle doit consentir le cruel échange : 
accepter à la place de son fils bien-aimé le disciple 
Jean qui représente l'humanité pécheresse : la famille 
des bourreaux en place de son fils Jésus. Elle est la plus. 
désappropriée des mères. L'agapè trinitaire consume 
entièrement son cœur. Sa vie .s'achève dans le .silence. 
Elle demeure au sein de l'Église primitive, présence 
silencieuse et comme voilée, modèle de « l'action immo~ 
bile » absorbée dans cette seule et lumineuse fonction 
« d'attirer et de recevoir et de laisser passer Dieu » 
(P. Teilhard de Chardin, Genèse d'une pensée, Paris, 
1961, p. 191). Saint Jean ne retiendra de sa vie glo
rieuse que le privilège d'une transparence parfaite : 
« la femme revêtue de soleil» (Apoc. 12, 1). 

-
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Comme la lumière blanche se décompose en la multi
plicité des couleurs, ainsi la charité trinitaire se réfracte 
dans la multiplicité des vertus. C'est pourquoi, en la 
vie nouvelle des ressuscités dans le Christ, nous pourrons 
distinguer les charismes de l'homme et de la femme qui 
se manifestent au sein de la société et de l'Église. 

3. La femme dans la société et dans l'Église.· 
- 1 ° L'étude du rôle de la femme dans la société n'inté
resse notre sujet que dans la mesure où elle no.us permet 
de connaître de façon objective les valeurs proprement 
féminines. Cette étude est !lifficile, parce que notre 
société d'Occident a été, dans une large mesure, pensée 
et régie par des hommes et que ceux-ci ont décrété 
la mission de la femme selon l'image qu'ils s'en formaient 
plutôt qu'en tenant compte de ses aspirations et de ses 
ressources authentiques. 

De fait, les projets les plus ambitieux des humanismes 
modernes ont méconnu radicalement l'apport de l'élé
ment féminin à la société et à la culture. Fr. Nietzsche 
voit dans la femme un être précieux, charmant et redou
table, partenaire de la fantaisie du mâle : « L'homme 
véritable veut deux choses : le danger et le jeu. C'est 
pourquoi, il veut la femme, le jouet le plus dangereux. 
L'homme doit être élevé pour la guerre, et la femme 
pour le délassement du guerrier » (Ainsi parlait Zara
thoustra, Paris, 1901, p. 91). A l'opposé, le marxisme 
prétend bien libérer la femme de son esclavage ances
tral, mais il conçoit cette libération comme une acces
sion au monde viril : il fait d'elle le compagnon de 
combat, le camarade de travail, mobilisé aux côtés 
de l'homme sur le front de la production. lei et là, le 
mode d'exister de la femme est conçu par rapport à 
l'homme, mesure unique de la valeur humaine. 

Ce n'est pas en raison d'une rencontre fortuite que 
ces deux humanismes associent l'athéisme et la mécon
naissance du rôle de la femme. Leur démesure met en 
lumière une leçon que l'on pourrait tirer de toute autre 
période de l'histoire : une civilisation exclusivement 
virile devient fatalement inhumaine et impie. L'acces-. 
sion récente de la femme aux études supérieures, aux 
activités professionnelles et politiques donne à la société 
contemporaine des possibilités relativement nouvelles. 
Cette société deviendra plus humaine dans la mesure 
où elle permettra à la femme d'y épanouir l'originalité 
de ses dons. · 

Car la femme n'est pas seulement destinée à perpétuer 
la vie, elle est aussi la gardiep.ne des valeurs qui lui 
permettent de s'épanouir. Tandis que le mode d'exis
ter masculin crée le monde du travail, du rendement, de 
la productivité, le mode de la femme est celui de la solli
citude : sa vocation est de prendre soin de ceux qu'elle 
aime. Ce qui est inerte, « la chose », l'intéresse moins 
que ce qui est vivant. Par son sens du concret, son souci 
de ce qui souffre, de ce qui est faible ou menacé, elle 
apporte au projet masculin un correctif nécessaire. 

La femme personnalise la civilisation que l'homme 
est porté à rationaliser de façon trop durement objec
tive. Si la culture ne consiste pas seulement à multiplier 
les objets de connaissance, à résoudre des problèmes, 
à fabriquer des systèmes, mais à enfanter des valeurs, 
le rôle de la femme est indispensable dans la cité des 
hommes. Elle exerce à l'égard de la civilisation le rôle 
qu'elle exerce auprès de l'enfant. Elle la protège et la 
défend. Elle assure non seulement la continuité de la 
race, mais la conservation de l'héritage culturel. 

La femme dans la société agit moins visiblement 

que l'homme; elle ne gouverne pas, elle inspire et 
rayonne par une influence discrète et habituellement 
voilée. Elle n'apparaît au premier plan de la scène 
publique, comme Jeanne d'Arc ou Catherine de Sienne, 
que dans les situations désespérées et pour ainsi dire 
en dernier recours. Mais, dans les circonstances excep
tionnelles aussi bien que dans le cours banal de l'his
toire, son intervention ne s'impose pas par la force, elle 
sollicite l'acceptation de l'homme; sa valeur doit être 
reconnue, volontairement accueillie. En ce sens, il est 
vrai de dire qu'une civilisation peut être jugée par le 
respect qu'elle apporte au rôle de la femme. 

2° C'est à l'histoire de l'Église que nous sommes en 
droit de demander qu'elle nous manifeste dans sa pureté 
la mission spirituelle de la femme. Sans doute, la persis
tance des préjugés masculins, legs tenace des civilisa
tions païennes, n'y est-elle pas absente, mais elle est 
tempérée par l'action de la grâce et le respect de l'inten
tion divine qui associe Ève au destin d'Adam. Peu 
d'études systématiques ont été entreprises sur ce sujet. 
Il faut nous contenter de quelques remarques. 

Nous ne reviendrons pas sur la place que tiennent 
les saintes femmes dans la vie historique du Christ 
et des apôtres (supra, col. 137). Sans doute, le ministère 
de la Parole, le sacerdoce, l'autorité pastorale sont réser
vés aux douze et à leurs successeurs. Mais, dès l'origine, 
les femmes ont eu une part à la diffusion de la bonne 
Nouvelle. Surtout la promotion de la femme dans 
l'Église primitive lui vient des dons de l'E3prit et 
spécialement de sa constance au temps de la persécu
tion. Dieu, sans acception de personne, appelle les 
chrétiennes à l'honneur du martyre. La liturgie romaine 
compose de leurs noms une longue litanie récitée 
au canon de la messe : Félicité et Perpétue, Lucie, 
Agnès, Cécile, Anastasie; et l'oraison du commun des 
vierges martyres reflète l'émerveillement de la com
munauté ecclésiale devant l'intrépidité de leur témoi
gnage : « Seigneur, qui parmi tant de miracles, œuvres 
de votre toute-puissance, avez donné à la fragilité 
d'une jeune fille la force de résister aux tourments du 
martyre ... ». 

Tout au long de l'histoire de l'Église, la femme est 
essentiellement au foyer l'éducatrice de la foi, non 
seulement de ses enfants, mais souvent aussi de son 
mari. A l'origine des plus célèbres conversions ou de$ 
réussites éclatantes de sainteté, la piété populaire 
vénère spontanément l'influence d'une mère ou d'une 
épouse : Monique, Clotilde, Blanche de Castille, Éli
sabeth de Hongrie, etc. 

Moins sensible que l'homme aux objections ration
nelles, s'adaptant avec plus de souplesse aux modifi
cations des conditions de vie, elle assure pendant les 
périodes de transformations sociales ou de révolution 
la permanence de la tradition. Aux moments de crises 
religieuses, quand les communautés chrétiennes s'ame
nuisent sous l'effet de facteurs idéologiques ou sociaux 
hostiles, il reste presque toujours un certain nombre de 
femmes « pratiquantes », petit troup~au humilié, 
alliant parfois la routine à la fidélité, en apparence 
misérable, qui cependant assure la pérennité de la foi 
et en prépare souvent le réveil. 

Cependant, la grande nouveauté apportée par l'Église 
au staiut de la femme a été de susciter et de -recon
naître la mission irremplaçable de la vierge consacrée. 
Jouant dès ici-bas la parabole du royaume des cieux, 
celle-ci apparaît, dès les premiers siècles jusqu'à nos 
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jours, comme un témoin nécessaire à la plénitude du 
témoignage chrétien. 

Tertullien la salue sous le nom d'épouse du Christ. Athanase, 
Basile le Grand, Grégoire de Nysse, Jean Chrysostome, 
Ambroise, Augustin, etc, composent des traités de la virgi
nité. Le sacramentaire léonien, au t.• siècle, résume en quelques 
formules décisives la théologie de la virginité : • L'honneur 
des noces n'a été atteint par aucune interdiction, et sur les 
saintes épousailles demeure la bénédiction initiale; mais il 
est des âmes plus hautes qui dans l'union de l'homme et de 
la femme dédaignent la réalité charnelle, pour désirer le 
mystère qu'elle représentent, et refusent d'imiter ce qui se 
fait dans les noces, pour aimer ce qui est signifié par elles • 
(Préface de la consécration des vierges). 

Dans la vie religieuse, la diversité des charismes 
subsiste tandis que s'estompe l'inégalité de l'homme 
et de la femme. A côté des grandes institutions contem
platives, charitables ou apostoliques, qui sont dues 
généralement à l'initiative de l'homme, surgit presqùe 
toujours dans l'histoire de l'Église une réplique fémi
nine plus achevée, plus observante, plus accomplie. 

L'idéal bénédictin ou franciscain a probablement été réalisé 
avec plus de perfecHon par sainte Scholastique ou sainte 
Claire que par les compagnons ou les disciples des fondateurs. 

Sans doute, la vie monastique féminine a-t-elle connu ses 
périodes de ferveur et de déclin. Les cloîtres ont fourni trop 
souvent à des jeunes filles sans avenir humain un honorable 
refuge. D.'autres fois, la vie religieuse a été imposée par les 
familles à des adolescentes sans vocation véritable. Le confor
misme et l'étroitesse d'esprit, plus sensibles peut-être que chez 
les hommes, ont exercé leurs ravages dans les monastères 
féminins. Mais l'action de !'Esprit Saint y a constamment 
suscité des mouvements de réforme, maintenu sans éclipse une 
tradition de sainteté. 

Comme la mère penchée sur le berceau de l'enfant, la vierge 
chrétienne apparaît au berceau des chrétientés naissantes 
ou à l'origine des grands mouvements de piété : Geneviève 
veille sur Lutèce, Marguerite-Marie révèle à la chrétienté 
moderne • les insondables trésors du Cœur de Jésus •, les 
foules de Lourdes suivent les pas de Bernadette Soubirous. 
Parfois, émergeant de l'obscurité de la vie. conventuelle, des 
saintes accèdent au premier plan de l'histoire de l'Église : 
Catherine de Sienne, Thérèse d'Avila, Thérèse de Lisieux, etc. 

Non seulement dans les œuvres d'éducation ou de 
miséricorde qui constituent leur apanage, mais aussi 
bien dans l'épopée missionnaire, depuis Marie de l'Incar
nation jusqu'à la Mère Javouhey, les femmes ont une 
large part. Il n'est pour ainsi dire aucun appel de l'Église, 
aucune détresse humaine, qui n'ait suscité la fondation 
de quelque institut féminin. Floraison parfois exagé
rément dispersée; rançon légère en regard des trésors 
cachés de renoncement silencieux et intarissable qui a 
permis à l'Église, aux pires heures de son histoire, 
de rendre constamment témoignage de la charité du 
Christ. 

4- Direction spirituelle de la fe:mxne. - Est-il 
possible de trouver quelques règles de direction spiri
tuelle plus directement adaptées à l'épanouissement 
d'une vocation féminine? 

En un sens, il n'y a qu'une spiritualité catholique, 
à l'intérieur de laquelle les diverses expériences spiri
tuelles se distinguent par un appel privilégié à réaliser 
un aspect particulier de l'imitation du Christ. Ce n'est 
donc pas sans nuance qu'il est permis de parler de spiri
tualité féminine. Disons même qu'à part quelques 
exceptions célèbres comme l'introduction à~ vie dévote, 
il est sage de·se méfier des livres de piété composés à 
l'usage exclusif des femmes, parce que, le plus souvent 

moins solidement fondés en doctrine, faisant appel 
surtout à l'imagination et à la sensibilité, ils risquent 
d'exagérer les défauts du tempérament féminin. La 
lecture des œuvres classiques est aussi bienfaisante aux: 
femmes qu'aux hommes. Cependant, il suffit de par
courir les lettres des grands maitres spirituels pour 
constater que la direction qu'ils proposent à leurs .
correspondants féminins rappelle habituellement un 
certain nombre de thèmes qui répondent aux dif
ficultés et aux ressources spirituelles propres à la femme. 

1 ° Si l'un des buts de la direction spirituelle est de 
faire découvrir et accepter l'intention de Dieu sur notre 
vie, cette tâche est peut-être plus urgente dans la direc
tion féminine. Plus spontanément avide de bonheur, 
douée d'une imagination plus vive, la femme est sou
vent tentée de souhaiter des conditions de vie diffé
rentes de celles qui lui sont de fait imposées. C'est pour
quoi, en quelque état qu'elle se trouve placée : mère de 
famille, religieuse, célibataire dans le monde, il lui faut 
d'abord accepter sa condition de femme, croire que c'est 
dans sa situation concrète que Dieu l'appelle à s'accom
plir et lui ménage les grâces qui lui permettront d'y 
parvenir. Elle doit résolument s'abstenir de regrets 
stériles et s'appliquer à la fidélité joyeuse au devoir 
d'état accompli par amour. 

2° Ce qui doit être purifié en elle est le monde inté
rieur de l'affectivité; ses tentations les plus habituelles 
sont les déviations de l'amour : instinct possessif qui 
la porte à refermer sur elle le cercle de ceux: qui lui sont 
chers, crainte d'être méconnue, oubliée, susceptibilité 
jalouse, tristesse,' attention pathétique à soi-même, 
etc. Jusque dans sa piété il lui faut se dégager de la 
servitude des impressions subjectives qui risquent de 
lui masquer les valeurs religieuses authentiques. Elle est 
portée, plus que l'homme, à confondre attrait sensible 
et générosité véritable. Sans doute, la solide culture 
intellectuelle acquise , aujourd'hui par beaucoup de 
femmes fournit un ptécieux antidote à ces illusions. 
Cependant, il faut le dire fermement, vivre dans l'obscu
rité de la foi exige d'elle une ascèse rigoureuse qui seule 
l'établit dans la paix:. 

l)'autre part, c'est précisément dans le domaine 
où elle est en butte aux assauts de ses démons intérieurs 
que la femme est capable de donner à Dieu le témoignage 
le plus parfait de sa fidélité. 11:tre de louange, elle s'émer
veille sous l'action de la grâce au spectacle de l'action 

, de Dieu en elle et dans le monde, et cette contemplation 
la comble. La charité trinitaire trouve dans le cœur 
féminin l'instrument le plus docile : sa compassion pour 
les petits et les faibles, son atterition respectueuse 
aux autres, son service désintéressé sont sans doute les 
reflets les plus purs de la tendresse du Créateur. Il faut 
lui faire prendre conscience de la valeur de ses dons_ 
L'amour doit tempérer en elle les excès de l'esprit 
critique, car elle a besoin d'admirer les êtres qu'elle 
a le devoir de servir. Il lui faut admirer la bonté de Dieu 
envers elle. u Ma petite fille, dit la prieure du Dialogue 
des carmélites, il est difficile de se mépriser sans offenser 
Dieu en nous » (G. Bernanos, Paris, 19(!9, p. 63). La 
prière essentielle de la femme, en dépit de la multipli
cité des formules, revient toujours à la même demande: 
Apprenez-moi à bien aimer. 

Souvent tentée de céder à un complexe de culpabi
lité qui l'accable, trop attachée à des observances 
minutieuses qui risquent d'entretenir une crainte ser
vile, redoutant les responsabilités où elle se sent isolée, 
elle doit être aidée à épanouir sa liberté spirituelle. 
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Il faut lui rappeler que Dieu est assez miséricordieux 
pour nous aimer sans illusion, qu'il est le seul maître 
qui mérite d'.être servi sans-regret. 

30 Enfin elle doit être .associée aux grandes inten
tions de l'Église qui permettent à la femme naturelle
ment conservatrice de s'ouvrir aux rénovations spiri
tuelles nécessaires, qui donnent à son univers familier 
les dimensions du Plérôme. La maternité spirituelle 
de la femme ne s'épanouit pleinement que dans la c9m
munion des saints. 

La vocation de la femme, comme de toute créature, 
est de faire retour à Dieu. La route qu'elle doit par
courir est l'itinéraire spirituel qui mène d'Ève à Marie. 

Parmi les nombreux ouvrages contemporains retenons 
ceux qui se rapprochent du point de vue de cet article: G. Lom
broso, L'âme de la femme, Paris, 1922. - G. von le Fort, Die 
ewige Frau, Munich, 1934; trad. française, La femme éternelle, 
5° éd., Paris, 1955. -- P. Doncœur, La sainteté de la femme, 
Paris, 1938. - É. Stein, Frauenbildung und Frauenberufe, 
Munich; trad. française, La femme et sa destinée, Paris, 1956; 
Die Frau, ihre Aufgabe nach Natur und Gnade, dans Edith 
Steins Werke, t. 5, Louvain-Fribourg-en-Brisgau, 1959. -
H. Deutsch, Psychology of women, 2 vol., New-York, 1944-
1945; trad. française, La psychologie des femmes, Paris, 1949. -
P.-Th. Camelot, Virgines Christi, Paris, 191.4. - J. Guitton, 
Essai sur l'amour humain, Paris, 1948. - F. X. Arnold, Die 
Frau in der Kirche, Nuremberg, 1948; trad. française, La 
femme dans l'Église, Paris, 1955. - J.-M. Perrin, La Pirginité, 
coll. Cahiers de la Vie spirituelle, Paris, 1952. -D'È"e à Marie, 
ou le destin de la femme, dans L'anneau d'or, n. 57-58, Paris, 
1954. - F.J.J. Buytendijk, La femme, ses modes d'être, de 
paraître, d'exister, Paris, 1954. - P. Evdokimov, La femme et 
le salut du monde, Tournai-Paris, 1958. - M. Planque, art. 
ÈVE, DS, t. 4, col. 1772-1788. 

Le problème féminin, coll. Les enseignements pontificaux, 
Paris-Bruges, 1953. 

René d'OuINCE. 

FÉNELON (FRANÇOIS DE SALIGNAC DE LA 
MoTHE-), archevêque de Cambrai, 1651-1715. 
1. Biographie. - 2. Spiritualité. 

Dans le présent article, Fénelon est étudié pour lui-même, 
indépendamment, autant qu'il est possible, de la controverse 
du quiétisme, sur laquelle on trouvera tous les renseignements 
désirables à l'article Qu1ÉTISHE. 

L moGRAPHIE 

10 Années de formation. Premiers écrits. -
François de Salignac de la Mothe-Fénelon naquit le 6 août 
1651 au château de Fénelon,· en Périgord; il était ftls 
du marquis Pons de Salignac et de sa deuxième femme, 
Louise de la Cropte de Saint-Abre. Sa famille était 
de vieille noblesse, mais peu fortunée; un de ses oncles 
était évêque de Sarlat. De sa jeunesse, nous ne savons 
à peu près rien. Il semble avoir été un enfant fragile 

1fut d'abord confié à un précepteur particulier. Son 
père mourut en 1663, et l'enfant fut alors envoyé chez 
les jésuites du collège de Cahors, 01). il resta jusqu'en 
1665. Sa famille le destinait à la c11rrière ecclésiastiq·ue, 
mais sans qu'on puisse savoir si cela correspondait .en 
lui à une volonté manifestée. En 1665, il rej9ignit à 
Paris son oncle, le marquis Antoine de Fénelon, homme 
fort pieux, très connu dans le monde religieux, et q,.ii 
avait été l'ami de Jean-Jacques Olier et de saint Vin
cent de Paul. Le marquis fit suivre à son neveu les cours 
de philosophie et de théologie au collège du Plessis, 
mais sans qu'il y prît aucun grade universitaire. II s'y 
serait montré exceptionnellement brillant, à ·tel point 
que le marquis Antoine aurait jugé dangereux pour le 

jeune homme ces succès trop précoces. Sur ses conseils, 
Fénelon entra donc au séminaire Saint-Sulpice, proba
blement vers 1672, - la chronologie de cette période 
est très incertaine. Il y trouva comme premier directeur 
Louis Tronson, qui devint son guide spirituel et auquel 
il voua une vénération et une confiance totales, 
L'influence de L. Tronson sur lui fut profonde et 
s'exerça probablement dans le sens d'une piété très 
intellectuelle. Dans quelle mesure fut-il initié par lui 
aux grands auteurs de l'école bérullienne? Il est malaisé 
de le dire. Nous savons seulement que ces années de 
séminaire furent une période d'intense ferveur. Il fut 
ordonné prêtre à une date incertaine, vraisemblable
ment en 1675. 

Intervient ensuite une assez longue période d'attente, 
mal connue, et sur laquelle de nouvelles recherches seraient 
nécessaires. Il dèmeura comme prêtre habitué à la paroisse 
Saint-Sulpice, s'adonnant au ministère, à la prédication· et 
au catéchisme. Pendant ces années, il fit plusieurs voyages en 
Périgord et séjourna à diverses reprises auprès de son oncle 
François, évêque de Sarlat de 1659 à 1688. Ce dernier devait 
lui résigner en 1681 son prieuré de Carennac et en 1688 celui 
de Saint-Avit-Sénieur, bénéfices dont le revenu se révéla 
d'ailleurs à peu près nul. Ce fut au cours d'un de ces voyages 
qu'il reçut le 26 mars 1677, à l'université de Cahors, le titre 
de·docteur en théologie. Aurait-il eu à ce· moment le projet 
de partir pour les missions? Ce désir, que lui prêtent souvent 
ses biographes, demeure bien problématique: aucun document 
sérieux ne permet d'étayer cette supposition. Sans doute 
cherche-t-il alors sa voie, sans discerner encore quel sera son 
avenir. 

Nous connaissons mal les circonstances qui lui firent 
donner, vraisemblablement en 1678, le poste de supé
rieur des Nouvelles-Catholiques. Le responsable de la 
nomination était l'archevêque de Paris, François Harlay 
de Champvallon t 1695, mais, sans aucun douté, 
l'influence d'Antoine de Fénelon avait dû y jouer un 
rôle. La communauté, sise rue Sainte-Anne, avait été 
fondée en 1634 par l'archevêque de Paris, Jean-Fran
çois de Gondi, pour recevoir les jeunes filles d'origine 
protestante passées au catholicisme et qui avaient besoin 
d'un asile; la maison comportait une quarantaine de 
religieuses. Fénelon n'y résidait point : il était revenu 
habiter avec son oncle Antoine, qui disposait d'un 
logement 9-ans les dépendances de fabbaye Saint-Ger
main des Prés. Après· la mort de ce dernier, en octobre 
1683, il semble qu'il ait à nouveau habité Saint-Sul
pice. Son rôle auprès des Nouvelles-Catholiques était 
surtout d'ordre intellectuel et spirituel. Le détail nous 

. en demeure inconnu, mais son succès est attesté par 
les nombreuses amitiés que Fénelon garda parmi les 
converties. Le problème dev:il\t plus aigu à partir de la 
révocation de l'Édit de Nantes en octobre 1685. Ami 
du secrétaire d'état Jean-Baptiste Colbert, marquis 9-e 
Seignelay, Fénelon fut à deux reprises, de novembre 
1685 à aoû.t 1686 et de mai à juillet 1687, chargé de 
diriger un groupe de missionnaires en Aunis et Sain-

. tonge. S'il accepte pleinement le point de vue gouver
nemental· sur les réformés, s'il porte, sur le courage et 
la si"ncérité des protestants, des jugements sévères et 
peu compréhensifs, il eut du moins le mérite de réprou
ver les méthodes de violence, et sa relative tolérance 
lui valut même d'être dénoncé à la cour : il n'hésite 
pas à admettre, voire à conseiller, l'emploi de la ruse 
et de la corruption à l'égard des calvinistes, mais, à 
tout prendre, c'était le seul moyen d'éviter les dra
gonnades. Au reste, Fénelon demeurera sans illusions 
sur la valeur de ces conversions peu spontanées. 

., 
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Ces années, pour nous trop obscures, sont pour lui 
décisives. Il noue des amitiés dont la plupart le suivront 
jusqu'à la tombe. 

On s'accorde déjà à lui prédire un avenir brillant. L'arche
vêque de Paris, Harlay, eût voulu s'attacher ce jeune abbé 
qui promettait beaucoup, et il semble lui avoir fait des avances 
très pressantes. Mais Harlay était un personnage moralement 
discrédité, et Fénelon préféra s'écarter. Harlay en fut amère
ment déçu et lui dit un jour:• Vous voulez être oublié, et vous 
le serez •· Il se vengea en l'excluant de la feuille des bénéfices 
et en lui faisant refuser les évêchés de Poitiers et de la Rochelle 
auxquels il avait été proposé. Heureusement Fénelon trouva 
ailleurs des compensations. C'est alors, probablement vers 1680, 
qu'il se lia avec l'abbé de Langeront 1710, qui fut un de ses 
plus intimes amis, et qui l'accompagna dans ses missions en 
Saintonge. Il fit aussi la connaissance de deux gendres de 
Colbert, les ducs Paul de Beauvillier t 1714 et Charles de 
Chevreuse t 1712, qui désormais lui demeureront passion
nément dévoués. 

Mais ce ·qui domine ces années, c'est son intimité avec 
Jacques-Bénigne Bossuet. II lui avait été présenté par 
son oncle Antoine, très tôt probablement. Le jeune 
homme avait conçu un respectueux attachement pour 
le prélat, parvenu au point culminant d'une renommée 
intellectuelle et morale des plus brillantes. Très vite, 
il entra dans son intimité et fut son hôte à Paris, à 
Meaux, à Germigny, dont il célébra les charmes en un 
petit poème qui vaut surtout par ses bonnes intentions. 
L'emprise cle Bossuet s'exerça sur lui d'une manière 
profonde. II aida l'évêque en plusieurs de ses travaux 
apostoliques, carême de 1684, visites pastorales de 1684 
et 1685, et prêcha souvent en sa présence. Il serait 
inexact d'accuser ·1à Fénelon de flagornerie et de calcul, 
comme on l'a fait parfois. Bossuet n'était alors nulle
ment en position de lui rendre à la cour aucun service 
important. Enfin, une autre amitié devait avoir pour 
lui une importance décisive : celle dé l'historien Claude 
Fle_ury, qu'il connut probablement vers 1684. Les vues 
de Fleury sur l'antiquité chrétienne et ses théories sur 
l'éducation influenceront nettement l'évolution de la 
pensée de Fénelon. Cf DS, t. 5, col. 412-419. 

C'est dans ce climat que Fénelon écrit ses premiers 
ouvrages qui demeureront pour la plupart inédits. 

D'abord, de nombreux sermons dont au moins ùn nous est 
parvenu : celui qu'il prononça en la chapelle des Miss.ions 
étrangères le 6 janvier 1687, pour !'Épiphanie; il est d'une 
fougue toute juvénile. Il semble que, dès cette époque, Fénelon 
ait rarement rédigé intégralement ses sermons, et il était 
d'ailleurs opposé à cette manière de faire, comme le montrent 
ses Dialogues sur l'éloquence, écrits probablement dès 1679 
et publiés seulement en 1718; en dépit d'idées intéressantes, 
l'œuvre est sèche et tourne un peu court. A cette date, Fénelon 
se préoccupe encore vivement d'accroître sa culture philo
sophique et théologique : on le voit en 1680 correspondre avec 
l'abbé de Langeron au sujet de Descartes et de saint Augustin. 

On comprend que Bossuet ait songé à se servir de lui 
pour réfuter le Traité de la nature et de la grâce que 
Nicolas Malebranche avait fait paraître en 1680. C'est 
sans doute en 1683-1684 que Fénelon écrivit sa· Réfu0 

tation du système du P. Malebranche, dissertation encore 
très scolaire et bien inférieure au sujet. Bossuet a dtl le 
sentir, puisque, après avoir annoté le manuscrit, il ne fit 
point imprimer l'ouvrage; après une tentative avortée 
de publication en 1716, il demeura inédit jusqu'en 1820. 
Au reste, à partir de 1685, l'entrée en lice d'Antoine 
Arnauld ne permettait guère de mettre au jour l'œuvre 
de Fénelon. Peut-être faut-il dater de la même époque 
certaines pages du Traité de l'existence de Di.eu, œuvre 

composite qui pose des problèmes critiques point encore 
résolus; de même, un curieux Traité de _la nature de 
l'lwmme, retrouvé et publié en 1904. Mais un peu plus 
tard nous trouvons Fénelon aux prises avec des préoc
cupations d'un autre ordre: vers 1685, pour ses amis 
Beauvillier qui avaient une nombreuse descendance fémi
nine, il écrit le Traité de l'éducation des filles, le premier 
de ses ouvrages qui sera livré au public (Paris, 1687): à 
une époque où le problème était trop souvent résolu par 
la totale abstention, le livre dut paraître neuf et hardi. Sa 
largeur de vues en matière d'enseignement religieux lui 
valut d'autre part les louanges des protestants. Ce fut 
précisément à la controverse contre les calvinistes que 
fut consacré son second ouvrage imprimé, Du ministère 
des pasteurs (Paris, 1688). Dans ces pages écrites pro
bablement' au temps des missions de Saintonge, il 
s'efforce de montrer que les ministres calvinistes n'ont 
ni autorité ni mission légitimes. Ces deux livres vau
dront à leur auteur une grande renommée littéraire et, 
quoiqu'ensuite il n'ait rien publié pendant de longues 
années, ils suffiront pour le faire élire, le 7 mars 1693, à 
l'Académie française, en remplacement de Paul Pellisson. 

2° Fénelon et Mme Guyon.~ 1) Mme de Main
tenon. - Cependant, l'année 1688 marque ·un tournant 
important dans la vie de Fénelon : deux femmes y 
entrent qui devaient peser lourd sur sa destinée. L'une 
est Mme de Maintenon, qu'il dut commencer à connaître 
vers la fin de l'été 1688. 

A cette date, l'épouse secrète du roi fréquente le groupe 
des Beauvillier et des Chevreuse, qui constituent ce que la 
cour a de plus digne et de plus respectable: cette haute caution 
morale devait avaliser ses relations avec Louis x1v et en mani
fester ouvertement la légitimité. Chez les Beauvillier, elle 
devait rencontrer l'abbé de Fénelon, que tout ce milieu entou
rait d'une affectueuse estime. Or, à ce moment, elle avait de 
gros soucis pour la fondation de Saint-Cyr, où elle était en 
plein conflit avec la supérieure Marie de Brinon, qu'elle accusait 
de donner aux élèves un esprit mondain. Dans ces difficultés, 
elie pensa que Fénelon pourrait la conseiller utilement. Il ne 
fut jamais son confesseur en titre, mais elle lui manifesta la 
plus grande confiance. Elle fut d'ailleurs bientôt en mesure de 
témoigner à ses nouveaux amis sa reconnaissance et de tirer 
Fénelon de la pénombre où l'avait tenu l'hostilité de Harlay : 
le. 16 août 1689, Beauvillü1r fut nommé gouverneur du duc de 
·Bourgogne, petit-fils du roi, et le lendemain Fénelon devenait 
son précepteur. D'un seul coup, l'abbé accéd_ait aux premiers 
postes de la cour et tous les espoirs lui étaient permis. 

On pourrait donc croire que Fénelon avait bien choisi 
en misant contre Harlay sur le parti de la vertu, s'il 
n'avait, en ce même automne 1688, fait la connaissance 
d'une autre femme : vers le début d'octobre, au châ
teau de Beynes, chez la duchesse de Béthune-Charost, 
fille de Fouquet et amie des Beauvillier, il rencontra 
Mme Guyon (Jeanne-Marie Bouvier de la Motte-Guyon, 
1648-1717). La duchesse, qui l'avait connue dès 1666 
à Montargis, la tenait pour une sainte et une grande 
mystique : moins que personne elle ne se laissait impres
sionner par les bruits qui couraient sur elle, par les 
épisodes çompliqués de son passé, èt par le fait qu'une 
trouble affaire aux sordides dessous financiers avait 
valu à la pauvre femme d'être internée de janvier 
à aotlt 1688, chez les visitandines, par ordre de Harlay. 
Après sa libération, Mme Guyon avait pu réintégrer 
le cercle-très aristocratique de ses relations, où l'entou
rait la vénération générale. Fénelon se montra d'abord 
plus rétif. Il était prévenu contre Mme Guyon par tout 
ce qu'il savait d'elle, et son expansive exubérance 
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choquait sa réserve naturelle. Mue par un secret 
instinct, Mme Guyon devinait en lui son disciple d'élec
tion : aussi fut-elle déçue de la froideur qu'il manifesta 
lors de leurs premières rencontres. Mais, peu à peu, les 
choses allaient changer. 

2) lnff,uence de Mme Guyon. - Si mystérieuse que 
nous soit l'évolution spirituelle de Fénelon jusqu'à cette 
date, divers indices montrent qu'il traversait alors 
une véritable crise. Ame très haute, éprise d'un idéal 
de perfection extrêmement exigeant, Fénelon ne trou
vait plus, semble-t-il, un secours suffisant dans la piété 
trop exclusivement intellectuelle qui lui avait été 
enseignée à Saint-Sulpice. D'autre part, les éléments 
proprement affectifs ne pouvaient lui apporter qu'une 
bien mince compensation. En dépit de la légende qui 
l'entoure, Fénelon était une nature déductive et intro
vertie, sèche et froide, raisonneuse et parfois calcula
trice. L'affectivité, en lui, s'excitait difficilement. II en 
souffrait, mais sans y voir de remède. L'oraison à forme 
purement dialectique ne le contentait plus, sans que 
cependant il fût capable de trouver autre chose. Les 
très rares lettres de Fénelon que nous possédons pour 
cette période trahissent cet inconscient besoin de sentir 
Dieu présent. A cette date, le mysticisme ne l'intéres
sait guère et si, en 1688, il lut par hasard quelques pages 
de Michel de Molinos, c'est qu'une traduction française 
de la Guide était contenue dans un très protestant 
Recueil de pièces concernant le quiétisme (Amsterdam, 
1688), où Fénelon lui-même était nommé dans une lettre 
du pasteur Gilbert Burnet. Mais, lorsqu'il connut mieux 
Mme Guyon, Fénelon comprit qu'il trouvait -en elle 
une vivante réponse à ses questions; en elle il rencon
trait ce qu'il cherchait : l'expérience,de Dieu. A partir 
du moment où cette découverte se fut imposée à lui, 
c'est-à-dire probablement vers la fin de 1'688, il conçut 
pour elle une intense vénération que rien ne devait 
jamais altérer. 

Nous ne possédons la correspondance échangée 
entre Fénelon et Mme Guyon que pour l'année 1689, 
mais cette période est décisive, puisqu'elle correspond 
aû tournant le plus important de sa vie spirituelle. 
De toute évidence, il se met sous sa direction. A cet 
égard, Mmè Guyon se montra extrêmement lucide et 
sage. Elle sut comprendre que les sécheresses de Féne
lon n'étaient poin_t un état transitoire, une épreuve 
temporaire, mais qu'elles résultaient de son tempéra
ment même, que par conséquent il était vain d'y cher
cher une solution directe, et qu'il fallait l'amener à situer
sa vie intérieure au-delà de ces états, en lui rappelant 
que la présence de Dieu en l'âme n'était point directe
ment l'objet d'une perception. Jamais elle ne lui laissa 
espérer qu'il pourrait accéder à une expérience qui 
n'était point son fait. Peu à peu, elle l'amena à accepter 
son état par une attitude de total àbandon et d'oubli 
de soi; elle le conduisit sur les sentiers de la foi pure et 
nue, du non-voir, réalisés dans ce qu'elle appelait 
l'esprit d'enfance. La vie intérieure de Fénelon s'orga
nisa progressivement suivant ces directives, qui firent 
d'un prêtre déjà pieux et profond une âme d'une excep
tionnelle qualité. Et, comme l'intellectuel en lui ne 
perdait jamais ses droits, Fénelon chercha les justifi
cations théoriques de son attitude et s'initia à la litté
rature mystique. Mme Guyon le submergea de ses volu
mineux et prolixes écrits, à peu près tous inédits à cette 
date : elle n'avait guère publié que le Moyen court 
(Grenoble, 1685) et un commentaire sur le Cantique des 

cantiques (Lyon, 1689). Les manuscrits remis à Fénelon 
comportaient essentiellement les Torrents, son .Auto
biographie et un long commentaire de la Bible. Décou
ragé par cette abondance, Fénelon éluda la corvée et 
finalement- n'en lut pas grand'chose. Ce qui l'intéressait 
en elle, c'était son expérience et non ses écrits. Il retrou
vait là un cas typique d'une longue_ tradition mystique, 
dont il découvrait peu à peu les linéaments non seule
ment à travers les spirituels modernes, mais aussi à tra
vers la littérature médiévale et patristique. Il lut beau
coup, sans que malheureusement le programme de ses 
lectures nous soit exactement connu. Cependant, il est 
certain qu'il acquit assez rapidement une culture qui. 
en ce domaine, est alors peu commune. Si profonde 
qu'ait été sur lui l'influence de Mme Guyon, elle 
n'annihila en aucune manière sa réaction personnelle 
et ne l'empêcha point de construire sa propre synthèse_ 

3) Saint-Cyr. - Cependant, Mme de Maintenon 
s'était prise d'un goût très vif pour Fénelon et pour
Mme Guyon, qu'elle avait fait libérer en 1688. Dès le
début de 1689, elle les introduisit à Saint-Cyr. 
Mme Guyon n'y fit que d'assez rares séjours, mais ses 
ouvrages imprimés ou manuscrits y furent très lus. 
Fénelon, lui, y joua un rôle très important de direction 
spirituelle. Mme de Maintenon elle-même, personnalité 
complexe et qui semble avoir eu parfois de réelles aspi
rations vers la vie intérieure, s'adressa assez régulière
ment à lui et recopia dans ses fameux « petits livres 
secrets n l'essentiel des conseils que lui prodiguait 
Fénelon. Les documents qui concernent la direction de ce 
dernier à Saint-Cyr ont fait l'objet de destructions systé
matiques et intentionnelles. On a pu démontrer pour
tant que les textes groupés dans ses Œuçres spirituelles 
sous les titres d'instructions et açis et de Manuel de 
piété ont été écrits en majeure partie pour Mme de 
Maintenon et pour Saint-Cyr. Les thèmes auxquels 
Fénelon revient le plus souvent sont ceux mêmes qui 
régissent sa propre vie intérieure : anéantissement, 
indifférence, abandon, non-voir. Peu à peu, on le voit 
systématiser sa pensée autour de l'idée d'une charité 
entièrement désintéressée, du pur amour. Ces pages 
constituent, à ce titre, un document essentiel. 

Pendant · au moins deux ans, la spiritualité de 
Mme Guyon et de Fénelon régna à Saint-Cyr, incontestée. 
Fénelon ne s'en montrait d'ailleurs point aussi ravi qu'on 
l'aurait pu croire et.protestait contre la diffusion impru
dente de ses propres écrits, dont certains n'étaient 
point faits pour toutes les âmes; l'une des principales 
zélatrices fut une religieuse nommée Marie-Françoise de 
la Maisonfort, cousine de Mme Guyon, mais surtout 
passionnément attachée à Fénelon. Vers le milieu de 
1691, Mme de Maintenon commença à se rendre compte 
que la situation évoluait dangereusement. Se réclamant 
des principes guyoniens et revendiquant leur liberté 
spirituelle, quelques novices et quelques jeunes dames 
commirent diverses incartades sans grande importance, 
mais qui firent parler. La femme du roi se savait épiée 
par l'archevêque Harlay, son vieil ennemi; elle prit 
peur et entreprit de réduire la spiritualité de Saint-Cyr 
aux normes les plus simples et les plus communes. 

Elle se heurta à une opposition décidée qui devint plus 
vive encore lorsqu'à partir de l'été 1692 elle entreprit de 
transformer les dames de Saint-Cyr en religieuses à vœux 
solennels; Mm• de la Maisonfort se cantonna dans une résis
tance particulièr.ement énergique, dont Fénelon fut rendu plus 
ou moins responsable. Comprenant que son autorité était mise 
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en échec, Mm• de Maintenon se retourna contre Mm• Guyon, 
puis contre Fénelon, voulant entièrement s'en désolidariser 
et dégager sa responsabilité. Elle excita contre eux l'évêque 
de Chartres, Paul Godet des Marais, qui était sa créature, 
et dont Saint-Cyr dépendait. En mars 1693, Mm• Guyon 
reçut l'ordre de ne plus venir à Saint-Cyr et Fénelon se vit 
écarté peu à peu de la fondation royale. 

li) Les Articles d'Issy. - Mme Guyon se trouvait 
de ce chef mise dans une position très fausse, qui pou
vait donner lieu à toutes les suspicions. Ses amis cher
chèrent donc pour elle la caution d'une haute autorité 
morale et théologique qui accepterait d'approuver 
sa doctrine; diverses démarches eurent lieu, mais sans 
résultat. Sur le conseil de Fénelon, qui avait alors en 
lui la plus grande confiance, on fit intervenir Bossuet, 
lequel d'ailleurs n'était nullement un spécialiste des 
questions mystiques. Le prélat accepta et rendit, à 
la fin d'août 1693, un premier jugement favorable à 
}1me Guyon. Peu après, Mme de Maintenon, qui cherchait 
elle aussi des autorités morales, demanda son inter
vention en un sens diamétralement opposé. L'évêque 
de Meaux ne pouvait guère résister à une pression aussi 
puissante. Il demanda du temps, reprit son examen et 
finalement donna, le 30 janvier 1691i, un second verdict 
extrêmement sévère. Fénelon en fut très déçu aussi bien 
que Mme Guyon, qui se retira à la campagne. Mais, 
comme des bruits calomnieux continuaient à courir sur 
son compte, entretenus peut-être par Mme de Mainte
non, elle demanda en juin 1694, à être officiellement 
examinée sur sa foi et ses mœurs. Mme de Maintenon 
finit par y consentir et le fit accepter au roi. On choisit 
pour examinateurs Bossuet, Louis Tronson et l'évêque 
de Châlons, Louis-Antoine de Noailles; ancien condis
ciple de Fénelon et protégé de Mme de Maintenon. Les 
réunions commencèrent en juillet et se tinrent à Issy, 
d'où L. Tronson, presque impotent, ne pouvait bouger. 
Fénelon se sentait personnellement visé par cette affaire, 
et d'ailleurs Mme de Maintenon avait déféré aux exa
minateurs d'Issy quatre de ses « petits livres secrets » 
contenant des lettres de Fénelon où Godet des Marais 
avait relevé des passages censurables. . 

Fénelon entreprit donc courageusement de défendre 
Mme Guyon en se défendant lui-même. Après avoir 
d'avance protesté de son entière soumission, il fournit 
aux examinateurs divers mémoires. L'un des premiers 
et l'un des plus intéressants est un Mémoire sur l'état 
passif, où il montre que l'état passü et le pur amour 
s'identifient et se confondent avec la sainte indiffé
rence, telle que la décrit saint François de Sales. En 
octobre 1691i, il remit une étude très développée, extrê
mement pénétrante, sur Clément d'Alexandrie : Le 
gnostique de saint Clément d'Alexandrie. Il y montre 
qu'on peut considérer Clément comme un prédécesseur 
des idées guyoniennes. Bossuet y répondit par sa Tra
dition des nouveaux mystiques, qui soutenait des idées 
diamétralement opposées, et où l'on commence à saisir 
les divergences qui vont en faire bientôt des adversaires. 
De juillet 1691i à mars 1695, les réunions d'Issy sui
virent leur cours. La chronologie exacte n'en est pas 
connue, mais elles ne furent sans doute point très 
nombreuses. Elles furent troublées un moment par une 
intervention de l'archevêque de Paris, Harlay, qui, le 
16 octobre, publia un mandement de condamnation 
contre Mme Guyon. Dans l'intervalle, Mme de Mainte
non avait trouvé un moyen sûr pour se débarrasser 
honorablement de Fénelon: le li février 1695, elle l'avait 
fait nommer archevêque de Cambrai. Ses amis, qui 

avaient espéré pour lui le siège de Paris, en furent déçus. 
Du moins, cette élévation nouvelle permit à Fénelon 
de prendre part, dans une certaine mesure, aux débats 
qui clôturèrent les conférences et qui aboutirent, après 
de laborieuses tractations, à la rédaction des 31i articles 
d'Issy. C'est un texte assez peu satisfaisant, où triom
phait dans l'ensemble l'intellectualisme_ de Bossuet, 
mais où les efforts de Fénelon avaient arraché quelques 
concessions au mysticisme. Ils furent signés le 10 mars 
1695 et ouvrirent une brève période d'accalmie. Le 
10 juillet, Bossuet sacra Fénelon évêque dans la chapelle 
de Saint-Cyr, en présence de Mme de Maintenon et d'une 
société restreinte mais très aristocratique. 

3° Querelle Bossuet-Fénelon. - Cependant, dès 
ce moment, il était visible que chacun restait sur ses 
positions et interprétait les Articles d'Issy d'après ses 
idées personnelles. Dès le 16 août 1695, Bossuet s'en 
servit pour condamner Mme Guyon par une Ordonnance 
et instruction pastorale sur les états d'oraison, et Noailles 
s'y joignit le 25 avril. Naturellement, Mme de Maintenon 
eût désiré que Fénelon en fit autant dans son diocèse 
de Cambrai. Elle se heurta à un refus formel qui lui 
fut définitivement signifié par une lettre très dure en 
date du 7 mars 1696. N'espérant plus rien sur ce point, 
elle eût voulu du moins que Fénelon donnât son appro
bation au gros ouvrage que Bossuet préparait à ce 
même moment et où Mme Guyon serait amplement 
réfutée. Fénelon se montra réticent et évasif et, en 
div_ers opuscules qu'il fit circuler manuscrits, il précisa 
ses positions : à cet effet, il rédigea une très remar
quable Explication des articles d'Issy, qui demeura 
inédite et ne fut publiée qu'en 1915. Dans l'intervalle, 
Bossuet avait terminé pour l'essentiel sa volumineuse 
Instruction sur les états- d'oraison, pour laquelle lui et 
Mme de Maintenon continuaient à espérer l'approba
tion de Fénelon. Bossuet lui en fit donc remettre le 
manuscrit le 23 juillet 1696, au moment où ce dernier 
partait pour Cambrai. Fénelon ne garda l'ouvrage que 
quelques heures, le feuilleta, vit que Mme Guyon y 
était directement attaquée, et le fit rendre avec un 
·refus. Mais Chevreuse, qui servait d'intermédiaire, 
commit la grave erreur de garder le paquet trois 
semaines, et Bossuet demeura persuadé qu'on l'avait 
joué et que Fénelon avait pris tout ce temps pour 
réfléchir. Cependant, Fénelon était désormais convaincu 
qu'il importait de prendre rapidement se~ positions 
devant le public. L'été qu'il passa à Cambrai lui donnait 
d'assez vastes loisirs et l'énorme documentation accu
mulée au temps des entretiens d'Issy lui facilitait le. 
travail : en quelques semaines il eut rédigé son Explic(!,
tion des maximes des saints sur la "ie intérieure, sous une 
forme beaucoup plus longue que celle qui fut ultérieu
rement imprimée, puisqu'elle comportait de trës nom
breux textes justificatifs empruntés aux grands auteurs. 
Lorsqu'il revint à Paris, vers la mi-septembre 1696, , 
il en remit des copies à Noailles, devenu archevêque 
de Paris, et à L. Tronson, qui se montrèrent réticents, 
non sur le fond de l'ouvrage mais sur l'opportunité 
de la publication, et se dérobèrent dès qu'il s'agit d'y 
donner une approbation officielle. Noailles conseilla 
à Fénelon de supprimer les textes justificatüs, ce qui 
fut certainement une erreur. 

Finalement, Fénelon dut se contenter d'une approbation 
officieuse du syndic de la faculté de théologie, Edme Pirot, 
lequel fit d'ailleurs au texte une correction malheureuse que 
Fénelon désavoua toujours: à l'article x1v où Fénelon parlait 
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du trouble éprouvé par le Christ en sa passion, Pirot substitua 
• involontaire • à • volontaire •, ce qu'à l'époque aucun théolo
gien n'ad~ettait. Le 17 décembre 1696, Fénelon se munit 
d'un privilège royal en vue de l'impression. Noailles intervint 
alors pour demander à Fénelon de laisser passer le livre de 
Bossuet avant le sien. Fénelon le promit de bonne foi et partit 
pour Cambrai peu avant Noël. 

Deux de ses amis, Chevreuse et le marquis Jules-Armand de 
Blainville, beau-frère de Beauvillier, devaient s'occuper de 
!'-impression. Mais, au cours de la première quinzaine de 
décembre, Bossuet avait eu vent de cette publication; il fit 
là-dessus une scène à Pirot et menaça de l'empêcher. Les amis 
de Fénelon le surent et hâtèrent le travail: le 25 janvier 1697, 
tout était terminé, alors que Fénelon était à peine au courant. 
Vers le même moment, Bossuet, par divers intermédiaires, 
formula de nouvelles menaces. Chevreuse prit peur et craignit 
qu'il ne fit retirer le privilège. Sans pouvoir consulter Fénelon, 
il joua son dernier atout : le 1 •• février, il distribua le livre à 
la cour. 

Au début, l'opinion fut indécise. -Ce livre un peu sec 
et quintessencié n'était point encore au goût du jour : 
il venait en avance sur son temps. Le mysticisme qui 
s'y exprimait, si modéré pourtant, choquait l'intellec
tualisme cartésien alors triomphant. L'absence de 
développements oratoires et de textes justificatifs 
paraissait une faiblesse. La raideur systématique avec 
laquelle Fénelon synthétisait toute la spiritualité 
chrétienne autour de l'idée de pur amour semblait 
excessive. Enfin, la rédaction en était trop raide et 
contenait quelques expressions indubitablement peu 
heureuses. Cependant, c'était une tradition mystique 
fort authentique qui s'y exprimait, et beaucoup de 
spécialistes ne s'y trompaient point, notamment 
parmi les jésuites, les oratoriens et· les bénédictins. 
Aussi, l'ouvrage trouva-t-il d'assez nombreux partisans. 

Bossuet, surpris par cette publication 'imprévue, garda le 
silence pendant une dizaine de jours. Fénelon revint à Paris 
le 8 février. Peu après, Bossuet, s'étant assuré de l'appui de 
Mm• de Maintenon, commença sa campagne et orchestra les 
oppositions. Le roi fut prévenu par le ministre Louis de Pont
chartrain et par l'archevêque de Reims, Charles-Maurice 
la Tellier, hostiles l'un et l'autre à Fénelon. Alors Bossuet 
fit intervenir une manœuvre décisive. Pendant le séjour que 
la cour fit à Marly du 20 au 23 février, il se jeta aux pieds du 
roi et lui demanda pardon d'avoir laissé accéder à l'épiscopat 
Fénelon, qu'il soupçonnait déjà de quiétisme. Cette scène, que 
l'entourage jugea en général sévèrement, eut un plein effet 
sur l'esprit de Louis x1v, dont l'ignorance en matière reli
gieuse était presque complète; cependant le roi mettra long
temps à retirer sa confiance à Fénelon, et l'intervention de 
Mm• de Maintenon sera là nécessaire. 

Un peu plus tard, le 15 mars, Bossuet fit enfin paraître 
son Instruction sur les états d'oraison, à laquelle il avait 
fait des retouches jusque pendant l'impression. C'était, 
quant au fond, un ouvrage assez discutable, d'un intel
lectualisme trop exclusif et manifestant, à l'égard des 
données fondamentales du mysticisme, une certaine 
incompréhension. Mais la forme en était d'une magni
fique ampleur oratoire, et d'abondantes citations lui 
donnaient une apparence de solidité. Tout cela conve- . 
nait bien mieux au public que les arides Maximes 
féneloniennes. Aussi le succès fut-il considérable, et 
Fénelon commit l'erreur de ne pas contre-attaquer en 
dénonçant les faiblesses de son rival. Il se borna à 
demeurer sur la défensive. Peu à peu, il sentait que le 
roi se détachait de lui, et même une courageuse inter
vention du P. François de la Chaize ne put rien empêcher. · 
Des conférences se tinrent à l'archevêché de Paris autour 
de Noailles, mais rien ne fut communiqué à Fénelon. 

Ce dernier craignit d'être finalement déféré à l'Assem
blée du clergé. Pour y parer, et après avoir obtenu la 
permission du roi, il en appela au pape par une lettre 
en date du 27 avril, et commença à préparer sa défense 
par une traduction latine des Maximes, puis par divers 
mémoires. Il ne put obtenir l'autorisation d'aller lui
même à Rome et, le 3 août 1697, il quitta définitive
ment la cour pour se retirer à Cambrai. 

Peu après, le 15 septembre 1697, il y publiait une 
très remarquable J nstruction pastoral,e, qui précisait 
et nuançait sa position sur les points en litige, tout en 
apportant de nombreux textes justificatifs; certains 
même étaient intentionnellement empruntés à des· 
ouvrages de Jean-Joseph Surin et de Laurent de la 
Résurrection, dont Bossuet et Noailles avaient été 
respectivement les approbateurs. L'ouvrage eut du 
succès, particulièrement auprès des spécialistes, et 
Bossuet comprit que la partie serait dure. Par là, 
Fénelon inaugurait la phase proprement doctrinale du 
conflit, qui allait se poursuivre jusqu'en juin 1698. 
Noailles y intervint, et l'ensemble des opuscules publiés 
forme une abondante bibliographie, dont il est souvent 
malaisé d'établir la chronologie exacte, et qu'il serait 
trop long d'analyser ici. A la vérité, les répétitions y 
sont nombreuses et souvent y interviennent des discus
sions sur des points de détail de médiocre intérêt, 
cependant que, çà et là, des questions de personnes se 
devinent à l'arrière-plan. 

Si l'on essaye de dominer toute cette littérature 
assez fastidieuse, on s'aperçoit que ce sont en fait deux 
conceptions de la mystique qui s'affrontent. Pour 
Fénelon, les grâces mystiques ne sont que l'épanouis
sement normal de la grâce sanctifiante, le couronne
ment de l'état du chrétien qui demeure pleinement fidèle 
jusqu'au bout à sa vocation; les phénomènes extraordi
naires n'y sont qu'un accessoire tout à fait secondaire. 
Au contraire, pour Bossuet, les grâces mystiques sont 
par définition exceptionnelles et extraordinaires, assi
milables au miracle : Dieu ies réserve uniquement à 
quelques âmes privilégiées. On saisit bien l'opposition 
des points de vue sur un problème précis comme celui 
de l'état passif. Bossuet y verra une perte totale de 
la liberté, une miraculeuse « ligature des puissances », 
tandis que Fénelon le considérera comme une coopé
ration douce, paisible et spontanée, mais parfaitement 
libre, à la motion divine. Ici, Fénelon avait pour lui 
la majorité des grands représentants de la tradition 
mystique, et Bossuet le comprit. Il espéra trouver son 
adversaire plus vulnérable en l'attaquant sur le terrain 
du pur amour. Tous ses efforts tendent à prouver que 
la charité, même à son plus haut point de perfection, 
comporte nécessairement un élément intéressé, qui est 
la recherche de la béatitude personnelle en Dieu. D'où 
il · considère comme une illusion l'idée fénelonienne 
d'une charité qui parviendrait au désintéressement 
absolu et finalement à l'indifférence au salut personnel. 
En réalité, le débat est rendu insoluble dès l'origine 
par le fait qu'aucun des antagonistes ne songe à distin
guer clairement les données ontologiques et les données 
psychologiques du problème, et même que tous deux 
embrouillent à plaisir les deux aspects de la question. 
On le vit bien lorsque le conflit dériva sur la question 
annexe de la vertu d'espérance, que le pur amour 
semblait exclure : ni Bossuet, ni Fénelon ne réussirent 
à donner une réponse satisfaisante. Mais l'évêque de 
Meaux dut constater que le pur amour avait pour lni de 
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nombreuses autorités, parmi les spirituels comme parmi 
les théologiens. 

L'examen des documents montre que Bossuet ne 
pouvait en aucune manière espérer un succès décisif. 
A partir de février 1698, les réponses de Fénelon se font 
plus âpres et plus pressantes, cependant que Bossuet se 
contente de répéter, avec une conviction décroissante, 
les mêmes arguments. Il se fait de moins en moins 
d'illusions. L'opinion, d'abord impressionnée par son 
prestige, revient à Fénelon : parmi le clergé intellectuel, 
il retrouve des défenseurs. Dès avril 1698, le ton de la 
correspondance de Bossuet se fait désabusé et il cons
tate que les partisans de l'archevêque de Cambrai 
« relèvent la tête », d'autant plus que Rome demeure 
toujours silencieuse. Sur le plan doctrinal, ce n'est 
peut-être pas la défaite, mais c'est l'impasse, le succès 
incertain : il faut changer de tactique, attaquer sur le 
terrain des p~rsonnes. 

Le conseil lui en avait été insinué dès octobre 1697 par son 
neveu et représentant à Rome, l'abbé Jacques-Bénigne Bossuet. -
Depuis décembre 1695, Mm• Guyon avait été arrêtée, incar
cérée, interrogée par la police. Bossuet avait suivi l'enquête 
de très près et savait parfaitement qu'on ne pouvait rien tirer 
des aspects moraux de cette affaire. En mai 1698, Bossuet 
travailla à son factum,- et, le 26 juin, la Relation sur le quié
tisme paraissait. Il n'y était plus question de doctrine. Dans 
un style magnifique, avec un humour cruel, Bossuet y narrait 
les relations entre Mm• Guyon et Fénelon, qui devenait 
• l'homme de cette femme •, • le Montan de cette Priscille •· 
Le prélat y reproduisait les documents les plus confidentiels : 
des passages d'une autobiographie que Mm• Guyon lui avait 
remise sous le sceau du secret, et une lettre personnelle de 
Fénelon à Mm• de Maintenon. Comme il est normal, ce genre 
de publication eut un succès considérable. Bossuet fit· tout 
pour empêcher Fénelon de publier sa Réponse à la relation, 
qui parut seulement au début d'août; elle était belle et digne et 
retourna partiellement l'opinion. Bossuet intervint à nouveau 
par des Remarques dont Paschase Quesnel, favorable pourtant 
à Bossuet, dira qu'elles • montrent la corde ». En novembre, 
Fénelon se donnera le dernier mot par une terrible Réponse 
aux Remarques; Bossuet, en effet, n'osera jamais faire paraître 
les Observations qu'il rédigea peu après. C'est un épisode 
pénible, mais malheureusement décisif. 

Voir, malgré son allure polémique, l'ouvrage de Ray
mond Schmittlein, L'aspect politique du difjérend Bossuet
Fénelon, Bade, 195~. 

~ 0 Les Maximes des saints. Propositions 
condamnées. - Par suite de l'appel de Fénelon, la 
partie principale se jouait à Rome.· Bossuet y était repré
senté par son neveu et Fénelon par son ami .Gabriel de 
Chantérac. Il y avait cherché un milieu neutre et objec
tif, échappant relativement aux pressions politiques. 
En fait, Bossuet n'y était guère persona grata depuis 
l'Assemblée du clergé de 1682, et Fénelon, qu'on savait 
d'un gallicanisme très modéré, y comptait de nom
breuses. -sympathies, dont celle du pape lui-même, 
Innocent XII. ·Malheureusement pour lui, ses principaux 
défenseurs y étaient les jésuites, dont le crédit était 
alors en régression; en conséquence, il eut contre lui 
les dominicains et une grande partie du groupe français, 
de tendance janséniste. Au début, Innocent XII tenta 
de faire traîner les choses en longueur. Ce fut seule-ment 
fin aoiit 1697 que fut nommée une commission de 
sept membres chargée de l'examen des Maximes; la 
composition èn fut ensuite plusieurs fois modifiée et 
le nombre des consulteurs porté à dix. Certains, comme 
le feuillant Jean-Marie Gabrielli, se montrèrent ouver
tement favorables à Fénelon. Entrecoupés d'épisodes 
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divers, les travaux de la consulte se poursuivirent 
jusqu'au 26 mai 1698. A cette date, elle remit au Saint
Office une liste de 38 propositions jugées discutables, 
mais elle demeura exactement partagée cinq contre 
cinq. ·c'est alors que parut la Relation sur le quiétisme, 
qui rappela fâcheusement aux romains l'affaire Molinos 
et produisit un effet déplorable pour Fénelon. En même 
temps, Louis x,v manifesta ouvertement ses sentiments 
par une série de disgrâces qui s'abattirent sur la famille 
et les amis de Fénelon, et ce dernier se vit lui-même, 
en janvier 1699, privé de son titre de précepteur. Or, 
Innocent x11 déclinait et l'on savait qu'un conclave 
était proche. Plusieurs des cardinaux du Saint-Office ne 
désiraient point s'aliéner le roi de France. Cinquante
deux assemblées se tinrent jusqu'au 25 septembre 1698; 
dont plusieurs en présence du pape, puis quarante-deux 
réunions des cardinaux seuls. 

Innocent XII fit de grands efforts pour empêcher la 
condamnation de Fénelon et ne céda qu'aux menaces 
réitérées venues de Louis x1v. Le -2~ février 1699, il 
donna l'ordre de rédiger le texte. Le ~ardinal Jean
François Albani, secrétaire des brefs, futur Clément XI, 

déploya toutes les ressources de sa subtilité pour déce
voir Bossuet et son neveu. Alors que ces derniers espé
raient une· bulle à forme solennelle qui rappellerait la 
condamnation de Molinos, ils n'eurent qu'un bref, et 
avec la clause motu proprio, que le parlement français 
acceptait difficilement. Vingt-trois propositions extraites 
des Maximes des saints y étaient condamnées, mais glo
balement, et avec des qualifications très atténuées; le 
mot " hérétique » ne s'y trouvait pas (pour l'analyse 
de ces propositions, voir les références données à la 
bibliographie). 

Le bref Gum_ alias fut signé le 12 mars 1699, publié 
le H, et connu à Versailles le 22 au matin., Si Louis x1v, 
qui n'y, entendait pas malice, s'en montra satisfait, 
Bossuet comprit, fut déçu et mit assez longtemps à se 
persuader que c'était vraiment une victoire. Fénelon 
reçut la nouvelle à Cambrai le 25 mars et, par un 
mandement en date du 9 avril, se soumit pleine\Ilent 
à sa· propre condamnation. Innocent XII l'en remercia 
le 12 mai par un bref anormalement élogieux et dont la 
rêdaction originale était plus élogieuse encore. Pour bien 
manifester ses vrais sentiments, il distribua de brillantes 
récompenses, et même la pourpre, aux défenseurs de 
Fénelon, qu'au mois d'octobre suivant il voulut créer 
lui-même cardinal : la prudence empêcha cette nomi
nation qui eût enlevé à Fénelon tout espoir de rentrer 
en grâce. Il n'en avait plus guère, du reste, à cette date. 
Depuis avril 1699, son Télémaque avait été livré au 
public, en des conditions mal éclaircies, et Louis XIV 

considérait comme une offense personnelle cette âpre 
critique de sa politique, dissimulée sous la suavité 
mellifluente du style. Aussi Bossuet n'eut-il aucune 
peine à rn·onter· une n;ianœuvre de grande envergure 
pour faire accepter le bref Gum alias à l'Assemblée 
du clergé qui se tint en juillet 1700 et qui parut la 
clôture de l'affaire. 

50 A Cambrai. - Désorinais, Fénelon était confiné 
pour la vie dans son diocèse de Cambrai où il se montra 
évêque zélé et excellent administrateur. 

Il y réunit ceux de ses familiers qui avaient été enveloppés 
dans sa disgrâce: les abbés de Langeron, dé Chantérac, l'abbé 
Pantaléon de Beaumont et plusieurs autres de ses neveux, 
dont il surveilla l'éducation. Le secrétaire de Bossuet, François 
Ledieu, qui- visita Fénelon en 1704, après la mort de son 
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maître, fut frappé de l'affectueuse simplicité qui régnait dans 
le petit groupe. Le public ne l'oubliait pas. Le duc de Bourgogne 
avait gardé toute sa vénération pour son ancien précepteur, 
avec lequel il ne cessa jamais de correspondre secrètement 
et qu'il rencontra plusieurs fois entre 1702 et 1 ï08 : on pouvait 
penser que, parvenu au trône, il placerait Fénelon aux plus 
hauts postes. Sa mort, en février 1712, fut pour l'archevêque de 
Cambrai un coup très cruel. 

Dans le domaine de la spiritualité, rien en lui n'avait 
changé. Il estimait justement qu'aucune de ses idées 
essentielles n'avait été atteinte par la condamnation de 
son livre qu'il qualifiait d' « avorton de son esprit ». 

Mais naturellement il ne lui était plus possible de rien 
publier sur ces matières, et l'on ne saurait dire s'il eut 
réellement part aux éditions de ses Œuc,res spirituelles, 
qui se firent en 1713 et 1718. C'est seulement dans sa 
correspondance que ses idées pouvaient trouver leur 
expression. A l'égard de Mme Guyon, ses sentiments ne 
varièrent jamais et il ne cessa point de voir en elle une 
sainte persécutée. Libérée de la Bastille en mars 1703, 
Mm• Guyon avait été exilée au château de Saint-Dizier, 
puis à Blois. Elle y continuait son apostolat mystique, 
et son influence s'étendait considérablement, en parti
culier sur les milieux protestants. Entre elle et Fénelon, 
les relations continuèrent. Mais ils étaient obligés à la 
plus grande prudence, et l'état actuel des documents ne 
nous fournit que peu d'indications. L'une des grandes 
préoccupations de Fénelon pendant la période de 
Cambrai fut la lutte contre le jansénisme, auquel il 
était fort opposé. Nous n'avons point à l'étudier ici. 
Disons seulement qu'il y eut peut-être là, chez lui, le 
sentiment d'une revanche sur Noailles, qui s'y compro
mit lamentablement. L'attitude assez virulente prise 
par Fénelon contre Quesnel l'amena à jouer un rôle 
de plus en plus important dans la période indécise qui 
S\livit la bulle Unif{enitus {1713) et Michel le Tellier, 
confesseur du roi, utilisa plusieurs· de ses avis. Fénelon 
n'était peut-être plus très éloigné de rentrer en grâce 
lorsque sa propre mort mit fin à tous ses espoirs. Déjà, 
après la mort du duc de Bourgogne, il avait enterré ses 
plus chers amis : l'abbé de Langeron, Chevreuse, Beau
villier, et tous .ces deuils acceptés avec résignation, 
mais cruellement ressentis, avaient épuisé sa résistance. 
A l'automne 17H, sa santé, depuis longtemps fragile, 
déclina, et un accident de voiture aggrava son état. 
Il s'alita le 1er janvier 1715 et s'éteignit paisiblement 
le 7 janvier. Des revenus considérables de l'archevêché 
de Cambrai, il ne laissait rien à sa famille : les frais de 
son administration et ses charités avaient tout con
sommé. 

2. SPIRITUAI.llÉ 

1 ° La personnalité de Fénelon est complexe, et il 
est malaisé de l'étudier avec une objectivité totale. Les 
controverses où il a été enveloppé pèsent sur sa mémoire; 
elles ont continué longtemps à faire l'objet de débats 
passionnés, où les positions prises commandent trop 
souvent les jugements portés sur le caractère des anta
gonistes. Le rne siècle et le romantisme ont en outre 
entouré Fénelon d'une auréole de légendes où la tolé
rance et la sensiblerie se mélangent curieusement. La 
psychologie en profondeur ne s'est guère encore penchée· 
sur son cas, et l'incertitude de certains éléments biogra
phiques rendrait d'ailleurs la restitution aléatoire. En 
nous plaçant dans les perspectives de l'histoire spiri
tuelle, comment juger l'homme et son itinéraire inté
rieur? Personnalité éminemment aristocraiique, ce 

n'est pas douteux, il a souffert du malaise de sa classe, 
que la montée de la bourgeoisie laisse sans emploi, et 
à laquelle sa pauvreté refuse toute compensation : 
certains détails de sa correspondance, quand il parle des 
choses matérielles, sont significatifs à cet égard. Mais, 
s'il y a eu conflit en lui, ce qui n'est pas certain, ce 
conflit a dû se résoudre très tôt dans une acceptation 
religieuse de la situation : jamais on ne saisit dans sa 
psychologie la moindre trace de déchirement à cet 
égard. A-t-il vu inconsciemment dans le sacerdoce une 
échappatoire et une voie de compensation? C'est pos
sible, mais tout a été complètement sublimé dès l'ori
gine, car on n'y trouve nulle marque de préoccupation 
égoïste et la générosité de ses aspirations juvéniles 
n'est point feinte. Ajoutons que les éléments sexuels 
ont dû être aussi très tôt sublimés : il avouera que, dès 
Jongtemps, u la chair lui fait horreur ». Une profonde 
exigence à l'égard de soi-même le rend incapable de 
compromis avec les situations, cependant que son 
tempérament entièrement déductif l'oblige à aller 
jusqu'au bout des données : dans la vie, il devait être 
un homme de devoir, mais constructeur de systèmes. 
Esprit lucide, il construit, organise, fait des plans, même 
si la réalisation en demeure problématique : nulle 
trace d'improvisation ou d'abandon. Les idées ne peu
vent exister pour lui qu'à l'intérieur de synthèses, et 
en ce domaine il possède des facultés assez surpre
nantes {cf Pierre Blanchard, La psychologie des profon
deurs selon Fénelon,dans Psyché, n.88, 195~, p.119-127). 

Le seul véritable conflit de son univers intérieur tient 
à une paralysie de la sensibilité qui se joint à un pro
fond besoin affectif de l'autre. De cette paralysie, les 
causes ne sont point claires; mais le fait est là: la sensi
bilité, chez lui, s'émeut difficilement. Et, par ailleurs, 
un élan irrésistible le porte vers l'autre. Cependant, sa 
lucidité ne disparaît point pour autant, et l'impulsion 
n'est jamais aveugle. L'attachement ne peut naître 
pour lui que fondé sur l'estime ou l'admiration. Si 
l'estime disparaît, l'attachement en meurt ou même se 
transmue en une répulsion que la charité chrétienne 
tempère à peine, et ce renversement est sans retour. 
Lorsqu'en mars 1699, après la condamnation, Bossuet 
eut l'idée surprenante d'esquisser un rapprochement, 
Fénelon repoussa ses avances avec une dignité un peu 
méprisante. En revanche, sa fidélité était sans faille : 
son amicale vénération pour Mme Guyon en est un bel 
exemple, et jamais il ne songea à la sacrifier pour assurer 
sa carrière. A .une époque où le pouvoir croyait avoir 
le droit de compter sur une servilité presque générale, 
l'indépendance de Fénelon trahit une noblesse d'âme 
peu commune. Nous n'avons pas à nous occuper de 'Ses 
idées politiques, mais il faut mentionner qu'elles s'ins
crivent dans la même ligne. Au fond, nous retrouvons 
ici le caractère logique et déductif de son tempérament : 
l'attachement est chez lui une attitude raisonnée et 
poussée inexorablement jusqu'à ses conséquences ulti
mes. C'est seulement lorsque ces exigences logiques sont 
satisfaites que la paralysie intérieure se détend, que 
l'abandon peu à peu prend la place de la réserve. Alors 
seulement cette nature au premier abord calculatrice 
et sèche révèle son aspect complémentaire : une fraî
cheur enfantine, vive et primesautière, préservée jus
qu'au bout. Cela nous vaut ces lettres charmantes écrites 
aux familiers et qui ont mérité à Fénelon sa réputation 
de tendresse humaine; mais sa vérité intime est plus 
complexe. 
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Logique et puissance de synthèse s'unissent en lui à 
une pénétration lucide et profonde. Il ne peut s'intéres
ser à un problème qu'en posant les données dans toute 
leur étendue, en les poussant jusqu'à leurs dernières 
conséquences, en saisissant ce qu'elles ont d'apparem
ment contradictoire, jusqu'au moment où il trouve 
l'exacte formule qui concilie tout. Telle est la raison 
des ondoiements de pensée qu'on attribue trop 
souvent encore à ce logicien redoutable : là où son 
adversaire tranche en recourant à l'exégèse des lieux 
communs, le pour et le contre lui demeurent également 
présents, et il cherche la synthèse au-delà. Il ne peut se 
contenter d'une vérité illusoire obtenue au moyen de 
simplifications abusives, mais il était normal que des 
esprits moins exigeants et moins subtils l'accusassent 
de déloyauté. En outre, jamais un problème n'existe 
pour lui sur un plan purement dialectique : il l'envi
sage toujours transcrit dans les données concrètes 
d'une psychologie humaine. Le psychologisme de son 
époque l'imprègne profondément et excite en lui une 
nlassable curiosité à l'égard du cœur humain .. Et 

l'ordre de problèmes qui l'intéresse est celui des rela
tions de l'homme avec une autre réalité, divine ou 
humaine. Jamais il ne se pose vraiment le problème 
radical qui atteint la valeur même de l'homme et de 
l'être. L'inquiétude pascalienne n'est point son fait : 
le christianisme fut en lui possession tranquille. 

- 2° Spiritualité. - Ces considérations sont indis
pensables pour permettre de comprendre ce que fut sa 
spiritualité, à laquelle on a infligé tant de commentaires 
absurdes, faute, le plus souvent, de comprendre où se 
situe son exacte originalité. Il est étrange, par exemple, 
de voir considérer comme spécifiques de Fénelon 
certaines formules annihilationistes qui hantent l'en
semble du mysticisme chrétien depuis Eckhart et au
delà, et qu'il a trouvées toutes faites. Si la piété intel
lectuelle, qui commençait à triompher en France vers 
1670, ne l'a pas satisfait, alors que des esprits comme 
Antoine Arnauld, Pierre Nicole ou Bossuet s'en conten
taient, c'est qu'il y avait en lui le besoin foncier de 
rencontrer Dieu comme Autre, comme personnage d'un 
dialogue, et l'impossibilité de tromper ce besoin par 
des effusions sentimentales, dont sa nature froide·était 
incapable. Par ailleurs, son psychologisme lui faisait 
concevoir que le dialogue avec Dieu était une. expé
rience à forme psychologique. En Mme Guyon, il trouva 
cette expérience réalisée, mais en même temps elle lui 
fit concevoir que la relation avec Dieu, dans sa réalité, 
se situait au-delà de cette expérience, que l'union avec 
Dieu se réalisait à une profondeur qui n'était plus 
l'objet d'une connaissance à forme psychologique. Ce 
faisant, elle lui ouvrait le domaine du mysticisme. 
Mais aussi, sans le savoir, elle brisait pour lui les cadres 
de l'intellectualisme cartésien, en lui montrant que la 
conscience distincte n'était qu'une partie dans la vie 
intérieure de l'homme. 

1) Formation spirituelle. - Des problèmes posés par 
de telles découvertes, Fénelon se devait de circonscrire 
exactement les données. Il ne pouvail le faire qu'en 
s'adressant à la littérature mystique. Sous ce rapport, 
Mme Guyon avait peu à lui offrir. Disciple de Jean 
de Bernières à travers son directeur Bertot, elle avait 
fait en outre bien d'autres lectures. Sainte Thérèse, 
saint Jean de la Croix, sainte Jeanne de Chantal lui 
avaient beaucoup apporté. Mais ses écrits, prolixes 
quoique non sans beauté, étaient peu originaux. Fénelon 

le comprit et s'en détourna pour remonter aux sources. 
Il lut beaucoup. Saint François de Sales, les espagnols, 
les grands mystiques médiévaux, les Pères de l'Église, 
lui livrèrent leur conception de la vie intérieure. Peu 
à peu, il eut le sentiment d'entrer dans une tradition 
longue et continue, constituée dès l'époque patristique, 
qui avait pris des formes nouvelles avec les rhéno
flamands et les espagnols, avant de fleurir une dernière 
fois avec les grands auteurs du .classicisme français. 
A ce courant d'idées, il adhérait pleinement. Les expé
riences de Mme Guyon comme aussi son enseignement 
y trouvaient leur justification, et il avait conscience 
d'atteindre là la vie chrétienne en sa signification la 
plus intime. Assez indifférent aux remous des opinions, 
Fénelon ne se rendait nullement compte qu'il se ratta
chait à uile ligne déjà dépassée et que le mouvement 
intellectuel de son temps avait débordé le mysticisme; 
peut-être ne comprit-il jamais qu'il avait défendu une 
cause dès lors perdue, du moins à son époque. 

Mais Fénelon ne pouvait se contenter d'accepter 
passivement des idées. A partir d'elles, il lui fallait 
construire sa. propre synthèse. Comme il est normal, 
il élimina d'instinct tout ce qui lui paraissait ressortir 

· à une métaphysique périmée. Plus rien ne se retrou
vera chez lui des grands thèmes néo-platoniciens qui 
avaient hanté les rhéno-flamands, mais que saint Jean 
de la Croix déjà avait éliminés. Seuls demeureront les 
schémas essentiels : introversion, atteinte de Dieu au 
centre de l'âme, dépassement de tout le créé, anéantis
sement du moi. Et, quand se posera le problème délicat 
et controversé du dépassement de l'humanité du 
Christ, il formulera une solution prudente et minimiste, 
bien loin des hardiesses d'Eckhart. Avec de telles 
positions, il e-0.t pu être un ultime représentant de l'école 
«abstraite», dans le prolongement de Benoît de Canfeld, 
et moins hardi que Jean de Saint-Samson. S'il fut ori
ginal, c'est qu'il adopta une échelle des valeurs qui lui 
est personnelle, et qui donne comme pivots à son 
système <ieux notio:11s étroitement connexes. 

2) L'anwur pur. - La première, qui est d'ordre 
théologique, est celle de pur amour, de charité parfai
tement désintéressée. La valeur essentielle de l'amour 
est un thème fondamental chez les mystiques, et nom
breux sont ceux qui y reviennent comme à un leit--. 
motiv. Sous ce rapport, sainte Catherine de Gêneslui 
offrait un précédent qui avait déjà vivement impres
sionné Mme Guyon. Cependant, Fénelon mit assez 
longtemps à découvrir là un principe de systémati
sation : sa correspondance avec Mme Guyon et ses 
premiers écrits au temps des conférences d'Issy le 
montrent bien. C'est ultérieurement, .au cours surtout 
des premiers mois de 1696, que ce ·thème prit pour lui 
une importance centrale, - donc, à partir du moment 
où il songea à exposer ses idées au public. Dans les 
Maximes des saints, il distinguera dès le début et assez 
arbitrairement, les cinq sortes d'amour de Dieu qui se 
différencient par leur degré de désintéressement. Plus 
tard, dans l'instruction pastorale du 15 septembre 
1697, il y ajoutera une idée nouvelle en identifiant 
l'amour désintéressé avec l'amour naturel de Dieu, 
théorie d'ailleurs assez discutable. Par là, Fénelon 
ramenait la notion d'union à Dieu à des critères qui lui 
paraissaient simples et solidement fondés dans la. tra
dition. D'autre part, il était certainement tributaire 
de son époque. L'opposition augustinienne entre 
l'amor Dei et l'amor sui était alors couramment admise, 
et de nombreux théologiens pensaient en trouver une 
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justification· dans les vues sur l'amour-propre, que 
développaient les moralistes de salon à la Rochefou
cauld. Cette transposition d'une idée théologique sur 
le plan psychologique constituait un inconscient contre
sens que ni Bossuet, ni Fénelon ne sauront complè
tement éviter. Aussi s'embarrasseront-ils l'un comme 
l'autre dans · ta question de savoir comment concilier 
le pur amour avec la vertu d'espérance ·ou avec les 
actes distincts des vertus morales. Même le lucide 
Fénelon verra mal l'équivoque et ne parviendra pas à 
distinguer clairement s'il parle des vertus en tant que 
réalité de grâce présente en l'âme, ou en tant qu'état 
psychologique volontaire et conscient. C'est un des 
points les plus pénibles et les plus fastidieux de la 
controverse, dont nous n'avons pas à analyser ici le 
détail. Dans sa spiritualité pratique, Fénelon est allé 
droit à la solution la plus claire en admettant que l'âme 
pouvait s'attacher. à Dieu par un acte simple et non 
réflexe, exempt de tout retour sur soi, et il a toujours 
maintenu qu'un tel acte était possible et· qu'en lui se 
réalisait le sommet de la vie unitive. 

3) L'indifférence. - Ceci nous amène à son second 
thème, qui est l'indifférence. Il s'agit là de l'état psycho
logique dans lequel se réalise le pur amour, et il semble 
qu.e ce fut l.a découverte essentielle qu'il fit après sa 
rencontre avec Mme Guyon. Sous ce rapport, les 
Mémoires remis à Issy en 169/i montrent que la notion 
d'indifférence était alors au cœur de sa pensée. C'est 
une erreur trop souvent commise que de .vouloir 
trouver à ses idées en ce domaine une saveur plus ou 
moins exotique et non-chrétienne. En réalité, leur 
origine est essentiellement salésienne et ses emprunts 
aux formules de l'évêque de Genève sont fort légitimes. 
Mais il aime à insister sur le fait que l'indifférence 
consiste dans l'absolue conformité de la volonté 
humaine et de la volonté divine. Ici se reconnaît une 
autre source de sa pensée, dont on n'a pas suffisamment 
signalé l'importance : la Règle de perfection de Benoît 
de Canfeld, à laquelle Mme Guyon doit elle-même beau
coup. La paix intérieure à laquelle il aspire et à laquelle 
il veut conduire les âmes n'est donc nullement l'apa
théia stoïcienne, mais pleine et totale adhésion à Dieu. 
Pour exprimer cette adhésion, la littérature mystique 
lui offrait une métaphore, celle de la fameuse·« suppo
sition impossible » : acceptation hypothétique de la 
damnation, pour aimer Dieu jusqu'au fond de l'enfer. 
Les formules. en sont variées et jamais très heureuses. 
La logique de Fénelon avait d'abord renâclé, lorsqu'il 
les avait rencontrées sous la plume de Mme Guyon.· 
Puis il les avait admises et même employées, comme un 
moyèn d'exprimer le fait que la parfaite indifférence 
excluait toute recherche consciente et intéressée du 
salut personnel. L'indifférence, en effet, culmine dans 
ces actes simples et non réflexes où se réalise le pur 
amour. Mais il s'agit d'une formule par définition para
doxale et dont la portée est uniquement psychologique. 
D'où le dialogue de sourds avec Bossuet, qui l'inter
prétait comme un mépris réel de la béatitude céleste. 
Au reste, Fénelon commit l'erreur d'emmêler ce pro
blème avec celui des âmes qui, dans certaines épreuves 
intérieures, sont hantées par le sentiment de leur 
damnation et auxquelles on peut en permettre l'accep
tation hypothétique : c'était là un terrain bien plus 
scabreux, quoique Bossuet ait fini par admettre la 
formule. Ce qui importe, c'est que, pour Fénelon, 
indifférence et pur amour ne sont qu'une seule et même 

réalité : les premieres pages des Maximes des saints 
sont très explicites à cet égard. 

Dans le cadre ainsi créé, Fénelon insère sans peine 
des notions qui, dans l'ensemble, lui viennent de ses 
devanciers. Telles ses vues sur l'état passif, que nous 
avons déjà caractérisées, et où se combinent des 
influences diverses, celle en particulier du Bref discours 
de l'abnégation intérieure emprunté par Bérulle à· la 
« dame milanaise », Isabelle Bellinzaga. Ses vues sur 
les épreuves mystiques comme aussi sa théorie du non
voir montrent en lui un lecteur attentif de saint Jean 
de la Croix, dont il est au 17e siècle l'un des meilleurs 
interprètes. Son attitude à l'égard de l'humanité du 
Christ trahit l'influence du bérullisme : s'il admet que 
la vue distincte du Christ en son humanité puisse, 
en de rares cas, s'effacer, il affirme que les âmes ne peu
vent jamais cesser de considérer Jéi;ius comme « le 
principe intérieur de ieur vie ». De même enfin ses 
aperçus sur l'état de contemplation perpétuelle, 
inspirés de saint J eau de la Croix. Sur tous ces points, 
il serait vain de faire honneur à Fénelon d'une· origi~ 
nalité à laquelle il ne prétend nullement : il ne se veut 
que le témoin d'une tradition. 

4.) Le directeur spirituel. - L'ensemble de son œuvre 
constituerait une synthèse mystique de la plus haute 
valeur, s'il avait pu s'exprimer sur un autre plan que 
celui de la polémique. Cela malheureusement ne lui 
fut point donné, et seule sa correspondance lui. permit 
d'envisager les problèmes spirituels pour eux-mêmes, 
avec une entière liberté, puisque même les textes 
regroupés dans les Œuvres spirituelles proviennent en 
général de lettres. Cependant, l'un ne compense pas 
l'autre, et Fénelon directeur ne nous apporte pas ce 
que nous eût apporté Fénelon écrivain. Le registre 
n'est pas le même : plus varié, plus séduisant peut-être, 
mais moins profond. Il es.t des niveaux auxquels il 
n'a pas à s'élever avec ses correspondants, des questions 
qu'il n'a pas à aborder, et c'est dommage. Cette réserve 
faite, il faut reconnaître en lui l'un des plus grands 
directeurs de son temps : en ce domaine, il rejoint 
saint François de Sales, à l'autre bout du siècle. L'un et 
l'autre sont victimes d'une fausse légende de douceur 
et de condescendance, alors que leurs exigences, à tous 
les deux, sont parfois terribles : le P.ur amour est un feu 
dévorant. La psychologie de Fénelon est celle de son 
temps : un peu conventionnelle, mais fine et péné
trante, avec des éclairs d'une lucidité redoutable ·: sa 
lettre à Mme de Maintenon sur ses défauts est un texte 
qu'on n'oublie pas facilement et que la femme du roi 
n'oublia probablement jamais. Cependant, il se livre 
rarement aux analyses psychologiques. Il est l'homme 
de sa spiritualité. L'attitude à laquelle il veut conduirè 
les âmes, c'est l'entier oubli de soi, la totale désap
propriation, l'abandon, l'indifférence, le non-voir : aller 
à l'essentiel et laisser tomber le reste. Ces consignes 
emplissent ses lettres. Mais le directeur ne cesse jamais 
d'être un homme parlant à des hommes. Toujours la 
pire rigueur sera chez lui tempérée par ùne profonde 
intelligence des situations, par une sympathie humaine 
plus volontaire que spontanée, mais vraie. Il se reproche 
une certaine coquetterie, quelque désir de plaire : 
ce n'est pour nous, sans doute, qu'un charme de plus, 
qui nous fait mieux comprendre sa puissance de séduc
tion. Mais on aurait tort de lui attribuer une méthode 
de direction. S'il en eut une, ce fut sa constante adap
tation aux besoins concrets et individuels des âmes. 
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3° Influence. - Resterait à se demande_r quelle 
fut son _ influence sur l'histoire de la spiritualité. La 
réponse est assez décevante. Après 1699, Fénelon est 
malgré tout un vaincu, et il ne peut plus rien pour 
empêcher le déclin du mysticisme catholique. 

Le 18e siècle, qui en fait un précurseur_ du philosophisme, 
a peine à lui pardonner son attachement pour Mm• Guyon 
et le dissimule comme un épisode honteux. Bossuet, patriarche 
du gallicanisme, triomphe. Seul, un petit groupe de fidèles 
sait encore ce que fut réellement Fénelon, et Yves de Querbeuf, 
jésuite, tente de lui faire rendre justice; mais nul ne cherche 
en lui un maître· spirituel. Grâce à Jacques-André Émery, 
la Compagnie de Saint-Sulpice put entreprendre au 19° siècle · 
une réhabilitation discrète de son ancien élève; Émery ayant 
acquis les papiers de Fénelon, ils servirent au cardinal Pierre 
de Bausset à écrire son Histoire de Fénelon (1808) et à Jean 
Gosselin à donner deux éditions des Œuvres complètes (1820-
1830 et 1851-1852). L'atiention du public fut reportée sur 
l'extraordinaire qualité religieuse de ces textes. Malheureu
sement, le milieu universitaire, fort ignorant alors en ces 
matières, fit prévaloir un bossuétisme étroit et passionné, 
que résument bien les travaux de L. Crouslé et de Ferdinand 
Brunetière. 

Voir l'e--ccellent ouvrage d'A. Chére!, Fénelon au xvm• 
siècle en France ( 1715-1820 ). Son prestige, son influence, Paris, 
1917. - Sur l'influence en Allemagne, on peut consulter le 
Fénelon. Personlichkeit und Werk, signalé à la bibliographie. 

C'est du clergé que devait venir la réaction. Le 
P. Louis Boutié prépara des voies que des érudits de 
grande classe comme Charles Urbain et Eugène 
Griselle ouvrirent largement. En 1910, avec son Apologie 
pour Fénelon, Henri Bremond leur prêta la magie de 
son style incomparable : désormais le problème de la 
controverse quiétiste se posait sur des données renou
velées, mais la pensée religieuse de Fénelon considérée 
en elle-même demeurait fort peu étudiée. Bremond 
mourut avant d'avoir pu écrire le volume de son grand 
ouvrage qu'il voulait lui consacrer. A la veille de la 
dernière guerre, la magistra!-e étude de Jean Orcibal 
sur Fénelon et la cour romaine oùvrait de passionnantes 
perspectives. Cependant, il fallut attendre les très 
remarquables travaux du P. François Varillon pour que 
Fénelon retrouvât, dans l'histoire de l~ spiritualité, 
la place qui doit être la sienne (1954-1957). Il laissait 
foin derrière lui les ouvrages qui l'avaient précédé, 
non seulement celui de Paul Dudon,, gâté par une hosti
lité trop systématique, et celui de Gabriel J op pin, trop 
exclusivement centré sur la crise quiétiste, mais aussi 
ceux d'Ély Carcassonne (1939-1946), pénétrants et 
remarquablement informés, insuffisants malheureuse
ment en ce qui concerne la spiritualité. A côté de 
Fr. Varillon, il faut mentionner les très intéressantes 
thèses de Jeanne-Lydie Goré, en particulier ses recher
ches sur la- notion d'indifférence, l'essai de B. Dupriez 
sur Fénelon et la Bible, et celui de H. Sanson sur l'uti
lisation de saint Jean de la Croix dans la controverse 
quiétiste. Tout cela montre que, pour Fénelon, la 
période des grandes études objectives est enfin ouverte. 

1. Œuvres. - La meilleure édition des Œuvres complètes de 
Fénelon est celle dite des quatre éditeurs, ou de Paris (Paris, 
1851-1852, 10 vol.). A son· défaut, on peut utiliser celle dite de 
Versailles (Versailles, 1820-1830, 35 vol.). - Ces collections 
ne comprennent pas les Maximes des saints, qu'on peut retrou
ver au t. 2 des Œuvres publiées par Aimé Martin (Paris, 1835, 
3 vol.) ou dans l'édition critique donnée par A. Chérel (Paris, 
1911). 

De nombreux inédits concernant la spiritualité ont vu le 
jour postérieurement à 1850. Lettres de direction, publiées par 
M. Cagnac, Paris, 1902. - Lettres inédites au duc et à la duchesse 

de Chevreuse, publiées par M, Cagnac, Paris, 1894. - Lettres 
et documents inédits publiés par A. Delplanque, Lille, 1907. -
Réponse inédite à Bossuet, Paris, 1901. - Un projet de commu
nauté, publié par E. Griselle, dans Études, t. 97, 20 octobre 1903, 
p. 252-278. - Premières explications données par Fénelon de 
son dissentiment avec Bossuet, publiées par E. Levesque, dans 
Revue Bossuet, t. 6, juin 1906, p. 204-220. - Apologie des 
Maximes des saints, publiée par E. Griselle, dans Revue Fénelon, 
t. 2, juillet-octobre 1911, p. 1-80. - Explication des ·articles 
d'Issy, publiée par A. Chére!, Paris, 1915. - Examen des 
principales questions agitées pendant les conférences . "d' Issy, 
publié par E. Levesque, dans Revue des facultés catholiques de 
l'Ouest, 1917. - Fénelon et Mm• Guyon, correspondance 
publiée par M. Masson, Paris, 1907 (introduction très discu
table). - Le gno_stique de saint Clément d'Alexandrie, publié 
par P. Dudon, Paris, 1930 (introduction médiocre). - Pages 
nouvelles pour servir à l'étude des origines du quiétisme avant 
1694, publiées par M. Langlois, Paris, 1934. - Mémoire sur 
l'état passif, publié par J.-L. Goré en appendice à sa thèse, 
Paris, 1956, p. 194-243, De l'autorité de Cassien, p. 251-281,, 
Sur l'~néantissement, p. 286-292, etc. - Signalons enfin, quoi 
qu'elle ne contienne pas d'inédits, la très remarquable édition 
des Œuvres spirituelles, publiée par F. Varillon, Paris, 195r.; 
l'introduction est ce que nous avons de mieux actuellement 
sur Fénelon (les textes manquent de notes critiques). 

2. Études.-L'ensemble de la bibliographie peut se retrouver 
jusqu'à 1939, avec quelques rares lacunes, dans É. Carcassonne, 
_État présent des travaux sur Fénelon, Paris, 1939. - Nous 
signalons seulement ici quelques ouvrages ·qui étudient la 
spiritualité de Fénelon en elle-même, et indépendamment 
du quiétisme. - M. Matter, Le mysticisme en France au temps 
de Fénelon, Paris, 1865. - L. Boutié, Fénelon, Paris, 1900. -
M. Cagnac, Fénelon directeur de conscience, Paris, 1901. -
A. Delplanque, Fénelon et la doctrine de l'amour pur, Lille, 
1907. -,- H. Bremond, Apologie pour Fénelon, Paris, 1910. -
E. Griselle, Fé_nelon. Études historiques, Paris, 1911. - L. Nava
tel, Fénelon : la confrérie secrète du pur amour, Paris, 1914. 
- A. Chére!, Fénelon, ou la religion du pur amour, Paris, 1934. 
- J. Calvet, La littérature religieuse en France de François de 
Sales à Fénelon, Paris, 1938. - G. Joppin, Fénelon et la mys
tique du pur amour, Paris, 1938. - J. Orcibal, Fénelon et la 
cour romaine, dans Mélanges de l' École de Rome,, Paris, 1940. -
É. Carcassonne, Fénelon, l'homme et l'œuvre, Paris, 191,6. -
H. Sanson, Saint Jean de la Croix entre Bossuet et Fénelon, 
Paris, 1953. - J.-L. Goré, La notion d'indifférence cher. Fénelon 
et ses sourc~s, Paris, 1956; L'itinéraire de Fénelon : humanisme 
et spiritualité, Paris, 1957. - F. Varillon, Fénelon _et le pur 
amour, Paris, 1957. - L. Cognet, Crépuscule· des mystiques, 
Paris, 1958. - A. de ·1a Gorce, Le vrai Pisage de Fénelon, 
Paris, 1959. - B. Dupriez, Fénelon et la Bible, Pa1"is, 1961. 

Des travaux assez disparates, mais utiles à consulter, 
ont été rassemblés dans Fénelon. Personlichkeit und Werk 
(Festschrift zur 300. Wiederkehr seines Geburtstages), Baderi-
Baden, 1953. · 

3. Références au Dictionnaire. - A propos de la querelle 
du pur amour: ABANDON, t. 1, col. 31-1,9; APATHEIA, col. 731-
732; CHARITÉ, t. 2, col. 535, 606-607, 620-623, 5i6-6l,9; 
col. 2505; DÉSINTÉRESSEMENT, t. 3, col. 577-586; ESPÉRANCE_; 
t. 4, col. 1212-1216. 

Autres sujets : ATTRIBUTS DIVINS, t. 1, col. -1087-1088; 
COMMUNION FRÉQUENTE, t. 2, col. 1279-1283; DENYS L'ARÉO
PAGITE, t. 3, col. 428-1,29; DÉPOUILLEMENT, col. 494-1,95; 
CRAINTE, DÉSAPPROPRIATION, col. 527-528; DIRECTION SPIRI
TUELLE, col. 1130; DOCILITÉ AU SAINT-ESPRIT, col. 1lt94; 
ENFANCE SPIRITUELLE, t. 4, col. 710. 

Voir aussi les articles : ABANDON, BossuET, CAUSSADE, 
DÉSINTÉRESSEMENT, ESPÉRANCE, GUYON, INDIFFÉRENCE, 
QUIÉTISME, etc. 

Louis COGNET. 

FENICKI (PHŒNICIUs; FRANÇOIS -STANISLAS), 

jésuite polonais, t 1652. - Né vers 1592 à Lwow, entré 
au noviciat de la compagnie de Jésus à Cracovie en 
1615, François Fenicki fait ses études de théologie à 
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Rome de 1616 à 1620. Après son retour, il enseigne à 
Cracovie à Poznan, Kalisz et Lublin, d'abord la rhéto
rique, p~is la logique et la morale. A partir de 1630, il 
est préfet des études au collège de Lublin. II meurt à 
Sandomierz pendant l'épidémie de peste en 1652. 

Official au procès de canonisation de Stanislas 
Kostka, il témoigne au bienheureux une grande dévo
tion. En son honneur, il édite en polonais une Vie et 
un Office (Cracovie, 1632); l'Office parut également en 
latin : Flores pietatis. Offe,cium de beato Stanislao Kostka 
(Lublin, 1632; Vilna, 1682). 

François Fenicki tient une place importante dans 
l'histoire de la dévotion mariale. En 1632, il publiait, 
anonyme et en polonais, un Petit office de l'immaculée 
Conception, qui eut un grand retentissement. La même 
année, il faisait paraître, aussi à Lublin, mais en latin, 
un petit traité sur l'esclavage marial: Mariae mancipium 
sive modus tradendi se in mancipium Deiparae Virgini 
{in-16°, 12 pages non numérotées+ 170 pages; Paris, 
Bibl. nat. H. 10302). Cet ouvrage, extrêmement rare 
aujourd'hui, offre l'une des premières élaborations 
détaillées des principes de l'esclavage. Fenicki se rend 
compte de cette nouveauté et il éprouve le besoin de la 
défendre : « Illud ... te monitum esse velim, devotionem 
hanc mancipandi se Deiparae, gestandique compedes 
Mariae sacras, non esse recens omnino et novum 
Lublini inventum » (Ad lectoi:em). Et il encourage les 
chrétiens à se vouer en esclave à Marie par les raisons 
suivantes : 1) « Marie est notre Dame, nous sommes 
tout naturellement ses serviteurs et esclaves»; 2) « Nous 
sommes les serviteurs de Marie, parce que nous lui 
avons été donnés comme tels par le Fils de Dieu »; 
3) « parce que nous avons été rachetés de la servitude 
par elle », c'est-à-dire par l'intermédiaire de son consen
tement à l'incarnation; 4) « parce que nous avons reçu 
par elle d'innombrables bienfaits ». Ces raisons sont 
développées avec beaucoup de tact. et une solide doc
trine. Fenicki fonde en théologie les principes de cette 
dévotion, puisant ses arguments dans !'Écriture et 
chez les Pères : comment un véritable esclave de Marie 
doit honorer la Mère de Dieu et lui manifest~r sa sou
mission, comment il doit, pratiquement, se consacrer 
à cet esclavage. Ce traité donne le code de servitude 
mariale et signale, p. 168, le port d'une chaînette, avec 
la mention, gravée sur le dernier anneau: Ego mancipium 
Mariae. 

La dévotion n'était pas nouvelle en Pologne, semble 
dire Fenicki. Sans doute fait-il allusion au roi 
Ladislas 1v Wasa. En 1624, en effet, lors de son séjour 
en Brabant, le roi recevait le conseil de l'ermite de 
Saint-Augustin, Barthélemy de los Rios, grand propa
gateur de l'esclavage:« Ut pedes suos regios in Marianos 
compedes injiceret reduxque ad suos dignaretur manci
patus Beatae Mariae Virginis ratioriem in suo regno 
propagare » (H. Maracci, Reges Mariani, Rome, 1654, 
p. 315-323). Fenicki lui-même signale la Belgique et 
l'Allemagne comme les pays où cette forme de dévotion 
est répandue. Il aurait pu ajouter la France et surtout 
l'Espagne. 

Maximilien Sandaeus connut rapidement l'ouvrage 
de Fenicki, car, dans la seconde édition de son Mariae 
creaturarumDominae mancipium hoc est modus dedicandi 
se in mancipium {Cologne, 1634), il en reproduisait de 
longs extraits {p. 242-267, 277-284). L'année même où 
paraissait le Mancipium de Fenicki, il était traduit et 
adapté en polonais {Lublin) par le jésuite Jean Chomen-

towski sous le titre « Le lien de la Bienheureuse Vierge 
Marie ». En 1702, une adaptation hongroise était 
publiée à Tyrnau et offerte comme étrennes mariales. 
Saint Louis-Marie Grignion de Montfort a entendu 
parler de Fenicki, mais il déforme son nom en Phalacius 
(Traité de la vraie dévotion à la sainte Vierge, ch. 5, 
art. 5, § 4). 

Archives générales de la compagnie de Jésus, Pologne, 53, 66, 
Historia collegiorum : Cracovie, Lublin, Sandomierz. - Som.
mervogel, t. 3, col. 635-636. - J. Poplatek, art. Fenicki, dans 
le Dictionnaire biographique polonais, t. 4, Cracovie, 194 7, 
p. 413. - L. Swider, Horulae Matris Dei, dans Virgo Imma
culata, Congrès mariologique international, t. 15, Rome, 1957., 
p. 348-357. - J. Majkowski, La Très Saime Vierge dans 
l'ancienne ascèse polonaise, dans Homo Dei, 1957, n. 6 (en 
polonais). · 

Joseph MAJ x:owsKI. 

FÉRAUD (Louis), prêtre, fin du 17e siècle. - Nous 
ne connaissons de Louis Féraud que ce que nous en 
disent ses écrits. Originaire du diocèse de Senez (Pro
vence), il fut chanoine de la collégiale de Saint-Gilles 
(Languedoc). On peut penser qu'il vécut un temps à 
Paris où ses livres sont édités et où résidaient les per
sonnes à qui il les dédia. On ignore la date de sa mort. 

Trois de ses ouvrages nous sont parvenus. Le-premier, 
Les Progrez de l'âme chrétienne dans la pratique de la 
vie intérieure (Paris, 1689), est dédié à l'abbesse de 
Port-Royal de Paris, Élisabeth-Marguerite de Harlay, 
sœur de l'archevêque de Paris; il comprend cinq parties. 
La première, qui a donné le titre du volume, et la 
cinquième se complètent et forment un petit traité de 
la perfection; l'auteur insiste sur l'oraison du cœur. 

L'oraison est un sacrifice que la créature raisonnable offre 
à Dieu. Le cœur lui doit servir d'autel, il doit être immol.é 
comme la victime et y faire l'office de prêtre tout ensemble, 
puisque c'est par l'oraison que le cœur se purifie de ses défauts, 
qu'il s'élève et se porte à toutes les vertus et qu'il s'unit étroi
tement à Dieu (1• partie, ch. 9). 

L'oraison du cœur est un mouvement affectif qui tend à 
l'union de notre volonté avec celle de Dieu; elle dure tout le 
temps que l'âme est humblement dans la disposition de le 
prier, de l'adorer, de l'aimer, de s'abandonner à sa divine 
conduite. Cette oraison commence par la volonté éclairée par 
la foi, elle continue et s'achève dans la volonté, c'est par elle 
que se forme l'union parfaite qui est, selon saint Paul, le nœud 
essentiel de la perfection (5• partie, ch. 2). 

L'ouvrage est complété par des « pratiques pendant 
la semaine », une « Instruction pour apprendre à l'âme 
à s'occuper pendant la messe » en suivant le prêtre 
sans contention et s'y appliquant par le mouve~ent 
du cœur, et P<11' des « méditations sur les attributs_ de 
Dieu pour une retraite de huit jours ». Féraud recom
mande la lecture de l'imitation, de saint François de 
SaJ:es, de Louis du Pont, de Jean Suffren et de Jean-
Baptiste Saint-Jure. ' . 

Les Considérations sur les Mystères et les Grandeurs 
de la Sainte Vierge conformes aux sentiments des Pères .. , 
avec plusieurs exemples des personnes illustres par leur 
piété •.• (Paris, 1691) sont dédiées aux u Messieurs des 
congrégations de Nostre Dame érigées dans les mai.
sons des Pères de la Compagnie de Jésus »; l'ouvrage 
présente trente méditations comprenant chacune une 
considération, un exemple et une vertu, « afin qu'à son 
imitation (de la Vierge) nous tâchions de rendre au 
Père éternel le culte que nous lui devons, et que nous 
apprenions à nous conformer a son Fils » (préface). 
L'ouvrage se termine par une prière intitulée et Cœur 
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affectif » et par trois petits chapitres sur la fidélité à 
la grâce, la prudence chrétienne et la persévérance dans 
les bonnes œuvres. 

Enfin, le Journalchrétienpouréleverl'âme à Dieu, tiré de 
l'Écriture Sainte (Paris, 1716; les approbations datent 
de 1689) donne, pour toutes les heures et occupations 
possibles d'une journée, une série de citations scrip
turaires brièvement commentées, « afin que vous ayez 
des moyens... pour vous élever et vous unir à Dieu 
pendant le jour ... Vos actions, d'indifférentes qu'elles 
sont pour la plupart, deviendront par là d'un très grand 
mérite~ (préface). 

Albert DuMORTIER. 

FERDINAND DE LA MÈRE DE DIEU, 
carme déchaussé, 1847-1913. - Joseph-Ferdinand 
Vuillaume naquit à Goin (Moselle) le 14 décembre 1847. 
Il fit ses études au petit séminaire de Montigny-les
Metz, puis au grand séminaire de Metz. A dix-huit ans, 
encore étudiant en philosophie, il est nommé professeur 
au collège de Bitche. Là, il rencontra l'abbé Jules 
Bertrand qui, entré chez les carmes en 1864, reçut 
le nom de Zacharie de la Nativité et devint premier 
définiteur général de l'ordre (1895). En 1867, le jeune 
Vuillaume se présenta à son tour au noviciat des 
carmes déchaussés de la province d'Avignon à Lyon 
et prononça ses vœux simples le 15 octobre 1868. 
Il étudia la théologie à Rennes et y fut ordonné prêtre. 
Envoyé d'abord au couvent de Montélimar pour 
commencer son ministère, il y resta jusqu'à l'expulsion 
de 1880. C'est à Paris, de 1885 à 1912, au couvent de 
la rue de la Pompe, que Ferdinand devait donner le 
meilleur de son témoignage de contemplatif et d'apôtre. 
Sa prédication était très goO.tée, son confessionnal très 
fréquenté. Il mourut au couvent de Marche (Luxembourg 
belge) le 18 mars 1913. 

A Paris, Ferdinand fut l'aumônier de l'Union au 
Cœur de Jésus dans l'Eucharistie. Le but de cette 
œuvre féminine, inspirée par la nécessité de refaire une 
société chrétienne, était de " créer dans chaque famille 
un centre de piété solide et aimable », avec ses racines 
dans la prière et l'abnégation et orientée vers l'apos
tolat. L'aumônier précisait ainsi la tâche des associées : 

• Poursuivre une âme, c'est, ordinairement à l'insu de cette 
âme, s'attacher à elle pour la sauver à tout prix; c'est diriger 
vers ce but tout ce qu'il y a en nous de vie surnaturelle, de 
dévouement, de savoir-faire; c'est intérieurement avoir cette 
âme en vue dans nos prières, dans nos souffrances; exté-
rieurement, c'est multiplier autour d'elle ... les objets qui 
peuvent la porter au bien, à la vertu, à Dieu .. . 

On demande ... une piété large, généreuse, aimable, dévouée, 
à toute épreuve, pour les personnes deJa famille ou qui compo
sent les relations. Il importe avant tout, pour ce genre d'apos
tolat, que la piété se fasse agréer par tous • (L'apostolat 
chrétien .. , p. 461-t.62). 

Le but est de susciter dans les associées • cette alliance de 
vertus diverses, cet équilibre moral qui en font des âmes 
parfaites au point de vue de l'apostolat. Les hommes ayant la 
foi encore, mais éloignés de toute pratique religieuse, résistent 
difficilement aux séductions divines ... qui sortent d'un cœur 
pénétré de Dieu, possédé de Dieu, lequel a longtemps mûri 
dans l'abnégation et la souffrance son union intime avec 
Notre-Seigneur• (L'apostolat chrétien .. , p. 3). 

Chaque associée recevait chaque mois une instruction; 
l'ensemble fut plus tard rassemblé, et publié plusieurs 
fois sous des titres divers : L'apostolat chrétien dans la 
famille et dans les relations (Paris, 1897, 1898), L'apôtre 
du ~acré-Cœur (Paris, 1900). La Retraite selon l'esprit de 
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sainte Thérèse (Paris, 190-1), destinée à la même associa
tion, est aussi composée en partie de ces intructions. 

Ces ouvrages, écrits d;ms un style prenant, s'ins
pirent de l'humanisme dévot. L'auteur cite saint Fran
çois de Sales comme la première de ses sources; il utilise 
aussi saint Vincent de Paul, sainte Thérèse d'Avila, 
et, parmi les modernes, Henri-D. Lacordaire t1861, 
l'abbé Henri Perreyve t1865, Mgr Charles Perraud, 
Jean Vaudon, l'auteur des Pailleues d'or, etc. 

Ferdinand de la Mère de Dieu publia de petits articles de 
spiritualité dans les Chroniques du Carmel, revue des carmes 
déchaussés de la province de Brabant. 

Notice nécrologique dans Le Carmel, 15 avril 1913, p. 126-
128. 

Louis-MARIE nu CHRIST. 

FERMO (SERAFINO DA), chanoine régulier du 
Latran, t1540. Voir SÉRAPHIN DB FERMO. 

1.. FERNAND (CHARLES), bénédictin, t1517. -
Charles Fernand, né à Bruges au milieu du 15e siècle, 
fut orphelin de père de bonne heure. Il vint à Paris 
avec ses frères, sa sœur et sa mère, et devint premier 
musicien à la chapelle royale. Il se lia avec les huma
nistes (Fausto Andrelini, Guillaume Budé, Charles de 
Bouelles, Josse Clichtove, Robert Gaguin, supérieur 
général des trinitaires, etc). Professeur de l'université, 
peut-être même recteur en 1485, il semble avoir enseigné 
le latin avec le plus grand succès au collège de Boncour. 
Il publia un De offeciis, imité de Cicéron, sur les devoirs 
des étudiants et, avec Girolamo Balbi, une édition 
des Tragoediae de Sénèque cum epistola Caroli Fernandi, 
vers 1485. Mais déjà, Charles Fernand s'intéressait 
aux problèmes religieux et il composa, contre les 
détracteurs de l'immaculée Conception, notamment 
contre Vincent Bandello t 1506, futur maître général 
des dominicains, un Commentarius d'un ouvrage 
de Robert Gaguin, et publié seulement à la suite de 
l'édition de 1489 (réédité en 1960, voir bibliographie) : 
Roberti Gaguini ... adversus Vincencium de Castronovo •• , 
de conceptu et mundicia Mq,riae Virginis decertatio 
(Bibliothèque nationale, Paris, Rés. p. Yc 1662). 
Presque eri même temps paraissaient des Epistolae 
familiares (Paris, 1490; rééd., 1500, 1506 : Epistolae 
longe festivissimae atque ad amussim. excuùae, Bibl. 
nat., Rés. Z. 1067), petit. recueil de lettres à Gaguin. 

Charles et son frère Jean, après le décès de leur 
mère et stimulés peut-être par l'exemple de leur ami, 
l'humaniste Guy Jouenneaux t 1507, entrèrent dans 
l'ordre bénédictin, Je,.,premier au monastère de Chezal
Benoit, près de Bourges, à la fin de 1492 ou au début 
de 1493 (voir la lettre dédicatoire de son De a·nimi 
tranquillitate, cité ci-dessous), le second à Saint-Sulpice 
de Bourges, en 1494. Si l'on ignore la date exacte 
de la profession monastique de Charles, on sait, du 
moins, qu'en 1505 il était délégué du monastère au 
premier chapitre général de la congrégation, tenu à 
Saint-Sulpice de Bourges. En 1510, sinon plus tôt, 
il se trouvait à l'abbaye de Saint-Vincent du Mans, 
où il remplissait les fonctions de maître de choeur 
et de bibliothécaire. C'est là qu'il composa ses principaux 
ouvrages. Il y mourut en juin 1517. 

Le De animi tranquillitate libri duo {Paris, 1512; 
Bibl. nat., Rés. R. 1179) est un court traité de 74 pages 
in-fto, dans lequel le moine humaniste exalte les joies 
de la vie de charité, telle qu'on la mène dans les cloîtres 
et décrit les devoirs d'un vrai moine. L'Epistola parae-
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netica obserr,ationis regulae benedictinae ad Sagienses 
monachos (Paris, 1512) est d'une tout autre importance. 
Aux moines de Saint-Martin de Sées que l'évêque du 
Mans, le cardinal Philippe de Luxembourg, essayait 
alors de réformer, Charles Fernand expose les causes 
de la décadence des monastères : défaut de .culture 
spirituelle et intellectuelle. Puis, il montre que l'obser
vation exacte des préceptes de la règle bénédictine 
est seule capable de redonner une vraie vigueur à 
l'institution monastique, par la pratique de l'abstinence, 
de la conversion des mœurs et de la pauvreté. Ursmer 
Berlière (loco cit. infra, p. 3H) signale que Mathias 
Potier utilisa ce travail lorsqu'il entreprit, au 17e siècle, 
de réformer l'abbaye lorraine de Saint-Hubert. En 
1515, parut le Speculum disciplinae monasticae (Paris, 
in-folio; Bibl. nat. D. 1608) qui est écrit dans un 
style mal adapté au texte, à cause de sa recherche. 
Les gloses pratiques de la Règle contenues dans ce 
livre n'ont rien d'original et les idées de Fernand sont 
celles de tous les réformateurs de son temps, mais 
l'auteur met l'accent, de façon très personnelle, sur 
la charité, sani laquelle rien n'est possible au moine 
(analyse dans U. Berlière, loco cit., p. 340-344). Les 
Entretiens monastiques, rédigés dès 1508 (Confabula
tiones monasticae bonae eruditionis et casti eloquii 
plenissimae... Gum Pocum et sententiarum quarundam 
explanatione a f r~nte posita, dédiées à son frère Jean, 
Paris, 1516), posent la question, si souvent agitée 
depuis saint Jérôme, de la culture païenne. 

Notre humaniste fervent reconnaît qu'il y a un reflet de la 
sagesse de Dieu dans les ouvrages les plus profanes, mais il 
dénonce avec prudence qu'il y a livre et livre, comme il y a 
aussi moine et moine. Il donne, sur ce sujet, de sages conseils 
aux bibliothécaires des abbayes, tout en regrettant le manque 
trop fréquent de culture chez les fils de saint Benoit. Les 
Entretiens posent aussi, - et sur le cas concret du monastère 
de Souillac -, la question des richesses : elles sont la cause de 
l'état actuel de l'ordre en France, où il n'y a pas dix monas
tères observants : que la congrégation de Chezal-Benoît soit 
fldéle à la pauvreté. Puis, Charles Fernand répète ce qu'il a 
écrit aux moines de Sées sur l'abstinence et les jeûnes. 

Ces ouvrages imprimés sont un témoignage remar
quable de l'esprit de réforme qui animait beaucoup 
de bénédictins au 16° siècle. Ils ont eù, comme l'a noté 
U. Berlière, une influence certaine sur les réformateurs 
du siècle suivant, et, à ce titre,_ ils intéressentthistoire 
de la spiritualité monastique. 

On a attribué à Charles Fernand une Oratio de 
sancta Catharina, Paris, 1505, in-folio, et un certain 
nombre d'inédits poétiques, notamment : Elegiae. de 
contemptu mundi, Odae in laudem Christi, De beatissima 
Virgine, etc, sur lesquels il est difficile de se prononcer. 

Jean Fernand, frère de Charles et son cadet de 
cinq ans, est entré à l'abbaye bénédictine de Saint
Sulpice de Bourges en 1494; il passa ensuite à celle 
de Saint-Allyre de Clermont, où il mourut en 1531. 
On lui prête quelques pièces de vers (par exemple, 
des Horae sanctae Crucis et compassionis Mariac 
Virginis) et un De sciendo et noscendo seipso (Bibl. 
nat., fonds latin, 12676; cf U. Berlière, loco cit., p. 346-
347). 

Les bibliographies ne séparent guère les frères Fernand; 
nous ne les distinguerons pas dans la présente bibliographie. 

L'étude principale sur les Fernand est celle d'Ursmer Ber
lière : La congrégation bénédictine de Chezal-Benoît, dans Reçue 
bénédictine, t. 17, 1900, p. 29-50, 113-127, 252-274, 337-361; 

t. 18, 1901, p. 120; il est question d'eux aux pages 42, 44-46, 
113, 123-124, 261-274, 337-347. Aux pages 261-262, note.5,. on 
trouve la bibliographie ancienne les concernant. De cette 
bibliographie, nous pouvons retenir spécialement : J. Tri thème, 
De scriptoribus ecclesiasticis, n. 935-936, éd. J.-A. Fabricius, 
Bibliotheca ecclesiastica, Hambourg, 1718, p. 225; Jean Colomb, 
Mémoire pour serl'ir de supplément et de correctif aux écriPains 
qui ont parlé de Charles Fernand, moine de la congrégation de 
Chezal-Benoît, dans Journal historique et littéraire (de Verdun), 
décembre 1755, p. 445-452; É. Varenbergh, art. Fernand 
(Charles), dans Biographie nationale, t. 7, Bruxelles, 1880, 
col. 35-38; F. Loise, art. Fernand (J_ean), col. 38-39. 

Depuis l'étude de Berlière, il y aurait à tenir COl)lpte de 
nouvelles publications. - U. Chevalier, Bio-bibliographie, t. 1, 
Paris, 1.905, col. 1488. - L. Thuasne, Roberti Gaguini epis
tolae et orationes, Paris, 1903, passim, surtout t. 1, p. 88-89, 

. 327-330, 405-407; t. 2, p. 63-64. - A. Renaudet, Préréforme 
et humanisme à .Paris pendant les premières guerres d'Italie 
(1494-1517), Paris, 1916, p. 118-122, 133, 564, etc.-,-- C. Sama
ran et E.-A. van Moé, Auctarium chartularii universitatis 
parisiensis, t. 3 Liber procuratorum nationis anglicanae ( ale
manniae}, Paris, 1935, table. - J. Dillenge de Saint-Joseph a 
réédité le Commentarius marial de Charles Femand dans 

_ Robert Gaguin, poète et défenseur de /'Immaculée Conception, 
Rome, 1960, p. 263-305; voir aussi p. 51-54, 67, etc. - A. des 
Mazis et A. Rayez, art. DUMAS (Pierre), réformateur de Chezal
Benoît, DS, t. 3, col. 1796-1799. 

Louis GAILLARD. 

2. FERNAND DE JÉSUS, carme déchaussé 
espagnol, 1571-1644. - Fils de Thomas Jiménez de 
Benalcazar, Fernand de.Jésus naquit à J aen (Anda
lousie) en 1571; il prit l'habit des carmes déchaux 
au couvent des Martyrs de Grenade (1588), alors que 
saint· J e;i.n de la Croix en était le prieur; il commença 
son noviciat sous la conduite du saint et, · lorsque 
celui-ci quitta Grenade pour fonder le couvent de 
Sainte-Anne à Madrid, il partit terminer sori noviciat 
à Malaga sous la direction de Bartolomé de San Basilio. 
Il fut par la suite prieur du couvent d'Andujar. 

Prédicateur, professeur pe:qdant plus de quarante 
ans, écrivain abondant, on lui doit de nombreux 
ouvrages scripturaires, théologiques et philosophiques, 
tous inédits. Il rriourut au couvent de Baeza, le 15 mai 
1644. C'est dans ce couvent que Man:uel de San Jerônimo 
(op. cit. infra) vit quelques ouvrages spirituels écrits 
en castillan par Fernand de Jésus, aujourd'hui perdus:· 
El lauro de Es pana en alabanza .de S. Lorenzo; Eluçidario 
de la heroica obra de entrar èn religion; Ctitequesis o 
instrucci6n de enfermas; Desagravios de Cristo Sacra
mentado; Tratado en alabanza de San Elias, San 
Angelo y San Alberto; Descalcez de Cristo y sus Apostoles. 
Il laissait aussi 266 sermons. 

Manuel de San Jer6nimo, Reforma de'los Descalzos de Nuestra 
Sefzora del Carmen, livre 23, ch. 28-29, f. 6, Madrid, 1710, p.188-
198. - Martial de Saint-Jean-Baptiste, Bibliotheca scriptorum 
utriusque congregationis et sexus carmelitarum excalcea.torum, 
Bordeaux, 1730, p. 158-160. - Cosme de Villiers;t.1, col. 469-
471. _:__ Silve_rio de Santa Teresa, Historia del Carmen Descalzo .. , 
t.10, Burgos, 1942, p. 65-70. 

ADoLFo DE LA MADRE DE Drns. 

1.. FERNANDEZ CONCHA (RAPHAEL), évêque 
chilien, 1832-1912. - Raphaël Fernândez Concha 
naquit le 25 octobre 1832 à Santiago du Chili. Après 
ses études d'humanités et de droit, il devient avocat 
en 1855 et bientôt professeur de droit canonique à 
l'université du Chili; il y enseigna quatorze ans (1857-
1871). Ces fonctions ne l'empêchent pas d'entrer au 
séminaire en 1859; ordonné prêtre l'année suivante, 
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il occupe pendant de longues années des fonctions 
importantes à l'archevêché de Santiago : il fut, durant 
la vacance du siège archiépiscopal, de 1878 à 1887, 
provicaire capitulaire; au synode de Santiago (1895), 
il fut chargé de la rédaction définitive de ses 1888.articles. 

Fernândez Concha dirigea la Sociedad de San Luis 
de Gonzaga, dont le but est de prolonger le fruit des 
retraites par la pratique de récollections mensuelles 
(1863-1868), puis la Sociedad de escuelas cat6licas 
Santo Tomas de Aquino qui visait à développer l'ensei
gnement primaire catholique (1870-1873). Au cours 
d'un voyage en Europe, il vit Léon xm et, à Barcelone, 
publia une Teologia mistica (Barcelone, 1889). Vicaire 
général de l'archevêché de Santiago .de 1893 à 1902, 
il fut nommé évêque in partibus d'Epifania en 1901 et 
mourut le 13 octobre 1912. 

Fernândez Concha eut au Chili une influence importante, 
dans les domaines politique, juridique et ecclésiastique. 
Parmi ses ouvrages de droit, citons un Derecho publico ecle
siasticO (2 vol., Santiago, 1872; 2• éd. augmentée en 1894) 
et une Filosofia del derecho o derecho natural (Santiago, 1877; 
1881, 2 vol.; Barcelone, 1887-1888). Quelques-uns de ses 
sermons ont été publiés dans lare.vue chilienne Revista catolica 
(années 1862 et 1864) et dans El Buen Pastor en las naciones 
del sud de América (3 vol., Buenos-Aires, 1923). 

La Teologia mistica, le seul ouvrage de Fernândez 
Concha intéressant la spiritualité, étudie uniquement 
l'essence et la nature de la contemplation infuse. 
Il cherche à établir dans une ligne thomiste les fonde
ments philosophiques et théologiques de cette contem
plation. Son effort rappelle les traités scolastiques 
des théologiens carmes du 17e siècle, qu'il connait 
bien. Sa manière est beaucoup moins didactique 
que la leur, bien qu'elle soit aussi systématique. Citons 
parmi les sujets abordés les rapports de l'amour et de la 
connaîssance dans la contemplation infuse, la liberté et 
le mérite de ses actes, ses causes, son objet, etc. Les cinq 
derniers chapitres traitent des hauts degrés de cette con
templation; les chapitres 22e, De la contemplaci6n 
negante y caliginosa, et 24e, Del ilapso mlstico . ( = 
mariage spirituel), qui utilisent la doctrine de Denys 
l'Aréopagite, de sainte Thérèse d'Avila et de saint 
Jean de la !Croix., sont particulièrement développés. 

Fernandez Concha a !laissé manuscrite et inachevée 
une . Teolo-gia mistica practica destinée à compléter 
son étude théorique. 

Si l'on en juge par les citations de la Teologia mistica 
dans les ouvrages d'ascétique et de mystique posté
rieurs, l'ouvrage de Fernâ.ndez Concha a été injustement 
ignoré par la grande majorité des manuels classiques 
jusqu'à nos jours. 

J. R. Salas, Indice de las materias tratadas en la Teologia 
misticà de don Rafael Fernandez Concha, Santiago, 1896. -
Samuel de Santa Teresa, La Teologia mistica de don Rafael 
Fernan_dez Concha, dans Revista catolica, t. 29, 1915, p. 210-
216, 274-279, 347-352, 412-417, 505-5.1.0. - M. Rücker Sotoc 
mayor,_ Semblanza del... Rafael Fernandez Concha, dans 
Revista catolica, t. 45, 1933, p. 551-563. - C. Errâzuriz, 
Algo de lo que he visto. Memorias, Santiago, 1934, p. 171-
180, et passim. - A. Huneeus Cox, La mistica puri
ficacion y el dogma del purgatorio, dans Anales de la Facultad 
pontificiade teowgia, Santiago, 1941, n. 2, p. 40-43. - F. Valen
zuela, Monseflor Rafael Fernandez Concha, teologo chileno, 
dissertation théologique inédite, 1945. · 

Voir aussi his notices biographiques dans L. F. Prieto del 
Rio, Diccionario biografico del clero secular de Chile, Santiago, 
1922, p. 241-243, et dans la Bibliografia eclesiastica chilena, 
Santiago, 1959, p. 106-107. 

Walter HANISCH. 

2. FERNANDEZ DE MINAYA (LoPE), augus
tin, 15e siècle. - Le manuscrit espagnol h. n. 14 
de la bibliothèque royale de l'Escurial contient quatre 
opuscules : une Esposiçi6n del pater noster (f. 1-12v), 
un bref Tractado de los siete dones del Spiritu Sancto 
(f. 12v-16) auquel est joint un Capitula de las virtudes 
de fee, sperança e cari,da,t (f. 16-62), « un livre appelé 
Espejo del alma, que composa le frère Lope Fernândez, 

· de l'ordre de Saint-Augustin » (f. 66-.125), suivi d'un 
Tractado breve de penitencia, et enfin le Libro de las 
tribulaciones (f. 126-159). Voir J. Zarco, Catalogo de 
los mss castellanos .. , t. 1, Madrid, 1924, p. 193-194. 

On ne sait rien de certain sur le religieux à qui est 
attribué l' Espejo, mais il faut faire confiance à une 
note de la main du P. Lorenzo Frfas t 1826, que l'on 
trouve sur une copie manuscrite de l'Espejo : l'auteur 
est« un augustin de Tolède, Lope Fernandez de Minaya ». 
Car il n'y a_ aucune base permettan.t de l'identifier 
avec aucun des différents Lupus qui, à partir de 1419, 
apparaissent dans les documents des augustins comme 
membres de la province d'Espagne et du vicariat 
de Portugal. En l'absence d'arguments externes, les 
bibliographies modernes assignent à l'auteur de l'Espejo 
la paternité du quatrième opuscule, Libro de las tribu
laciones, à cause de leur parenté de contenu et de 
style. Il faudrait étendre l'examen aux deux premiers 
opuscules. Notons enfin qu'au chapitre 3 du Tractado 
breve de penitencia, Lope Fernâ.ndez dit avoir traduit 
aussi un Libro de confession non encore identifié. 

L'Espejo est un solide et vivant commentaire du 
texte a Si quis diligit mundum, non est caritas Patris 
in eo » (1 Jean 2, 15-17). Il décrit les maux que cause 
dans l'âme la triple concupiscence, puis les bénédictions 
de l'exercice de la vertu chrétienne et des trois vœux 
de religion. a L'obéissance détruit l'orgueil de la vie 
et les péchés qu'il engendre, vaine gloire, envie, rancune; 
la pauvreté volontaire détruit la convoitise des yeux; 
et l'avarice qui en naît; la chasteté parfaite mate la 
concupiscence de la chair ». S'il prêche une ascèse 
austère, dans un style vigoureux mais non sans onction, 
Lope Fernandez est capable de souplesse : il permettra 
au spirituel tenté par l'acédie les distractions« auxquelles 
on peut· prendre plaisir sans péché »; il concède aux 
séculiers la chasse, les livres de chevalerie, les échecs, 
etc. 

Si des études nouvelles réussissaient à compléter 
le patrimoine littéraire de · Fernandez, il pourrait être 
considéré comme un des meilleurs écrivains ascétiques 
du 15e siècle espagnol.· 

M. Cerezal a édité avec prologue et notes les œuvres attribuées 
à Lope Fernândez, l'Espejo, le Tractado bre11e de penitencia et 
le Libro de las tribulaciones (Obras, Escurial, 1930; publié 
déjà dans Archiva agustiniano, t. 15, 1928-1929). · 

Thomas de Herrera, Alphabetum augustinianum, t. 2, 
Madrid, 1644, p. 20. - J. A. de los Rios, Historia critica de la 
literatura esparïola, t. 6, Madrid, 1865, p. 321-324. - G. de San
tiago Vela, Ensayo de una biblioteca ibero-americana de la 
Orden de San Agustin, t. 2, Madrid, 1915, p. 419-424. -

· I. Monasterio, Misticos agustinos espafloles, 2• éd., t. 1, Escu-
rial, 1929, p. 63. - S. Augustinus vitae spiritualis magister, 
t. 2, Rome, 1959, p. 150. 

David. GUTIÉRREZ. 

3. FERNANDEZ DE· SAINT-GABRIEL 
(FRANÇOIS), franciscain, vers 1567-1653. - Les données 
biographiques concernant François Fernandez sont 
minces et parfois divergentes; il est certain qu'il fut 
le confesseur de la reine Anne d'Autriche depuis son 
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mariage avec Louis xm jusqu'à sa propre mort, soit 
pendant 37 ans. Ceci permet de préciser qu'il dut 
naître vers 1567. Originaire de Lagos en Portugal, 
il entra à He ans, vers 1584, dans la province francis
caine espagnole de !'Immaculée-Conception. Il semble 
qu'il ait été maître des novices et gardien des couvents 
d'Aguilera, d'Abrojo, de Calahorra et de Villasilos. 
Au départ de l'infante Anne pour la France {1615), 
François Fernàndez fit partie de sa maison, comme 
coadjuteur du confesseur, puis comme confesseur 
de la reine. Il donna à sa dirigée l'habit de tertiaire 
franciscaine à la Noël 1644 et reçut l'année suivante 
sa profession. Fernàndez mourut à 86 ans, en 1653. 
Sa vie fut écrite par le cordelier Charles Manguier 
(Vie du parfait religieux dans le cloître et dans la cour, 
le Père Fernandès •• , Paris, 1654). 

Fernandez a écrit un ouvrage, devenu rare, Guia de la vida 
espiritual para conseguir nuestro fin; il comprend trois parties, 
les deux premières (éditées ensemble, Paris, 1627 et 1643) 
ont pour titre courant: De la manera de obrar por el buen fin; 
la troisième parut sous le titre particulier : El camino de los 
justos, es como la luz respl,andeciente procede y crece hasta el 
perfecto dia (Paris, 1634, 350 p.). Cette dernière partie se 
trouve reliée avec les deux premières dans leur seconde édi
tion de 1643. 

L'ouvrage manque d'ordre et d'unité, les digressions sont 
fréquentes; les titres des chapitres ne répondent pas au contenu. 
Les deux premières parties montrent comment le chrétien doit 
vivre pour bien mourir; la troisième détaille les devoirs de 
diverses catégories de personnes; on y trouve aussi quelques 
prières au Christ ét des conseils sur l'oraison vocale et mentale. 

A. Chiappini, Annales minorum, ad annum 1645, n. 69, t. 29, 
Quaracchi, 1948, p. 290. - Juan de San Antonio, Bibliotheca 
uni11ersa franciscana, t. 1, Madrid, 1732, p. 383. - Antonio 11, 

t. 1, p. 424. - Sigismond de Venise, Biografia serafica, 
Venise, 1846, p. 687. - P. Guérin, Le palmier séraphique, t. 1, 
Bar-le-duc, 1872, p. 357-362. - A. Lôpez, Devocion de la· 
familia real de Espaiia a San Franscisco y su orden, dans El 
Eco fra1J-ciscano (Saint-Jacques de Compostelle), t. 28, 1911, 
p. 643; 

Manuel de CASTRO. 

FERRAIGE {JACQUES), fin 16e-début 17e siècle. -
Prêtre du diocèse de Couserans, docteur en théologie, 
prédicateur ordinaire de la reine Anne d'Autriche, 
confesseur à l'abbaye du Val-de-Grâce, Jacques Fer
raige fut un des collaborateurs de l'abbesse réforma
trice Marguerite d'Arbouze; il l'accompagna, en 1626 
{mai-juillet), à la Charité-sur-Loire et à Charenton
en Bourbonnais pour établir la stricte observance dans 
les monastères de ces deux villes; au retour, la réfor
matrice mourut à Séry, le 16 août 1626; Ferraige 
ramena le corps à Paris le 22 août. Il continua à demeurer 
à l'abbaye du Val-de-Grâce. On ignore. la date de sa 
mort. 

Ferraige connut les conseillers spirituels de Margue
rite d'Arbouze, tels que le jésuite Étienne Binet, le 
feuillant Eustache de Saint-Paul Asseline, etc. Il était 
fort estimé d'Anne d'Autriche et accepta « la défense 
qu'elle 'lui fit de ne sortir du Val-de-Grâce quelque 

, occasion qui s'en présentast » (dédicace à la Reine, Vie 
de Marguerite d'Arbouze). 

Ses œuvres comprennent : 1) Méditations sur les 
çertus principales esquelles se doit exercer l'ame pieuse, 
Paris, 1620. - 2) Les Insinuations de la di"ine piété 
contenants la ()ie admirable de la glorieuse Vierge Saincte 
Gertrude, Paris, 1623; Lyon, 1634; à cet ouvrage, dédié 
à Marguerite d'Arbouze, est joint le Traité théologique 
des di"ines ré()élations, "isions, locutions et autres grdces 

semblables, composé par Denys de la Mère de Dieu, 
carme déchaussé {cf DS, t. 3, col. 450-451). - 3) Les 
Œu()res excellentes et la Vie admirable de Saincte Mech
tilde, Paris, 1623. - 4) Pratique des cas de conscience les 
plus difficiles qui se rencontrent journellement en l'admi
nistration du Sacrement dè pénitence •. , a()ec un traité 
grandement utile pour aider à bien mourir, traduction 
de l'ouvrage du jésuite Valère Regnault, Paris, 1623, 
signée des cinq initiales dont se sert parfois Ferraige : 
J.F.P.D.C.; Caen, 1629 (cf DTC, t. 13, 1937, col. 2116). 
- 5) Les Ré()élations célestes et di"ines de Saincte Brigitte 
de Suède, Paris, 1624; Lyon, 1649, 1651; Avignon, 1850; 
Lyon~Paris, 1859. - 6) Méditations sur les principales 
fêtes de l'année .• , a()ec une méthode pour bien faire l'orai
son mentale, Paris, 1624; 2e édition augmentée, Paris, 
1629. - 7) La vie admirable et digne d'une fi,dèle imi
tation de la B. Mère Marguerite d'Arbouze •. , · Paris, 
1628; ouvrage dédié à Anne d'Autriche, qui avait 
demandé à Ferraige de l'écrire. - 8) La Vie de la B. Mère 
Sainte Scolastique .. , Paris, 1628, dédiée à la seconde 
abbesse du Val-de-Grâce, Louise de Milley. 

La publication en français des œuvres des saintes 
Gertrude, Mechtilde et Brigitte pouvait susciter bien des 
critiques; aussi Ferraige eut-il besoin de faire précéder 
chacune de ses traductions d' « un abrégé des appro
bations que les universités et plusieurs docteurs tant 
anciens que modernes ont faict des livres • qu'il édite. 
A la suite des Insinuations de la di"ine piété .• , il joignit 
le traité du carme Denys de la Mère de Dieu dont le 
premier chapitre cc succinctement montre qu'il ne peut 
y avoir d'inconvénient d'imprimer en langue vulgaire 
les livres contenants des révélations, visions »;'en tête 
des Ré"élations célestes •. , il donne la traduction de la 
lettre d'Alphonse de Vadaterra sur l'examen des 
visions de sainte Brigitte, qui devrait normalement 
se trouver entre le 7e et le 8e livre. 

Ferraige destinait ses traductions "à toutes personnes 
de quelle qualité et condition que ce soient» et qui II selon 
leurs vocations, vacations et estats », pouvaient en tirer 
profit. Il établit des tables permettant d'utiliser les 
textes au cours de l'année pour la méditation, la lecture 
spirituelle et la prédication. 

Dans les biographies qu'il écrivit, il se propose un 
but pratique : " Les Vies admirables » de Gertrude et 
de Mechtilde, et même celle de Marguerite d' Arbouze 
{à peu près la moitié du livre) sont des traités des 
vertus chrétiennes, illustrées d'exemples pris dans la 
vie de ses personnages. 

Dans ses ouvrages personnels, Ferraige insiste parti
culièrement sur l'oraison: 

• La fin de la méditation n'est pas de se contenter en pensées 
ou affections ou connaissances sublimes ou sentiments intimes, 
mais bien de connaître Dieu et de l'aimer; de se connaitre et 
réformer les mœurs, régler ses affections et retenir ses passions, 
de connaitre la vertu et l'acquérir, et de voir la laideur du 
vice, sa déformité et en recevoir de l'horreur et le détester, 
et surtout de garder les commandements de Dieu, et la personne 
religieuse, sa règle • (Brèi,e méthode pour l'oraison, ch. 2). 

• Un excellent effet en l'oraison ... qui semble même être la 
fin de l'oraison, si elle est bien faite, est l'union·avec Dieu•.•· 
mais • il y a diverses· et différentes manières d'uniom •; il 
dénombre l'union de pensée, de mémoire et de volonté,• quand 
la volonté est dégagée de tout autre amour, n'aime, ne respire, 
ne parle, ne discourt que de son amant Jésus • ( Vie de sainte 
Scolastique, p. 65-66). L'oraison achemine ainsi à l'o~rande 
vraie de soi : • Sacrifiez-vous en holocauste et oblation de 
suavité .. , donnez à Dieu votre cœur : car le cœur étant le 
principe de vie, toutes ies actions vitales porteront le cachet 

\ 
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de 'rie, si votre cœur vit de la vie de la grâce • (BrèPe méthode 
pour.l'oraison, ch. 4). 

La réforme du V al-de-Grâce est surtout due à Margue
rite d'Arbouze mais Ferraige, avec d'autres, fut son 
conseiller et s~n collaborateur de tous les instants. 

Voir DS, les notices de Marguerite d'AaeouzE, t. 1, col. 837-
839; Étienne BINET, t. 1, col. 1620; EusTA.CHE DE SAINT
PAUL Asseline, t. 4, col. 1704. - H. Bremond, t. 2, 1916, 
p. 485-536, surtout p. 493. 

Albert DuMORTIER. 

1. FERRAND, diacre de Carthage, t 54.6/54.7. -
Une phrase de Facundus, évêque d'Hermiane, dans son 
Pro defensione trium capitulorum (rv, 3, PL 67, 624.b), 
contient sur Ferrand (le prénom de Fulgence n'est 
plus retenu par les historiens) deux modestes r~nsei
gnements qui sont les plus exacts repères chronologiques 
que nous ayons à son sujet : « Les vénérables diacres 
de Rome, Pélage et Anatole .. , écrivirent à Ferrand, 
diacre de Carthage, dont la mémoire est, dans le Christ, 
digne de louange ». Lorsque Facundus écrit (fin 54.6 
ou début ·54.7), Ferrand, qui était diacre de Carthage, 
est mort, mais depuis peu, car la lettre des diacres de 
Rome est elle-même de M6 et nous avons la réponse 
que lui fit Ferrand. Si, d'autre part, celui-ci est bien 
auteur d'une Vie de saint Fulgence t 532, il est certain 
qu'il accompagna l'évêque de Ruspe dans son exil en 
Sardaigne (Vita, prologue, PL 65, 118c). C'est à peu 
près tout ce qu'on sait sur ce diacre de Carthage. 

L'œuvre de Ferrand, si elle est assez mince (quelques 
lettres une brève collection de canons et, sans doute, 
la Vie 'de saint Fulgence), n'est pas dépourvue d'impor
tance spirituelle. Ses lettres, en effet, gravitent autour 
du dogme trinitaire et de l'incarnation, même lorsque 
l'une d'elles donne à un chef militaire des consignes de 
vie chrétienne. Chacune révèle une grande sûreté 
doctrinale, absolument fidèle. au concile de Chalcé
doine (4.51) et que Ferrand est soucieux de commu
niquer à ses correspondants : « Nolo praedicatorem Verbi 
Dei, testimonio tantum conscientiae suae esse conten
tum. : perducere conetur ad cor aliorum, quod recte ac 
fideliter sentiat » {leure 3, 18, PL 67, 908b). 

Sur le dogme trinitaire, Ferrand est le témoin. d'un 
enseignement parfaitement exact dans sa formulation. 

Citons entre autres, ce passage où, après avoir signalé 
l'hérésie 'arienne, Ferrand ajoute : • Catholici e contrario 
Deum Patrem, Deum Filium, Deum Spiritum Sanctum, !le 
tres deos gentibus inducere videantur, unius esse honoris, 
gloriae, magnitudinis, aeternitatis, divinitatis, aequalitatis, 
essentiae confitentur_; et nemini alterum praeponere cupientes, 
de Patre tamen Filium natum, de Patre et Filio Spirit-qm 
Sanctum procedere sentiunt • (lettre 4, 1, 909ab). 

Le lien entre le dogme de la Trinité et celui de l'incar
nation se trouve dans cette formule : « Unus de Trini
tate passus », dont intelligemment Ferrand justifie 
l'emploi dans sa lettre 3 (spécialement n. 15 et 16, 903-
906), avant de conclure : 

Dicturus ergo unum de Trinitate passum, prius asserat 
omnipotentis Dei unam substantiam, tres esse personas : ex 
quibus una persona, id est ·Filius, Deus permanens, homo 
factus, et natus et passus sit; neque Patre neque Spiritu 
Sancto pariter incarnato, quamvis opus nostrae redemptionis 
tota fuerit Trinitas operata. Sic autem passum esse Filium 
fateatur, ut credens intelligat non potuisse eum pati in ipsa 
substantia, qua Deus, et cum Patre et cum Spiritu Sancto 
unus Deus est, sed in illa quam sine Patre et Spiritu Sancto 
suscepit ex matre. Sed ideo divinitatem Filii recte posse a 

fidelibus dici passam fuisse, quia ipsius est caro quae P_~a 
est, et ad ejus personam pertinet quam cum Patre et Spmtu 
Sancto non creditur habere communem. Postquam vero et 
Deum Dei Filium passum, et non in divinitate ipsa passibilem 
factum, _sed humanitate quae passibilis fuerat, intellexe~i~ 
passum; confiteatur nihilominus ipsius unius Filii Dei Domm1 
Jesu Christi duas esse naturas, vel substantias (lettre 3, 
18, 907cd). Cette dernière phrase rectifie (non in di1Jinitate) 
les incorrections de la précédente (di1Jinit.atem ..• passam). 

On ne sera pas étonné en entendant un tel langage 
d'apprendre la réaction de Ferrand en faveur de _la 
doctrine du concile de Chalcédoine, de « tout le concile 
de Chalcédoine • comme il dit pour inclure dans son 
approbation la lettre d'Ibas (lettre 6, notamment n. 3 
et 4., 923-924.), et on appréciera le sens du service de 
l'Église et de l'humble docilité à son égard que m~n!
feste ce diacre en écrivant : « Illud quoque tranqudh
tati Ecclesiarum proficere poterit, si nullus velit 

. praescribere quid sequatur Ecclesia, sed tenere quod 
Ecclesia docet » (lettre 6, 10, 928a). 

On soupçonnera sans peine l'importance pour la 
spiritualité du chrétien dans le monde (en l'occurrence 
le monde des armes) de l'exhortation au comte Reginus 
(lettre 1, 928-950). Voici en effet les sept consignes qu~ 
Ferrand donne à un chef militaire : « 1 ° Gratiae Dei 
adjutorium tibi necessarium per actus singulos crede, 
dicens cum Apostolo : Gratia Dei sum üJ, quod sum (1 Cor. 
15, 10). 20 Vita tua speculum sit, ubi milites tui videant 
quid agere debeant. 3° Non praeesse appelas, sed pr~
desse. 4.0 Dilige rempublicam sicut teipsum. 5° Humams 
divina praepone. 6° Noli esse multum justus. 7° Memento 
te esse christianum » (930b}. · 

A ces richesses, la Vie de saint Fulgence, si elle est 
de Ferrand (Giesecke, après Ficker et d'autres, en a 
douté) permet d'ajouter les éléments suivants : c'est 
d'abord un des nombreux ouvrages de la patristique où 
un de ses proches fait cônnaître la vie d'un saint 
évêque afin que celui-ci, qui resplendit, au-delà de sa 
mort par sa doctrine, brille aussi par sa sainteté (cf 
Vita,' prologue, PL 65, 117-118). Ensuite, il s'agit. de 
la vie d'un homme qui dans l'épiscopat resta morne 
(18, 37, PL 65, 135d). Cet ouvrage a donc son impor
tance pour l'étude de la vie monastique des cle~cs 
autour de leur évêque. On doit même noter à ce suJet 
qu'à son retour d'exil Fulgence se refusa à gouverner 
son propre monastère (29, 57, 14.6d-14.7a). 

Dans ces ouvrages, Ferrand nous apparaît avant tout 
comme l'homme de la tradition, soucieux de rester 
fidèle à ses Pères. On aura vite fait de dire qu'il n'a 
aucune originalité. Encore convient-il d'ajoute~ qu~ da~s 
cette volonté de ne pas tenir compte de lm-meme il 
est sympathique au plus haut point, devient attachant 
et que, tout compte fait, sa personnalité d'humble 
« commis » est incontestable. 

Œuçres. - Lettres 1 à 7, PL 67, 887-950; pour les lettres 1 
et 2 voir, en fait, PL 65, 378-380 et 392-39q; texte com_Plet de 
la lettre 4 dans A. Mai, Scriptorum 1Jeterum nopa collectio, t. 3, 
vol. 2, Rome, 1828, p. 169-184. Lettres 8 à 12 dans A. Reif
ferscheid, Anecdota casinensia, Breslau, 1871-1872, p. 5 _svy; 
elles se trouvent aussi, en même temps que la 4°, dans Biblio
tkeca casinensis, t. 1, Mont-Cassin, 1873, Florilegium, p. 193-
202. -Bre1Jiatio canonum, PL 67, 949-962, ou PL 88, 817-830. 
- Vita sancti Fulgentii, PL 65, 117-150; éd. dans G.-G. La
peyre, Vie de saint Fulgence de Rusp~, Paris, 1929; tra~. f~a_n-. 
çaise dans Lapeyre, L'ancienne église de Carthage, 1 serie,. 
Paris, 1932, p.155-241. - Voir ClaPis, n. 847-8q8, 1768. 

Études. - H. Künstle, Pastoralbrief des Fulgentius Ferrandus 
an de~ General Reginus, dans Katholik, t. 80, vol. 2, 1900, 
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p. 105-116 (lettre 7). -:-- G. Ficker, Zur Würdigung der Vita 
F1dgentii, dans Zeitschrift für Kirchengeschichte, t. 21, 1901, 
p. 9-42. - A. Jülicher, Ferrandus, dans Pauly-Wissowa, t. 6, 
Stuttgart, 1909, col. 2219-2221. - G. Krüger, Ferrandus und 
Fulgenti,µ;, dans Harnack-Ehrung, Leipzig, 1921, p. 219-231.
G.-G. Lapeyre, L'ancienne église de Carthage, 2° série, Paris, 
1932, p. 153-172. - U. Moricca, Storia della letteratura latina 
cristiana, t. 3, 2° p., Turin, 1934, p. 1390-1407. 

A. Vetu)ani, article sur la Bre11iatio canonum Ferrandi, 
dans Dictionnaire de Droit canonique, t. 2, 1937, col. 1111-
1113. - W. Pewesin, lmperium, Ecclesia uni11ersalis, Rom. 
Der Kampf der afrikanischen Kirche um die Mitte des 6. 
Jahrhunderts, Stuttgart, 1937, p. 17-42. - H. E. Giesecke, 
Die Ostgermanen und der Arianismus, Munich, 1939, p. 189 svv. 
- M. Pellegrino, Ferrando-, dans Enciclopedia cattolica, t. 5, 
1950, col.1181 {Ferrand est signalé comme évêque).~ A. GriH
meier, Vorbereitung des Mittelalters, dans Das Konzil 110n 
Chalkedon, t. 2, Wurtzbourg, 1953, p. 807-814 passim. -
G. Bardy, art. Ferrand, dans Catholicisme, t. 4, 1956, col. 1196-
1197. - P. Courcelle, Trpis récits de conversion au v1• siècle, 
dans la lignée des • Con11ersions • de saint Augustin, dans His
torisches Jahrbuch, t. 77, 1958, p. 453-456. - H. Rahner, 
Ferrandus, LTK, t. 4, 1960, col. 87. - B. Altaner, Patrologie, 
5• éd., Fribourg-en-Brisgau, 1958, p. 453-454 (p. 454, ligne 6, 
corriger Fulgence en Ferrand; même correction dans B .• l\ltaner 
et H. Chirat, Précis de patrologie, Mulhouse, 1961, p. 679, 
ligne 14). 

Maurice JouRJON. 

2. FERRAND (GERMAIN), mauriste, t 1680. 
Né vers 1618, à Paris, Germain Ferrand entra à l'ab
baye bénédictine de Jumièges, après des études faites 
à Vendôme chez les oratoriens. Il fit profession le 
8 novembre 1636 à dix-neuf ans. Edmond Martène 
s'étend sur sa mortification : jeûnes, cilices, veilles; 
on dut sans cesse le modérer dans cet ordrè de choses. 
Il fut prieur de Lyre (1651), de Tiron (1654), de Saint
Taurin d'Évreux (1657), de Saint~Jean d'Angély (1660-
1666 et 1669-167'5); de Nouaillé (1675), et deux fois 
visiteur de la province de Chezal-Benoît (1666 et 1678); 
il l'était depuis le chapitre général de 1678, àu moment 
de sa mort qui survint à Saint-Allyre de Clermont le 
15 septembre 1680. 

Ce réformateur ne borna pas son activité aux monas
tères mauristes'. Sa sœur ainée était grande prieure de 
l'abbaye de Montmartre et il eut de fréquents entre
tiens avec l'abbesse Françoise-Renée de Lorraine 
t 1682. Il eut aussi à conseiller l'abbesse de Notre
Dame de Saintes et fut chargé par l'évêque de Poitiers 
de réformer le monastère de la Mothe-Saint-Héray. 
On peut donc dire què Germain Ferrand fut l'un des 
plus actifs moines réformateurs de la congrégation de 
Saint-Maur, qui en compta un bon nombre. Il a com
posé un Catéchisme de la perfection religieuse monas
tique pour les _noPices, dialogue où le novice expose 
la doctrine à son maistre. Ce manuscrit de 109 feuillets 
(Paris, Bibl. nat., Fonds franç. 1963i) a dû être écrit 
en vue de la publication. 

Le ms 19315 contient, sous le titre factice de Mélanges 
ascétiques, des Bons propos pour lire et renou11eller tous les 
mois et meÛre en pratique tous les jours (f. 1-11), datés de 
1669; ils sont suivis (f. 12-21) du résumé et de l'application 
de passages du· Catéchisme sur divers exercices de la vie 
journalière {lecture de la Règle, coulpe, travail manuel, -
repas, récréation, examen de conscience). Viennent ensuite 
des A11is et pratiques pour faciliter l'oraison mentale (f. 22-42), 
au profit de jeunes religieux, et de Pensées sur la pénitence 
et le Confiteor (f. 43-57), d'une austérité assez marquée. Ces 
deux textes, d'une autre main que les Bons propos, ne sont 
peut-être pas de G. Ferrand, surtout le second. 

On trouvera une notice détaillée sur Germain Ferrand dans 
!'Histoire de la Congrégation de Saint-Maur de dom Martène, 
éd. G. Charvin, t. 5, Paris, 1931, p. 240-251; cf t. 4, 1930; 
p. 222, note 2. - Prosper Tassin, Histoire littéraire de la Con
grégation de Saint-Maur, Bruxelles-Paris, 1770, a résumé la 
notice de Martène, p. 777-778. - Tenir compte de la présente 
notice. 

Louis GAILLARD. 

FERRANDO (FRANCESCO MARIA), franciscain espa
gnol, 19e siècle. Ses écrits sont signalés à la notice de 
CATALA (José), DS, t. 2, col. 279. 

1. FERRARI (ANDRÉ-CHARLES), cardinal-arche
vêque, 1850-1921. - Né à Lalatta, diocèse de Parme, 
le 13 août 1850, André-Charles Ferrari fut ordonné 
prêtre en 1873. Il fut chargé de paroisse à _Mariano 
et" à Fornovo, puis nommé professeur et supérieur 
(1877) au grand séminaire de Parme. Pro-vicaire général 
en 1885, il est nommé évêque de Guasfalla en 1890 et 
de Côme en 1891, finalement cardinal-archevêque de 
Milan en 1894. Après une longue et douloureuse maladie, 
il mourut le 2 _ février 1921, entouré de la vénération 
de sa ville épiscopale. La cause de béatification fut 
introduite en 1950; les procès canoniques sur la vie 
et les vertus ont été déposés. · 

Ferrari était particulièrement doué : zèle infatigable, 
chaude éloquence, manières affables et ouvertes, qui 
lui gagnèrent l'estime et l'affection; il enthousiasmait 
les foules. Tous pouvaient l'approcher en audience 
privée ou dans les visites pastorales. Il fit quatre fois 
la visite de toutes les paroisses de son diocèse. La 
relation de ces visites est donnée dans ses lettres pasto-
~~ . . 

Pour renouveler la vie chrétienne, il orgai;iisa l'action 
catholique surtout auprès des jeunes, ce qui lui valut le 
noni de « cardinal des jeunes ». En toutes les paroisses 
il voulait qu'on ouvrît des oratori, pour recueillir les 
enfants les jours de fête. Il s'employa à rendre vie aux 
confréries du Saint-Sacrement; il favorisa les syndicats 
ouvriers. 

L'enseignement de la doctrine chrétienne était, à ses yeux, 
la base de la formation. Aussi ne 11\anquait-il jamais de rappe
ler la nécessité de fréquenter l'explication méthodique qui 
devait en êire faite dans toutes les églises. Il encouragea les 
pèlerinages et il participa à ceux de Rome, Lourdes, la Terre 
sainte {1902). Très soumis au Saint-Siège, il en appliquait toutes 
les directives. Il tint à Milan un congrès eucharistique inter
national (1895) et un congrès catholique national; il tint éga
lement trois synodes diocésains et un synode provincial (1906), 
à l'instar de saint Charles Borromée. 

Il ne fut Pal? exempt d'incompréhensions de la part des auto
rités civiles (1898) et même ecclésiastiques. On l'aurait volon
tiers accusé de trop -de condescendance à l'égard du moder
nisme, alors que son orthodoxie était notoire. Benoît xv lui 
témoigna son admiration pour sa rectitude d'intention et sa 
magnanimité de èœur. 

Le nom du cardinal Ferrari restera associé à une vaste 
entreprise d'œuvres d'assistance sociale aux formes 
les plus modernes : !'Opera Cardinale Ferrari connut 
son plein essor après la guerre de 1914-1918. L'université 
catholique du Sacré-Cœu_r eut, en lui, un fervent 
soutien. Dans la pensée du cardinal, l'université et 
!'Opera devaient être comme les deux centres! anima
teurs de la renaissance de la pensée et de l'action des 
chrétiens. 

Relève du même esprit la pieuse association « La com
pagnie de Saint-Paul », fondée par Ferrari le 17 novem
bre 1920. Elle apparut à Milan quelques mois a,prés 
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la mort du cardinal. Elle se développa et adopta une 
forme de vie et d'apostolat modernes. Elle est ouverte, 
en des sections distinctes, aux prêtres et aux laïcs, aux 
hommes et aux femmes. En 1926, Pie XI la plaça sous 
la dépendance immédiate de la congrégation des reli
gieux. Après la publication de la constitution Proc,ida 
Mater Ecclesia (2 février 1947), la compagnie fut 
reconnue comme institut séculier(• décret de louange», 
30 juin 1950). Dans la dépendance de la hiérarchie 
et vouée à l'avènemènt du règne social du Christ dans 
la vie des individus et des collectivités, elle déploie son 
activité dans les écoles et les missions populaires, dans 
les pensionnats pour étudiants et jeunes ouvriers, dans 
la propagande du livre, dans les œuvres d'assistance 
auprès des émigrés, dans les pèlerinages, etc. Les centres 
d'action de la compagnie s'étendent déjà à Milan, à 
Rome et dans les Amériques. 

Un conseil général gouverne la compagnie; ..il- est 
composé d'un supérieur général, qui est prêtre, et de 
trois secrétaires généraux pour les trois sections. Les 
membres sont liés par les trois vœux religieux. Leur spi
ritualité se fonde particulièrement sur la doctrine 
paulinienne : vie intérieure intense, esprit liturgique, 
culte eucharistique et dévotion à la Vierge Marie. 

Pour les séminaristes, Ferrari composa et publia une Sum
mula lheologiae dogmaticae -generalis (Parme, 1885, rééd. à 
Côme). Chaque année, sa pastorale de carême était consacrée 
à un thème de la vie chrétienne; quelques-unes ont été éditées 
en opuscules séparés : Dopo la visita pastorale (1902), Jérusa
lem (1902), La vita sacerdotale secondo il Vangelo (1904Y, etc. 
Ferrari fit rééditer le M issale ambrosianum et d'autres livres 
liturgiques, ou éditer les Atti sinodali. 

G. B. Penco et B. Galbiati, Vita del cardinale Andrea Carlo 
Ferrari, arcivescovo di Milano, Milan-Rome, 1926. - C. Man
sueti, Il cardinale Ferrari e la guerra, Clusone, 1927; Come ho 
visto il cardinale Ferrari, Côme, 1927. - G. Penco, Il cardinale 
Andrea Ferrari nel suo spirito e nei -suoi scriui, Milan,- 1939. 
- A. Novelli, Un vescovo, Milan, 1941. - C. Castig!ioni, Il 
cardinale Ferrari visto da un suo sacerdote, dans Azione fran
cescana sociale, Modène, 1950. - M. Capozzi, Il cardinale 
Ferrari, Milan, 1950. - F. Olgiati, Il cardinale Ferrari sul 
piano della storia, dans Vitae pensiero, Milan, 1951. -G. Rossi, 
Il cardinale Ferrari, Assise, 1956. 

Carlo CASTIGLIONI. 

2. FERRARI (GRÉGOIRE), jésuite, 1580-1659. --:
Grégoire Ferrari, né à Porto Maurizio le 13 février 1580, 
entra dans la compagnie de Jésus le 13 décembre 1595; 
il enseigna la philosophie, la théologie morale, puis 
!'Écriture sainte au collège de Milan. Après avoir été 

. --~eux fois recteur, il passa le reste de sa vie à la maison 
professe de Milan et mourut à Côme le 10 mars 1659. 

A côté d'un ouvrage philosopli.ique et d·e deux gros commen
taires ln Apocalypsim (3 vol., Milan, 1653-1656) et In Canti
cum canticorum (Milan, 1657), Ferrari a laissé quelques livres 
dl'! piété, assez peu originaux : Prattiche sopra .•. l'Imitacion di 
Cristo.'.. (Milan,·1629, 

0

1632; trad. lat., Vienne, 1637); Vita 
spirituale descritta dalla Spirito Santo nel Salmo 17 (Milan, 
1633; trad. lat., Vienne, 1637); Santi ed afjeui dello Sposo èeleste 
e della Sposa (Milan, 1636), augmentés en 1641 di quindici fiori 
di San Giosefjoe di quindici dolori della Vergine ... (trad. lat., 
Vienne, 1651); Mattino pretioso per li sacerdoti e per graltri 
fedeli (Milan, 1646). Plus intéressant, son ouvrage sur la 
Cristiana perfettione, o vero vita evangelica... (Milan, 1643, . 
16~6). Sommervogel, _t. 3, col. 668-670; t. 12, col. 1061. 

Mario CoLPo. 

3. FERRARI {JEAN-JOSEPH), franciscain, fin du 
1Se siècle et début du 19e_ - Franciscain conventuel 
originaire de Vimercate en Lombardie et maître en 
théologie, Jean-Joseph Ferrari eut une activité féconde 
dans l'enseignement etla prédication; il dirigea quelque 
temps le séminaire de Città di Castello (autour de 1767) 
avant d'assumer les fonctions de ministre provincial 
de la province de Milan, en 1780. Sous son mandat, 
les dix-huit couvents d'obédience milanaise furent 
affranchis de la juridiction du ministre général de l'ordre, 
par décret de Joseph 11, empereur d'Autriche._ On 
retrouve l'infortuné ministre provincial en 1806 agrégé 
à la province de Gênes. L'œuvre qu'il a laissée est 
abondante et variée. 

Quatre volumes de sermons, Spiegazioni dei vangeli delle 
domeniche e feste dell'anno (Gênes, 1788); un discours prononcé 
lors de l'élection de Clément x1v (Urbino, 1769); un panégy
rique du bienheureux Bonaventure de Potenza, donné pe"ndant 
le chapitre général de Rome en 177 7; des oraisons funêbres 
en l'honneur de l'ancien ministre général Louis-Marie Marzoni 
de Vimercate (Milan, 1780) et du ministre provincial de Milan 
Joseph-Antoine Ferrari (Milan, 1775). L'œuvre hagiographique 
comporte une vie de saint Isidore le laboureur (Gênes, 1784) 
et un abrégé de la vie et des miracles de saint Antoine de Padoue 
(1792). II combattit aussi la doctrine de Jansénius, Cicalata 
contro il Giansenismo (anonyme, Gênes, 1787). 

Au nombre de ses écrits spirituels, il convient de 
signaler des Esercizi s p irituali ad uso del Religioso Minore 
Con11entuale di S. Francesco e di qualunque altro regolare ... 
(Venise, 1780); Ferrari y ajouta des méditations 
pour la récollection mensuelle des religieuses (Venise, 
1780); la Pratica mistica delle 11irtù (Venise, 1782); 
les Istruzioni sulla direzione delle monache (Gênes, 179~); 
les Istruzioni sopra le indulgenze, que Pie VI loua dans 
une lettre (Finale di Genova, 1787); Sulla comunione 
frequente (Gênes, 1789); enfin La carità cristianaesposta 
nei suoi principii e scoperta nelle sue illusioni al secolo 
xvm (Assise, 1794). 

J.-H. Sbaralea, Supplementum ... ad scriptores trium Ordi
num S. Francisci, t. 3, Rome, 1936, p. 255b. - D. Sparacio, 
Frammenti bio-bibliografici di scrittori ed autori minori 
conventuali dagli ultimi anni del' 600 a noi, dans M iscellanea 
francescana, t. 28, 1928, p. 154-155. 

Clément ScHMITT. 

4. FERRARI (LAURENT), bénédictin, t 1458. 
Seules les chroniques bénédictines et siciliennes nous 
parlent de Laurent Ferrari, né probablement vers la 
fin du 14e siècle dans une famille noble de Palerme; 
il fut moine bénédictin au monastère de Saint-Martin 
delle Scale, situé entre Palerme et Monreale, et en devint 
abbé à. vie, le 3 septembre 1452. Il obtint du roi 
Alphonse v et du pape Calliste m des privilèges pour 
son monastère; on retient surtout de lui sa libéralité 
et sa miséricorde envers les pauvres et les pèlerins. 
Il mourut en octobre 1458. 

Ferrari !!St l'auteur de sermons (Sermonum volumina.varia, 
Sermones ascetici) et d'un De vero monachorum profectu en trois 
livres; les chroniques indiquent la présence de ces manuscrits 
aux archives de Saint-Martin delle Scale. Nos recherches pour 
retrouver ces œuvres sont restées vaines. 

A. Mongitore, Bibliotheca sicula sive de scriptoribus siculis, 
t. 2, Palerme, 1714, p. 5. - M. Armellini, Bibliotheca benedic
tino-casinensis .. , Assise, 1731, 2• partie, p. 67. - R Pirri, 
Sicula sacra disquisitionibus et notitiis illustrata .. , livre 4 
(notices des abbayes), 3° éd. augmentée par A. Mongitore, 
Palerme, 1733, p. 1081-1082. 

Giuseppe TURBESSI. 
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FERRARIIS (ANTOINE DE, dit IL GALATEO), 
humaniste italien, 1444-1517. - Antoine de Fer
rariis naquit en HH, dans les Pouilles, à Galatone, 
d'où son surnom de Galateo. Il appartenait à une 
famille de prêtres italo-grecs (Ep. ad B. Aquec,ic,um, 
Vat. lat. 7584, f. 118v). Il fut éduqué par un oncle 
maternel, prieur du couvent local des basiliens, puis 
poursuivit ses études à Nardo, petite cité voisine, alors 
renommée pour les études grecques; Ferrariis, à la dif
férence de la plupart des humanistes ses contemporains, 
fut plongé dès sa jeunesse dans un bain de culture 
grecque. Plus tard, il suivit sa famille à Gallipoli, on 
ignore à quelle date et pour combien de temps. 

On le retrouve en 1471 à Naples, où il exerce la médecine. 
Avant de s'y fixer pour de longues années, il séjourne à Fer
rare, où il conquiert le doctorat in artibus et medicina (1474), 
et à Venise (1476). A Naples, son immense culture, surtout phi
losophique, médicale et gréco-latine, lui permet d'entrer dans 
l'Accademia Pontaniana et au palais royal, et de lier amitié 
avec nombre de nobles de la ville. Médecin de la cour de 
1489 à 1495, il quitte Naples, en butte, semble-t-il, à l'envie, 
et s'établit à Lecce (1496), où il fonde une académie, le Por• 
ticus Geronimiana. En 1503, il est médecin d'Isabelle, fille 
d'Alphonse u, à Bari. Capturé par des pirates au cours d'un 
voyage en mer, il recouvra sa liberté contre rançon, mais per
dit une partie de ses biens et toutes ses notes scientifiques. 
De nouveau médecin de la cour de Naples (1508), il obtient 
la citoyenneté napolitaine et une médaille est frappée à son. 
effigie (musée de Brescia, Età Cristiana, catalogue de P. Rizzini, 
n. 535). Au cours d'un voyage à Rome, il remet à Jules u le 
manuscrit d'une défense de la donation de Constantin, contre 
l'ouvrage de I.iorenzo Vallat 1457, et se lie avec le cardinal 
Jean de Médicis, le futur Léon x. Ferrariis passa ses dernières 
années dans la péninsule de Salente et mourut en novembre 
1517. Il ne fut ni grec orthodoxe, ni prêtre, comme ori l'a dit, 
mais fut marié et père de .cinq fils. 

Nous n'avons gardé du Galateo qu'une soixantaine 
d'ouvrages appartenant à la deuxième moitié de sa vie, 
le reste est perdu. Les lettres et opuscules conservés 
connurent une grande diffusion manuscrite. 

Après une rapide enquête nous avons trouvé dans les codices 
latins de la Vaticane : une collection de 40 lettres autographes, 
et une autre de main étrangère (Vat. lat. 7584, 16• siècle). 
- De nobilitate (Barb. lat. 1902, 17• s.). - De situ Japygiae 
(Barb. lat. 2443, 17• s.; Reg. lat. 1370, f. 55-94; Ottob. lat. 
1922, avec une lettre de F.errariis à L. Palatino, f. 48r-50v). 
- Gallipolis descriptio (Ottob. lat. 2647, 16• s., f. 126-133r). 
- Des Successi dell'Armata Turchesca ... scritta in latino da 
A. Galateo e tradotta in italiano da Gio. Michele Marziano 
(Barb. lat. 4795, 17• s.) sont en réalité de ce traducteur. 

Bien qu'incomplète (il y manque quelques lettres 
restées manuscrites), l'édition la plus importante des 
œuvres de Ferrariis est celle de S. Grande (collection 
des Scrittori di terra d'Otranto, t. 2, 3, 4, 18 et 22, 
Lecce, 1867-1875), qui donne le texte latin et une tra
duction italienne. Nous indiquons ici les références des 
opuscules intéressant l'histoire de la spiritualité et de la 
morale : 

1) De educatione (t. 2·, p. 103-167). - 2) De nobilitate et dis
tinctione humani generis (p. 171-191). - 3) De hypocrisi 
(p. 227-247). - 4) De beneficio indignis collato (p. 251-258). -
5) De gloria contemnenda (t. 3, p. 87-95). - 6) De inconstantia 
humani animi (p. 97-103). - 7) De neophytis, défense des néo
phytes de race juive (p. 125-133). - 8) Heremita, dialogus, com
posé en 1496 (t. 22, appendice, p. 3-134). - 9) Esposizione del 
Pater Noster, composé en 1504 en italien (t. 4, p. 149-238; 
t. 18, p. 5-104). 

Les écrits de Ferrariis ont un grand intérêt pour 
l'histoire religieuse de l'humanisme italien. On y saisit 
les tentations rationalisantes, païennes, celle de l'auto-

nomie individuelle, le « mal de vivre » dans l'ambiance 
licencieuse qui s'affronte à l'idéal chrétien toujours 
présent et vivant. Les réactions chrétiennes de Ferrariis 
sont le plus souvent violentes, âpres et exagérées, -
peu orthodoxes dans l'Heremita -, mais l'idée d'un 
schisme à la Luther ou d'une révolution intellectuelle à 
la Giordano Bruno ne l'effieure pàs; les pages les 
plus dures de l'Heremita sont beaucoup plus proches 
des diatribes de saint Bernardin de Sienne ou de certaines 
prédications de Savonarole. Son intention, comme celle 
de tant d'autres à cette époque, fut de christianiser 
la culture nouvelle, non seulement ses courants d'idées, 
mais surtout peut-être ses prolongements dans la vie 
pratique. D'où sa constante préoccupation morale ~ 
De educatione, De nobilitate .. , De hypocrisi, etc. Sa 
morale cependant, qui est toute sa philosophie, est 
toujours sous le signe de l'Évangile : 

In hoc uno summopere laborandum est ut recte vivamus 
in hoc saeculo, ut in altero participes simus aeternae gloriae 
(De gloria contemnenda, Vat. lat. 758~, f. 25r). 

Si nos viri fortes et philosophi sumus, nullam vituperatio
nem curare debemus, nisi eam quae ex vitiis, nullam laudem 
nisi eam quae ex virtute nascatur (Ep. ad B. Aquevivum, Vat. 
lat. 758~, f. 120r). 

La mentalité religieuse éle Ferrariis se révèle le plus 
nettement dans l'Esposizione del Pater Noster, qui est 
aussi l'ouvrage le plus étendu qui nous reste de lui; 
il récite souvent le Pater, confie-t-il, faute de pouvoir 
assister aux longs offices. Il en profite pour conseiller 
la prière vocale. Le chrétien doit pourchasser supers
titions et formalisme; il lui faut prier dans la pureté 
de l'esprit et du corps. L'Heremita est dans_ la même 
ligne de pensée : contre l'hypocrisie, la superficialité 
et le formalisme de la vie courante, il faut recons
truire une conscience chrétienne, fondée sur la con
fiance en Dieu. 

Éditions. - On trouvera le détail des diverses éditions des 
ouvrages de Ferrariis dans N. Vacca, Noterelle galateane, Lecce, 
1943, p, 67-71. 

Biographies. - La liste des biographies anciennes de Fer
,rariis est établie par D. Colucci (Antonio De Ferrariis, detto il 
Galateo, Lecce, 1939, p. 2 svv). 

Études. - E. Gothein, Die Kulturentwicklung Sad-Italien, 
Breslau, 1886; trad. italienne, Il Rinascimento nell'Italia 
meridionale, par T. Persico, Florence, 1915. - N. Barone; 
Nuoc,i studi sulla vita e sulle opere di A. Galateo, Naples, 1892. 

. - A. de Fabrizio, Antonio De Fertariis, pensatore e moralista 
del Rinascimento, Trani, 1908. - G. Vaglio, A. Galateo nella 
morale et nella pedagogia, Lecce, 1914. - G. Vidari, L'edu
cazione in Italia. Dall' Umanèsimo al Risorgimento, Rome, 1930; 
Il pensiero pedagogico italiano nel suo sviluppo storico, Turin, 

. 1935. - P. Marti, Nella terra di A. Galateo, Lecce, 1931. -
A. Croce, Contributo a un'edizione delle opere di A. Galateo, 
Naples, 1937; extrait de Archivio storico perle provincie napo
letane, t. 23, 1937, p. 366-393. 

B. Croce, A. De Ferrariis, detto il Galateo, dans Humanisme 
et Renaissance, t. 4, Paris, 1937, p. 366-382; Un'epistola del 
Galateo in difesa degli ebrei, dans Critica, t. 36, 1938, p. 71-76; 
La Spagna nella '1ita italiana della Rinascenza, 3• éd., Naples, 
1941, p. 115-128; Aneddoti di varia letteratura, t. 1, Naples, 
1942, p. 1,04-110; Poeti e scrittori del pieno e del tardo Rinas
cimento, t. 1, Bari, 19,5, p. 16-35. 

E. Garin, Prosatori latini del Quattrocento, Milan, 1942, 
p. 1067-1125 = édition partielle du dialogue Heremita; L;edu
cazione umanistica in Italia, Bari, 1953; La disputa delle arti nel 
Quattrocento, Florence, s d,. p. 126 = édite .la lettre 6. -
E. Savino, Un curioso poligrafo del Quattrocento, Ant. De Fer
rariis ... Esegesi critica dei suoi scriui, Bari, 1941. - N. Vacca, 
Noterelle galateane, Lecce, 1943; critique l'ouvrage de.Savino. 

A. Altamura, L'Umanesimo nel Mezzogiorno d'Italia, Flo-
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rence, 19r.t; Il concetto umanistico della nobiltà e il "De Nobi
ti,tate • del Galateo, dans Archi11w storico Pugliese, t. 1, 1948, 
p. 84-89; Note su umanisti di Puglia .• , ibidem, t. 2, 1949, 
p. 280-283; Studi di filologia medie11ale e umanistica, Naples, 
1954; Studi e ricerche di letteratura umanistica, Naples, 1956. 

Notice dans Enciclopedia cattolfoa, t. 4, 1950, col. 1303-
1304. 

Giuseppe TuRBESSI. 

FERRÉOL (saint), évêque d'Uzès, t 581. - On ne 
connaît de la vie de Ferréol que ce qu'en dit Grégoire de 
Tours : « Eo tempore [581], Ferreolus Ucecensis epis
copus, magnae vir sanctitatis, obiit, plenus sapientia 
et intellectu; qui libros aliquos epistolarum ... compo
suit • (Historia francorum v1, 7; PL 71, 379a; MGH, 
Scriptores rerum merovingicarum, t. 1, 1885, p. 253). 
Ces lettres ne sont pas connues, mais on attribue à 

· Ferréol en toute vraisemblance une Regula destinée 
au monastère de Ferréolac fondé en l'honneur de saint 
Ferréol, le martyr de Vienne en Dauphiné; en effet, 
son contenu montre qu'elle a été rédigée vers 570 par 
un évêque de la mouvance d'Arles, que la préface 
nomme Ferreolus episcopus; elle est dédiée à l'évêque 
de Die, Lucrèce, qu'on identifie avec le Lucrèce signa
taire de conciles locaux entre 5H et 573. 

Une Vita, de date incertaine, mais nettement postérieure 
(BHL, t. 1, n. 2901), fait de Ferréol le fils d'une princesse 
mérovingienne, le neveu de saint Firmin (t vers 553), son 
prédécesseur à Uzès; on estime que cette Vita est sans valeur 
historique. 

Saint Ferréol n'est pas inscrit au martyrologe romain; 
sa fête se célèbre à Nîmes le 4 janvier, qui serait le jour de sa 
mort; un supplément du martyrologe d'Usuard (PL 123, 
616c) le mentionne à cette date. Les Acta sanctorum (ter avril) 
le nomment parmi les praetermissi; ils en parlent surtout à 
l'occasion de saint Firmin d'Uzès (11 octobre; Ad Acta sanc
torum supplementum. Auctarium octobris, Paris-Rome, 1875, 
p. 70-74). 

La Regula de saint Ferréol (PL 66, 959-976) compte 
39 courts chapitres développant les observances com
munautaires et ascétiques d'un monastère d'hommes. 
Son style est de qualité, mais l'ordonnance des chapitres 
ne laisse pas deviner le plan suivi par l'auteur; ainsi, 
trois groupes de chapitres traitent des vices et des 
défauts (7-10, 21-25, 39). Les prescriptions communau
taires et ascétiques sont appuyées de considérations 
spirituelles sobres, le plus souvent tirées directement 
de !'Écriture. 

1) Les trois premiers chapitres posent les bases de la 
vie monastique : l'obéissance, fondement des vertus, 
la révérence envers l'abbé, « timetur ut dominus et 
amatur ut pater », et la charité, mère de toutes les 
vertus et à laquelle les moines doivent s'attacher 
• ita ut multi ... unum corpus efficiantur » (1 Cor. 12, 12). 

2) La Règle met souvent en relief la grandeur de la 
vie commune : elle applique aux moines le « cor unum 
et anima una » des Actes (4, 32; ch. 3, 961b); quand 
survient quelque discorde, que la réconciliation soit 
publique,« ne aliquid fi.ctum puritas charitatis admittat » 

-(ch. 39, 976a); qui a commis un larcin envers un moine 
ou le monastère doit recevoir le pardon de tous (ch. 35, 
972b); les termes congregatio, cuncti, omnes, communia 
signifient le plus souvènt l'unité de la collectivité. 

3) A la tête de la communauté est l'abbé dont l'auto
rité doit émaner de sa sainteté et de son mérite plus que 
de son rang; il doit être un exemple vivant pour ses 
moines. « Quotidie coeteros doceat » (ch. 30, 970a); 
c'est pourquoi il consacrera plus de temps que les 

autres à la lectio. Le ch. 37 trace un fort beau por
trait de l'abbé et de sa responsabilité devant Dieu; qu'il 
soit vigilant, diligent, doux et modéré, sans faire accep
tion de personne. L'abbé travaillera manuellement, 
moins que les autres, car sa tâche spirituelle le requiert 
d'abord. II servira à table trois fois l'an et lavera les 
pieds de ses frères et des hôtes saepius, à l'imitation 
du Christ (ch. 38, 97~a). 

4) L'horaire des moines se partage entre l'office, 
la lectio et le travail. II est difficile de préciser comment 
est accompli l'office; on récite chaque jour le psautiel' 
entier « in ordine ... usque ad finem •; mais ~ excepto 
publico psallendi cursu dominico, quantum per singu
los dies, Deo... laudes offerat occulta .ruminatione » 
(ch. 12, 964); une partie de l'office est nocturne; cer
taines fois, on célèbre des « vigiles » (ch. 13, 964bc). 
La lectio se fait après l'office du matin jusqu'à neuf 
heures; on y doit« de Scripturis sanctis salutem bibere » 
(ch. 19, 966a; ch. 26, 968d). La lecture des passions des · 
martyrs a lieu devant tous les moines, au jour propre 
(ch. 18, 965d). 

Autres prescriptions touchant la vie spirituelle du monas
tère : on a vu plus haut que l'abbé doit enseigner chaque 
jour ses moines. Bien que la Regula n'en dise rien explicite
ment, les moines devaient communier pllisieurs fois par an, 
puisqu'une des punitions possibles consiste dans la privation 
de la communicatw dominica pendant six mois (ch. 25, 968c). 
Quant au travail,il est une loi pour tous; ce sera habituellement 
le travail des champs; ceux qui ne pourraient s'y livrer rece
vront une autre tâche (ch. 28, 969). 

Le repos se prendra en commun, l'abbé ayant seul une cel
lule séparée (ch. 16, 965), mais sur des couches individuelles, 
pour que chacun puisse vaquer facilement à la prière nocturne 
(ch. 33, 971). 

5) Un grand nombre de chapitres est consacré aux 
défauts que le moine doit combattre; c'est le plus sou
vent par voie de conséquence que telle ou telle vertu est 
recommandée; ainsi la concorde, la douceur, l'amour 
de l'abjection, l'humilité, la chasteté et la sobriété. 
Les prescriptions de la Regula visent d'abord à entraî
ner au combat spirituel. Contre l'emprise de la. chair, 
« quae semper vitio naturae superbiL, quae quotidie 
in expugnationem animae novus quidam proeliator ac 
fortissimus commovetur » (ch. 31, 970b), il faut immoler 
ses vices (ch. 34, 971c) par la mortification et la maî
trise de soi. Contre l'orgueil, il faut éviter avec soin 
arrogance, envie, rivalités, haine, colères et querelles. 
II est notable que les prescriptions les plus matérielles, 
comme l'interdiction de chasser qui distrait de Dieu, 
la mise en garde contre le rire bruyant qui nuit au 
recueillement, la qualité des vêtements, etc, sont tou
jours motivées par la nécessité du combat spirituel. 

Des sanctions, en particulier le jeûne qui affaiblit 
la violence de la nature, sont prévues contre les fautes; 
le fouet ne sera appliqué qu'au voleur. Toute sanction 
est présentée comme un remède. 

La Regula manifeste un sens de l'humain, une modé
ration très caractéristiques; elle est plus douce que les 
autres règles monastiques de l'époque; comme le déclare 
l'auteur dans la préface, il veut « non quo eorum colla 
deprimerem, sed ut mentium cervices potius inclinarem » 
(959c). Ainsi la sanction du jeûne permet au moins le 
repas du soir; l'hiver, si besoin est, on peut revêtir 
deux habits; contre les chaleurs de l'été, on adaptera 
l'horaire; etc. 

La finalité spirituelle de la Regula est très souvent 
soulignée, bien qu'aucun chapitre ne lui soit consacré 
explicitement. Que le moine, « promissi illius (Dieu) 
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cupidus, quaerere simul et invenire contendat, qui dixit.; 
Diligam eos qui diligunt me, Prov. 8, 17 » (ch. 13, 96t.b). 
Vivre selon la règle, c'est « contemnere praesentia », 
faire violence au ciel et suivre !'Agneau (959d). 

6) Le ch. 5 traite de la réception des candidats que 
l'abbé examinera soigneusement, en particulier sur leurs 
motifs : « si nulla praeter devotionis causam com
pulsus ... » (962a). Après avoir pris connaissance de la 
règle, le candidat passera un an, ou au moins six mois, 
dans un local spécial voisin du monastère sous l'auto
rité d'un moine, le formarius; il s'y livrera « lectioni 
ante omnia et orationi » (962b), à l'étude aussi, car un 
mome ne doit pas être illettré et doit savoir le psau
tier par cœur (ch. 11, 963-96t.). On n'admettra un reli
gieux d'un autre monastère ou un clerc que s'il est 
porteur d'une autorisation de son abbé ou de son 
évêque attestant qu'il est « propter caritatem Dei 
missus » (ch. 6, 962c). 

L'influence de la Regula de saint Ferréol est restée 
limitée; on la décèle au moins sur la Regula Tarna
tensis (PL 66, 977-986); saint Benoit d'Aniane en a 
inséré de nombreux passages dans sa Concordia regu
larum (PL 103, 713-1380); Smaragde la cite dans ses 
Commentaria in regulam sancti Benedicti (PL 102, 691-
932). 

Les sources de la règle de. Ferréol sont celles dont 
vivait alors le monachisme du sud de la Gaule, celui de 
Lérins en particulier; c'est dire qu1on peut y reconnaitre 
des échos des écrits pacômiens et basiliens dans leurs 
traductions latines, de la Regula quatuor Patrum 
(Sérapion, Macaire, Paphnuce et un . autre Macaire, 
PL 103, t.35-t.t.2), de la Regula orientalis (PL 50, .373-
380), de celle de saint Augustin. La règle de Ferréol 
dépend plus nettement de celle de saint Aurélien, 
évêque d'Arles t 551, et des écrits monastiques de saint 
Césaire d'Arles t 542/St.3. Cassien, les Vitae de saint 
Antoine et de saint Martin, les conciles gaulois du 
6e siècle ont aussi leur influence diffuse. Cette utilisa
tion des traditions monastiques n'est pas servile; l'œuvre 
est personnelle et marque une étape dans l'évolution 
des règles monastiques : elle se situe entre les règles 
antérieures qu'elle infléchit dans un sens plus humain 
et la règle bénédictine avec laquelle elle offre plus d'une 
ressemblance. 

Éditions. L. Holstenius et M. Brockie., Codex regularum 
monasticarum ët canonicarum .. , t. 1, Vienne, 1759, p. 155-166, 
que PL 66, 959-976 reproduit. 

Études. Voir surtout G; Holzherr, Regula ·Ferioli. Ein Bei
trag zur Entstehungsgeschichte und zur Sinndeutung der Bene
diktinerregel, Einsiedeln-Zurich-Cologne, 1961; l'auteur. cite 
la Regula d'après le Codex Latinus Monacensis 28118. 

R. Ceillier, Histoire générale des auteurs sacrés .. , éd. Vivès, 
t.11, Paris, 1862, p. 312-313. - Histoire littéraire de la France, 
t. 3, Paris, 1866, p. 326-328. - J. Besse, Les moines de l'ancienne 
France (période gallo-romaine et méro'1ingienne), Paris, 1906, 
p. 57 svv. - L. Duchesne, Fastes· épiscopaux de l'ancienne 
Gaule, 2• éd., t. 1, Paris, 1907, p. 315. - C. de Clercq, La 
législation religieuse franque de Clo"is à Chàrlemagne, Lou
vain-Paris, 1936, p. 83-85. ~ C. Gindele, Die Struktur der 
Nokturnen in den Mëinchsregeln '1or und um St. Benedikt, dans 
Re"ue bénédictine, t. 64, 1954, p. 22-23. - A. Dumas, art. 
Ferréol, dans Catholicisme, t. 4, 1956, col. 1199-1200. -
G. Holzhei-r, Die Règula Ferioli. Das alieste literarische Zeugnis 
der Benediktinerregel?, coll. Studia anselmiana, t. 42, Rome, 
1957, p. 223-229. - L.-R. Delsalle, Comparaison, datation, 
localisation relati'1es des règles monastiques de saint Césaire 
d'Arles, saint Ferréol d'Uzès et de la • Regula Tarnatensis 
monasterii •, dans Augustiniana, t. 11, 1961, p. 5-26. 

Paul V1ARD. 

1. FERRER (ANTOINE), franciscain, vers 1570-
16t.t.. - Antonio Ferrer naquit à Valence de parents 
profondément chrétiens, à qui, dit-on, le bienheureux 
Nicolas Factor t 1583 prédit la future sainteté de 
leur fils; le père d'Antonio, tombé aux mains des 
maures d'Algérie, mourut sous la bastonnade, martyr 
de la fidélité conjugale. 

Le 8 novembre 1592, Antonio Ferrer, alors âgé de 
22 ans, prit l'habit franciscain au couvent de Saint
J eau-Baptiste des déchaux de Valence. Après ses études, 
il occupa les chaires des arts et de théologie. Les chro
niques de l'ordre nous disent qu'il fut un grand prédi
cateur, en particulier dans la région de Valence, par
lant jusqu'à cinq fois par jour durant certains carêmes, 
et que sa prédication fut accompagnée de divers pro-

. diges. Il fut appelé plusieurs fois aux charges de supé
rieur. : gardien de San Diego à Carthagène (1620), à 
Orihuela, deux fois. définiteur. provincial, et provincial, 
charge qu'il quitta le 18 février 1638. Il mourut en grand 
renom de sainteté au couvent de Valence, le 28 juin 
16t.t.. . 

Son ouvrage, Arte de conocer y agradar a Jesus (Ori
huela, 1620 et 1631j, est destiné aux prédicateurs, 
aux directeurs et aux confesseurs; son but est de com
battre l'ignorance religieuse des chrétiens en exposant 
la doctrine et en attirant à la connaissance et à l'amour 
du Christ. Cet ouvrage comporte quatrè parties : la 
première, la plus étendue, traite des commandements 
de Dieu et de l'Église, des sacrements et des fins der
nières; la seconde, du sacrement de pénitence, des 
indulgences et du purgatoire; la troisième présente 
divers exercices pour les différentes parties de l'année, 
centrés sur l'eucharistie, et pour la journée du chrétien 
(examen de conscience, oraisons jaculatoires, mortifi
cations, etc). La dernière partie· est consacrée à l'orai-. 
son mentale et vocale. 

Antoine Panes parle d'un Tratado de la Pirginidad, Jean de 
Saint-Antoine a lu une; Vida del Sal'1ador que Ferrer aurait 
préparée pour l'impression; nous ignorons si ces ouvrages ont 
été publiés. 

A. Paries, Chronica de la pro'1incia de San Juan Bautista .. , 
t. 2, Valence, 1666, livre 6, ch. 50. - Francisco de San Nicolâs 
Serrate, Compendio hist6rico de los santos y '1enerables de la 
descalzez seraphica, Séville, 1729, p. 518-522. - Juan de 
San Antonio, Minorum fratrum ..• discalceatorum ... bibliotheca, 
Salamanque, 1728, p. 22; Bibliotheca .uniPersa franciscana, 
t. 1, Madrid, 1732, p. 104. - J. Rodrlguez, Biblioteca '1alen
tina, Valence, 1747, p. 61.-Antonio 11, t.1, p.118. -A. Chiap
pini, Annales minorum, Regestum Pontificium, ad an. 1·638, 
n. 25 (t. 28, Quaracchi, 1941, p. 698), ad an. 1644, n. 69; 82 
(t. 29, 1948, p. 219-220, 225). - J. P. Tejera et R. de Moncada, 
Biblioteca del murciano, t. 3, Tolède, 1957, p, 429-430. 

· Manuel de CASTRO.· 

2. FERRER (FERRIER; _BONIFACE),· chartreux, 
t 1H 7. -1. Vie. - 2. Œuvres. 

1. Vie. -Boniface Ferrer naquit à Valence (Espagne) 
en 1350 ou 1355; il était le frère de saint Vincent Fer
rier. Il étudia la jurisprudence à Lérida, Pérouse, et de 
nouveau Lérida, devint docteur en l'un et l'autre droit 
et en théologie. Il se maria en 1382, eut sept filles et au 
moins deux fils. Juré de Valence, il fut député aux 
Cortés de Monzon en 1389, mais il fut bientôt déposé, 
jugé et emprisonné (le dossier de l'affaire est aux 
archives municipales de Valence). A sa libération en 
13%, sa femme et ses filles étaient mortes. Il décida, 
sous.l'influence de son frère, de prendre l'habitle 21 mars 
1396 à la chartreuse de Porta Coeli, pr~s de Valence; 

t 
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trois mois plus tard, il faisait profession et était ordonné 
prêtre. Il devint procureur en 1399 et prieur en HOO. 
Benoît xm, qui avait eu pour confesseur Vincent Fer
rier (1395-1399), prit Boniface en affection et le désigna, 
en 1401, comme légat auprès du roi de France Charles VI. 

La même année, Boniface était élu prieur général de 
l'ordre cartusien. Pendant son généralat, il fut fréquem
ment retenu auprès de Benoît xm, qui l'envoya au 
concile de Pise en.1409 avec la délégation qui l'y repré
sentait (la Relatio itineris de cette ambassade est signa
lée à la bibliographie). 

D'accord avec Étienne Maconi, prieur général des 
chartreux qui reconnaissaient la juridiction du pape 
de Rome, Boniface Ferrer renonça à sa chargé. 
Benoît XIII lui intima l'ordre de reprendre ses fonctions 
(la correspondance à ce sujet est publiée dans Martène 
et Durand, col. 1530-1534, cités ci-dessous), malgré 
la nouvelle élection faite par le chapitre général {1410). 
Ferrer s'établit en Espagne tout en veillant sur les 
chartreuses de son obédience. II resta fidèle à Benoît xm 
mais vécut dans une situation extrêmement ambiguë 
jusqu'à ce que le concile de Constance lui donna l'occa
sion, ainsi qu'à son frère Vincent, de se détacher défi
nitivement de l'antipape Pierre de Luna {H.16). Il 
mourut en grande réputation de vertu à la chartreuse 
de Vall de Cristo (Ségorbe), le 29 avril 1417; il avait 
eu la joie d'y admettre son fils Jean (entré en 1412 et 
mort en 1/o51). 

2. Œuc,res. - 1° Traductions. - Entre 1396 et 
1402, Boniface Ferrer, aidé de moines de Porta Coeli, 
traduisit en valencien la Vulgate .latine de la Bible. 
Après révision par le dominicain Jacques Borrell, 
inquisiteur de Valence, cette traduction, remaniée, 
fut imprimée à Valence en 1477-1478 (iii-folio). Le psau
tier (Psalteri) fut réimprimé à part en 1480; un exem
plaire en est conservé à la bibliothèque Mazarine 
(n. 1228), à Paris. La Biblia a disparu complètement; 
l'interdiction de publier des ouvrages religieux en 
langue vulgaire explique en partie cette . disparition. 
Ferrer traduisit aussi en valencien le Bréc,iaire, le 
Martyrologe et les Épîtres de l'année liturgique. 

2° Œuc,res concernant les chartreux. - EUes ont été 
éditées par J .-L. Villanueva dans son Viage literario, 
auquel nous renvoyons. - Quare cartusienses non 
comedant carnes (t. 4, p. 220-226); si la question était 
vieille, on sait aussi que Benoît XIII voulait autoriser 
l'usage de la viande. - Libellus ostendens quod ad pro
bandam sanctitatem et puritatem ordinis cartusiensis 
non est necessarium quod dictus ordo habeat sanctos 
canonizatos c,el quod in eodem ordine fiant miracùla 
(p. 226-235), où Ferrer défend son ordre contre ceux 
qui tireraient argument du petit nombre de chartreux 
canonisés : la canonisation !).'ajoute pas à la sainteté 
et ne la confère pas; elle la consacre pour l'utilité et 
l'édification communes; des solitaires ont moins besoin 
que d'autres de cette consécration et c'est pourquoi 
la Chartreuse ne soumet pas en cour de Rome la cause 
de ses saints moines. -:--- De caeremoniis ordinis cartu
siensis, et de ejus confirmatione et approbatione (p. 235-
237). Jean Gerson (Opera, t. 2, Anvers, 1706, col. 711-
730) a trois traités qui portent à peu près les mêmes 
titres et présentent des ressemblances frappantes 
d'idées et d'expressions avec ceux de Ferrer. Seule, une 
édition critique pourra trancher le débat. - De càere
moniis ordinis cartusiensis, de offecio · dic,ino, maxime 
in missa (Villanueva, p. 237-246). - De aegrotis visi
tandis et defunctotum sepultura juxta ritum FF. Car-
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tusiensium (p. 2t.9-256). - Ordinalio de noc,itio induendo 
et introducendo in cellam (p. '246-249). -.Declarationes 
et responsiones super quibusdam dubiis (bibl. de Gre
noble, ms 655). 

3° Autres. œuc,res. - Un De passwne Domini, attribué 
à Ferrer, est loué par Jean des Anges. - Les Joies du 
rosaire ( Gozos del Roser), qui luf sont aussi attribuées, 
semblent plutôt l'œuvre de son frère Vincent. - Un 
recueil de Sermons et un autre de Lettres sont restés 
manuscrits. 

Le manuscrit de la Relatio -itineris de la légation de 
Benoît XIII au concile de Pise est signalé par N. Antonio 
(Bibliotheca hispana veius, t. 2, Madrid, 1788, p. 214}; 
il n'est pas impossible que Ferrer en soit l'auteur. -
Pris à partie par Guillaume de la Motte, (qui sera 
prieur général de 1420 jusqu'à sa mort, en 1437) pour 
être revenu sur sa renonciation au généralat, Boni
face Ferrer répondit avec. quelque vigueur au Mémorial 
du chartreux français par un De schismate pisano (1411), 
parfois désigné sous le titre de Specula contra c,asa irae 
super haeretica pravitate pisana. Martène et Durand le 
publièrent sous le titre de Tractatus pro defenswne 
Benedicti XIII, dans leur Thesaurus noc,us anecdotorum 
(reproduit dans D. Tromby, loco cit. infra). Ferrer 
demandait aux chartreux de son obédience la soumis
sion à Benoit •XIII; ce que fit la Motte lui-même. 

1. Renseignements biographiques et milieu de Pie. - Archives 
anciennes de la Grande Chartreuse, de Porta Coeli et de Vall de 
Cristo. - J.-B. Civera t 1655, Vie de Boniface Ferrer, en 
grande partie traduite en latin dans L. le Vasseur; Ephemerides 
ordinis cartusiensis, t. 1, Montreuil, 1890, p. 520-541. -
J. A!faura t ï672, Vie de Boniface Ferrer dans !'Historia o 
anales dB la Real Cartuja de Vall de Cristo, spécialement uti
lisée par le biographe P. Morro. - Ch. le Couteulx, Annales 
ordinis cartusiensis, t. 7, Montreuil, 1890, p. 382-388.. -
F. Tarin y Juaneda, La cartuja de Porta Coeli. Apuntes his• 
t6ricos, Valence, 1897, p. 171-192, 263-264. - P.-H. Fages, 
Histoire de saint Vincent Ferrier, 2° éd., 2 vol., Paris-Louvain, 
1901; Notes et documents de l'histoire de saint Vincent Ferrier, 
Paris-Louvain, 1905. - P. Morro, Dom Bonifacio Ferrer. Su 
Pida. Sus obras, Valence, 1917. -8; Puig y Puig, Episcopologio 
barcinonense. Pedro de Luna, ultimo papa de ÀPignon (138'1-
1430), Barcelone, 1920. - Escritcres cartujos de· Espana, 
chartreuse de Aula Dei, 1954, p. 68-76, ronéotypie. · 

Espasa, passim : t. 23, p. 919; t. 52, p. 349; t. 66, p. 623-
624, 916-918; t. 68, p. 80, .85; t. 70, p. 1092. - S. Au tore, 
art. Ferrier, DTC, t. 5, 1912, col. 2178-2181 .. - H. Diez, art. 
Boniface Ferrier, DHGE, t. 9, 1937, col. 951-955. - A. Sau
chay, art. Ferrier, dans Catholicisme, t. 4, 1956, coL 1201-1202. 

2. Éditwns et travaux. -E. Martène et U. Dur.and, Thesaurus 
noc•us anecdotorum, t. 2, Paris, 1717, col. 1435-1529 Tractatus 
pro defensione Benedicti xu.1; col. 1530°1534 lettres de 
Benoît xm. - D. Tromby, Storia critico-cronologica diplomatica 
del patriarca S. Brunone e del su,rordine cartusiano, t. 7, Naples, 
p77, appendice 2, p. cc1-ccLxl1 réédition du Tractatus pré
cédent. - J .-L. Villanueva, Viage literario a las iglesias de 
Espana, t. 4, Madrid, 1806, p. 18-59 renseignements sur Fer
rer; p. 218-256 édition des opuscules de Ferrer concernant les 
chartreux. 

L. Tramayeres Blasco, La Biblia valenciana de Bonifacio 
Ferrer, dans Revista· de archiPos, bibliotecas y museos, 3• série, 
t. 21, 1909, p. 234-248. - K. Haebler, The Valencian Bible 
of 14'18, dans Recn,,e hispanique, t. 21, 1909, p. 371-387. -
J. Ribelles Comin, Bibliografia de la lengua c,alenciana, t. 1, 
Madrid, 1920, p.9-67, 304-314. 

Bruno R1cHERMoz. 

3. FERRER (:MANUEL-ANDRÉ),jésuite, 1715-1807. 
~ Né à Palma de Majorque le 25 décembre 1715, 
Manuel Ferrer entre dans la compagnie de Jésus le 
24 octobre 1731; après ses études de philosophie à Urgel 

7 
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et de théologie à Barcelone, il fait sa profession solen
nelle le 2 février 17~9. Il enseigne la théologie à Gandie 
et les lettres ~u collège de Montesion de Majorque, 
où il acquiert un renom de grand prédicateur. Lors 
de l'expulsion des jésuites hors d'Espagne {1769), 
il se fixe à Rome où il demeure jusqu'en 1798, date 
à laquelle, Charles 1v d'Espagne autorisant les ex-jésuites 
à reritrer dans son royaume, Manuel Ferrer revient 
à Palma, où il meurt le 17 décembre 1807. 

Le premier et le plus importànt ouvrage de Ferrer, 
Medios p-ara la verdadera felicidad del christiano en 
la vida y en la muerte, en el tiempo y en la eternidad, 
parut à Rome en 1781; il a été réimprimé à Palma, 
1799, et à Madrid, 1816. Les quatre parties de l'ouvrage 
exposent la pratique chrétienne de la contrition parfaite, 
de l'amour de Dieu; le bon usage du temps présent, 
et enfin la préparation à la maladie et à la inort. La 
troisième partie a un caractère liturgique assez marqué; 
elle présente trois exercices de prières pour chaque 
jour de la semaine, et d'autres pour chaque semaine 
et chaque temps liturgique. L'ouvrage n'a pas grande 
originalité; il prône surtout la dévotion envers la 
passion, le Sacré-Cœur, le cœur immaculé de Marie. 

Les autres ouvrages de Ferrer sont principalement 
composés à l'usage des religieuses et se présentent 
comme des compléments des Medws; écrits et publiés 
à Palma, ils sont probablement rédigés d'abo.rd pour 
les augustines de Sainte-Madeleine à Majorque. Ce 
sont La semana santificada, esto es los, siete sacrificios 
que el alma ofrece a Dws ... {1800) : ces sept sacrifices 
sont ceux de soi-même, de la vue, de l'ouïe, de la langue, 
de la mémoire, de l'intelligence, de la volonté et du 
cœur, - cette purification· s'opère notamment par 1~ 
considération du ciel, de l'enfer et de Jésus crucifié; 
La soledad religÜJsa, esto es las siete soledades del alma 
religÜJsa con Cristo Jesûs su divino esposo (1800) invite 
à rester chaque jour de la semaine avec le Christ dans 
un des sept mystères principaux : l'incarnation, Beth
léem, Nazareth, la tentation au désert, le Saint-Sacre
ment, la croix, le sépulcre; La tribulaci6n ali11iada 
y endulzada con cinco pias consideraciones para nuestro 
consuelo y provecho en el padecer (180~) fait contempler 
le Christ crucifié, tous les saints, le ciel, l'enfer et le 
monde pour y trouver profit et consolation dans les 
souffrances. Ces trois opuscules ont été réédités ensemble 
sous le titre Tres piadosos tratados (Valence, 1806). 

Signalons encore deux petits écrits de Ferrer, parus 
eux aùssi à Palma en 1805, Consuelo del alma aff,igida 
por sus frecuentes caidas en las faltas cotidianas et 
Palabras de CJida eterna para el carnaval cristiano. 

Tous ces écrits ont été édités anonymement ou sous le nom 
de Manuel Andrés. 

FeITer avait laissé des manuscrits, qui paraissent aujourd'hui 
perdus; Uriarte signale, par exemple, El .congregante de la 
Inmaculada Concepcion de la Virgen ••. instruido en sus de110-
cio11es y la prdctica de las 11irtudes cristianas, écrit en Italie. 

J. M. Bover de Rossell6, Memoria biografi,ca de los Mallor
quines, Palma, 1838, p. 108-109. - J. E. Uriarte, Biblioteca 
de escritores de la Compaflta de Jesus, t. 2, Madrid, 1930, 
p. 591. - A. Palau y Dulcet, Manual del librero hispanoame
ricano, t. 5, Barcelone, 1951, p. 360. 

Miquel ARBONA P1zA. 

4.FERRER(M1cHEL}, trinitaire chaux, 1770-1857.
Né à Palma de Majorque en 1770, Mjchel Ferrer fit 
ses études à l'université de l'île et entra au couvent 
du Saiiit-Esprit, à Palma, dans l'ordre des trinitaires 
{1790); en 1795, il occupe la chaire de philosophie 

lulliste. En dehors de voyages à Barcelone et à Valence 
{1806) pour des motifs universitaires, il semble avoir 
passé toute sa vie à Majorque. Il mourut le 6 janvier 
1857. 

En dehors de son œuvre philosophique (Philosophiae ele
menta, Barcelone, 12,95; Summa de wgica, 1801) et théologique 
(Sancta Trinitas, Valence, 1806; Manuale theologiae, 1811), 
Michel Fe·rrer a beaucoup écrit. On garde de lui des sermons 
imprimés (Trisagi o corona de la Trinidad, Barcelone, 1795), 
des neuvaines et ouvrages de piété (No11ena y corona de la 
Mare de Deu de los Dolors, Palma, 1795; Setenari de Nostra 
Seii.ora de la Pietat que se fa en santa Eulalia, Palma, 1798; · 
Avisos y oraciones per ajudar a be morir, Palma, 1814; Misterios 
del santisimo Rosario, Palma, 1814; Enguid abre11iado en lo 
de la Misa, Palma, 1829; Oraciones para la confesion y comu
niqn, morir bien y PiPir en la de1>ocioii de la S. Trinidad de su 
santo escapulario y Trisagio, Valence, 1806), une Vida del 
Salvador segun los e11angelios de cuaresma (2 vol., Palma, 1810, 
1812) et une traduction de Tauler (?), Traduccio llibera del 
dialogo de un teolech embun mendicant tpalma, 1815). 

Son ouvrage le plus important est un De11ocÜJnario 
de la Trinidad, M isterios breves _ del TrisagÜJ (Palma, 
1806?), qui connut plusieurs éditions, successivement . 
augmentées par l'auteur (la dernière à BuenossAires, 
en 1938, Devoci6n a la Santisima Trinidad o modo de 
glorificarle en vida y en la .muerte). La grâce, la vie 
chrétienne, les vertus théologales, la Providence, 
la sainteté, l'eucharistie, le Christ crucifié, le Cœur 
sacré du Christ, la Vierge Marie, sairit Joseph, les 
âmes ·du purgatoire, etc, y sont exposés à la lumière 
du mystère de la Sainte Trinité; cet accent trinitaire 
donné, au début du 19e siècle, aux principales bases 
de la vie spirituelle est à noter. 

Ferrer laisse divers manuscrits; parmi eux, El 
trinitario instruido de sus deberes, daté de 1826, et 
plusieurs livres de dévotion à la Sainte Trinité intéres-
sent la spiritualité. · 

J. M. Bover de Rossell6, Memoria biografi,ca de los Mallor
quines, Palma, 1838, p. 110-113. - Antonino de la Asunci6n, 
Diccionario de escritores trinitarios, t. 1, Rome, 1898, p. 305-
307. 

JESUS DE LA VIII.GEN DEL CARMEN. 

S.FERRER(V1NCENT),lazaristeespagnol,1721af789. 
- Né à Villa de Blanes, diocèse de Girone {Espagne), 
le 26 octobre 1721, Vincent Ferrer fut admis dans la 
congrégation de la Mission à Barc.elone le 2 juin 1743 
et y prononça ses vœux le· 3 juin 1745. Il mourut à 
Barcelone le 28 aoftt 1789. 

En dehors d'un ouvrage d'apologétique (Mdximas 
f undamentales de la Religion y moti11os de credibilidad, 
Barcelone, 1780; Paris, 18~6), on .a de Ferrer plusieurs . 
ouvrages de piété. Le plus impor.tant est Tratad<>· 
de los impedimentos de la perseverancia en el bien· 
(1 e partie en 2 vol., Barcelone, 1789; 3° partie, 1791), 
qui traite principalement des défauts et des vertus 
(t. 1 : découragement, respect humain, inquiétude· 
et oisiveté; t. 2 : immortification, jugement et volonté 
propres, imagination, passions, sens, langue; t. 3 : 
scandale, bon exemple, correction fraternelle, curiosité, 
inconstance et paresse). 

Les autres ouvrages ont été édités .pour la première 
fois à Barcelone, sails date (entre 1778 et 1817). -
Tratado de la oraci6n mental 6 meditacion (Barcelone, 
1780, 1863; Paris, 18~6); après avoir exposé les avan
tages de l'oraison et la méthode à suivre, d'allure 
salésienne, Ferrer, dans les deux-tiers du volume, 
donne des méditations sur les fins dernières, la passion 
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de Jésus-Christ et les vertus chrétiennes. - Les 
Medios preserr,ativos para liberarse del mal y perseverar 
en el bien (Barcelone, vers 1780; Paris, 1846) préconisent 
la résistance aux tentations et la fuite des occasions; 
Ferrer s'inspire de l'Ejercicio de perfeccwn y virtudes 
cristianas d'Alphonse Rodriguez. - . Ejercicios de 
piedad y medios principales para perser,erar en el bien 
y hacer vida devota (Barcelone, vers 1780; Paris, 1846); 
en s'inspirant de l'introduction à la vie dévote de saint 
François de Sales, Ferrer indique que le choix d'un 
état de vie, un règlement, la fidélité aux exercices 
du matin et du soir, la lecture spirituelle, l'assistance 
à la messe, la fréquentation des sacrements, la dévotion 
mariale et l'assiduité à écouter 1a parole de Dieu 
sont des moyens assurés de persévérance. - Dans 
le Tratado instructivo para alcanzar la perfeccion cris
tiana, que contiene cuatro medios utilisimos para el 
logro de tan importante objeto (Barcelone, 1791, 1855), 
il est question de l'examen particulier, de l'exercice 
de la présence de Dieu; des actions ordinaires, de la 
retraite annuelle et de la manière de s'en acquitter. -
Tratado de confesion general para toda clase de personas 
(Madrid, 1793; Paris, 1846; 4e éd., Barcelone, 1862). -
Les Maximas fundamentales, de la perfeccion (rééd., 
Paris, 1846) exposent quelques principes de perfection : 
conformité à la volonté de Dieu et vie en présence de 
Dieu, pureté d'intention, et donnent des conseils sur la 
mortification et l'humilité, la tristesse et le scrupule, le 
recueillement et l'oraison. - El alma desolada .. , 
Barcelone, vers 1800. 

Les ouvrages de Ferrer furent à juste titre estimés 
en Espagne; simples; pratiques et solides, ils s'appuient 
sur la doctrine de !'Ecriture et des meilleurs auteurs 
spirituels. 

Ferrer a peut-être traduit en espagnol l'ouvrage du laza
riste Jacques de la Fosse {1621-1674.), Praeceptiones ad vitam 
i1J,ter homines ex decoro eoque _ christiano instituendam (avant 
1667, 1765, 1863). Cf Annales espagnoles de la congrégation, 
1929, p. 723-733. 

Notices bibliographiques sur les écrivains de la congrégation 
de la Mission, Angoulême, 1878. - A. Palau y Dulcet, Manual 
del librero hispanoamericano, 2• éd., t. 5, Barcelone, 1951, 
p. 365. 

André Donrn. 

FERRERO (BENIGNA CoNSOLATA), visitandine, 
1885-1916. - Née à Turin le 6 août 1885 dans une 
famille profondément chrétienne, Marie-Benigna fait 
ses études à l'institut du Divin Cœur de Turin, puis 
reste au foyer familial. Elle fait vœu temporaire 
de chasteté avec l'autorisation de son confesseur 
en 1900 .ét commence en 1902 à mettre par écrit, 
sans suite, une sorte de journal spirituel; on y trouve 
cette devise qui caractérise bien toute sa vie : « Sancti
fier sa propre âme et celle d'autrui; vivre de la vie 
d'union d'amour avec· Jésus, travailler, prier ». En 
1906, elle entre au monastère de la Visitation de 
Pignerol (Piémont); ce ne fut qu'un essai de quelques 
mois; il semble que la supérieure ait été effrayée de la 
voie spirituelle où s'avançait Marie-Benigna. Le -
30 décembre 1907, elle entrait au monastère de la 
Visitation de Côme où elle reçut le nom de Benigna 
Consolata; jusqu'à sa mort, elle mènera une vie ignorée, 
apparaissant très fidèle à tous ses devoirs et très 
absorbée en Dieu. 

Benigna Consolata laisse un Journal (1902-1916) 
et des Notes du Journal (1908-1916), des prières diverses· 

et exercices de piété (vg un chemin de croix), dont les 
autographes sont conservés au monastère de Côme. 
Le tout a été dactylographié en 1959 et authentiqué 
par la curie épiscopale de Côme (2049 pages). Des 
extraits de ses écrits ont commencé à paraître dès 
1917. 

Dans ces pages écrites au jour le jour, Benigna 
Consolata exprime ses lumières intérieures tout animées 
d'une confiance sans limite et d'un abandon total 
à l'amour infini de Dieu pour chacun; elle sait que 
cette confiance et cet abandon exigent la pratique 
continuelle de l'abnégation de soi-même. Elle invite 
surtout à croire à l'amour de Dieu; ses biographes 
l'appelleront l'apôtre de la miséricorde divine. Pour 
se prononcer sur ses états mystiques, il faut attendre 
la publication de son œuvre. 

S'étant offerte en sacrifice le 30 juin 1916, fête du 
Sacré-Cœur, elle dépérissait rapidement et, après une 
courte période de dures souffrances physiques et 
spirituelles, expirait dans la paix le 1er septembre 1916, 
premier vendredi du mois, à 15 h 15. Huit ans après, 
ses restes furent transférés à l'église du monastère de 
Côme. Les actes des procès ordinaires en vue de la 
béatification ont été remis à la congrégation des 
Rites en 1925. 

Des notices biographiques et des extraits des écrits de 
Benigna Consolata ont été publiés en diverse_s Jangues. -
Vadêmecum proposto alle anime religiose, Côme, 1917 (12• éd., 
1956); trad. Vademecum proposé aux âmes religieuses, Lyon, 
1919. - Brelle 11ita della serva di Dio suor Benigna Consolata 
Ferrero, Côme, 1918 {10• éd., 1939); trad. Paroles de Jésus à 
sœur .. , Angers-Lyon, 1919.-, Sœ11,r Bénigne-Consolata Ferrero, 
Lyon, 1920. - La piccola apostola della Misericordia e dell' 
Amore, Côme, 1922 (= Piccola Fiamma, Côme, 1958). -
R. Duriaux, L'esprit de la serr,ante de Dieu, sœur .. , Côme, 
1925; trad. italienne, Lo spirito della ser11a di Dio .. , Côme, 
1932. - L. Boccardo, La serva di Dio suor Beniina Ferrero 
della V isitazione di Como, t. 1, Côme, 1928 (le t. 2 est resté 
manuscrit); adaptation française, ·sœur Benigna-Consolata, 
t. 1, Lyon, 1929. - Positio super scriptis, Rome, 1935. 

Lorenzo CEnBsou. 

FERRI (BASILE}, dominicain italien, vers .1644 -
vers 1723. - Né à Venise vers 1644, Basile Ferri 
entra très jeune chez les dominicains .de Padoue. 
Lecteur en théologie, il fut appliqué à la prédication 
et obtint le titre de « prédicateur général » •. Il mourut, 
semble-t-il, en 1723. Il publia plusieurs ouvrages de 
piété sur la dévotion à la Vierge et au nom de Jésus, 
et sur l'eucharistie. 

Dichiarazione ed esortazione alla quotidiana e perpetua 
messa, ·communione, e rosario per ~a con11ersione de' 
peccatori .. , Udine, 1676. - Sommario de tesori spirituali 
del sanlissimo rosario .. , e divote meditazioni sopra li 
misteri .. , Padoue, 1696, et Venise, 1704; Tesori spiri
tuali delle grazie di11ine che acquïsta e gode l'anima 
cattolica nel servire alla sovrana I mperatrice dell' universo, 
Maria sempre Vergine Gran Madre di Dio, extrait du 
précédent (1704; Venise, 1711; Bologne, 1716). -
Giglio sacro, cioè le glorie et eccellenze della cristiana 
r,irginità, Venise, 1703. - Stimoli sacri e celesti per 
infer11orare l'anima fedele cattolica alla divota riverenza, 
degna preparazione e amorosa frequenza dell' augustissimo 
sacramento dell' eucaristia .• , Venise, 1705. 

C'est l'ouvrage le plus doctrinal qu'ait publié :k Ferri : il 
contient un long florilège des plus beaux textes de saint 
Thomas d'Aquin sur l'eucharistie, diverses méthodes de 
préparation à la communion un exposé sur les fruits de la 
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communion et plusieurs chapitres sur la messe. On y trouve 
aussi un Horologio della passione di Gesù, pour aider à méditer 
en détail la passion; un excu!'.SuS abondant apporte au préalable 
de nombreux témoignages et faits qui soulignent l'importance · 
de la passion dans la doctrine et l'expérience des saints. Il y a 
également un bon chapitre sur la communion spirituelle. 
L'ouvrage s'achève par une soixantaine de pages nourries 
d'extraits de saint Thomas sur le péché et la grâce. Ferri 
commente en particulier la doctrine thomiste : • Bonum gratiae 
unius hominis majus est· quam bonum naturae totius uni
versi • (Somme théologique, 1a 2ae q. 113 a. 9 ad 2). 

Il santissimo e terribile Nome di Dio, cioè di Giesù ... 
Per infiammar l'anime fedeli nel santo amore del santo 
Norne di Giesù, Venise, 171 O. - La santa celeste usura 
della cristiana dir,ina èarità, esercitata con la elemosina 
d«ta a por>eri per amor di Dio, Venise, 1711. 

Basile Ferri avait préparé pour l'impression La eroica santi
tà del glorioso padre e gran patriarca S. Domenico (1715), auto
graphe à la bibliothêqu(;l Casanatel).Se, à Rome; sans doute 
aussi doo Assunti e pietosi riflessi predicabili sopra gl' evangelii 
delle domeniche di tutto l' anno... ( 17031-

Quétif-Échard-Coulon, t. 2, p. 796; t. 3, p.-362-363. 

Innocenzo CoLOSIO. 

1. FERRIER (BONIFACE), chartreux, t H17. Voir 
FERRER (Boniface), DS, t. 5, col. 192-194. 

2. FERR.IER (saint VINCENT), dominicain, t 1419. 
Voir V1NCENT FERRIER (saint). 

1. FE~I (bienheureux CoNTARrio), juriste 
italien, 1859-1902. - Contardo Ferrin.i naquit à Milan 
le 4 avril 1859 d'une .famille très religieuse (son père, 
Rinaldo, écrivit des Mémoires de famille) et de modeste 
condition. Achille Ratti (Pie XI) connaissait et aimait 
cette famille. A 12 ans, Contardo fit sa première commu
nion avec une telle fer".eur qu'elle détermina un change~ 
ment de caractère. Il suivit les cours universitaires 
de Pavie et fut élève du collège Borromée. Déjà, 
il communiait chaque jour. Le sérieux de sa vie et 
de son application attirait l'attention de ses camarades 
et de ses professeurs, et tout autant de l'évêque de 
Pavie, Monseigneur Riboldi. On l'appelait volontiers 
le « saint Louis du Borromée »; sa fréquentation était 
toujours agréable, elle écartait spontanément toute 
conversation irréligieuse ou déplacée. 

Ses succès universitaires furent couronnés par un stage 
de deux ans d'études juridiques à Berlin. Sa vie simple et 
modeste se partageait entre l'étude et les exercices de piété 
et de charité. Le célèbre romaniste K. Zacharia von Lingenthal 
lui légua, comme à son disciple préféré, ses manuscrits. Rentré 
en Italie en 1883, il s'employa à publier ses prémiers travaux 
de droit; pour lesquels il entreprit des voyages d'études à 
Paris, Florence, Turin. Dans ses loisirs, il notait ses médita
tions et ses réflexions religieuses. L'université de Pavie créa 
pour ce jeune professeur de vingt-quatre ans une chaire 
d'exégèse des sources du droit romain. A Milan, il s'ins
crivit au tiers-ordre de Saint-François. Il composa de petits 
traités apologétiques, des oraisons et des préparations à la 
sainte communion. En 1887, il fut nommé professeur ordi
naire de droit à l'université de Messine; en 1891, il passa à 
celle de Modène, où il se lia d'amitié avec le professeur Luigi 
Olivi, rivalisant avec lui de ferveur religieuse. En 1894, il 
obtenait la chaire de droit romain à Pavie. 

Il partici_pa à la vie publique et fut conseiller municipal de 
Milan. C'était le temps de luttes âpres entre partis extrêmes. Il 
était cependant estimé de tous en raison de sa sagesse et de 
son équilibre. Contardo penchait vers les conciliateurs ou 
rosmiriiens par tradition de famille, mais il se garda de 

toute ·polémique. Avec sérénité, affabilité,. compréhension 
intelligente et charitable, il collaborait avec l'autorité diocé
saine à la pacification des esprits. II gagnait tout le monde, 
aussi bien les adversaires de l'Église, par la douceur et la cor
dialité de ses manières. 

Toutes les tendances de l'opinion se rencontrèrent 
pour témoigner de sa sainteté; les non-catholiques 
eux-mêmes furent honorés de déposer en sa faveur. 
Son orthodoxie ne fut jamais incriminée, son dévouement 
au Saint-Siège était total. Il mourut le 5 octobre 1902 
à Suna (près du lac Majeur). On racclama comme un 
J,aint. Le 4 juillet 1924, sa cause de béatification 
fut introduite. et il fut proclamé bienheureux le H avril 
1947. Son corps fut transporté, en 19t.2, dans la crypte 
de la chapelle de l'université catholique de Milan. 

Pendant ses études à Berlin, il avait prononcé le 
vœu de chasteté perpétuelle. Ses lettres témoignent 
de sa constante union à Dieu. Elles sont de véritables 
petits traités spirituels. Tous ses écrits religieux ont 
été effectivement publiés, y compris ses lettres, après 
sa mort. 

La base de sa vie religieuse est le culte eucharistique, 
l'exercice de la charité, surtout auprès des pauvres. 
C'est ce qui ressort notamment de son Regolamento 
di r>ita (1882) et du Programma di r,ita del gior,ine 
cristiano à son ami Vittorio Mapelli {1880). Il lisait 
assid1lment les Pères de l'Église et méditait ordinaire
ment les ouvrages du jésuite Louis du Pont. 

Indépendamment des éditions de textes juridiques, les 
œuvres scientifiques de Contardo Ferrini ont été rassemblées 
dans ses Opere, 5 vol., Milan, 1929-1930. 

Ses Scritti religiosi ont été· recueillis et publiés par G. Pelle
grini, 1912, 1926, puis par Mgr Mlnoretti, avec des complé
ments, Milan, 1931, 1947 : Sul verismo; Quanto aspeui.da nai 
giovani la Chiesa; Un po' d'infinito; Sul recente positivismo 
neUa vita pratica; Pensieri religiosi; Schemi di med~ioni; 
Preghiere; Preparamenti alla S. Comunione; Novene del S. 
Natale; L'Eucarestia corne mezzo di perfezione ·morale; Lettere; 
Poesie religiose. -A. Codaghengo a traduit un certairrnombre 
de ces textes, groupés sous le titre Pensées el éldvations, Paris; 
1930, notamment le Programma di Pita, le Regolameflto; Un 
po' d'in,finito, des· lettres. 

In mo~te di C. Ferrini, Milan, 1902. - M. Vaussard, Un 
·Ozanam italien .contemporain : Contardo Ferrini, dans Le 
Correspondant, t. 251, 1913, p. 469-487; repris et complété 
dans L'intelligence catholique dans l'Italie du 20• siècle, Paris, 
1921, p. 181-211. - ·C. Pellegrini, La vita del pro/essor Con
tardo Ferrini, Turin, 1920, 1928. - J. Gauderon, Comardo 
Ferrini, VS, t. 5, 1922, p. 349-361. - A. Portaluppi, L'anima 
religiosa di Contardo Ferrini, Milan, 1929; Alba, 1942; trad. 
franç. par Ph. Mazoyer,· L'âme religieuse de .. , Paris, 1933; 
trad. espagnole, Vich, 194 7. - S. Marchetti, Dalla cathedra 
all'altare, Alba, 1941; trad. frànç. Le bienheureux Contardo 
Ferrini, Porrentruy, 1948. - C. Caminada, Vita di Comardo 
Ferrini, Rome, 1947. - Miscellanea Contardo Ferrini. Confe
renze e studi nel fausto evento della sua beatificazione, Rome, 
1947; en. retenir surtout C. Balil:, L'anima francescana del 
beato Contardo Ferrini, p. 25-42. - M. Vaussard, Le bien
heureux Contardo Ferrini, NRT, t. 70, 194~, p. 289-302. 

Procès canoniques : Positiones super introductiones causae, 
Rome, 1919-1922; ... super scriptis, 1921; ... super 11ir1utibus, 
1927; ... super miraculis, 1933; Nor,issima positio super mira~ 
culis, 1941. 

Pie xn, allocution pour la béatification, AAS, t. 39, 1947, 
p. 343-352; trad. franç., DC, t. H, 1947, col. 897-907. 

Carlo CASTIGLIONI. 

2. FERRINI (VINCENT), dominicain italien, 
16e siècle. - Né à Castelnuovo de Garfagnana,. en 
Étrurie, au milieû du 16e siècle, Vincent Ferrini entra 
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fort jeune chez les dominicains de Prato; il passa 
de la province romaine à la province dite d.es deux 
Lombardies. En 1583, il fut vicaire général du Saint
Office à Parme et, en 1584, provincial des couvents 
de Hongrie, Styrie, et Carinthie. En 1590, il est à Venise, 
qui semble· être dès lors sa résidence habitùelle. On 
ignore la date précise de sa mort, sans doute entre 
1606 et 1616, à en juger par les frontispices et les 
introductions de ses œuvres. Prédicateur abondant 
et ardent, il compose spécialement à l'usage des prédi
cateurs, deux ouvrages curieux, qui demeurent très 
utiles pour connaître la mentalité religieuse et les 
mœurs de la fin du 1 Ge siècle. 

Le premier s'intitule : Alfabeto essemplare. C'est 
un exposé, clair et concis, dans l'ordre alphabétique, 
d'un très grand nombre de similitudes sur_ tous les 
aspects de la vie humaine, surtout moraux et spiri
tuels. Les comparaisons, en général, sont simples et 
ingénieuses, loin encore du genre affecté du 17e siècle. 

Ainsi : • Come l'acqua piglia sapori da quei luoghi dove 
ella passa; cosl i mali dell'uomo passando per Cristo pigliano 
il sapore e gusto della sua gratia e diventano degni del para
diso •-

Ce recueil de 5.300 comparaisons est divisé en trois séries : 
la première, Primo alfabeto essemplare, fut publiée à Venise en 
1586 (rééd., Parme, 1586; Venise, 1587); le Secondo alfabeto 
parut à Venise en 1590, et le Terzo, posthume; avec la réédition 
des deux autres, à Venise, en 1616. Au frontispice de cette 
dernière édition, on lit que l'ouvrage• n'est pas moins curieux 
qu'utile à toute sorte de personnes, mais souverainement 
aux prédicateurs, aux orateurs et aux poètes •· 

Comme l'ouvra~e précédent, le Della lima uni(lersale 
dei (litii (Venise, 1596, 1606) est extrait d'une -quaran
taine d'auteurs connus, surtout « des meilleurs prédi
cateurs de notre temps »; mais les sources ne sont pas 
indiquées, pas plus que dans l'Alfabeto. La Lima 
contient 599 fragments oratoires, disposés dans l'ordre 
alphabétique. 

Tous les vices et défauts de toutes les catégories de personnes 
sont habilement décrits et poursuivis avec vigueur; ils 
concernent les ecclésiastiques et les laies, les nobles (• ... spesso 
pur aviene che la nobiltà del sangue produce l'ignobiltà della 
mente ... Lavera nobiltà consiste a crederin Christo, in osservar i 
suoi santi mandat! •• n. 382) et les plébeiens, les hypocrJtes et 
les tièdes, les bravi et les duellanti. Toute faiblesse morale, des 
plus banales aux plus subtiles, est disséquée et stigmatisée : 
« comme la lime de l'artisan polit et embellit.le. fer, ainsi le 
prédicateur avec cette lime purgera l'âme du pécheur de la 
rouille immonde du péché • (préface). , 

Ces deux ouvrages de Ferrini se trouvent à la biblipthèqùe 
Casanatense, à Ro.me. · . 

S. Razzi, lstorià de gli huomi~i illustri .•• del sacro ordine · 
degli Predicatori, Lucques, 1596, p. 276, n. 24. - Quétif-
Échard, t. 2, p. 813. · · · · 

Innocenzo CoLosro. 

FERRUSOLA (PrnnnE), jésuite espagnol, 1705-
1771. - 1. Vie._- 2. Œu(lres. · 

1 .. Vie. - Né à Olot (Gérone) le 1er aotit 1705, Pierre 
Ferrusola entra dans la compagnie de Jésus le 15 octobre 
1722. Professeur à l'université de Cervera à partir de 
1738, ij enseigna six ans la philosophie et vingt ans la 
théolo~ie suarézienne. Professeur « émérite » (déjà en 
1762; cf ARSI, Arag. 17, p. H), il se consacra surtout 
à donner les Exercices de saint Ignace, à la prédication, 
et au ministère dans les prison11, les hôpitaux et auprès 
des gitans. II fut aussi, au moins à partir de 1754, direc
teur de la congrégagion mariale des étudiants de Cer-

vera (Arag. 16, p. 41). Chassé d'Espagne en 1767, il 
mourut à Ferrare le 24 mai 1771. 

2. Œu(lres. - Pierre Ferrusola, intellectuellement, 
appartient davantage à la génération qui le précéda : 
il fut « un scolastique du 17e siècle, avec tous ses défauts 
et ses qualités» (1. Casano_vas, Documents .. , t. 1, p. 131-
132); sûreté, profondeur théologique, acuité scolas
tique et « baroquisme » littéraire caractérisent son 
enseignement. 

Dans le domaine spirituel, son apostolat marial et son 
commentaire sur les Exercices spirituels de saint Ignace 
retiennent l'attention. 

1 o Apostolat marial. - Ferrusola écrivit pour ses 
congréganistes El congregante prtictico (anonyme, 
Cervera, 1749; Barcelone, 1762); plusieurs discours 
prononcés à l'université en vue de la proclamation de 
l'immaculée comme patronne de l'Espagne furent 
publiés en 1761. 

Après cette proclamation (1762), il édita des GoZINl de"otos 
y antiguos de la purisima Concepcion de Maria y su explicacicln 
(Madrid, 1762; Valence, 1764). Il contribua aussi beaucoup à 
répandre la dévotion de !'Immaculée • représentée par la 
prodigieuse et sacrée image de la Vierge de l'incendie • (dédi
cace de ses Exercice_s), miraculeusement conservée indemne 
d'un incendie à Salta (Argentine) et amenée à Cervera en 
1765; Ferrusola écrivit en son ·honneur des Gozos de la Virgen 
del Incendia (anonyme, Cervera, 1767). On lui doit encore des 
neuvaines imprimées en l'honneur de la Vierge, dont plusieurs 
sont insérées dans ses .Go:ws. 

2° Plus important pour l'histoire de la spiritualité, 
le commentaire de Ferrusola sur les Exercices demeure 
peu connu. Les Exercicios espirituales del glorioso 
Patriarca San Ignacio de Loyola; puesto por fundamento 
el texto original; y aiiadidas para su mas plena inteli
gencia y practica algunas Notas sobre él, algunas Exten
siones de los principales exercicios y Un Compendio de 
la Vida del Santo se composent de Notas qui expliquent 
« tout ce que le texte présente comme difficulté, ou, 
pour mieux dire, de profondeur » (p. 445, n. 7; les réfé
rences renvoient au manuscrit espagnol), et d'Exten
siones, développant les méditations avec des instruc
tions correspondantes. L'unique exemplaire connu. des 
Notas est conservé à l'lnstitutum historicum Societatis 
Jesu de Rome; elles ont été traduites en latin et publiées 
par J. Nonell (Commentaria in librum Exe.rcitiorum, 
Barcelone, 1885). Le manuscrit des Extensiones, selon 
Uriarte (t. 2, p. 599), est perdu. 

L'auteur présuppose que « Dieu et sa Mère firent 
écrire » le livret par saint Ignace (p. 461, n. 7, et passim); 
c'est pourquoi on y trouve une méthode_« admirable 
et diviné .. , digne de ce que Dieu et sa Mère enseignèrent 
au saint• (p. 70, n. ·4). Cet enseignement porte seulement 
sur « lo sustancial ». C'est précisément parce qu'Ignace 
fut enseigné de Dieu qu'on trouve dans les Exercices 
à fondamentalement et avec une grande clarté toute la 
doctrine spirituelle » (p. 87, n. 27). 

Ferrusola s'attache à analyser, parfois avec trop de 
subtilité, la structure théologique de la doctrine de la 
perfection contenue d;ms les Exereices. Dieu étant 
Charité, posséder la charité, c'est posséder Dieu; comme 
la perfection« consiste dans la charité actuelle continue• 
(p. 45, n. 4), elle inclut la présence .continuelle de Dieu, 
qui est, selon Ferrusola, la fin des Exercices; cette 
présence a pour effet de faire connaître, accepter et 
vivre la volonté de Dieu, et d'embrasser les trois vertus 
théologales. « Si on y réfléchit un peu », éette présence 
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de Dieu « se reconnaît dans l'esprit du livre tout entier » 
(p. 103, n. 7). 

La qualité dominante de ce commentaire est la lar
geur de vue et l'équilibre avec lequel il étudie les aspects 
en apparence opposés; il insiste également sur l'aspect 
affectif de l'amour et les vertus solides, sur la beauté 
de l'idéal entrevu et les moyens pratiques pour y 
atteindre, sur la grâce et notre coopération, sur la 
méditation et la contemplation, etc. A ce point de vue, 
il rappelle Luis de la Palma par la profondeur avec 
laquelle il interprète certains concepts-clés ou divers 
colloques des Exercices; par contre, si sa théologie est 
forte et solide, ses interprétations textuelles et histo
riques sont souvent subjectives et trop subtiles. 

Ferrusola a donné à son commentaire une grande 
élévation due au fait qu'il considère tout d'après « la 
Providence bienveillante de Dieu • (p. 412, n. 8, et 
pa.ssim), dont il souligne surtout la sabidurla (la sagesse, 
c'est-à-dire l'efficace) et la suavidad (vg p. 83, n. 22). 
Dieu distribue • des mesures diverses de grâce, de 
forces surnaturelles .. , selon les fins diverses qu'il 
choisit, avec grande suavité; et cela, à la fois pour 
montrer son souverain domaine et pour la beauté de 
l'Église • (p. 50, n. 12). Le retraitant est à fintérieur 
du plan universel de Dieu, et la fonction du directeur, -
Ferrusola y insiste -, est « d'accompagner chacun par 
où le Seigneur le mène » et de s'accommoder à la « quan
tité et qualité » des grâces de Dieu, (p. 54, n. 16). La 
méthode des Exercices prétend êtré une manière de 
connaitre cette Providence divine et de rendre les 
voies de la sainteté « plus sO.res et plus faciles » (p. 50, 
n.11). · 

Le commentateur fait preuve d'un grand optimisme 
surnaturel. Il recommande des actes fréquents d'espé
rance (p. 416, n. 14); pour lui, l'humanité est plus heu
reuse dans l'économie de la rédemption que si elle 
n'avait pas péché (p. 336, n. 4). Le retraitant doit 
penser souvent à la joie spirituelle que donne la grâce 
de suivre le Christ (p. 339, n. 7); dans la première 
semaine, il doit joindre au sentiment des péchés l'espé
rance en Dieu (p. 339, n. 8). Cet optimisme surnaturel 
n'empêche pas l'auteur de tenir grand compte de la 
nature humaine (p. 337, n. 8), mais plus de la structure 
des facultés naturelles (p. 381, n. 6) que des tempéra
ments individuels des retraitants (p. 53, n. 16); il est 
plus philosophe que psychologue sur ce point. 

Notons enfin que Ferrusola donne un singulier 
relief à la sainteté du laic. La perfection est pour tous; 
« selon son état et les circonstances, chacun est appelé • 
à la sainteté (p. 46, n. 6). Un laïc peut atteindre, par la 
grâce de Dieu, à la même sainteté qu'un religieux, 
« et cela avec une égale coopération des deux » (p. 448, 
n. 10). If insiste aussi sur la nécessité d'être apôtre 
(p. 462, n. 1). Sans doute peut-on voir dans ces recom
mandations un reflet de sa direction spirituelle auprès 
des étudiants. · 

. En 1732, Ferrusola fut chargé de l'impression des Exercicios 
espirituales en el camino de la perfecci&n del B. P. Ignacio de 
Loyola, qui furent réédités en 1746. Cet ouvrage fut à nouveau 
publié à Manresa, en 1886, cette fois sous le nom de Ferrusola 
( J. E. de Uriarte, Catdlogo razonado de obras anonimas y 
seud&nimas de autores de la Companla de Jesus, t. 5, Madrid, 
1916, p. 106. On ignore le nom de l'auteur de ces Exercicios, 
dont on signale déjà une édition.en 1650. 

Archives romaines de la compagnie de Jésus ( = ARSI; pro
vince d'Aragon), Arag. 16, 17, 26 (catalogues. et lettres annu
elles). - O. Prat de Saba, Vicennalia sacra aragoniensia, sive 
de 11iris aragoniensibus religione illustribus, Ferrare, 1787, 

p. 59-84. - M. Rubio y Borrâs, Historia de la Real y Ponti
fi.cia Universidad de Cervera, 2 vol., Barcelone, 1915-1916. -, 
1. Casanovas, Documents perla Historia cultural de Catalunyaen 
el segle xvm, coll. Biblioteca historica de la Bibl. Balmes, 
3 vol., Barcelone, 1932-19~3; La cultura catalana en el siglo 

• xvm. Finestres y la Universidad de Cervera ( = Obras del 
P. Casanovas, t. 14), Barcelone, 1953; voir aussi la prologue 
donné par Casanovas à F. Razquin i Fabregat, La Mare de 
Déudel'lncendi, Cervera, 1932. 

J. E. de Uriarte et M. Lecina, Biblioteca de escritora de la 
Compaii{a de Jesrls en Espaiia, t. 2, Madrid, 1929-1930, p. 595-
599 (= liste des ouvrages). Les ouvrages de philosophie et de 
théologie que Ferrusola avait préparés pour l'impression 
n'ont pas été publiés. 

Ignace IP . .\RRAGUIRRR. 

1.. FERUS, pseudonyme de Georges Plachy, 
jésuite tchèque, t 1659. Voir PLACHY (Georges). 

2. FERUS (Jean), nom latinisé de Jean Wild, 
franciscain suédois, t 1530. Voir WrLD {Jean). 

FERVEUR. - Le chrétien fervent est celui qui vit 
avec une certaine intensité sa vie surnaturelle de foi, 
d'espérance et de charité, qui ne néglige rien pour 

. croître dans l'amour, acceptant toutes les purifications 
nécessaires, attentif aux moindres invitations provi
dentielles de vivre toujours plus parfaitement et plus 
intimement avec le Christ. Le chrétien tiède, au 
contraire, se laisse aller à certaines négligences, à cer
taines paresses spirituelles; il ne met pas suffisamment 
en œuvre tous les ;, talents » surnaturels que Dieu lui 
a donnés, attiré qu'il est par des biens secondaires, plus 
immédiats, plus sensibles. Dieu n'est plus pour lui 
!'Unique. 

Pour bien saisir ce qu'est la ferveur spirituelle et la 
distinguer de ses contrefaçons, il importe de considérer 
attentivement l'évolution du vocabulaire employé 
pour la désigner. La notion, comme les caractères de la 
ferveur spirituelle, s'en dégageront nécessairement. 

1. Vocabulaire et notions. - 2. Nature et caractères 
de la ferveur. - 3. Ferveur naturelle, sensible, spirituelle. 
- 4. Garde et progrès de la ferveur. , 

1. VOCABULAIRE ET NOTIONS 
Ce n'est guère que dans la langue religieuse qu'on 

utilise maintenant, en français, le mot ferveur : selon 
Littré (1885), la ferveur est un cc sentiment vif qui porte 
aux choses de piété, de charité »; le Dictionnaire de 
Paul Robert ( 1951) note : « ardeur vive et recueillie 
d'un cœur qu'anime la charité»; par extension, u ardeur, 
élan d'un cœur qui se livre à l'enthousiasme »; ·ce qui 
est tout proche de la définition donnée par P. Pourrat 
dans Catlwlicisme (t. 4, 1956, col. 1210): « pieuse ardeur 
dans l'accomplissement du bien », ou par G. Thils : 
« état d'âme caractéristique de celui qui veut, avec 
ardeur et décision, croître en sainteté • (Sainteté chré
tienne, Tielt, 1958, p. 269). Si le mot a été employé 
maintes fois par A. Gid~ (« Nathanaël, je t'enseignerai 
la ferveur », Nourritures terrestres, p. 20, 21, 22, etc, 
Paris. 1897), c'était pour parer de termes religieux, 
voire évangéliques, des sentiments qui ne l'étaient pas. 

1° Antiquité classique. - Pendant longtemps, le 
mot n'eut pas·cette saveur religieuse. Le plus souvent, 
chez les écrivains latins profanes, fervor désigne la cha
leur du feu naturel ou de la fièvre; du bouillonnement 
produit dans l'eau par le feu, on passa à celui du vin 
nouveau ou, mieux encQ,re, à celui des vagues dans une 
mer agitée. En un sens imagé, le mot, et tous ceux de 



205 FERVEUR : VOCABULAIRE 206 

la même famille, suggère presque toujours l'idée d'un 
excès, d'un déchaînement. 

Relevons ces quelques textes significatifs chez Cicéron : 
• Fortis animus et magnus in homine non perfecto nec sapiente 
fer11entior plerumque est• (De ofliciis 1, 15, 46); il dit d'un certain 
S. Naevius: • usque adeo fer11et ferturque avaritia ut ... • (Pro 
Quinctio x,, 38); ailleurs, il appelle la colère • fer11or mentis • 
(De oratore 1, 220); il décrit l'éloquence de C. Staienus comme 
• fer11idum quoddam et petulans et furiosum genus dicendi • 
(Brutus 68, 241) ou celle d'Appius Claudius comme • volubilis 
sed paulo feri,idior • (28, 108). M. Caelius enfin lui écrira dans 
le même sens : • De damnatione fer11enter loqui est coeptum • 
(Epistolae ad /amiliares vm, 8, 2). 

2° Dans !'Écriture sainte. - Remarquons tout 
d'abord un usage biblique très proche de l'usage pro
fane. 

Le mot désigne la chaleur du _soleil (2 Sam. 4, .5), le bouil
lonnement d'une marmite qui chauffe (Job 41, 11 et 23), le 
déchainement des éléments, la fureur des vagues (Jonas 1, 15; 
ls. 57, 20), et, par suite, un objet d'épouvante (J,!r. 15, 4, Vul
gate; cf 1 Pierre 4, 12 on fer11or évoque l'incendie de la persécu
tion). De ce déchaînement des éléments, l'auteur du livre de 
Job passe à l'impatience frémissante d'un cheval de bataille 
(Job 39, 24; cf Nahum 3, 2). Appliqué à l'homme, le terme 
garde une nuance péjorative, semblable à celle relevée chez 
Cicéron (• Stultitia hominis supplantat gressus ejus et contra 
Deuin fer11et animo suo ,, Prov. 19, 3; à rapprocher de Job 
15, 13). 

Le mot est susceptible d'un sens positif : les Actes 
des Apôtres présentent Apollos comme un juif d' Alexan
drie éloquent, versé dans !'Écriture et, de surcroit, 
« ferçens spiritu » (18, 25); la même expression se 
retrouve dans l' Épître aux Romains, où Paul recom
mande aux chrétiens de se montrer : « spiritu ferçentes • 
(8, 11; cf au contraire sur la tiédeur Apoc. 3, 15-16, 
et Mt. 24, 12). 

Si le mot même est rare, on trouve des expressions 
approchantes qui, en liaison avec l'image du feu, évo
quent un amour vif et généreux : les disciples d'Emmaüs 
se disent l'un à l'autre : « Nonne cor nostrum ardens 
erat in nobis dum (Jesus) loqueretur in via? » {Luc 24, 
32; cf Jér. 20, 9); n'avaient-ils pas été les compagnons 
de celui qui déclarait : « lgnem veni mittere in terram » 
(Luc 12, 49)? · 

Jean-Baptiste avait annoncé un baptême dans 
l'Esprit Saint et le feu (Luc 3, 16); et, à la-Pentecôte, 
!'Esprit descend sous forme de langues de feu (Actes 
2, 3), dont le premier effet est la transformation inté
rieure des apôtres. Déjà, à l'annonciation, quand 
l'Esprit avait rempli la Vierge Marie de l'ardeur de son 
amour, elle s'était aussitôt hâtée d'aller visiter Élisa
beth (Luc 1; 39; <m0ull-fi est un des, termes qui corres
pond à ferçor; cf Luc 2, 16 à propos des bei:gers). 

Parmi les autres textes scripturaires, dont l'influence, 
par la tradition, paraît décisive sur le vocabulaire de la 
ferveur, il faut relever Isaïe 6, 6 : un séraphin purifie 
les lèvres du prophète avec un charbon ardent; le nom 
même de séraphins signifie « les bl'11lants n (cf pseudo
Denys, De coelesti hierarchia vn, 1, PG 3, 20~b, et ses 
commentateurs, entre autres Robert Grosseteste, 
abondamment cité sous le nom de Linconiensis, par 
Raoul de Biberach, De septem itineribus aeternitatis, 
dist. 5, a. 3, dans Opera de saint Bonaventure, éd. Vivès, 
t. 8, Paris, 1866, p. 455). 

Dans !'Écriture, la valeur du terme reste d'abord 
ambiguë : c'est le feu qui dévore et dévaste, ou l'ardeur 
incontrôlée des passions; mais c'est aussi le feu de 
l'amour qui réchauffe, purifie, réconforte et permet 

de réaliser de grandes choses. En liaison avec cet 
exposé, voir ci-dessous, art. FEu, col. 2t.7-273. 

3° Chez les Pères del 'Église. - Ce sens spirituel 
va s'imposer de plus en plus dans la littérature reli
gieuse. 

1) Les correspondants grecs de ferçor, ferçens, etc, se 
rattachent à plusieurs racines. Le participe l;;t6lv se 
rencontre en bien des passages de l'ancien Testament, 
comme dans Actes 18, 25 et Rom. 8, 11 (cf S. Basile, 
Regulae breçius tractatae 259, PO 31, 1256; - S. Jean 
Chrysostome, ln Ep. ad Romanos hom. 21, 3, PO 60, 
605c; - le mot est assez fréquent chez Philon; - chez 
le pseudo-Denys, on trouve ùm:pl;;fov, traduit par 
superferçulum, superferçens, etc, De coelesti hierarchia 
vu, 1, PG 3, 205c; De ecclesiastica hierarchia 1v, 9, 
PG 3, 481c). 

C'est aussi l'adjectif fü:pµ6ç, le verbe 8e:pµ01:lv6l et le 
substantif 0e:pµ6niç . (Jean Chrysostome, loco cit., 
col. 605; pseudo-Denys, ibidem et ailleurs); IMm,pcx; 
(Basile, loco cit.). l:1toull01:îoç et <mou871 enfin semblent 
correspondre aussi à ferçens et ferçor (cf Paul Éver
gétinos, l:uv01:ywy"YJ -.wv 0co<p06yy6lv ~'!Jp.«x-r6lv, Constan
tinople, 1861, liv. 1, ch. 5, p. 18; liv. 2, ch. 32, p. 103; 
S. Jean Climaque, infra, col. 216-217. 

2) En latin, le mot ferçor, outre son sens matériel, 
conserve dans son utilisation spirituelle, l'ambivalence 
de l'image qui peut désigner le déchaînement des pas
sions comme l'incendie de l'amour divin. 

a) Ferçor exprime le feu des passions : concupiscence 
charnelle (S. Augustin, De peccato-rum meritis et remis
sione 1, 29, 57, PL 44, 141 : « Bonum ergo conjugii non 
est fervor concupiscentiae, sed quidam licitus et hones
tus illo ferçore utendi modus »; cf Prudence, Periste
phanon x, 183, éd. J. Bergman, CSEL 61, 1926, p. 377; 
Contra Symmachum 1, 161-162, i'.hulem, p. 224-225). 
Le terme désigne aussi trèssouventl'ardeur de la colère, 
de la jalousie, et leur conséquence : la persécution contre 
les chrétiens (cf S. Cyprien, Ep. 59, 12, éd. G. Hartel, 
CSEL 3, 2, p. 679; Ep. 39, 2, p. 582; Ep. 55, 2;, p. 643, 
etc); - souvent encore l'agitation tumultueuse. qui 
aboutit au schisme : « fervor schismatum praefatorum, 
qui intra Constantinopolitanam urben_1... exarserat ... 
restinctus » (S. Avit, Ep. 41; éd. R. Peiper, MGH Aue
tores antiquissimi, t. 6, 2, 1883, p. 69-70; cf S. Augustin, 
De gestis Pelagii11, 25, éd. J. Zycha, CSEL 60, 1902, 
p. 78). 

b) Pris en bonne part, le terme peut simplement 
indiquer une ferveur naturelle, la qualité d'un tempéra
ment ardent, capable de grandes entreprises. Le texte 
le plus net semble être celui de saint Grégoire de 
N:âzianze, et de son scoliaste Élie de Crète ( fin 11 e siè
cle). 

Dans son Oratio 25, Grégoire dit de la ville d'Alexandrie : 
« Cum omnibus rebus urbes omnes antecellat, nihil tamen tam 
propri_um habet quam animorum ferPorem (8spµÔT11~ -ro !3to:!
i:cx-rov) et, quod in eo praeclarissimum est, acerrimum erga 
christianam religionem studium, a voluntate quidem atque 
animi proposito principium ducens, caeterum a natura postea 
confirmatum. Animi enim fervor (-ro 8•pµ6v), cum ad pietatem 
accesserit, zelum parit; zelus autem fidei praesidium est • (In 
laudem Heronis 3, PG 35, 1201). Élie de Crète commente ainsi: 
« Est autem fer11o_r, naturale quiddam, a quo homines animosos 
et iracundos ac viriles, fer11idos appellamus : qui quidem utram 
in partem inclinarint, sive ad virtutem, sive ad vitium, magnum 
quoddam incrementum exhibent. Cum autem hic fervor comi
tem rationem assumpserit, maxima bona efficit • (dans Gre, 
gorii Nazianzeni opera, t. 2, Cologne, '1690, col. 808-809). 
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Parfois le terme garde un sens à double profondeur, 
comme dans le texte de saint Jérôme sur la Sunamite : 
« Quae est igitur ista Sunamitis uxor et virgo, tam fer
vens ut frigidum calefaceret » (Ep. 52, 3, PL 22, 528b; 
cf S. Augustin, Enarr. in ps. 147, 26, PL 37, 1935d). 

c} Le plus souvent, chez les Pères, fervor désigne 
l'amour allumé au cœur des chrétiens par le Saint
Esprit, comme le demande l'oraison liturgique : « Tui 
amoris in eis ignem accende •· 

Saint Cyprien : • Cum in domo Corneli centurionis super 
ethnicos qui illic aderant fidei calore fer11entes in Dominum toto 
corde credentes descendisset SpiritusSanctus ... • (Ep. 72, CSEL 
3, 2, 775-776). Saint Ambroise:• Calidusestqui Spiritus Sancti 
fer11ore succensus est • (Expositio in ps. 118, 2, 25, PL 15, 
1219a); • Fervore gratiae spiritalis ignescant • (De Spiritu Sancto 
1, 14, 147, PL 16, 738b). Saint Augustin,• corde fer11entissimo » 
(De sancta c,irginitate 56, 57, PL 40, 428d); •Si contra quoslibet 
adversarios veritatis ferc,enti spiritu pro veritate certemus • 
(Contra Cresconium 1, 7, 9, PL 43, 451c). Venance Fortunat, 
• tanto fidei ferCJore flagravit • ( Vita S. Albini 5, PL 88, 481b). 

La ferveur désigne ordinairement un amour très 
intense et généreux, qui pousse à de grands sacrifices. 

Les Consultationes Zacchaèi christiani et Apollonii philos<iphi 
(voir DS, t. 2, col. 1641-1643 et t. 4, col. 1789) distinguent 
par exemple des_ degrés .de perfection parmi les moines et mon
trent que certains restent médiocres dans le don d'eux-mêmes 
et l'amour de Dieu : • Habitus bis nec inhonorabilis nec abjec
tus est;" et aut idem qui omnibus cibus potusque · communis, 
aut raro abstinens et in paucis recisus. Psallendi perinde vigore 
non fervent, nullisque vigiliis nocturnam rumpunt quietem; 
non profusum, sed tractabilem censum poscentium inopiae 
suggerentes : fi.des calida est, non tamen fervens; et mens reli
giosa, non religioni penitus addicta • (3, 3, PL 20, 1153ab). 

Saint Basile, à la question : « Quis sit fervens spiritu », 
avait déjà réponqu : « Qui ferventi animi alacritate, et 
inexplebili desiderio, et studio impigro facit volunta
tem Dei in caritate Jesu Christi Domini nostri » (Regu
lae brevius tractatae 259, PG 31, 1255; cf Jean Cassien, 
Collatio rx, 26 et 27, PL 49, 802-804}. 

Le sens du mot déborde les cadres de la vie monas
tique et ne qualifie pas seulement ceux qui y sont 
entrés. Henri Leclercq (art. Confréries, DACL, t. 3, 
1914, col. 2553-2588} rappelle l'existence, en Orient, 
du 48 au 13" siècle, sous le nom de « spoudaei » et de 
« philopones », de confréries de ~ compagnons dont 
faisaient partie des chrétiens zélés, vivant dans le 
monde et pratiquant une vie plus austère que le com
mun des fidèles» (col. 2553); de son côté, Jean Leclercq 
relève des « documents où l'on emploie indifféremment 
des termes comme lTl()nachi, dec,oti, ferc,entes, ascetae, 
monazontes pour qualifier tous ceux, laïcs ou clercs, 
qui mènent la vie ascétique, - mêlés au monde ou 
séparés de lui -, ou, simplement, qui sont· au service 
d'un sanctuaire » (Études sur le c,ocabulaire monastique 
du moyen âge, coll. Studia anselmiana ~8, Roine, 1961, 
p. 10-11). 

4° Au moyen âge. - Le moyen âge pourrait passer 
pour l'âge d'or de la littérature de la ferveur spirituelle. 
En voici quelques aspects. 

1) Pour se rendre compte de la densité du vocabu
laire employé pour exprimer l'amour divin évoqué 
par l'image du !eu, il suffirait de relire et de rapprocher 
certains textes. 

Une méditation d'Egbert de Schona1,1 t 118~ (pseudo
Anselme) : « Et vivas tu in me, et concalescat in spi
ritu meo c,ivus carbo amoris tui, et excrescat in ignem 
perfectum. For,eat et enutriat illum in me gratia tua, 
ut ardeat jugiter in ara cordis mei; ferveat in medullis 

meis, -flagret in absconditis animae » (Meditatio 13, PL 
158, 778). 

Une lettre {1259} du bienheureux Humbert de 
Romans t 1277 à sesfrères dominicains : 

• Fons totius sancti caloris, J esu Christi amor aeternus, qui 
semper ardet et nunquam exstinguitur, mundum subintrans 
ignem Sancti Spiritus misit in terram, ipsumque per beatos 
Apostolos suos ubique voluit vehementer accendi. Proinde quia 
qui non ardet non accendit, et qui minus ardet accendere minus 
potest, ipse qui ministros suos ignem facit urentem, ipsos 
prae caeteris sanctis praerogativa coelestis insignivit ardoris, 
intantum ut in diebus eorum non jam vultus igneus, non 
columna ignea, non currus igneus, sed homines ignei appa
rerent in mundo. An non ignei et in toto ignei qui Dominum, 
qui verus est ignis, in visione ignis recipiunt, in quorum ossi
bus ignis missus est de excelso, super quorum capita ignis 
residet, qui facem portant in manibus, quorum corda, foris 
apparentibus linguis igneis {intus charitatis igne exardescunt) 
procurante Dei Filio J esu Christo (.De vita regulari, éd. 
J.-J. Berthier, t. 2, Rome, 1889, p. 512. 

Voici ce qu'on lit dans le prologue de l'Incendium 
amoris de Richard Rolle de Hampole t 1349 : 

Sentivi cor meum primitus incalescere .. , quasi sensibile 
igne estuare ... Eruperat ardor în animo .. , si forte esset fervor 
ex aliqua exteriori causa ... Cumque cognovissem quod ex inte
riori solummodo efjerbuisset et non esset a carne illud incendium 
amoris, et concupiscentia~.. cum ipso eau.mate spirituali... 
Calor ille consolatorius ... talera ardorem .. , ita inflammar•ani
mam meam ac si ignis elementaris ibi arderet ... In amore Christi 
ardentes .. , sicut si digitus in igne poneretur fer~orem indueret 
sensibilem, sic animus amare quemadmodum predixi succensus, 
ardorem sentit veracissimum ... Quis enim in corpore mortali 
estum illum ... diu toleraret... Pre ... magnitudine superfervidi 
affectus et inestimabilis utique ardoris .. , ardentissimo anhelitu-.. , 
incendio animam exhalans ... Ardorem ipsum interpolant, et 
flammam quam sub metaphora ignem appellavi... Fervor ille 
felicissimus .. , ego quasi frigidus remanens:.,dum sensum ilium 
ignis interni... non habeo ut solebam (éd. Margaret Deanesley. 
Manchester, 1915, p. 145-146). 

L'I mitation fait un usage constant du mot fervor, et la Concor
dantia de Rayner Storr (Oxford, 1911) dénombre 18 réfé
rences, sans compter celles de fervens, ferventer, ferCJere, fervescere 
et fervidus qu'on relève ensemble 24 fois; il faudrait y joindre 
ardere et ses dérivés (27 exemples), fiamma, inflammare, etc. 
Jean Mombaer t 1504 achève son Rosetum exercitiorum spiri
tualium sur ce Titulus 39 : • Phylocaumarium, vel inflamma
torium divini amoris •· 

On pourrait rappeler encore le commentaire du De coelesti 
_hierarchia du pseudo-Denys par Robert .Grosseteste; l'art. 7 
De gradibus amoris seraphici, de la dist. 7 ·du De septem iti~ 
neribus aelernitatîs de Raoul de Biberach, éd. A.-C. Peltier. 
loco cit., p. 452-456; le prologue de l'Horologium sapientiae. 
du bienheureux Henri Suso t 1365, etc. 

2) La littérature médiévale nous fournirait de belles 
descriptions du religieux fer"ent; celle qu'a donnée 
saint Bernard est célèbre : 

NimirÙin ·advertere potes in omnibus fere r.eligiosis congre
gationibus viros repletos consolatione, superabundantes. 
gaudio,. jucundos semper et hilares, ferc,entes spiritu, die ac 
nocte meditantes in lege Dei, crebro suspicientes in coelum et. 
puras manus in oratione levantes, sollicitos observatores. 
conscientiae et .devotos sectatores bonorum operum; quibus 
amabilis disciplina, dulce jejunium, vigiliae breves, labor 
manuum delectabilis et universa denique conversatJonis. 
hujus austeritas refrigerium videatur (Sermo in Ascensione 5, 
7, PL 183, 318c). Aelred de Rievaulx t f.167 fera, lui, 1e 
portrait du religieux déchu de sa ferveur,• quam pauci sunt 
hodie quos talis fervor ignivit • (De institutione inclusarum 30-
31, PL 32, H61; éd. et trad. Ch. Dumont, La 11ie de recluse, 
n. 21-22, se 76, 1961, p. 94-97). 

Vofr encore Richard Rolle, Jncendium amoris, éd. citée, 
ch. 14, p. 185; Denys le <!'hartreux, In Scalam Paradisi S. Joan-
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nis Clùnaci, gradus 1, art. 3, Opera omnia, t. 28, Tournai, 
1905, p. 46. 

3) Enfin les avertissements se font fréquents pour 
distinguer entre la ferveur sensible passagère et la véri
table et ardente charité (par exemple Denys le char
treux, ln Librum I Sententiarum, dist. 17, q. 6, t. 20, 
1092, p. 30). Pas plus que le go0.t et la douceur, la fer
veur sensible n'est signe certain de la charité; elle n'est 
pas nécessaire à la vraie dévotion (Exlwrtatorium noPi
ciorum, art. 5, t. 38, 1909, p. 534); c'est d'après les 
fruits qu'on peut en juger. La ferveur de l'amour divin 
devrait être sans mesure; encore convient-il d'en modé
rer les effets, car les risques de déviation ne sont point 
chimériques {Summa de vitiis et virtutibus, lib. n, art. 34, 
t. 39, 1910, p. 217B' : • Virtus discretionis absque cari
tatis fervore jacet, et fervor vehemens absque discre
tionis temperamento praecipitat. ldcirco oportet ut . 
fervor erigat discretionem et discretio regat fervorem »). 
Un autre chartreux, Jean-Juste Lansperge t 1539, 
tiendra le même langage {Epistola 10, dans Opera omnia, 
t. 4, Montreuil-sur-mer, 1890, p. 107; Epistola 35, 
p.161). 

5° Période moderne. - La littérature traitant de 
la ferveur demeure fort abondante. Il importe toutefois 
d'indiquer les orientations majeures. 

1) Certains auteurs sont particulièrement intéressants 
en raison de la richesse des sources puisées dans la tradi
tion. Parmi eux, le jésuite Jules Negrone (Nigronius) 
t 1625 manifeste une remarquable connaissance de la 
patristique. 

A travers ses Tractatus ascetici (Cologne, 1624) relevons 
quelques thèmes : utilité du maître spirituel pour exciter à la 
ferveur, d'après saint -Dorothée (tr. 1, ch. 5, n. 41, p. 66-67); 
rôle de la lecture et des exhortations spirituelles selon Tertul
lien, saint Augustin, saint Basile, saint Jérôme, saint Pierre 
Damien, saint Bernard, etc (tr. 11, ch. 5, n. 34, p. 104-105; 
n. 37, p.'107; cf tr. x1, ch. 3, remedium 4, p. 541-542 Fervor 
divini amoris); avantages de la ferveur (tr. vm, ch. 6, n. 36-
41, p. 331-346; tr. xm, ch. 4, damnum 3, n. 26, p. 600, etc). 

On trouve encore une densité du vocabulaire relatif 
au feu qui rappelle les auteurs médiévaux. Pour ne point 
parler dè saint Jean de la Croix dont il suffit d'évoquer 
La vive 'flamme d'amour (1584), citons les Poésies spi
rituelles de Jean-Joseph Surin (éd. É. Catta, Paris, 
1957). 

L'homme dont le cœur est rempli de l'amour est comparé 
au Vésuve ou à !'Etna qui jettent feu et flammes (L'Amour 
bruslant, vers 55-60, p. 123-124) : 

De ce grand magazin de brandons enfermés 
II jette par esclairs des propos animés, 
Qui, sortant de son cœur comme des estincelles, 
Mettent le monde en feu par des -flammes nouvelles, 
Remplissent les cités de leurs grandes fer11eurs, 
Et font par leurs discours de très saintes ardeurs. 

1) Mais Lucy Tinsley a noté la défaveur qui com
mence à marquer le vocabulaire dé la ferveur : cette 
défaveur serait due à l'influence d'une part de la sévérité 
calviniste et, d'autre part, à certains effets de l'huma
nisme mondain; le courtisan « honnête homme » adopte 
ces termes, à signification religieuse, dans la poésie 
amoureuse et les fantaisies mythologiques et, du coup, 
les désacralise {The French Expressions for Spirituality 
andDePotion, Washington, 1953, p. 159). Le mouvement 
s'accentuera, et la ferveur n'évoquera plus guère, par
fois, qu'un sentiment passager ou un phénomène sur
tout sensible (p. 200, 249). 

. Un des débats principaux relatifs à la ferveur porte 

. alors sur le rôle qu'y joue le sentiment. La défiance à 
l'égard de toute intrusion du sentiment dans la vie 
chrétienne aboutira à des solutions. contradictoires et à 
de fâcheuses équivoques. 

D'une part, un mépris de la ferveur, réduite préalablement 
à une impression sensible; Xavier de Ravignan t 1858 s'adres
sant à un cercle de dames osera dire : • La /erPeur, la déPotion 
sensible, c'est bon pour les petites dmes; laissez là les habitudes 
féminines, prenez quelque chose de plus noble, de plus mâle. 
Nous autres, nous n'avons pas un quart d'heure de consola
tion en quarante ans • (Suite des entretiens spirituels, Paris, 
1871, p. 50-51). 

D'autre part, l'exaltation de la ferveur détachée de tout senti
ment et réduite à une affaire de volonté. 

Or, c'est !'Esprit qui donne la ferveur, comme le notait 
justement J. Crombecius t 1626 (De l'estude de perfection, 
liv. 2, ch. 31, p. 243, trad. René Chesneau, Saint-Omer, 1615, 
du De studio perfectionis, Anvers, 1613, p. 477). 

3) Il est symptomatique de voir l'importance qu'atta
chent les auteurs spirituels à distinguer vraies et fausses 
ferveurs, ferveurs indiscrètes ou passagères, qui, 
parfois, n'ont rien à voir avec un authentique amoui
de Dieu ou, au contraire, peuvent aider à mieux aimer 
Dieu. L'attitude de sainte Thérèse d'Avila a: la simpli
cité lumineuse du bon sens éclairé p~ la foi (Pierluigi di 
Santa Cristina, La direction d'après les œuPres majeureir 
de sainte Thérèse, p. 207-210 sur les pseudo-ferveurs,. 
dans Direction spirituelle et psyclwlogie, coll. Études car
mélitaines, Bruges-Paris, 1951. Voir plus bas, col. 216, 
ce qui est dit de François Guilloré). 

Notations analoguès dans Antoine le Gaudier t 1622, De: 
perfectione 11itae spiritualis, t. 2, Paris, 1857, p. 230. - J.-P. 
Camus t 1652, L'esprit de saint François de Sales, p. x1, sect. 7 
• De la ferveur de la dévotion •, éd. Depéry, t. 2, Paris, 1840, 
p. 361-363. - Joseph du Saint-Esprit t 1736, éd. Anastase de· 
Saint-Paul, t. 4, disp. 28, q. 5, n. 68, Bruges, 1931, p. 486-487. 
-.Saint Paul de la Croix t 1775, Lettère, t. 2, Rome, 1924, 
p. 262. - On pourrait citer presque tous les recueils de lettres. 
de direction. 

Au point de. départ, le terme fervor a un sens profane, 
physique, évoquant la chaleur d'un objet brûlant, le 
bouillonnement de l'eau, l'agitation de la mer; le passage 
au sens figuré conserve une ambivalence et même,. 
chez les auteurs païens, le sens péjoratif prédomine ; 
le mot suggere une force impétueuse et mal disciplinée. 
Sans doute, l'influence de l'Écriture, surtout de l'expres
sion « spiritu _ferventes », a-t-elle été décisive pour l~ 
langue chrétienne. Dans le langage des Pères peu à peu 
s'impose un sens positif qui aboutit à l'épanouissement. 
médiéval, où les termes f ervens et f ervor ne semblent plus 
guère exprimer que le feu de l'amour divin. 

Un mouvement de récession se dessine ensuite, en 
raison de la saveur sentimentale dont on affecte l'expres
sion. 

Deux distinctions se sont donc opérées successive
ment : entre le tumulte incendiaire des passions et le feu 
de l'amour divin; puis, plus tard, à l'intérieur même 
du sens religieux, entre une irp.pression purement sen
sible, peut-être pas3agère, et un amour véritablement. 
généreux. 

2. NATURE ET CARACTÈRES 
De toutes les descriptions et définitions de la ferveui

que nous avons rencontrées dans la tradition spirituelle, 
la plus classique et la plus complète semble bien être 
celle de saint Basile (PG 31, 1256a) : • Le chrétien fer
.vent est celui qui accomplit la volonté de Dieu avec une 
certaine ardeur entraînante ( alacritas animi), un désir 
qui ne se rassasie pas (inexplebilis) et une diligente 
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application (studium), dans l'amour de Jésus-Christ 
Notre-Seigneur (in caritate Jesu ChristiDomini nostri) ». 
La ferveur est donc une manière de vivre notre vie 
spirituelle, une' forme propre de l'accomplissement de 
notre vocation, une qualité de notre charité. L'attitude 
personnelle que décrit saint ''Paul aux Philippiens (3, 
12-16) paraît répondre au mieux à cette définition : 
" ... oubliant le chemin parcouru, je vais droit de l'avant, 
tendu de tout mon être, et je cours vers lè but, en vue 
du prix que Dieu nous appelle à recevoir là-haut, dans 
le Christ Jésus ». 

Les traités de théologie spirituelle se contentent sou
vent de reprendre le texte basilien et de le commenter. 

Par exemple, Jacques Alvarez de Paz t 1620, De vita spiri
tuali ejusque perfectione, lib. 5, pars 2, c. 18, t. 2, Paris, 1875, 
p. 396; De exterminatione mali et promotione boni, lib. 2, pars 3, 
c. 3, t. 3, p. 842-845. - J. Nigronius t 1625, Tractatus ascetici, 
Cologne, 1624, tr. 6 De secessu et exercitiis spiritualibus, c. 5, 
n. 37; tr_.8 De diligentia spirituali, c. 6, n. 37-41.- N. Lancicius 
t 1653, De mediis conservandi spiritus, c. 9, n. 152-163; De 
recollectione octiduana, c. 7, n. 73-7 6. 

Jean-Joseph Surin t 1665 n'est pas loin de la pensée 
et de la description paulinienne, lorsqu'il définit la fer
veur : • l'activité de l'âme, guidée par le Saint-Esprit 
et tendant sans relâche au bien le plus parfait» (Caté
chisme spirituel, 5e p., ch. 7, Paris, 1669, p. 460). 

D'autres auteurs retrouvent, sans guère s'en douter, 
les formules de saint Basile et la pensée de saint Paul. 
On sait, par exemple, que le premier échelon qui, au 
dire de David d'Augsbourg t 1272, doit conduire le 
religieux à la perfection est la ferveur; il la caractérise 
dans « un élan de bonne volonté, qui rend prêt à tout 
ce qui peut plaire à Dieu " {De septem processibus reli
giosorum, ch. 1, n. 1, Quaracchi, 1899, p. 161). Qu'il 
suffise de mentionner, parmi les modernes, la défini-. 
tion de Mgr de Gibergues : « C'est cet attachement de 
la volonté humaine à la volonté divine, quand il est 
profond et définitif, qui constitue l'essence de la véri
table ferveur » (La ferçeur, p. 8). 

1° L'amour implique la ferveur. - La 
ferveur exprime la qualité propre de l'intensité de 
l'amour surnaturel de Dieu. L'amour surnaturel de Dieu 
est un amour qui nous connaturalise. à l'Amour 
substantiel, à l'Amour premier; c'est pourquoi, cet 
amour, dès qu'il existe, ne peut permettre de partage. 
Dans son élan initial, dans sa source, il possède une 
ferveur unique, nous unissant à Celui qui est Amour. 
La charité réclame, en effet, de s'exercer immédiate
ment avec ferveur, et comme amour et comme amour 
divin. Comme amour, car tout jaillissement d'amour 
implique la ferveur; comme amour divin, car ce jaillis
sement nous conjoint à la source même de l'Amour. 
Comme s'exprime saint Augustin, « currit in Deum 
fervor caritatis » (Enarratio in ps. 147, PL 37, 1935d). 
Ajoutons que la charité chrétienne, nous unissant à la 
source même de l'Amour par et dans le Cœur de Jésus, 
~ fournaise ardente d' Amour», exige, selon une modalité 
nouvelle et spéciale, cette qualité de ferveur. 

Saint Thomas d'Aquin t 1274 fait plusieurs fois allu
sion aux liens qui unissent ferveur et amour. 

• La ferveur de l'amour (ferPor_ amoris) s'accompagne de 
douceur et de suavité; elle se porte sur le bien qu'on aime'• 
(Somme théologique, 1• 2•• q. 4.8 a. 2 ad 1), ou encore:• Le désir 
intense de joindre l'aimé est signifié par la ferveur • (q. 28 
a. 5 ad 1; le contexte est sans doute inspiré de Richard de 
Saint-Victor, car saint Thomas attribue ici à l'amour quatre 

effets immédiats : liquefactio, fruitio, languor, feruor, que 
développe le De quatuor gradibus violenta,, caritatis de Richard). 

C'est d'ailleurs, toujours, en raison de l'analogie 
avec le feu ou avec des êtres« brûlants P, comme les séra
phins, que théologiens et auteurs spirituels décrivent 
la ferveur. Saint Thomas, par exemple, rappelle que le 
pseudo-Denys donne le nom de « brûlants » aux séra
phins en raison de leur « excès d'amour » et selon 
« l'excès de chaleur• du feu. · ' 

Le docteur angélique affirme que la chaleur, vertu active 
du feu,• n'est pas une chaleur quelconque, mais elle est douée 
d'une certaine acuité, qui permet au feu d'avoir une action 
extrêmement pénétrante et capable d'atteindre les moindres 
replis d'un être, tout cela d'ailleurs avec une ardeur. excessive 
(cum quodam ;uperexcedenti fervore}. Ce qui signifie que les 
séraphins exercenj une action puissante sur ceux qui leur sont 
soumis, les excitant à une ferveur (/ervorem) semblable 
à la leur, et les purifiant totalement par l'incendie de leur cha
rité• (Somme théologique, 1• q.108 a. 5 ad 5; trad. Ch.-V. Héris, 
Le gouPernement divin, éd. Revue des jeunes, t. 6, Paris, 1959, 
p. 177). 

Ailleurs, saint Thomas voit dans la ferveur comme un 
surcroît d'amour : « Amatio enim addit supra amorem 
intensionem quamdarn amoris, quasi fervorem quem
dam a (ln m Sent. dist. 27 q. 2 a. 1; en rapprocher 
l'expression • fervens vel superabundans delectatio », 
ln II Sent. dist. 20 q. 1 a. 2 ad 2). 

2° Ferveur et ardeur. - Saint Basile fait de 
l'ardeur une caractéristique propre de la ferveur. Les 
deux expressions en définitive recouvrent à peu près 
la même signification : ardeo, ferçeo. 

D'après divers textes de l'Écriture et des auteurs 
spirituels, la signification de « ferveur • semble très 
proche d' « ardeur », et « fervent » est très semblable 
à « ardent ». Pour saint Thomas, le mot « ardeur » 
exprime l'excès de la charité (Somme théologique, 1a 
q. 108 a. 5 ad 5) et les anges de la suprême hiérarchie 
sont dits « ardents » parce qu'en leur hiérarchie « con
summatio charitatis exprimitur » (In II Sent. dist. 9 
a. 4 ad 6). 

L'un des effets de la ferveur, explique Antoine le Gau
dier, est « sa propre véhémence et cette ardeur relative 
qui vient de la volonté. Elle pe~t être comparée à une 
flèche que lance la corde d'un arc vigoureusement 
tendu. La ferveur est l'impétuosité de l'âme volant vers 
son but qui est Dieu » (D~ la perfection de la vie spiri
tuelle, trad. Bizeul, t. 1, Bruxelles, 1908, p. 374). 

Une prière fervente n'est-elle pas une prière ardente, 
un cœur fervent n'est-il pas un cœur ardent? La fer
veur a, en tout cas, besoin d'ardeur pour demeurer, se 
conserver, croitre, comme du reste l'ardeur a besoin 
de la ferveur pour naître. La ferveur semble bien être 
au point de départ et au terme de tous les mouvements 
de l'âme, tandis que l'ardeur est au service de la ferveur 
pour lui donner une force de conquête, une efficacité 
virile qui la rend victorieuse. II est certain que « Dieu 
ne récompense pas d'après le nombre et la multitude 
des travaux, mais d'après l'ardeur joyeuse dans la vie 
spirituelle et d'après la ferveur de la volonté, alacrem 
et ad omnia paratum voluntatis conatum P (S. Jean Cli
maque, lettre à Jean de Raithou, PG 88, 628c). 

Sur cette alacritas (1tpo6u1,1-!a:), voir la belle 108 homé
lie du pseudo-Macaire, PG 34, MOd-54/ic. 

3° Ferveur et fidélité. - La « ferveur • et la 
« fidélité » ont, dans la vie spirituelle, une parenté 
secrète. Un cœur fervent ne peut être qu'un cœur 
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fidèle. Si la fidélité était absente, il ne pourrait avoir 
de véritable ferveur, et de fausses ferveurs seraient 
à redouter. La fidélité exprime la qualité d'un cœur 
qui ne trahit pas, qui ne rejette pas la promesse faite. 
Un cœur fidèle accomplit ses promesses, à travers et 
malgré tout; la fidélité (à la parole, à l'amour, etc) 
exprime cette qualité d'une volonté qui demeure stable, 
sans changer ni osciller. La manière dont !'Écriture se 
sert de cette expression est très significative. 

On voit comment on peut dire que la fidélité exige 
la ferveur. Un amour ne sera fidèle que s'il est fervent : 
il ne se maintiendra dans la même ligne que s'il est suffi
samment fort et vivant, que si l'élan initial de la ferveur 
demeure. Mais, on peut dire aussi que la fidélité permet 
de garder, à travers la succession du temps et les luttes 
incessantes, une ferveur de plus en plus intérieure. La 
fidélité, en effet, est liée à l'amour. Si la ferveur qualifie 
donc bien l'amour dans son jaillissement le plus radical 
et le plus profond, la fidélité manifeste la valeur trés 
cachée et très profonde d'une ferveur qui ne se refroidit 
pas. La véritable ferveur ne se réduit pas à un acte 
passager, à une flambée d'amour; elle est un état de 
l'âme, qui exige la fidélité. Cette fidélité correspond au· 
studium de la définition de saint Basile. Voir art. FIDÉ

LITÉ, DS t. 5, col. 307-332. 
Jean-Joseph Surin t 1665 nous explique; à sa manière, 

la clé du lien entre la ferveur et la fidélité. • Qu'est-ce que la 
vraie ferveur? C'est de ne cesser jamais de bien faire ». Puis, 
négligeant ceux dont • leur bonne vie semble une enfileuse 
de perles •, il présente les fervents : • Les autres ont une vie 
qui est toute d'une pièce, c'est-à-dire sans jamais interrompre 
le bien •· C'est, en effet, • la continuité qui donne le prix et 
valeur• à la vie spirituelle. • Les bons serviteurs de Dieu et les 
esprits fervents sont ceux qui mettent un tel ordre à leur vie, 
que jamais ils ne sont hors de Dieu ni hors Je bien». • Les fer
vents sont ceux qui sont continuellement attentifs à Dieu 
et passent d'un bien dans l'autre• (Guide spirituelle, 3• p., ch. 7, 
d'après le ms). 

4° La ferveur est un don de Dieu. - Les 
Pères de l'Église le constataient déjà. Écoutons, par 
exemple, la réponse de Barsanuphe à l'un de ses cor
respondants. 

• D'où vient, lui demande-t-on, la chaleur, et la froideur et 
la dureté de cœur? • - La réponse distingue selon la physique 
du temps l'élément chaud, qui est bon, et l'élément froid, qui 
est diabolique : • Au sujet de la chaleur iit de la froideur, il est 
clair que le Seigneur a été nommé Feu, un feu qui échauffe 
et rend brùlants le cœur et les reins ... Quand donc nous ressen
tons de la froideur, invoquons Dieu, et il viendra réchauffer 
notre cœur pour le faire arriver à la charité parfaite non seule
ment envers lui-même, mais encore envers le prochain. Et 
en présence de sa chaleur sera bannie la froideur de l'ennemi 
de tout bien• (Epist. 18, B(6Ào, <!,uxt.lq,CÀ&cncini •• , éd. Nicodème 
l'hagiorite, Volos, 1960, p. 41; trad. I. Hausherr, dans Penthos, 
Rome, 1944, p.191-192). 

Cette réponse générale donnée, les Pères n'hésitent 
pas à préciser les moyens d'acquérir la ferveur. Pour · 
Jean Cassien, la componction est un de ces moyens les 
plus aptes à" embraser le cœur d'une brûlante ardeur•; 
« les sentiments de componction font former des prières 
très pures et très ferventes, ferventissimas ,i (Collatio 9, 
n. 26, PL 49, 802, éd. et trad. E. Pichery, t. 2, SC 54, 
1958, p. 62). 

Diadoque de Photicé, au cours du 5e siècle, ne cesse 
de parler de la ferveur (8épµl)) : a fervent souvenir de 
Dieu », • zèle fervent •• « mouvement fervent », « propos 
fervent •, " atten,tion fervente », etc. Il distingue d'ail-

leurs avec soin ce que nous pourrions appeler, par 
anachronisme, la ferveur active et la ferveur passive. 
La ferveur active est celle où « l'âme, arrivée à se 
connaître elle-même, produit d'elle-même une certaine 
ferveur qui plaît à Dieu ». La ferveur passive, au con
traire, est un don gratuit de Dieu. Elle « est apportée 
au cœur par le Saint-Esprit; elle est tout d'abord toute 
pacifique et sans fléchissement, elle incite toutes les 
parties de l'âme au désir de Dieu .. , elle anime l'homme 
tout entier à une charité et à une joie sans fin • (Cent 
chapitres gnostiques, c. 74, trad. É. des Places, SC 5bis, 
1955, p.132-133). 

Les effets de cette ferveur, fruit de !'Esprit, sont 
également décrits par Diadoque : 

• Quand le Saint-Esprit agit en l'âme, elle psalmodie et prie, 
en tout abandon et suavité, dans le secret du cœur. (Cette) 
disposition s'accompagne... de larmes intérieures et ensuite 
d'une sorte d'euphorie avide de silence; car, le souvenir de Dieu, 
qui garde sa ferveur grâce à la retenue de la voix (dans la 
psalmodie), prépare le cœur à porter des pensées toutes de 
componction et de douceur> (c. 73, trad., p. 132). Rapprocher 
de ce texte la 11 • homélie du pseudo-Macaire sur la puissance, 
du feu de l'Esprit dans le cœur de l'homme (PG 43, 544-556). 

Plus tard, saint Bernard parlera en termes magnifiques 
de la ferveur des mystiques : • Qui sont ceux-là qui courent à 
l'odeur des parfums de !'Époux? Ce sont les âmes qui sont dans 
une grande ferveur d'esprit. L'épouse court, les jeunes filles 

· aussi, mais celle qui aime avec plus d'ardeur y court plus vite 
et y arrive plus tôt • (Sermons sur le Cantique des cantiques 23, • 
PL 183, 884b). 

3. VRAIES ET FAUSSES FERVEURS 

Il convient de discerner avec soin la ferveur surna
turelle, qualité de la charité, qui fait partie du mystère 
de la vie divine, des ferveurs humaines, qui peuvent 
être bonnes, mais devenir aussi des pièges auxquels. 
on risque de se laisser prendre. Ce discernement 
a depuis longtemps préoccupé les maîtres de la vie 
spirituelle et nous n'y reviendrons guère (voir 
les articles DÉMON, DISCERNEMENT DES ESPRITS, 
ILLUSIONS, etc). 

La gamme des ferveurs humaines est aussi riche que 
celle des passions. Quel est l'homme que n'aurait pas 
saisi, un jour, l'intensité d'une passion? Nous entre
tenons tous, peu ou prou, des ferveurs passionnelles, 
esthétiques, intellectuelles ... Elle s'enchevêtrent d'ail
leurs bien souvent, y compris même les ferveurs spiri
tuelles. 

Il y a, en effet, des ferveurs à la fois sensibles et 
spirituelles éprouvées dans le domaine esthétique, 
comme il y a des fer~eurs à la fois spirituelles et artis
tiques éprouvées dans le domaine religieux. La ferveur 
liturgique, par exeIJJ.ple, peut avoir une source surna
turelle très profonde et très pure . et comporter une 
sorte de rejaillissement sur le sensible; elle peut naître 
aussi bien d'une émotion artistique intense et devenir 
l'occasion d'une authentique ferveur surnaturelle. La 
liturgie est alors un moyen qui éveille ou accroît la 
charité, comme elle peut en être l'effet ou le rayonne
. ment. Jean Cassien constatait déjà qu' « une psalmodie 
imposante et grave a donné quelquefois de grands 
mouvements de ferveur, même à ceux qui ne faisaient 
qu'y assister • (Collatio 9, wco cit., PL 49, 802b, trad., 
p. 62). 

On pourrait analyser toutes les modalités de ces 
ferveurs, depuis la ferv~ur sensible très élémentairè, 
- de celui qui, grâce à l'odeur de l'encens, à l'obscurité 
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du crépuscule, ou au contraire à l'intensité de la lumière 
et des sons, se sent subitement porté à la prière, au 
~ecueillement, à la louange-, jusqu'à la ferveur beau
coup plus subtile de celui qui, grâce à un effort intense 
et prolongé de recueillement, de silence intérieur, 
jouit d'une spiritualisation qui lui donne l'impression 
d'une sorte de séparation du cosmos et d'une appar
tenance à un monde mystérieux. 

Ces diverses ferveurs sensibles, artistiques,- reli
gieuses, ne sont pas nécessairement à rejeter ou à 
mépriser. Elles furent et sont encore, on le sait, le moyen 
providentiel d'un certain nombre de retours à Dieu. 
On doit, à leur égard, éviter des attitudes extrêmes, -
qui d'ailleurs, à leur tour, seraient passionnelles! -, 
soit en leur attribuant plus de valeur qu'elles n'en ont, 
soit en leur refusant à priori tout crédit. 

On ne peut négliger non plus de tenir compte de la 
diversité des âges, des tempéraments; certaines personnes 
ressentent plus vivemen~ les choses que d'autres; cette 
affectivité naturelle colore leur comportement habi
tuel. • Toute naturelle que soit cette cause, remarque 
justement Antoine le Gaudier, elle n'en favorise pas 
moins l'avancement spirituel, quand elle est appliquée 
aux choses divines » (op. cit., p. 376). Le tempérament 
féminin est plus enclin que le masculin à la ferveur 
sensible et à introduire des éléments sensibles en toute 
ferveur. Voir art. FEMME, t. 5, col.150-151. 

Il est cependant facile de comprendre que celui qui 
se laisserait accaparer par ces diverses ferveurs, en les 
recherchant pour elles-mêmes ou en s'ingéniant à les 
intensifier, courrait le risque de matérialiser singulière
ment la vie surnaturelle. Ce ne serait plus vivre de la 
foi, du mystère de Dieu et du Christ, mais vivre de 
soi-même et en soi-même, en esthète, et d'un esthétisme 
d'autant plus redoutable qu'il se servirait du sacré 
pour s'exalter dans sa propre ferveur et ·dans un véri
table culte de la présence, à soi. Il y aurait là une sorte de 
profanation. 

En raison d'un tel danger, on serait aisément porté 
à rejeter toute ferveur sensible, qui risquerait d'acca
parer notre attention et notre cœur, et à s'efforcer de 
mener une vie surnaturelle dans la foi pure ét nue. Cette 
attitude ne manque pas de grandeur. Il est évident 
qu'une vie chrétienne authentique doit être vécue dans 
une foi très dépouillée. Mais comment oublier que la 
foi chrétienne est une foi dans le mystère d'un Dieu fait 
homme? La foi s'épanouit en une charité qui doit 
informer nos vertus, nos activités humaines. Par le fait 
même, la prudence, dont l'exercice est surélevé par le 
don de conseil, doit laisser la charité purifier nos fer
veurs humaines, mais sans les supprimer systémati
quement; ces ferveurs ne sont pas, en effet, nécessai
rement rivales dans la charité. La charité doit au 
contraire s'en servir, dans la mesurè même où elles sont 
authentiques, et les purifier pour s'exercer elle-même 
avec plus d'ampleur. Il reste vrai, cependant, que le 
mouvement impérieux et ultime de la charité est de ne 
pas s'arrêter à ces ferveurs sensibles, de ne pas les 
rechercher, de les dépasser dans une foi très pure, qui 
accepte d'entrer toujours plus avant dans le d_ésert. 
L'expérience montre qu'il · serait présomptueux de 
refuser les oasis, même si on ne doit pas s'y attarder. 
Le soldat de Yahvé• lape l'eau avec la langue»• comme 
lape le chien », sans se mettre à genoux pour boire 
(Juges 7, 5). 

Mais il n'est ·nullement question, par purisme aris
tocratique, de supprimer toute ferveur, surtout la 

ferveur de la charité. Si cette ferveur surnaturelle 
échappe à notre conscience psychologique, nous pouvons 
cependant en saisir certains fruits, quand l'action de 
l'Esprit Saint se fait plus intense, car cette ferveur 
est au cœur de la présence et de l'amour de Dieu : 
« Gofttez et voyez combien le Seigneur est bon • (Ps. 34, 
9), comme au cœur de la présence et de l'amour de 
Jésus:« Demeurez dans mon amour~ (Jean 15, 9). La 
ferveur nous aide à " demeurer dans l'amour • et à 
aimer davantage. Toute complaisance en cette ferveur 
serait, par contre, un retour sur soi et, en définitive, un 
manque d'amour. 

Le discernement des vraies et des fausses ferveurs 
demeure délicat, mais essentiel, puisqu'il s'agit d'orien
ter divinement la charité et de lui permettre de s'épa
nouir. L'éducateur qui, par crainte des risques, des 
difficultés, des dangers, supprime tout élan de vfo; 
est le plus terrible des éducateurs. Celui qui, par crainte 
des fausses ferveurs, rejetterait toute ferveur, étiolerait 
progressivement l'amour de Dieu et du prochain, 
ramènerait la vie chrétienne à une vie d'observance de 
la loi, que l'amour n'animerait plus. · 

Avec sagesse, saint Ignace de Loyola, qui met en 
garde contre • l'indiscrète ferveur », « l'excessive fer
veur », conseille particulièrement" aux jeunes, portés 
aux excès _: « Pour tenir le juste milieu entre les deux 
extrêmes de la tiédeur et de la· ferveur indiscrète, 
parlez de vos affaires avec votre supérieur et soumet
tez-vous à l'obéissance» (lettre citée, p. 129). 

François Guil!oré t 1684 a longuement traité des • illusions 
des ferveurs • dans Les secrets de la vie spirituelle qui en décou
vrent les illusions (Paris, 1673, liv. 3, tr. 2). Lestitresdes quatre 
chapitres qui leur sont consacrés dispensent de tout commen
taire: 1. Il y en a qui veulent tout faire selon l'étendue de leur 
ferveur; 2. Il y en a qui veulent faire beaucoup plus que les 
autres par un excès de ferveur; 3. Il y en a qui pensent faci
lement que toute leur ferveur est un feu du Saint-Esprit; 4. 
Il y en a qui demandent à Dieu tout ce qu'il y a de plus 
dur par une impétuosité de ferveur. 

Le manque de discernement et de discrétion caractérise
ces illusions, qui insistent d'ailleurs surtout, remarquons-le, 
sur la ferveur sensible. 

Voir aussi Mgr de Gibergùes, La ferveur, ch. 3 Fauss_es 
ferveurs, p. 35-44. 

4. GARDE ET PROGIŒS DE LA FERVEUR 

La ferveur donne à la vie spirituelle un cachet dont 
on aurait tort de sous-estimer l'importance. Bien plus, 
la ferveur doit croître du même pas que la vie spiri
tuelle. 

to Importance de la ferveur. - Les auteurs. 
spirituels, tout au long-·de la tradition, ne négligent 
certes pas de souligner cette importance. Retenons, à 
titre d'exemples, l'un ou l'autre témoignage. 

Saint Jean Climaque (t vers 649) dans son Échelle du 
paradis met bien en relief la nécessité de la ferveur au 
commencement de toute vie spirituelle : 

Il est sans doute[= hors de doute] qu'il nous servira beau
coup d'avoir commencé avec ferveur, lors même qu'ensuite 
nous nous serons refroidis. Car, quand une âme qui s'est vue 
d'abord toute vigoureuse et toute mâle, se voit après toute 
affaiblie et relâchée, ce souvenir de sa première ferveur (arcoulliiç) 
est comme un aiguillon qui la pique ... 

Mais lorsqu'une âme se trahissant elle-même vient à perdre 
cette bienheureuse et désirable chaleur (oti,µ11v), elle doit 
rechereher avec grand soin de quelle cause est venu son relâ~ 
chement, et l'ayant reconnue, elle doit reprendre contre elle 
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toutes ses armes et la combattre de tout son pouvoir, étant 
impossible qu'elle recouvre sa première ardeur (cmouB,lv), si· 
elle ne la lait rentrer par la même porte par laquelle elle est 
sortie, c'est-à-dire si elle ne détruit la cause qui a produit cette 
négligence et ce refroidissement (1•• degré, n. 12, PG88, 636d-
637a; trad. Arnauld d'Andilly, Paris, 1670, p. 12). 

Celui qui se retire du monde par le mouvement de l'amour 
divin est embrasé d'abord par ce feµ du ciel et en ressent tou
jours de plus en plus redoubler l'ardeur à proportion qu'il 
croît dans la piété, comme le feu de la terre étant allumé dans 
une forèt cause toujours un plus grand embrasement à mesure 
qu'il s'avance (637a; trad., p. 13). 

Si la ferveur est nécessaire au point de départ de la 
vie spirituelle, Jean Climaque n'hésite pas à la consi
dérer comme un élément qui contribue à la sainteté, 
lorsqu'elle accompagne le solitaire en toute la vie : 

Qui est donc le fidèle et le sage solitaire? C'est celui qui a 
conservé sa chaleur (8épµ11v), sans qu'elle se soit jamais refroidie, 
et qui jusques à la mort n'a jamais cessé d'ajouter, de jour en 
jour, feu sur feu, ferveur sur ferveur, soin sur soin, désir sur 
désir (6r.t.a; trad., p. 20). - Cf 27• degré, 1097d-1100a, trad., 
p. 425 : • J'ai vu des solitaires qui rassasiaient, pour le dire 
ainsi, par des transports et des désirs insatiables leur violent 
amour pour Dieu (nlv q,Àe'yoµév1)v o:u-rwv n:poç 8tov tm8uµ!o:v), 
ajoutant sans cesse un nouvel amour à leur premier amour, 
une nouvelle ferveur à .leur première fer-ç,eur et un nouveau 
feu à leur premier feu •· 

On retrouve trace de cette doctrine dans la Mystica theologia 
(consid. 28, M. E. du Pin, t. 3, Anvers, 1706, coi. 383) de 
Jean Gerson, dans le De vera compunctione cordis de Thomas 
a Kempis (éd. M.-J. Pohl, t. 1, Fribourg-en-Brisgau, 1910, 
p. 67-80). . 

Dans un contexte tout à fait différent, il est intéressant de 
noter le même enseignement dans le Traité de l'amour de Dieu 
de saint François de Sales t 1622. L'auteur insiste lui aussi sur 
cette exigence de ferveur: · . · · 

Dieu fit savoir à l'évêque d'Éphèse qu'il avait délaissé sa 
première charité (Apoc. 2, 4). Où il ne dit pas qu'il était sans 
charité, mais seulement qu'elle n'était plus telle qu'au commen
cement, c'est-à-dire qu'elle n'était plus· prompte, fervente, 
fleurissante et fructueuse; ainsi que nous avons accoutumé 
de dire d'un homme qui de brave, joyeux et gaillard, est devenu 
chagrin, paresseux et maussade : ce n'est plus celui d'autre
fois ... selon les actions et les exercices. Et, de même, Notre
Seigneur a dit qu'ès derniers jours la charité de plusieurs se 
refroidira (Mi. 24, 12), c'est-à-dire elle ne sera pas si active 
et courageusè, à cause .de la crainte et de l'ennui qui oppres
sera les cœurs (livre 4, ch. 2, ŒuPres, t. 4, Annecy, 189ft, 
p. 219). 

Le lien entre ferveur et vie chrétienne est facile à 
comprendre, explique François d.e Sales. L'amitié exige 
un amour de prédilection et de préférence; cet amour 
maintient la ferveur dans le coeur : « Cette préférence 
de Dieu à toutes choses est le cher enfant de)a charité» 
(loc. cit., livre 4, ch. 4, p. 227). « Le Sauveur a apporté 
le feu du saint amour et ne désire rien plus sinon qu'il 
brûle nos cœurs » (ibidem, ch. 5, p. 228; cf Luc 12, 49). 

Concrètement, on pourrait montrer le retentissement 
de la ferveur dans les moindres démarches du chrétien. 
La ferveur apporte une qualité particulière, cette ala
critas dont parlait saint Basile, à l'accomplissement 
des commandements de Dieu et du devoir d'état, 
comme à l'accroissement des vertus; l'apostolat comme 
la vie contemplative en sont aidés. En· bref, la ferveur 
accompagne et facilite tout progrès dans la charité: 
Alvarez de Paz écrivait que « l'Esprit Saint avait rendu 
la Vierge· èxpedita et agîlis dans sa hâte d'aller, par les 
monts, visiter Élisabeth » (De exterminatione mali et 
promotione boni, lib. 3, pars 4, c. 3; Opera omnia, t. 3, 
Paris, 1875, p. 842). 

Saint Ignace de Loyola t 1556 exhorte ses jeunes religieux 
à être fervents dans leur. vie intellectuelle comme dans leur vie 
spirituelle par « un pur amour de Jésus-Christ • : 

Efforcez-vous d'entretenir une ferveur sainte et prudente· 
pour travailler à étudier les lettres et les vertus. Dans les unes 
comme dans les autres, un seul acte énergique vaut plus que 
mille qui sont mous ... L'expérience le montre, la joie ... ne se 
trouve pas chez les lâches, mais en ceux qui sont fervents dans 
le service de Dieu ... Je voudrais que vous vous stimuliez au 
pur amour de Jésus-Christ, au désir de sa gloire_...et du salut 
des âmes qu'il a rachetées (lettre du 7 mai 1547, trad. citée, 
p. 124-125). . 

2° Obstacles à la ferveur. - Le principal 
obstacle à la présence et à la croissance de la ferveur 
dans l'âme est, (I.e l'aveu unanime des auteurs spiri
tuels, l'état habituel de péché véniel. 

Saint Thomas d'Aquin expose longuement cette 
questi~n (Somme théologique, 2"' 2a.e q. 24 a. 10). La cha
rité est ou n'est pas en nous; Dieu nous la donne, mais le 
péché grave la fait se retirer. Le péché véniel délibéré 
et plus particulièrement l'attache au péché véniel 
constituent un des principaux obstacles à l'augmenta
tion de la charité et, diminuant l'activité des vertus 
surnaturelles, créent un climat favorable au péché 
grave (cf les notes de la traduction .de la Somme, dans 
La charité, par H.-D. Noble, t. 1, Paris, 1936, p. 298-
308). 

Traitant du même .Problème dans son commentaire des Sen
tences (In 1 Sent. dist. 17 q. 2 a. 5), le docteur angélique affirme; 
• per actus frequentes disponuntur omnes vires animae, et 
membra corporis · rediguntur in obsequium caritatis, in quo 
consistit fervor, · ut d.ictum est, et ideo ex otio tepescit cari
tate fervor •; le péché véniel qui est disposition au péché 
mortel, nous prive du bien de la ferveur, • privat b9num, quod 
se habet ut dispositio ad caritatem, id est fervorem • (ad 3). 

Saint François de Sales précise que l'affection au 
péché empêche la ferveur, u cette affection nous atta
chant par trop à la jouissance des créatures, nous prive 
de la privauté spirituelle entre Dieu et nous, à laquelle 
la charité, comme vraie amitié, nous incite » (Traité de 
l'amour de Dieu, livre 4, ch. 2, t. 4, p. 221). · 

Et. il poursuit : • La charité est quelquefois tellement alan
gourée et abattue dans le .cœur qu'elle ne parait presque plus 
en aucun exercice et néanmoins elle ne laisse pas d'être entière 
en la suprême région de l'âme, et c'est lorsque, sous la multitude 
des péchés véniels, comme sous des cendres, le feu du saint 
amour demeure cc>uvert et sa lueur étouffée, quoique non pas 
amorti ni éteint ... La présence du péché véniel n'ôte pas vrai
ment à la charité sa force et puissance d'opérer, mais elle 
l'engourdit en certaine façon et la prive de l'usage de son acti
vité, si [bien] qu'elle demeure sans action, stérile et inféconde• 
(p. 218-219). 

Il est par ailleurs évident que la ferveur de la charité 
éloignera du péché et réveillera de la tiédeur, « ex 
sancta caritate ferventes, calor nos amoris liberet a 
culpa torporis et frigoris » (S. Grégoire le Grand, Hom. 

· in Ezechielem 10, 7, PL 76, 1062c). 
3° L'eucharistie; sacrement · de la ferveur 

de ia charité; - 'Si la ferveur surnaturelle est l'épa
nouissement intime de la charité, on conçoit aisément 
que le but dernier de toute éducation et de toute direc
tion spirituelle est de permettre, de maintenir et 
d'accroître cette ferveur, en rappelant constamment 
aux chrétiens les divers moyens qui favorisent l'éclo
sion et le progrès o.e cette ferveur, sachant que celle-.ci 
ne peut naître et s'intensifier que sous le. souille de 
l'Esprit Saint. Le curé d'Ars en avait fait l'expérience : 
« Lorsqu'on sent qÛe la ferveur se perd, il faut vite faire 
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une neuvaine au Saint-Esprit pour demander la foi et 
l'amour» (B. Nodet, Jean-Marie Vianney, curé d'Ars, 
Sa pensée, son cœur, Le Puy, 1958, p. 56). 

Nous ne signalerons que les deux moyens les plus 
essentiels pour maintenir la ferveur : l'oraison et 
l'eucharistie. 

Saint Thomas d'Aquin répète que le fruit de l'eucha
ristie est la ferveur. L'effet propre de l'eucharistie, 
explique-t-il, est la ferveur de la charité (fervor caritatis; 
Somme théologique, 3a q. 79 a. 8 ad 2), non seulement 
parce que le sacrement procure la rémission des fautes 
vénielles et de leurs peines (a. 4-5), mais parce qu'il 
excite et augmente la ferveur de la charité en réalisant 
une union vitale avec le mystère du corps du Christ, 
source d'amour, a anima spiritualiter delectatur et 
quodammodo inebriatur dulcedine bonitatis divinae » 
(a.1 ad 2). 

L'eucharistie est, en effet, le sacrement par excellence 
de la charité, le sacrement du don du corps du Christ, 
qui signifie et réalise l'amour de prédilection du Christ 
pour ceux qui croient en lui et qu'il sauve. Par ce sacre
ment se réalise une unité parfaite entre le Christ et ses 
membres : a Celui qui mange ma chair et boit mon 
sang a la vie éternelle... Il demeure en moi et moi en 
lui. Comme le Père qui est vivant m'a envoyé, et que je 
vis par le Père, ainsi celui qui me mange vivra aussi 
par moi» (Jean 6, 54-57). La présence de celui qui nous 
aime et que nous aimons intensifie l'amour d'amitié et 
lui donne comme un nouvel élan. Plus cette présence 
est forte, intime, unique, plus la ferveur de l'amour 
augmente. La présence du Christ dans le sacrement de 
l'eucharistie atteint un sommet, aussi est-elle source 
principale de la ferveur' de la charité. L'eucharistie 
entretient, dans le chrétien qui vit de la plénitude de 
l'amour du Christ, un état de ferveur d'amour à l'égard 
du Christ et du prochain. Voir art. COMMUNION, t. 2, 
col. 1199-1201. 

L'oraison a pour but de faire vivre le chrétien en la 
présence de Dieu. « Le souvenir de Dieu est son perpé
tuel aiguillon à bien faire et une continuelle cause de 
ferveur comme un feu qui ne se doit jamais éteindre » 
(J .-J. Surin, Guide spirituelle, 3° p., ch. 7). 

De plus, l'oraison, qui est l'exercice par excellence des 
vertus théologales, permet au chrétien d'ordonner pro
fondément son âme vers le Christ et par lui vers le Père, 
de vivre intimement du mystère du Christ et de son· 
enseignement. Elle maintient en acte la charité surna
turelle à l'égard du Christ, du Père, de !'Esprit Saint. 
C'est pourquoi son fruit normal est la ferveur. 

La meilleure conclusion de ces réflexions pourrait 
bien être de redire cette prière de saint Anselme de 
Cantorbéry t 1109 et d'obtenir la grâce demandée : 
« Oratio ad•Christum cum mens vult ejus amore fervere ... 
Couverte misericordissime, meum teporem in ferventis
simum tui amorem. Ad hoc, clementissime, tendit 
haec oratio mea haec memoria et meditatio benefi
ci~rum tuorum, 'ut accendam in me tuum amorem .. : 
Te sitio, te esurio, te desidero, ad te suspiro, te concu
pisco. Et sicut pupillus benignissimi patris orbatus 
praesentia, llens et ejulans, incessanter ejus dilectam 
faciem toto corde an:,.plectitur... » (Opera omnia, éd. 
F.S. Schmitt, t. 3, Édimbourg, 1946, p. 6-7). 

En plus des nombreux textes· cités et des référe·nces déjà 
utilisées dans le corps de l'article, on peut signalèr encore : 

B. Steidle, Der • Gute Eifer • in der Regel St. Benedikts, dans 
Erbe und Auftrag, t. 37, 196"1, p. 101-115. - S. Ignace de 

Loyola, Lettre en espagnol aux scolastiques de Coïmbre, s~r 
la ferveur, 7 mai 1547, trad. O. Dumeige, Leures de saint 
Ignace, coll. Christus 2, Bruges-Paris, 1959, p. 121-~32. -
O. Druzbicki t 16fi2, Tribunal conscientiae, ind. 9 Raho exa
minis super spiritus fervorem ac novitatem, dans Opera, t. 1, 
Ingolstadt, 1732, p. 627•628; Industriae negotiationis ~piritua_
lis, ind. 8-10, ibidem, p. 111·120; De fervore et renovatione spi
ritus, t. 2, app. 2, p. 616-623; etc. - Fr.-W. Faber t 1863, 
Growth in Holiness or the progress of the spïritual life, ch .. 26, 
Londres, 1854; trad. franç. F. de Bernhardt, Progrès de l'âme 
dans la vie spirituelle, Paris, {1856) 1916, p. 487-49t,. - Auguste 
Saudreau Les degrés de la vie spirituelle, 1896; 6• éd., t. 1, 
Paris, 1935, liv. 4 La ferveur, p. 295-3t,5; L'idéal de l'âme fer
vente, 2• éd., Paris, 1923. - Louis Beaudenom, Pratique pro
gressive de la confession et de la. direction, t. 2 De la ferveur à la 
perfection, 1900; 4• éd., Paris, 1904, surtout p. 65-71, 126-130, 
et ch. 7 Les auxiliaires de la ferveur, p. 347-377. Cl'. DS, t. 1, 
col. 1315-1319. - Mgr M. de Gibergues, La ferveur, Paris, 1909; 
rééd. 1920; reste bon et pratique. - Germain Foch, Ma. vie 
en Dù:u, Toulouse, 1932, p. 223-233. - P. Pourrat, art. Fer
veur, dans Catholicisme, t. 4, 1956, col. 1210-1211. - H. Mar
tin, art. DtsIRs, DS, t. 3, col.. 606-623. - A. Cabassut, art. 
DISCRÉTION, col. .1311-1330. - Art. ESPRIT SAINT, t. 4., col. 
12t,6-1333. - J. Gaillard, art. FEU, t. 5, col. 247-273. 

Robert BRUNET et Marie-Dominique PHILIPPl!I. 

FESSLER (CONRAD), chanoine régulier, fin 17e siè
cle et début 188 • - Bien que nous ne sachions pas grand 
chose sur .Conrad Fessier, chanoine régulier de Creuz
lingen, près de Constance, né dans la seconde inoitié 
du 17e siècle et mort vraisemblablement dans les 
premières années du 1se, on ne peut négliger l~ deux 
ouvrages imprimés qu'il a laissés. Le prem1_er est 
consacré au travail manuel : Tractatus asceticus de 
opere et labore, Constance, 1693 (nécessité, qualité, mod·e, 
stimulants et fruits); réimprimé en 1697 sous le titre : 
Ethica cristiana pro ordinanda negotiorum humanorum 
oeconomia coenobiis, templis, officialibus inserviens. 

Le second ouvrage intéresse directement la spiri
tualité: Coelestis gloriae adumbratio sive de summo bon.o et 
f utura lwminis beatitudine tum essentiali tum accide_n.tali, 
tractatus asceticus .. , Constance, 1701, 717 pages m-4°. 
Divisé en 5 livres, il traite successivement de la médita
tion du ciel et de sa béatitude, de la localisation du 
ciel, des biens et des joies du ciel, de la béatitude 
essentielle et de tout ce qui l'accompagne, enfin l'auteur 
présente la somme de. ce que les Pères ont dit du ciel 
(dicta, monita, parenes.es). L'ouvrage se termine sur la 
finis lwminis : 

Finis ille silrnaturalis et. ultimus ..• videre Deum, amare 
Deum, frui Deo .. ; immergi immenso omnis beatitatis, felici• 
tatis, suavitatis oceano .. ; cum omnibus angelicis et coelootibus 
Dei domesticis agere perpetuam, undequaque perfectam et 
plenam numquamque desituram festivitatem {suit une très 
longue citation de l'homélie 23 d'Origène sur les Nombres, la 
Scenopegia) .. , ad quam nos sua miseratione perducat prae
veniens in benedictione dulcedinis, qui venit, ut vitam habea
mus et abundantius habeamus, Jesus Christus Dominus nos
ter. 

L'ouvrage ressemble fort à un florilège. La littérature 
patristique, médiévale et moderne (jusqu'à Lessius et 
Nieremberg) est sans cesse citée; il y a là un trésor de 
textes, sans doute à peu près unique,. sur ce sujet. 
Certains chapitres ou paragraphes mériteraient parti
culièrement de retenir l'attention : la paix céleste 
(p. 120-131~, les propriétés des sens corporels et des 
sens spirituels (p.197-251),la joie née «ex mutua socie
tate et ·familiaritate » (p. 252-272), l'amour et l'union 
béatifiques, dont les textes sont en majeure partie 
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extraits de saint François de Sales, « egregius divini 
amoris magister M (p. 375-420), la satietas des bien
heureux (p. 482-519), le désir du ciel, « ad acuendum 
ooeli desiderium » (p. 633-654). 

Fr. Petri (dans M. Kuen, Collectio rerum historico-monM
tiœ--ecclesiasticarum ,;,ariorum religiosorum ordinum, t. 4, 
Ulm, 1757, p. 44) laisse entendre que C. Fessier aurait copié 
et amplifié un De oralione mentali et cognitione sui ipsius, resté 
manuscrit, ouvrage sur • l'oraison mentale et la connaissance 
de soi•• composé en italien par Auguste Gimmi, abbé de Creuz
lingim, t 1696, et resté lui aussi manuscrit; Petri signale plu
sieurs autres ouvrages mss de Fessier sans les décrire. 

André RA y EZ. 

Ft:TE-DIEU. Voir art. CoMMUNION FRÉQUENTE, 
DS, t. 2, col. 1263-1266; EucHARISTIE, t. 4, col. 1624-
1628. 

F:tTES. - Les fêtes chrétiennes et leur célé
bration représentent un puissant facteur de vie spiri
tuelle~ Elles apparaissent, historiquement et spiri
tuellement, au carrefour des traditions religieuses de 
l'humanité; aussi serait-il indispensable de partir 
dee notions et des représentations des anciens; il impor
terait de saisir combien les fêtes antiques, « ombres des 
choses à venir• (Col. 2, 17), ne trouvent leur véritable 
signification et leur pleine réalité que dans les institu
tions du culte chrétien, combien, aussi, l'Église devient, 
dans la célébration de ses fêtes, la grande maîtresse 
de vie « qui tire de son trésor du neuf et du vieux » 
(Mt. 13, 52). ~ Vetera transierunt et (in Christo) facta 
sunt omnia nova» (2 Cor. 5, 17). -1. Fêtes antiques. -
2. Féks jui1>es. - 3. Fêtes chrétiennes. - 4. Célébration 
des fétu, source .de vie spirituelle. 

L FtTES ANTIQUES 

Nous ne pouvons rappeler qu'en passant l'impor
tance de la signification des fêtes antiques. 

1 ° La fête s'enracine dans la nature de l'homme, dans 
son bes9in de transcendance et sa nostalgie de vie 
divine et d'éternité. 

Chei l'homme .. , nous nous trouvons en face d'un désir et 
d'une espérance de régénérer le temps dans sa totalité, c'est-à
dire de pouvoir vivre, • vivre humainement, historiquement », 

dans l'éternité, par la transfiguration de la durée en un instant 
éternel.., grâce à la répétition des gestes archétypaux .. ; désir 
paradoxal de réaliser une forme idéale (l'archétype) dans la 
condition même de l'existence humaine, de se trouver dans la 
durée sans en porter le fardeau, c'est-à-dire sans en subir l'irré
versibilité... Ce que nous pourrions appeler la • nostalgie 
de l'éternité• atteste que l'homme aspire 'à un paradis concret 
et croit que la conquête de ce paradis est réalisable ici-bas, 
sur terre, et· maintenant, dans l'instant présent (M. Eliade, 
Traité d'histoire des religions, p. 347-348). · 

2° Qu'il y ait une date mystérieuse révéléë, un avè
nement divin ou une mainmise céleste exercée sur un 
jour déterminé, la fête apparaît en tout cas comme un 
jour divinement accordé aux hommes, qui, en le célé
brant, se renouvellent et se divinisent. 

Dans leur piété pour notre race naturellement vouée à la 
peine, les dieux ont institué, comme des haltes au milieu de nos 
travaux, l'alternance des fêtes qui se célèbrent en leur honneur; 
ils nous ont donné, pour célébrer avec nous ces fêtes èt les 
régler, les Muses, Apollon Musagète, Dionysos, et no.us leùr 
devons le réconfort que des dieux font de ces fêtes (Platon, Les 
lois, n, 653d, trad. É. des Places, coll. Budé, Paris, 1951, 
p. 39). 

3° Parce qu'elle se présente comme un don des dieux, 
une fête porte déjà un caractère religieux et elle se 
réalise « comme une offrande sacrée prise dans le temps, 
de la même manière que la victime du sacrifice est une 
offrande choisie dans la nature » (C. Jullian, art. Feriae, 
loco cit. infra, p. 1044). C'est si vrai que les mots lwstiae 
(victime) et feriae (fête chômée) s'emploient parallè
lement (cf Aulu-Gelle, Noctes atticae rv, 6). L'offrande du 
temps est en quelque sorte nécessaire pour « créer » 
la fête. 

Un moment ou une portion du temps peut devenir à tout 
moment hiérophanique : il suffit qu'il s'y produise une krato
phanie, une hiérophanie ou une théophanie, pour qu'il soit trans
figuré, ·consacré, commémoré par l'effet de sa répétition et par 
conséquent répétable à l'infini. Tout temps, quel qu'il soit, est 
«ouvert• sur un temps sacré; en d'autres termes, il peut révé
ler cè que nous appellerions d'une formule commode l'absolu, 
c'est-à-dire Je surnaturel, le surhumain, le surhistorique 
(M. Eliade, Traité d'histoire des religions, p. 333). 

4° L'importance du retour cyclique des fêtes apparatt 
tout de suite. « Leur essence exige que les fêtes conti
nuent, se suivent et conduisent de l'une à l'autre ... 
La fête placée dans le cycle équivaut pour ainsi dire 
à un microcosme de l'ensemble du temps» (G. van der 
Leeuw, La religion dans son essence .. , p. 382-383). 

Dans les fêtes périodiques s'exprime le désir et même 
la tentative d'abolir le temps profane déjà écoulé, et 
d'instaurer un temps nouveau. « Les fêtes périodiques, 
qui ferment un cycle temporel et en ouvrent un nou
veau, entreprennent une régénération totale du temps 11 

(M. Eliade, Traité d'histoire des religions, p. 340). C'est 
au fond toute la mystique du cycle des fêtes : « Le prin
te_mps apporte le salut, l'hiver l'emporte. Le printemps 
est l'épiphanie du divin, l'été son epidemia, l'hiver son 
apodemia » (G. van der Leeuw, loco cit., p. 376). 

5° L'action mythique s'inscrit hors du temps pro
fane et tient âe l' « éternité ». Les fêtes, comme « les 
choses religieuses qui se passent dans le temps, sont 
légitimement et logiquement considérées comme se 
passant dans l'éternité » (H. Hubert et M. Mauss, La 
représentation du temps .. , loco cit .. infra, p. 227). Le 
rite de la fête est« la répétition d'un fragment du temps 
originel », ce qui permet de _dire que ce qui s'est passé 
un jour se répète sans cesse (G. van der Leeuw, L'lwmme 
primitif .. , p. 120). 

Le mythe « vise le passé, le temps où l'action sainte 
fut entreprise pour la première fois » (K. Th. Preuss, 
Der religiose Gehalt der Mythen, p. 7). Parce que le 
mythe « célèbre » la réalité, il se place déjà dans un 
véritable parallélisme avec la célébration, il est déjà 
une « célébration» (cf G. van der Leeuw, La religion 
dans son essence .. , p. 405). 

6° « Tout culte est un drame », un jeu sacré; en ce 
sens, il est permis d'affirmer avec A.E. Jensen que 
« toutes les actions cultuelles sont des fêtes, et toutes 
les fêtes sont des jeux, que les fêtes se distinguent 
pourtant des jeux par un élément spirituel de surcroît 
qu'elles comportent » (Spiel und Ergrifjenheit, dans 
Paideuma, t. 2, Leipzig, 1941-1943, p. 128). C'est la 
pensée de K. Kerényi, complétant de façon heureuse 
l'Homo ludens de J. Huizinga: 

• Pour que le jeu qui n'est que jeu puisse se transformer en 
une fête, il faut que quelque chose de divin intervienne et rende 
possible ce qui autrement demeure impossible; il faut que par 
cette intervention divine on se trouve élevé à un autre niveau 
où les choses se passent alors • comme au premier jour •• dans 
le rayonnemoot de la nouveauté, où l'on rencontre des dieux 
dans un milieu qui divinise, où l'on respire le souille créateur 
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et où l'on prend part à la création • ( Vom Wesen des Festes, 
dans Paideuma, t. 1., p. 59-60). 

• Les dieux nous ont donné un sens du rythme et de l'har
monie accompagné de plaisir, par lequel ils nous mettent en 
branle en se faisant nos chorèges, en nous entrelaçant les uns 
aux autres, pour des chants et des danses • (Platon, Les lois, 
u, 654a, trad. citée, p. 40).Voir art. DANSB, DS, t. 3, col. 21-37. 

L'homme n'est pas seulement homo sapiens, il est aussi 
Jwmo ludens; et l'homme qui « joue • réalise l'épanouis
sement culturel le plus élevé auquel l'homme « raison
nable » puisse prétendre (H. Rahner, Der spielende 
Mensch, p. 11). 

7° La fête rassemble le peuple, fait et refait sans cesse 
la communauté. Instituées pour l'honneur des dieux, 
les fêtes deviennent un facteur essentiel de la solidarité 
humaine. Certaines fêtes semblent même ne pas avoir 
eu d'autres fins que la conservation de la race, du 
peuple, de la famille, ou simplement le maintien de la 
communauté religieuse et le renouvellement de ses 
liens. 

Des évolutions se produisirent. Une des plus impor
tantes est sans doute celle qui, en « dépassant » la 
communauté, aboutit à l' « alliance ,, et aux fêtes 
d'alliance. On ne cherche plus, comme dans la religion 
naturelle ou dans la religion d'état, la vie, son ressour
cement et sa potentialité, « mais un salut qui s'en dis
tingue rigoureusement,, (G. van der Leeuw, La religion 
dans son essence .. , p. 254). Si, dans ces fêtes de« religions 
à mystère », les conceptions et les notions de fête 
demeurent les mêmes, leur objet est pourtant différent: 
au centre se place la personne du dieu qui sauve (ibidem, 
p. 98-99, 254-255); et c'est toujours par la célébration 
rituelle et la participation à la fête que ce dieu des 
mystères se révèle et dispense son-salut à qui il veut, sans 
tenir compte des conditions sociales et ethnographiques. 
De nouvelles perspectives s'ouvrent; les limites fami
liales et nationales sont dépassées; le chemin conduit 
à un universalisme qui sera une des -caractéristiques 
du christianisme et de ses fêtes. 
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2. LES Ft.TES JUIVES ET LEUR PORmE SPIRITUELLE 

Si, pour les hommes de la Bible, tous les jours appar
tiennent à Dieu, il y a cependant des jours qui lui sont 
consacrés exclusivement (Lé11. 23, 3; Ex. 20, 11; 31, 15; 
34, 18-23; Nomb. 8, 9). C'est avant tout dans le temple 
que la célébration de ces jours sacrés se détache sur le 
fond du culte quotidien. Le mot qui désigne la fête en 
général, mô'éd, implique toujours convocation et rassem0 

blement. On emploie ce terme surtout pour parler 
des fêtes annuelles et u fixes ,, qui comportent • une 
sainte convocation ,, (Lé11. 23, 2-4). 

Dans le désert, la tente de réunion (Ex. 25, 22) est, dans le 
même sens,• tente du rendez-vous• (cf R. de Vaux, Les insti
tutions de l'Ancien Testament, t. 2, p. 366). Cependant, pour 
parler des trois principales fêtes de l'alliance, on utilise spécia
lement le terme de IJâg (dont la racine évoque danse et· pèle
rinage). Utilisé sans autre qualificatif, ce mot signifie la Pâque, 
comprise dans son acception large et populaire (Ex. 23, 18; 
Luc 2, 42-43); il peut désigner aussi la fête des tentes (É.z. 45, 
25; 1 Rois 8, 2; Lé11. 23, 39-41), qui est par excellence la fête 
de la réjouissance (• ... pour que tu sois pleinement joyeux •• 
Deut. 16, 15). La Septante emploie, pour désigner la f_ête, le 
mot 'eop-ni, et dans la Vulgate on a parallèlement dies festus. 

1° Les fêtes de l'alliance. - Lorsque la 
Bible . énumère · Ies anciennes fêtes d'Israël, elle les 
présente selon un cycle hebdomadier et annuel (Ex. 23, 
10-11; 34, 18-26; Lé11. 23; Deut. 16, 1~17; Nomb. 28, 
9-31; 29) : il y a le sabbat, le jour solennel de la semaine 
(dans son sillage se trouvent les néoménies, l'année 
sabbatique, l'année du jubilé), et les trois grandes 
fêtes annuelles. « Trois fois l'an tu feras la fête, le 1].dg, 
pour moi» (Ex. 23, 14), pendant sept jours: la fête des 
Azymes (précédant la Pâque); la fête de la moisson 
(premières céréales), ou fête des « semaines » (sept 
semaines après les Azymes), la« Pentecôte »; au sep
tième mois, la fête des cc tentes». Ces fêtes sont d'abord 
des fêtes de· pèlerinage. -Tous les _ hommes d'Israël, â 
partir de la douzième année, doivent les célébrer en 
se présentant devant le Seigneur dans un sanctuaire 
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de pèlerinage (Ex. 23, 14-17; 34, 23;Deut.16, 16). Avec 
le temps et la centralisation du culte, cette législation 
se 'précise : on monte « au lieu que (Dieu) aura choisi » 
(Deut.16, 16; 1 Sam. 1, 3-7), et ce sera finalement Jéru
salem, la ville sainte (1 Rois 9, 25; 2 Rois 23, 23; Ps. 87; 
Luc 2, 41). Mais ce sont aussi des fêtes « agraires •; 
leur caractère religieux les rattache officiellement- au 
cycle de la vie champêtre et la date de leur célébration 
se conforme, primitivement du moins, au rythme des 
travaux des champs. 

La fidélité à observer les fêtes de l'alliance n'em
pêche pas que d'autres fêtes s'introduiseilt. Déjà, 
en Lév . . 23, on constate des additions _ exiliques et 
postexiliques po~r compléter l'ancienne rédaction 
du code des solennités (cf R. de Vaux, dont nous 
résumons l'excellente mise au point, Les institutions •• , 
t. 2, p. 369). 

Le premier jour du septième mois est devenu la • fête des 
acclamations• (Nomb. 29, 1), les néoménies ont pris une impor-
tance cultuelle particulière (28, 11 svv), etc. . 

Cette évolution continue au cours des derniers siècles de 
l'ancïen Testament. Ainsi, le jour des Expiations (Lé1J. 23, 27),. 
qui est d'origine -assez tardive (R. de Vaux; loco cil., p. 419), 
prend-il une importance grandissante jusqu'à être appelé 
• le jour entre les jours• (p. 415). Le 1er livre des Maccabées 
(4., 36-59) raconte l'institution de la fête de la dédicace du 
temple (Hanoukka), célébrée • à la manière de fa fête des 
tentes • (2 Macc. 10, 6) au dixième mois (Kisleu, décembre), 
si bien qu'elle reçoit le nom de • fête des tentes du mois de 
Kisleu • (2 Macc. 1, 9), sans doute à cause.du parallélisme avec, 
la fête de la dédicace dè Salomon qui coïncidait avec la fête 
des tentes du septième mois (1 Rois 8, 2 et 65). Il y eut aussi 
la fête des· Pourim, sorte de • carnaval des juifs •, qui • ne com
porte aucun élément proprement cultuel • (R. de Vaux, 
lococit., p. 4.25). 

A côté des grandes fêtes légales. et liturgiques de 
l'alliance, le peuple élu eut, comme tous les peuples, 
des fêtes de famille et de clan, locales et tribales, saison
nières et occasionnelles. On célébrait les grandes étapes 
de la vie, les événements publics et leur souvenir, les 
faits qui ponctuent la vie pastorale et agricole, les mani
festations de Dieu dont le souvenir consacrait une date 
ou un lieu (Béthel, Silo; Gen. 35, 1-8; Jug. 21, 19-21), 
et l'on n'ignorait pas les fêtes profanes et populaires, 
d'origine plus ou moins mythologique, qui, « même si 
elles célébraient un événement profane, pouvaient 
avoir un caractère religieux » {R. de Vaux, Les institu
tions •. , t. 2, p. 363). 

En Israël (comme à Rome et ailleurs), la fête fut 
essentiellement un jour consacré à Dieu et sur lequel 
l'homme n'eut aucune mainmise à exercer. Chez les 
hébreux et chez tous les sémites, « les jours de fête 
étaient loin d'être avant tout des jours de réjouissance. 
Tout dépendait de la divinité à laquelle ils étaient 
consacrés et sans doute aussi du caractère des popu
lations qui lès célébraient » (M.-J. Lagrange, Études sur 
les religions sémitiques, p. 285). Ainsi la Pâque se célé
brait-elle par des riies austères et intimidants (Ex. 12, 
9-14). La célébration des Azymes .prescrivait « un pain 
de misère » (Deut . . 16, 3), en souvenir des conditions 
difficiles dans lesquelles le peuple était sorti d'Égypte 
(Ex. 13, 3-10). Tout au long de son histoire, Israël 
connut des jours de pénitence et de purification; et 
le jour des Expiatio!].s prit, après l'exil, le caractère 
d'une graridè solennité, n'ayant eu ppur origine qu'une 
simple coutume. 

2° Sabbat et repos sabbatique. - Ce qui 
constitue le premier trait caractéristique et fondamental 
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du jour de fête juif, c'est le repos sacré et cultuel, 
où. l'on s'abstient de toute action qui -usurperait le 
temps réservé et· consacré à Dieu. Ce trait est bien plus 
accentué qu'en d'autres religions; le mot « sabbat », 
qui désigne le jour sacré de la semaine, devient syno
nyme du jour de fête accompagné d'un repos cultuel, 
• sabbatique » (Lév. 23, 32). Antérieurement à l'insti
tution du sabbat et indépendamment d'elle, le septième 
et dernier jour d_e la semaine apparaît comme le.jour 
divin qui •arrête» et« fait cesser• tout ouvrage (Ex. 20, 
8-11). Le sabbat devient représentatif (Lév. 23, 38; 
25, 2-6) de la part du temps que Dieu réserve et consacre 
comme son domaine propre, afin de rappeler qµ'il est 
le maître du temps, du monde et de la vie (Ex. 16, 29-30). 
Cesser le travail, faire reposer tout ouvrage d'homme, 
c'est ·foncièrement un acte religieux et cultuel. « L'idée 
négative de réserve et d'interdiction est la première 
lorsqu'il s'agit de la sainteté chez les sémites » 
(~t-J. Lagrange, loco. cit., p. 284). Le sabbat, jour 
« interdit », et la fête juive sont en quelque sorte « une 
dîme sur le temps » et ne se distinguent guère des jours 
« néfastes » de l'ancienne Rome, par exemple. 1'4ais ils 
rapprochent de Dieu et unissent à lui, ils sont « purs » 
et saints, divins et sanctifiants. « Ce qui caractérise le 
sabbat, c'est qu'il est sanctifié par sa relation avec .l~ 
Dieu de l'alliance et qu'il est un élément de cette 
alliance » (R. de Vaux, Les institutions .. , t. 2, p. 378). 

3° Le sabbat, signe de l'allia.J:!-Ce. -Le sabbat, 
dans la représentation biblique, se rattache à l'œuvre 
de la création, à l'œuvre des six jours, suivie du sèp
tième jour où Dieu s'est ·reposé,. ayant achevé son 
œuvre (Gen . . 2, 2~3; Ex. 20, 11). Mais l'institùtion du 
sabbat n'apparait qu'avec l'alliànce du Sinaï et comme 
un signe. de cette. alliance. C'est surtout 'à l'époque 
postexilique que r·on prend conscience de cet aspect 
(Néh. 13, 15-22). Signe vivant de l'alliance avec Dieu, 
le sabbat est appelé, à maintènir la fidélité du peuple 
élu, à lui communiquer aussi cette joie particulière qui 
jaillit du plus profond de l'être quand il prend ou 
reprend conscience d'appartenir à Dieu; cette joie de 
Dieu est le rempart et la force d'Israël (Néh. 8, 10),. Si-, 
dans la suite, cette joie (joie « sabbatique » au sens 
plénier du mot) se transforme en contrainte, c'est que 
l'esprit légaliste détourne ce jour sacré de sa signifi
càtion. Dans l'esprit de l'ancienne loi,_ le sabbat joue 
un rôle absolument positif, il se présente « comme mie 
clause des différents pactes de l'alliance » (R. de Vaux, 
op. cit.; t. 2, p. 378), depuis celui du Sinaï (Ex. 20; 8) 
jusqu'à celui du code de l'alliance {23, 12; 34, 21), renou
velés et revivifiés après rexil (Néh. 13, 15-22). C'est 
ce qui fait apparaître sa pleine signification spirituelle 
et sa portée religieuse : les sabbats et les fêtes. annuelles 
qui s'y ajoutent sont consacrés au même Dieu, au seul 
vrai Dieu, au Dieu vivl,lnt. Si le sabbat est une in,_sti
tution qui n'est pas unique dans l'histoire des religions, 
si en outre le noml -" des sabbats correspond au nombre 
des· feriae romaines, les sabbats gardent un caractère 
distinctif : leur référence constante au Dieù unique ; 
c'est eri affirmant et en imposant le monothéisme que 
le sabbat et les fêtes juives détachent progressivement 
Israël de toute· relation avec 'le paganisme, de toute 
consécration àu:ic faux dieux (M.-J. Lagrange, loco 
cit., p. 295). La fréquence du sabbat devient comme un 
rappel incessant adressé au peuple pour l'empêcher 
d'oublrnr le Seigneur du ciel et de la terre, toujours 
présent au milieu des siens. C'est dans le même sens 
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et le même but que la célébration du sabbat et des fêtes 
comporte toujours le sacrifice, l'offrande, c'est-à-dire 
la part de Dieu sur les produits de la terre et sur la vie 
de l'homme : « On ne se présentera pas devant moi les 
mains vides» (Ex. 23, 15; cf Lév. 23, 27; Deut. 16, 16; 
Nomb. 28, 9-10; 29, 39). 

4° La fête juive, anniversaire et conuné
moration. - La période des grandes fêtes annuelles 
est de nature à appuyer l'efficacité de la célé
bration hebdomadàire du sabbat. Ces fêtes révèlent 
encore un autre trait de la vie religieuse et spirituelle 
d'Israël : leur caractère historique. Les fêtes de l'alliance 
sont des anniversaires, des commémorations, qui s'enra
cinent dans une authentique histoire sainte. Par là, elles 
distancent la floraison des fêtes païennes aux références 
mythologiques. Tandis que les peuples sémitiques se 
libèrent difficilement des rites magiques d'une religion 
primitive et naturelle et que, pour célébrer leurs fêtes, 
ils se montrent « préoccupés de l'harmonie de leurs 
actes ou de leur repos avec le cours général de l'uni
vers • (M.-J. Lagrange, loco cit., p. 312), les hébreux 
s'attachent à commémorer les actes que Dieu a accom
plis au milieu d'eux. Le _rythme de la vie naturelle 
garde ses droits en Israël, mais sous la dépendance du 
Créateur et en relation avec le Dieu de l'alliance. En 
principe, il n'y a pas de vie profane pour le peuple élu, 
car l'alliance consacre toute son existence au Seigneur 
Yahvé. Cette conception des choses aiguise en quelque 
sorte le sens du sacré en face des hauts faits de Dieu, que 
les fêtes commémorent dans la mesure même où ils 
engagent l'alliance. Peu importe alors l'origine des 
éléments rituels; qu'ils soient nouvellement institués, 
conservés par coutume ancestrale ou empruntés aux 
peuples avoisinants, l'essentiel est toujours leur aspect 
commémoratif. Cet aspect domine si bien que l::t célé
bration des fêtes est considérée comme une œuvre 
d'histoire, c'est-à-dire comme une partie de l'histoire 
qui vient s'insérer dans l'ensemble d'une tradition 
et d'une longue économie divine de salut. 

Ici, le mythe n'est plus « décoré du nom d'histoire », 
parce que la religion d'Israël est une religion historique 
et parce que la foi d'Israël se rattache à-des interventions 
divines inscrites de façon précise dans tout le passé. 
Certes, des données mythologiques s'y mêlent, mais elles 
sont chronologiquement antérieures et même exté
rieures à cette histoire. Il y eut sans doute une fête de 
Pâque préisraélite, et une fête des Azymes, qui pro
venait peut-être de Canaan, et ces deux fêtes se célé
braient au printemps. Mais, « il y avait eu, en un certain 
printemps, une intervention éclatante de Dieu, la libé
ration d'Égypte, qui avait marqué le début de l'histoire 
d'Israël comme peuple, et comme peuple élu de Dieu, 
et qui s'était achevée par l'installation en Terre Promise. 
Les fêtes de la Pâque et des Azymes ont servi à commé
morer cet événement dominant de l'histoire du salut » 
(R. de Vaux, Institutions .. , t. 2, p. 394; cf A. Robert et 
A. Feuillet, Introduction à la Bibk, 2e éd., t. 1, Paris, 
1959, p. 359). Ce qui vaut de la Pâque et des Azymes, 
vaut aussi des autres fêtes de l'alliance. 

• On a dit du judaïsme que sa théologie était son calendrier. 
C'est sans doute que, première religion à être inscrite dans 
l'histoire, il ne comporte aucun caractère qui ne s'encadre 
dans le temps ... Mais de ce qu'elle est dans l'histoire, il ne résulte 
pas que la religion d'Israël soit tournée vers le passé. L'histoire, 
en effet, pour le juif, est au carrefour des temps, de tous les 
temps, des temps révolus aussi bien que des temp! à venir • 
(R. Aron, Réflexions sur ... la liturgie juive, p. 18). 

Par sa liturgie, par la célébration du sabbat et des fêtes, 
c chaque juif est ... contemporain à la fois de ce qui est, de ce 
qui sera, de ce qui fut• (p. 19). La fête de la Pâque rappelle et 
commémore la sortie d'Égypte, mais ceux qui la célèbrent 
doivent se considérer et se comporter comme s'ils avaient 
été libérés en cette première nuit pascale. Bien plus, • du fait 
que nos ancêtres ont été libérés d'Égypte, nous serons de même 
libérés de toutes les nouvelles Égyptes qui peuvent se reconsti
tuer, soit au fond de notre cœur, soit autour de notre com
munauté religieuse• (p. 19). 

5° La fête et l'espérance messianique. -
Cette conception vivante et réaliste de la commémo
ration donne leur pleine signification aux pèlerinages, 
aux processions et même auxdansessacréesqui forment 
« le rite central • (M.-J. Lagrange, op. cit., p. 298) des 
fêtes juives. Les peuples sémitiques connaissent ces 
rites sacrés; chez lés hébreux, ils expriment d'une façon 
privilégiée une appropriation du passé historique et, 
en même temps, la quête de l'idéal messianique qui devient 
particulièrement vive dans le judaïsme postexilique 
(Esd. 6, 19-22). Israël célèbre la Pâque« les reins ceints, 
sandales aux pieds, le bâton à la main » (E.x. 12, 11), 
prêt à se mettre en route pour obéir à Dieu : ce renou
vellement rituel rappelle la piété des ancêtres et inspire 
une démarche spirituelle semblable à la leur. Cette 
démarche, comme celle des ancêtres, regarde surtout 
l'avenir, l'exode, et s'oriente de plus en plus vers l'avè
nement de Dieu au milieu de son peuple. On célèbre la 
Pâque comme un exode spirituel« pour chercher Yahvé, 
le Dieu d'Israël » (Esd. 6, 21), en marchant à sa ren
contre et en acceptant qu'il soit vraiment Dieu dans la 
vie de son peuple. C'est avant tout par la célébration 
des fêtes de l'alliance que l'histoire du salut demeure 
vivante, qu'elle se renouvelle, fondant en même temps 
la grande espérance messianique du peuple de Dieu, 
- les promesses étant conçues comme l'achèvement des 
faits sauveurs historiquement accomplis -. Ceux qui 
célèbrent ce:s fêtes annoncentce qu'ils commémorent, 
viventl'œuvre rédemptrice de Yahvé, dans la foi et l'espé
rance (Hébr. 11, 13-16), apparaissent eux-mêmes comme 
« des signes et des présages en Israël » (1s. 8, 18), comme 
« la bouche de Dieu» qui parle et agit par eux (M. Buber, 
Sinnbildliche und sakramental,e Existenz .. , p. 351 ). Par ce 
rôle figuratif et cet aspect messianique et eschatologique, 
les fêtes de l'alliance annoncent et préparent l'universa
lisme de la religion et du culte chrétien (1s. 66, 18-23; 
Mal. 1-11), et préfigurent la sacramentalité de la nou
velle alliance. 
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Paschafeier, dans Luzemer theologische Studien, t. 1, 1954, 
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Die Feste im alten Israel, dans Vetus Testamentum, t. 8, 1958, 
p. 1-18; Neujahrs• und Versohnungsfest in den biblischen 
Quellen, ibidem, p. 337-343. - E. Kutsch, Feste und Feiem 
in Israel, dans Die Religion in Geschichte und Gegenwart, 
t. 2, 3• éd., Leipzig, 1958, col. 910-917; Erwêi.gungen zur 
Geschichte der Passahfeier und des Massot/estes, dans Zeit
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3, LA ttTE CHRÉTIENNE 

t 0 Originalité de la fête chrétienne. - La 
fête chrétienne ne se comprend pleinement qu'à la 
lumière des notions et des conceptions que l'antiquité et 
le judaïsme nous ont léguées. Cette confrontation révèle 
tous les aspects de la fête chrétienne, et en particulier sa 
nouveauté. Aussi étonnante que celle du christianisme 
lui-même dont elle est_ un signe et un symbole efficace, 
cette « nouveauté », à laquelle les juifs s'attendaient 
moins encore que les grecs (Actes 1, 22; 17, 31-32), c'est la 
résurrection du Christ, le mystère pascal du Christ 
s'inscrivant dans l'histoire de l'humanité pour la trans
former en histoire de salut. Les antiques prophéties . 
annoncées chaque sabbat y ont trouvé leur accomplis
sement (Actes 13, 27-30), puisque « le sabbat était le. 
sacrement de la consécration à Dieu de l'histoire totale, 
qui devait avoir son principe dans la résurrection du 
Verbe:incarné" (J. Daniélou, Bible et liturgie, p. 305). 
Le sabbat, comme. les fêtes anciennes, ont atteint leur 
réalité dans le Christ {Col. 2, 17), « car notre Pâque, 
Je Christ, a été immolée » et nous célébrons en lui une 
fête spirituelle sans fin (1 Cor. 5, 6-7). 

Si les fêtes juives ont trouvé leur accomplissement 
et leur achèvement dans le Christ, il faut en dire autant 
des fêtes religieuses du paganisme qui fut, à sa manière 
et malgré ce qui s'y rencontre de magie et de super
stition, un lent et nostalgique acheminement vers le 
Christ. 

L'avènement du Christ, qui se « situe » « à la pléni
tude des temps» (Gal. 4, 4ë), a fait irruption au milieu 
d'un monde qui ne le soupçonnait pas, mais qui était 
préparé cependant à l'accueillir et à lui offrir des formes 
ritueiles, providentiellement destinées à célébrer des 
fêtes au contenu nouveau et parfait. Depuis les Pères 
de l'Église, on n'a pas cessé de voirdans le monde reli
_gieux de l'antiquité une école préparatoire à la venue du 
Christ, 1tpo1tcxi8dcx Xpicr-roü (cf Fr. Heiler, Urkirche 
und Ostkirche, Munich, 1937, p. 33-34; bibliographie 
dans K. Bihlmeyer, Kirchengeschichte, t. 1, Paderborn, 
1951, p. 30 svv). 

Il importe de relever tout de suite comment la fête 
chrétienne consacre le temps. 

Les religions primitives et antiques célèbrent leurs 
fêtes sans doute-comme une offrande prise sur le temps, 
mais font éclater aussi « leur révolte contre le temps 
concret historique, leur nostalgie d'un retour pério-

dique au temps mythique des origines » (M. Eliade, Le 
mythe de l'éternel retour, Paris, 1949, p. 11); elles pour
suivent a l'abolition du temps par l'imitation des arché
types et par la répétition des gestes paradigmatiques » 
(p. 64). Conçues comme un retour aux origines, comme 
un recommencement périodique, ces fêtes ignorent 
l'irruption du divin dans le temps profane. La fête 
chrétienne, au contraire, introduit une donnée irréper
sible dans le cours du temps, elle a sasource etsa •réalité» 
(Col. 2, 17) dans ce mystère pascal accompli u à la 
plénitude des temps » pour changer en quelque sorte 
le cours de l'histoire et donner au monde, ·-au temps 
comme à l'espace, une consécration définitive, • mun
dum Polens adPentusuo piissimo consecrare • (Martyrologe 
romain, Noël; cf J. Pinsk, Die sakramentale Welt, 
Fribourg-en-Brisgau, 1938). 

A l'origine de la fête chrétienne se trouve donc un 
événement décisif, qui constitue un moment très précis 
de l'histoire, celui où Dieu réalise son dessein de ramener 
toutes choses sous un seul Chef, le Christ {Éph. 1, 9-10; 
Col. 1, 20). Le mystère pascal est comme un levain 
mêlé à la masse du temps afin de le transformer et de 
le consacrer (cf Mt. 13,. 33). En ce point· apparaît 
l'irréductible originalité du christianisme, et les fêtes 
chrétiennes en sont les signes et les symboles efficaces, 
• jusqu'à ce que le Seigneur revienne • (1 Cor. 11, 26): 
La fête chrétienne s'approprie ainsi légitimement 
l'effort religieux et les formes cultuelles du passé, et 
sanctifie maintenant encore le passé qui les a produits. 
Ce qui vaut du passé vaut pareillement de l'avenir. 
Au cours des siècles, la fête chrétienne demeure en 
quelque sorte engagée dans le devenir de ses institutions, 
de ses formes et de ses célébrations. Des évolutions se 
produisent; des adaptations et des accommodations, 
des substitutions et des imitations s'imposent dans le 
sillage de la culture humaine ou dans la perspective de 

· l'effort missionnaire, ou simplement par infiltrations 
et emprunts. Quoi qu'il en soit, la fête chrétienne 
n'eût-elle pas déjà son originalité profonde dans son 
contenu spirituel -et dans sa référence au mystère 
pascal du Christ, elle l'atteindrait par la façon dont elle 
utilise, renouvelle et s'approprie des donnés concep
tuels et rituels qui s'offrent à elle (cf H. Pinard de la 
Boullaye, Étude comparée des religions, t. 2, Paris, 1925, 
p. 70 et 114). C'est peut-être surtout au stade de son 
institutio.n et aux premiers siècles de son évolution 
que nous frappent davantage sa maîtrise, sa liberté et 
son aisance à utiliser et à valoriser les formes rituelles, 
les cadres culturels et les divers éléments de célébration 
que la tradition religieuse de l'humanité lui a en quelque 
sorte légués. Si le christianisme puise ains_i avec indé
pendance et discernement dans la richesse des struc
tures rituelles des religions antiques, son génie prend 
aussi conscience qu'il ne s'agit pas seulement d'un héri
tage fortuit ou d'un « testament religieux » qui lui 
échoit, mais avant tout d'un élément intégrant de 
l'économie du salut et d'une conduite providentielle 
de Dieu. J:,es P~res de l'Église ne se sont pas trompés en 
parlant d'une voie par laquelle Dieu a voulu de loin 
associer les hommes de tous les temps aux fêtes chré
tiennes et à l'eucharistie du Christ. 

Les fêtes juives, bien plus que celles de l'antiquité 
gréco-latine, ont eu à remplir une mission de précur
seur par rapport à la fête chrétienne. Saint Paul l'affirme 
(Col. 2, 16-17). Ce qu'il rejette et condamne, ce n'est pas 
r"observation du sabbat et des fêtes, mais la pratique 
judaïsante qui, ne dépassant pas la lettre, asservirait 
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le chrétien à une loi périmée et le retiendrait à mi
chemin de son idéal religieux •. 

En effet, cc notre Pâque, le Christ, a été immolée : 
célébrons donc la fête non avec du vieux levain .. , mais 
avec_d~s :izymes de pureté et de vérité » (1 Cor. 5, 6-7). 
1:a reali~e a succédé à l'ombre (Hébr. 8, 5); la prescrip
tion an~ienne est remplacée par << une espérance meil
leu~e _qm nous ~pproche de Dieu ,; (7, 18-19), puisque cc le 
chretien est um au Christ immolé et ressuscité .dans une 
Pâque qui ne finit pas » (Bible de Jérusalem, p. 15H, 
not~ d). • • " L~ vrai sabbat consiste non pas à consacrer 
un ~our a Die~, mais tous les jours, et non pas à s'abs
temr du travail corporel, mais du péché » (J. Daniélou, 
co_mmenta_nt le_ Dialogue ·a1Jec Tryphon, n. 12, 3, de 
samt Justm,.Bible et liturgie, p. 320). Les Pères répé
teront que le chrétien est toujours en fête et qu'il ne 
cesse de célébrer Pâques, l'Épiphanie (cf S. Jean 
Chrysostome, De sancta Pentecoste 1, P.G 49, 454; 
S. Léon, Sermo 2 de resurrectione Domini 4, PL 54, 
3_:32b). ~otons-le, une certaine· représentation d'une 
fete co?-~muelle °:'était pas inconnue dans le paganisme, 
et la "._1S10n messian_ique et eschatologique sous-jacente 
aux fetes de · l'ancien Testament révèle la nostalgie 
d'une fêt~ s:1n~ déclin (cf aussi Apoc. 21, 1-5 et 22-26). 

Le christiamsme apparaît comme la réalisation de 
la grande espérance du peuple de Dieu. 

. 2° !,-a fê~e de_~ chrétiens. - Fidèles à parti
ciper a la prière liturgique du temple et à observer le 
sabbat, les apôtres annoncent le Christ partout où. ils 
rencontrent un auditoire qui craint. Dieu •et écoute les 
P~op!tètes (Act11s 1,3, 26-27); ils tiennent aussi des 
reumons particulières pour célébrer le culte nouveau 
(2, 42-46). 

. 1). Le dimanc~, fête chrétiennè. - C'est« au premier 
Jour d; la semame » (Actes 20, 7; 1 Cor. 16, 2) qu'est 
fixé~ 1 assembl~e chrétienne. Ce jom· rappelle la résur
rection du Seigneur et ses apparitions {Mt. 28, 1; 
Jean_ 2_0, 1 ~ 20, 19; 20, 26); en ce« jour du Seigneur•, 
domin~ca dies (Apoè. 1, 10), on se réunit pour célébrer la 
mém01re du Seigneur dans l'attente de son ·retour 
(1 _Cor. _11, 24-34). Tout ce qui concerne le dimanche a 
éte traité par J. Gaillard, art. DIMANCHE DS t. 3 
col. 948-982. ' ' ' 

Hi~toriquement, le dimanche apparaît bien comme la 
~rer~nère, ~a plus a':1cienne et, pendant quelque temps, 
l umque fete chrétienne (C. Callewaert, Sacris erudiri, 
Steenbrugge, 1940, p. 264). C'est une fête hebdomadaire 
(Tertullien, De idololatria 14 PL 1 682-683) •qui succède 1 ' , • ' 
en que qu~ sorte au sabbat, une fête commémorati1Je qui 
rapp~Ue l~ résur~ectio':1 du. Seigneur et sa glorification 
par l effusion del Esprit Samt (Actes 2, 1). 

Entre l'ancien sabbat et le dimanche existent de nombreux 
rapports, C[Ue les chrétiens ont.saisis très ·tôt. Ainsi le sabbat 
(7e Jour) commémorait-il l'achèvement de la création du monde 
comme le ·dimanche rappelle désormais le renouvellement d~ 
cette création, son parachèvement et sa transfiguration dans 
le Christ ressuscité. Le dimanche est le premier jour dans le 
cycle de la semaine, mais aux yeux des chrétiens il apparaît 
~alemen~ comme un huitième jour qui vient se surajouter 
. ~ sept Jours de la semaine écoulée, car le Christ est mort le 

~1:x:_i~me jour, il fut enseveli le septième pour ressusciter le 
. uitième. Mais, parce qu'il est en même temps un premier 
Jour, le dimanche commence en quelque sorte un mondè 
~ouveau, introduisant une lumière nouvelle et indéfectible 
Jans la semain?, s_ymbole d'une .création nouvelle { Gen. t, 3-5; 
c-:::.? t, 4-5!. Ainsi, toute la semaine devient :pleine de Jésus-

1st •• smvant une formule de Bossuet. Voir art .. DIMANCHE. 

Clément d'Alexandrie (Stromaies vn, 7, PG 9, 449c; 
éd. O. Stahlin, GCS 3, 1909, p. 27) affirme que pour le 
vrai chrétien, cc même s'il vit seul, toute la vie est une 
fête continuelle, parce qu'elle est entièrement consacrée 
à Dieu et à l'action de grâces». Cette affirmation souligne 
le fait capital que la célébration d'une fête chrétienne ne 
va pas sans y participer par .une vie offerte au Seigneur 
(Origène, Contre Celse vm, 22-23, PG 11, 1549-1552; 
éd. P. Koetschau, GCS 2, 1898, p. 239°240). Pendant 
des siècles, les chrétiens parleront ce làngage, afin de 
se mettre en garde· contre le danger de « pactiser avec 
les païens » (1 Cor. 10, 14-30) en imitant leurs fêtes 
et en cherchant des compensations à l'abandon des 
réjouissances païennes. 

Au 4• siècle, les fêtes chrétiennes prennent un •rapide essor, 
en même temps que résistent avec âpreté les fêtes païennes. Ce 
sont des fêtes·• ·neutres • (C. Jullian, art. Feriae, loco cit., 
p. 1063) qui attirent les chrétiens eux-mêmes. Déjà Tertullien 
avait remarqué que bon nombre de chrétiens se laissaient 
gagner par certaines fêtes familiales et nationales, saisonnières 
et locales {De idololatria 14). L'Église lutte contre ces tendances 

'qui survivent à l'ordonnance impériale de Théodose sanction-
nant, en 389, la suppression du calendrier de Rome pour lui 
substituer celui des fêtes chrétiennes. Intransigeante sur ce 
qui regarde sa foi et son culte, l'Église se montre en même temps 
conciliante : elle adopte la date d'une fête ancienne pour 
instituer une·fête chrétienne, elle christianise un rite ou une 
processiqn de fête, elle tolère des usages inoffensifs provenant 
de fêtes païennes. Mais elle élimine le dieu à qui ces fêtes 
étaient dédiées, même quand il s'agit de fêtes familiales et 
champêtres: Il est certainement permis de dire avec C. Jullian 
que • plus fortes que l'Église, ces fê.tes ont pris leur pface dans 
le christianisme triomphant'. C'est qu'à vrai.dire ces fêtes sont 
de toute religion : elles sont nées des espérances, des craintes, 
des joies et des regrets de la vie humaine, èt elles sont éternelles 
comme ces sentiments • (loco cit.; p. 1065), ·cette affirmation 
suffit sans doute pour faire sentir la sagesse et la prudence que 
l'Église dut déployer dans l'institution de ses fêtes, dans le 
choix des rites de leur célébration et dans l'élaboration de la 
théologie de son culte. 

2) Pdques, la fête des chrétiens. - Quand saint Luc 
raconte que saint Pierre fut. arrêté pendant les fêtes de 
Pâque (Actes 12, 3-4), que saint Paul quitta Philippes 
après les jours de Pâque (20, ~)_afin de gagner Jérusalem 
pour la Pentecôte (20, 16), quand saint Paul écrit que, 
l'année précédente, il restait à Éphèse jusqu'à la Pente
côte (1 Cor. 16, 8), il s'agit là des fêtes juives. Si l'Apô
tre veut gagner Jérusalem pour la Pentecôte, c'est que 
cette fête est une des trois que l'on doit célébrer dans la 
Ville sainte. Son voyage est un grand pèlerinage de 
fête; c'est une montée à Jérusalem (Actes 21, 15). A 
l'occasion de cette fête, il accepte de se soumettre à des 
rites de purification,. afin qu'on le reconnaisse comme 
fidèle observateur de la loi (21, 23-26). Quant à la 
célébration de la fête de Pâque, il est difficile de penser 
que l'Apôtre l'ait .encore acceptée suivant .J'ancien rite 
(K Jacquier, Les Actes des Apôtres; coll. Études. l,Jibli
ques, Paris, 1926, p. 597). 

Il serait invraisemblable que !'Apôtre soit resté attaché à 
l'ancienne célébration, puisque c'est à. l'occasion de la Pâque 
{Mt. 26, 17-19; Luc 22, 7-13) que le Christ institua le rite pascal 
de la nouvelle alliance en. son sang, abolissant ainsi la signifi
cation et la valeur de l'ancien rite figuratif. Saint Paul ne déclare
t-il pas que ces observances rituelles n'ont été que l'ombre des 
choses à venir et que la réalité est arrivée dans le Chr,ist {Col. 2, 
16), que notre agneau pascal, le Christ, a été immolé pour que 
nous célébrions une Pâque qui ne finit pas (1 Cor. 5, 6-7)? Ajou
tons qu'il n'est pas probable que saint Paul ait célébré le 
dimanche, le . premier jour de la semaine, sans commémorer 
aussi l'anniversaire de la résurrection, d'autant plus ·que le 
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Seigneur lui avait enjoint de célébrer son mémol'Ïal pascal 
(1 Cor. 11, 23-27). 

« S'appuyant sur 1 Cor_ 5, 7, les chrétiens des trois 
premiers siècles appelaient pascha la commémoration 
annuelle de la passion et de la mort du Christ » (A. Cha
vasse, dans A.-G; Martimort, L'Église en prière, Paris, 
1961, p. 694). Le document le plus ancien qui atteste 
la célébration d'une fête de Pâques chrétienne est 
I' Epistola apostolorum, texte apocryphe écrit vraisem
blablement entre 130 et 160 (éd. H. Duensing, Bonn, 
1925, p. 13-14; cf O. Case!, Art und Sinn der iiltesten 
chrisùichen Osterfeier, dans Jahrbuch für Liturgiewis
senschaft, t. 14, 1938, p. 4-6). Il semble- que très tôt 
cette fête s'est accompagnée, suivant le modèle juif, 
d'une fête de Pentecôte et plus· exactement de la 
grande cinquantaine festive inaugurée avec le dimanche· 
de la résurrection. C'est ce que I'Epistola apostolorum 
laisse entendre et ce que Tertullien dit clairement, quand 
il attribue à ces cinquante jours pascals les mêmes privi
lèges qu'au dimanche où il n'est pas permis de jeûner 
ni de prier à genoux (De corona 3, PL 2, 79-80; cf De 
idololatria 14). Si les premières célébrations chrétiennes . 
furent des célébrations hebdomadaires et non des 
solennités, c'est-à-dire des célébrations annuelles, il n'est 
pas moins vrai que Pâques, la première des célébrations 
annuelles, devint rapidement la grande fête des chré
tiens; ce sera, dans le cycle annuel (dont parle déjà 
Tertullien, De jejuniis 14, PL 2, 973), • la fête des fêtes, 
la solennité des solennités » (S: Grégoire de Nazianze, 
In sanctum Pascha, Oratio 45, 2, PG 36, 624c). 

Si, dès son ol'igine, le dima_ncl)e füt. célébré.daris·la nuit du 
sabbat au {iremier jour de la semaine (Actes 20, 7), rien n'indique 
que cette· célébration comportât une ·préparation· ascétique 
particulière, comme cela devint le cas pour la fête de Pâques. 
On admet généralement qu'au commencement la réunion 
vigiliale et liturgique -du dimanche avait lieu le soir, après le 
service sabbatique ;de la synagogue, et qu'elle débutait dans 
la joie, la paix et la· charité du Seigneur ressuscité. Une évo
lution s'esquisse et se _poursuit rapidement, lorsque, vers la 
fin du fer siècle, la rupture entre le christianisme et le judaïsme 
s'affirme jusque dans la pratique du cult.e d,:is judéochrétiens .. 
Pendant ·un certains temps, et un peu partout sans doute, 
les. chrétiens ont en quelquè sorte l'horreur du sabbat, - · 
saint Justin le laisse entendre-, comme ils ont l'horreur des 
notions de temple, d'autel, de sacrifice, de prêtre, etc.- Mais 
~vec le temps le sabbat retrouve quelque chose du prestige 
qui lui vient des Élcritures. . . · . · 

· Une synaxe particulière i;era faite le samedi, mais elle restera 
très longtemps aliturgique, sans messe, et accompagnée· de 
jeûne pour enlever au samedi le caractère festif inhérent au 
sabbat et le transformer en un jour de prière et de pénitence 
(Tertullien, De oratione 23, PL 1, 1191). Loin d'être en rapport 
avec la célébration .dµ dimanche, ce ·jefine du samedi rappelle 
plutôt la · çélébratiQn annuelle de Pâques (TertuHien, _De 
jejuniis 2, 2 et 14, 3, PL 2, 956 et 973). C'est dans cette pers
pective que le dimanche, faisant suite au samedi, finira par 
devenir ~ne pâque hebdomadaire, comportant, à l'occasion 
(aux Quatre-Temps, par exemple), un jèfine préparatoire 
semblable à celui de la Pâque annuelle. 

Déjà l'Epistola apostolorum présente la célébration 
de la fête de Pâques comme une commùnion à la passion 
et à la mort du Seigneur; elle parle de là nécessité· de 
partager sa souffrance. pour célébrer pleinement sa 
mémoire et pour attendre dignement soli rètour glorieux 
« entre Pâque et Pentecôte », c'est-à-dire au matin du 
dimanche de la résurrection (éd. H, Duensing, p. 13). 
On célèbre cette fête pascale dans la nuit, comme 'le 
dimanche, avec la différence que le di:manche commé
more la résurrection du Seigneur et ses apparitiôns, 

alors que la célébration annuelle de Pâques met l'accent 
sur le souvenir de sa passion et de sa mort. La typologie 
de l'ancienne pâque juive intervient ici, car la solennelle 
veillée de Pâques rappelle la nuit de l'Exode où l'on 
veille avec l'Église, nouveau peuple de Dieu (Tertullien, 
Ad uxorem: .11, 4, PL 1, 1294), où l'on traverse avec le 
Christ la Mer rouge du baptême .(De baptismo 9, 2; 19, 1; 
20, 3; PL 1, 1209, 1222, 1223-1224). Célébrer la Pâque, 
c'est célébrer un mystérieux passage (Jean 13, 1), un 
transitus (cf C. Mohrmann, Pascha, passio, transitus, 
dans Ephemerides liturgicae, t. 66, 1952, p. 37-52). 
La passion du Seigneur est elle-même comprise comme 
une pâque; un passage de la mort à la vie (S. Irénée, 
Adflersus.haereses 1v, 10, 1, PG 7, .1000b); ce• passage» 
de la passion du Christ est notre pâque (1 Cor. 5, 7.; 
Tertullien, Adflersus Judaeos 10, 18, PL 2, 630bc). 
Célébrer la nuit de Pâques, la grande pannuchis, c'est 
prendre part à cette passion, à ce passage. On jeûne 
et on prie, on veille et on. écoute les Écritures, afin 
d'imiter ce que ie Seigneur a· souffert pour entrer _dans 
sa gloire (Luc 24, 26). Il semble qu'à l'époque des Pères 
apostoliques, la sainte veillée, accompagnée d'un jeûne 
strict et prolongé, constitue déjà un élément intégrant 
cie'la célébration de Pâques (Eusèbe de Césarée, Histoire 
ecclésiastique v, 23, 1, PG 20, 492a·; cf Tertullien, De 
jeiuniis 13, 1 et 14, 2-3, PL 2, 971 et 973). 

Dans la tradition chrétienne, la célébration de l'eucha
ristie est le signal de la rupture du jeûne pascal, car le 
Seigneur ressuscité, qui apparaît dans le sacrement, 
invite à la joie sans mélange. Ce passage du deuil (ou 
du jeû.ne, cf Marc 2, 18-20) à la joie constitue le moment 
« pascal ,,- par excellence. ffinàugm:e la fête èn _tant que 
la joie y a: aussi sa place. C'.est dans ce sens.que Tertul~ 
lien peut dire que la Pâque (qui est ici le dimanche de la 
résurrectîon), avec les cinquante jours qui s'y ratta
chent, èst "la véritable fête, proprie diesfèstus (De bap
tismo 19, 2, PL 1, 1222b), tout"comme la veillée qui y 
conduit est la vigile par excellence, a la inère (le tQutes 
lès veillées.saintes ~ ·(s. Augustin, Sermo 219, PL 38, 
1088a), parce què · s~lennelle et êminemment pascale. 

-
Dès le commencement s.e dessinent deux concE1ptions diverses 

de la fête de Pâques, dont l'une,. s'inspirant-...surtout du fon
dement typologique de .l'immolation de l'agneau pascal, met 
en lumière en tout premier lieu la passion du Christ, et dont· 
l'autre met l'accent sur· le mystère du passage de· la mort à la 
vie immortelle. Cette conception qui était en relation étroite 
avec la liturgie baptismale, mais qui s'inspirait aussi-d'autres 
sources, mettait plus directement en lumière la résurrection 
et la glorification_ du Çhrist, et elle prélude déjà la joie pleine 
et pure de la Pentekostè ••• Les deux conceptions procèdent 
d'une pensée théologique foncièrement une, mais l'accent se 
fixe tantôt sur la passion, tantôt sur la résurrection (C. Mohr-
mann, loco cit:, p. 37). Voir DS! art. PA_QUÈS. · 

3°· La formation .d'un cycle de fêtes. -
L'évolution des fêtes sera lente.et ne revêtira pas-néces
sairement un ,caractère logiqu1i. · L'utilité de commémo
rer les diverses théophanies du Seigneur n'apparaîtra 
pas immédiatement. La .dévotion des chrétiens aussi 
bien que l'affirmation de leur foL en face des cultes 
superstitieux ou simplement figuratifs joueront une part 
prépondérante dans cette évolution. Celle-ci · aboutira 
finalement à ce que nous appelons aujourd'hui le cycle 
temporal et le cycle sanctoral. 
. 1) Cycle tempo,:al. -Le cycle temporals'est constitué 
le, premier; on peut dire qu'à la fin du 48 siècle la piété 
chrétienne aura « nettement dissocié, dans son culte 
et ses fêtes liturgiques, les principaux épisodes de la vie 
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du Sauveur et-même de la passion» (Ch. Martin, H ippo
lyte de Rome et Proclus de Constantinople, RHE, 
t. 33,_ 1937, p. 264). Les fêtes de Pâques et de l'Épi
phame en sont comme les deux centres principaux. 
_ La fête de Pâques vient d'être présentée comme la 

fête par excellence. Nous n'y reviendrons pas sinon 
pour montrer les liens étroits qui la rattachent à, la fête 
de la Pentecôte. 

Les mentions les plus anciennes d'une Pentecôte 
chrétienne ne supposent guère l'existence d'une fête 
qui p_orte ce nom_, bien qu'elles ne s'opposent pas à une 
cer~me cé!ébration de la fin des cinquante jours, au 
septième d~manche après la fête de Pâques (O. Case!, 
Art und Sinn.,. p. 17-18). Ce qui caractérise ces cin
quan~ jours pascals, c'est le souvenir des apparitions 
du Seigneur avant son ascension et sa manifestation 
à l'Église par l'effusion du Saint-Esprit. C'est pendant 
ce temps que, chaque année, le chrétien attend le retour 
~éfinitif et glorieux du Seigneur (Tertullien, De bap
tismo 19, 2). Lorsqu'on célébrera, quarante jours après 
Pâques, la fête de !'Ascension et au cinquantième celle 
de la Pentecôte, toute une évolution se sera faite. Dès 
le mi~ieu du 3e siècl~ déjà, Pâques ne désignera plus le 
t~ansitus p~cal, mais la résurrection, et la joie qui en 
·r~ulte. « Paques • et Pentekostè sont alors des expres
s10ns synonymes (cf S. Cyprien, Lettres 21, 2; 29, 2; 
43, 1-7; 56, 3; éd. G. Hartel, CSEL 3, 1871, p. 530 
548, 590-597, 649). ' 

A la _fin d,~ so_nDe baptis_mo (20, 3-4, PL 1, 1223-1224), 
Tertullien s etait demande pourquoi on célébrait, après 
le baptême de la nuit de Pâques, .cinquante jours de 
joie, al?rs que_ le Seigneur, après son baptême dans le 
Jourdain, avait passé_ quarante jours 11-u désert pour 
jeûner. Il répondait qu'il était plus nécessaire de se 
réjouir du salut que de jeûner! Mais au 4e siècle la 
simple préparation au baptême s;est transfor~ée 
en «carême», en Tessarakostè, qui imite e:(Tectivement 
la_ quara_ntain~ du Seigneur et exploite le symbolisme 
pemtenbel qm se rattache au nombre quarante. Le 
baptême du Seigneur est commémoré à !'Épiphanie et 
la célébration de cette fête prépare le carême, du moins 
dans la structure idéale de l'année liturgique pleinement 
constituée (cf H.-R. Philipeau, Contribution à l'étude 
_du culte collectif des trépassés, dans Repue d'histoire 
ecclésiastique suisse, t. 51, 1957, p. t.5-57). 

Du point de vue de la liturgie, cette évolution signifie 
un élargissement, un enrichissement aussi mais théo
logiquement rien n'est changé; l'unité du' mystère du 
culte demeure. Au lieu de centrer sa célébration sur une 
n~it sainte, comme au commencement où tout était 
d'.une simplicité austère et-hiératique, la fête de Pâques 
se déroule désormais dans un cadre plus large. Autour 
de.la:solennité de-la mort et de la résurrection du Christ 
qui reste au centre, se forme la grande « quinzaine pas
c.'.11e •, la semaine sainte et la semaine de l'octave bap
tismale, et parallèlement à la Pentekostè se constitue 
progressivement la Tessarakostè. Cet ensemble se 
présente alors comme le noyau d'un grand cycle annuel 
où d'.autres fêtes viendront s'inscrire, notamment Noël 
et !'Epiphanie. 

Il n'est pas superflu de noter que les fêtes de Noël 
et de !'Épiphanie sont instituées d'abord indépendam
ment de Pâques et que leur popularité s'établit suivant 
d~s considérations assez étrangères au mystère pascal. 
Fu>;alement, une intégration se fer~ ou se constatera. 
Mais, à maintes occasions, on aura l'impression que ces 

fêtes tentent de s'entourer d'un cadre copié sur celui 
de Pâques (comme c'est le cas pour l'avent en Gaule) 
et qu'elles risqu~nt de créer un cycle à part, le second 
foyer d'une ellipse (J. A. Jungmann, Liturgie und 
Kirchenkunst, Innsbruck, 1953, p. 12-13). Voir spécia
lement J. Lemarié, art. ÉPIPHANIE, DS, t. 4, col. 863-
872; NoEL, etc. 

2) Cycle sanctoral. - Les plus anciens témoignages 
sur la fête de Pâques montrent avec force que les chré
tiens doivent vivre la pâque du Christ, imiter sa passion, 
afin de ressusciter avec lu_i. Le chrétien est appelé à 
reproduire en lui-même le mystère pascal de son Sei
gneur; depuis son baptême jusqu'à sa mort, il porte 
en lui la passion du Christ. « Le corps du régénéré 
devient chair du Crucifié », dit saint Léon (Sermo 66, 
3, PL 54, 366b). Par la mort, le chrétien achève de vivre 
son baptême pour entrer pleinement dans le mystère 
de la résurrection du Christ, compatitur Christo et tran
situm eius in se suscipiat (S. Ambroise, Epist. 7, 10, 
PL 7, 907c). « Pour.les chrétiens des premiers siècles, 
la mort c'est la vie éternelle» (N. Maurice-Denis Boulet, 
Les cimetières chrétiens primitifs, dans Le mystère de la 
mort et sa célébration, coll. Lex orandi 12, Paris, 195-t, 
p.181). 

a) Fêtes des martyrs et des saints confesseurs. - Ce qui 
est vrai de tous les fidèles le devient à plus forte raison 
quand il s'agit des martyrs en qui le Christ couronne 
ses propres mérites, suivant la pensée de saint Cyprien. 
Honorer les saints martyrs, c'est honorer le Christ 
lui-même (cf Epist. 8 et 77, PL 4, 249 et 418). 

A l'origine du culte des martyrs se trouve le culte des 
morts. Tertullien fait allusion à ce culte des défunts 
(AdCJersus Marcionem v, 9, 2, PL 2, 491), qui consiste 
à se souvenir de leur anniversaire (De monogamia 
10, 4, 942) et à célébrer rituellement leur mémoire 
(De resurreètione carnis 1, 2, 795). Louis Dùchesne 
remarque qu'à Rome les épitaphes chrétiennes, anté
rieures au 3e siècle, n'indiquent pas le jour de la mort. 
Il en conclut que jusqu'à ce moment on ne célébrait 
pas les anniversaires (Origines du culte chrétien, 5e éd., 
Paris, 1925, p. 300-301). Mais au milieu du 3e siècle, 
en Afrique, saint Cypri~ fait déjà allusion aux anni
versaires des martyrs que l'on célèbre pour commé
morer leur passion (Epist. 39, CSEL 3, p. 583; -= Ep. 
34, PL 4, 323a) et saint Grégoire de Nysse raconte 
que saint Grégoire le thaumaturge (213-270) avait 
institué des solennités pour honorer la _pas.5ion des mar
tyrs et qu'à cette occasion il avait permis aux chrétiens 
de se réunir pour des repas en commun, à là manière 
des confréries profanes (PO 46, 953b ). C'est dans les cime
tières que le culte des martyrs a pris naissance; saint 
Jean Chrysostome le laisse entendre, quand il parle 
d'une réunion tenue dans une église de cimetière pour 
commémorer à la fois les morts et les martyrs. 

Ce qui donne à la célébration des funérailles et à la 
commémoration des martyrs un caractère chrétien, 
c'est l'eucharistie que l'on offre pour les défunts et en 
l'honneur des saints. Le témoignage de l'iconographie 
des catacombes nous oriente dans ce sens, à condition 
d'en comprendre la signification. 

La représentation de banquets et de tables portatives uti
lisées pour les repas funèbres ne symbolise pas la célébration 
de l'eucharistie, mais l'obtention de la vie éternelle, • f~it 
dernier de la communion eucharistique » (N. Maurice-Denis 
Boulet, loco cit., p. 174). 

Au 4• siècle, l'eucharistie est célébrée sur les tombes trans
formées en autels. Auparavant, saint Cyprien fait allusion à 
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une offrande eucharistique en l'honneur des martyrs, sans en 
préciser le lieu, et, à la même époque, la Didascalie latine 
prescrit d'offrir le sacrifice pour les défunts et de le faire dans 
les cimetières (vi, 22, 1-2, éd. F.-X. Funk, Paderborn, 1905, 
p. 376). 

La vénération et la commémoration des martyrs a pris 
très vite le caractère d'un culte de dulie. Tout culte 
religieux se rattache à une manifestation du divin, à une 
théophanie, et les biographes des martyrs font une large 
place à l'intervention du divin dans les Passions. La vie 
du Christ, de son incarnation jusqu'à son entrée glo
rieuse au ciel, porte la marque d'une manifestation de 
Dieu, mais le martyr « ne porte en lui le souille divin 
qu'à la fin de sa vie, et notamment peu avant sa mort qui 
est une renaissance» (A. Grabar, Martyrium, t.1, p.138). 
A cause de cet aspect théophanique, le martyr devient 
pour ses frères un témoin du Christ et de Dieu, une sorte 
de médiateur (ibidem, p. 156 svv), et on célèbre sa 
passio. « Malgré l'importance extrême prise par.la fête 
de Pâques, la commémoration et l'apparition du Christ 
sur terre (en la vie du martyr) est célébrée avec une 
piété égale » (ibidem, p. 138). La passion du martyr 
est une communion théophanique à la Pâque du Christ; 
par elle, le martyr incarne la perfection. évangélique 
et réalise l'imitation du Seigneur (cf S. Ignace, Ad 
Romanos 6, 3, éd. et trad. P.-Th. Camelot, SC 10 bis, 
1951, p. 134-135). La victoire des martyrs est la victoire 
du Christ, qui, d'une manière éclatante, a souffert 
sa passion en eux, pendant que l'Église récolte les fruits 
spirituels d'une telle victoire, et nos metimus martyrum 
fructus (S. Ambroise, Exhortatio çirginitatis 1, 8, PL 16, 
338c). 

Les autres saints sont honorés et commémorés dans 
la mesure où ils réalisent à leur manière l'idéal du mar
tyre. Il faut que dans leur vie apparaisse la passion du 
Christ et quelque chose de sa victoire sur la mort et le 

· péché. 

Ainsf les apôtres eux-mêmes sont fêtés d'abord comme 
martyrs. ( cf leur office liturgique au temps pascal). Une tradi
tion ancienne (dont les procès de canonisation semblent avoir 
recueillil'héritage) voulait que pour honorer un saint confes
seur on le déclarât d'abord martyr selon le cœur. Le cas 
classique, en Occident, est celui de saint Martin: le Missel de 
Bobbio (vers 700) affirme que • Martin n'a pas manqué .au 
martyre, que c'est le martyre qui a manqué à Martin •, dubium 
non est u.t sit martyr in coelo qui fuit con/essor in saeculo cum 
sciamus non Martinum martyrio sed martyrium defuisse 
MartiM (éd. E.A. Lowe, Londres, 1920, p. 109; cf Bréviaire 
romain, antienne des vêpres, 11 novembre). 

Ce qui vaut pour les confesseurs vaut pareillement 
pour les vierges et les saintes femmes. Les fêtes des mar
tyrs sont, à- l'origine, des fêtes locales, célébrées par 
l'Église qui· a reçu leur témoignage et qui bénéficie 
de leur protection. On tient donc à connaître la date 
exacte de la passion des martyrs, parce qu'elle appa
raît comme un élément intégrant de la célébratiori de 
leur anniversaire (cf S. Cyprien, Epist. 12, CSEL 3, 
p. 503; = Epist. 37, PL 4, 328-329). 

L'Église qui honore ses saints, s'honore elle-même, en même 
temps qu'elle fait revivre le souvenir de ceux qui l'ont• plantée 
dans leur sang• et qui ne cessent de la représenter devant Dieu. 
Dans le cas des saints particulièrement célèbres, d'autres 
Églises tiennent a commémorer leur anniversaire et il suffit 
d'un miracle pour que cette commémoration devienne une 
fête dans l'Église qui en a reçu le bienfait. Ce bienfait se 
mesure souvent à l'émerveillement qu'il suscite. Le motif 
le plus décisif pour que le culte d'un saint s'implante ailleurs, 
c'est la translation de ses reliques. De nombreuses fêtes s'y 

rattachent; elles viennent naturellement remplir le calendrier 
des églises locales. 

b) Les premières fêtes de la Mère de Di.eu. - Il n'est 
sans doute pas exagéré de croire que les premières fêtes 
de la sainte Vierge sont à chercher dans le sillage de 
cette conception du culte des saints. Historiquement, 
en effet, les premières fêtes de la Mère de Dieu apparais
sent longtemps après les premières commémorations 
de martyrs, et ces fêtes semblent se rattacher d'abord 
à la dédicace d'églises construites et consacrées en 
l'honneur d'un mystère qui engage la vie de la Vierge. 
Le culte de la Mère de Dieu (culte d'hyperdulie) se 
fonde de toute façon sur les aspects théophaniques 
de sa vie et de ses actions. Dans la piété chrétienne 
primitive, ces aspects se rapportaient spontanément 
au mystère du Christ; en fêtant ce mystère du Christ, 
on fêtait aussi sa Mère; comme nous le voyons encore 
aujourd'hui dans la célébration des fêtes du Seigneur 
où, en Orient surtout, des prières et des louanges sont 
adressées constamment à Marie, la Mère de Dieu, la 
Toute-Sainte. 

c) Dédicaces et translations. - Il y eut très tôt, peut
être dès la fin du 1er siècle, des édifices réservés et voués 
au culte et • susceptiblés par conséquent d'une consé
cration ou dédicace liturgique » (P. de Puniet, art. 
Dédicace, DACL, t. 4, 1920, col. 378). On peut admettre 
qu'au 3e siècle au plus tard' il y eut de véritables consé
crations d'églises. Eusèbe raconte qu'en Orient, à la 
suite de la paix de l'Église,« des temples aux proportions 
magnifiques surgissaient du sol » et que tout le monde 
pouvait assister à la consécration de ces maisons de 
prière (Histoire ecclésiastique x, 2-4, PL 20, 845-880). 
La première attestation formelle d'un rite de consécra
tion se trouve à la fin de l'ltinerarium d'Égérie. 

II est question de deux églises dont la première fut dédiée 
aux martyrs et la seconde à la résurrection du Seigneur. Ces 
églises furent consacrées le jour même de !'Invention de la 
sainte Croix, et ce rut une raison de plus pour célébrer ces dédi
caces avec le plus grand éclat, cum summo ·1ianore, et dans une 
grande joie, omni laetitia. Le rite s'inspirait de la dédicace du 
temple de Salomon (2 Chron. 7, 1 svv). On commémore trés 
solennellement la dédicace de ces églises et tout ·1e monde y 
accourt, estimant commettre un péché. en s'en abstenant sans 
nécessité. La dédicace devient ainsi une solennité aussi grande, 
aussi importante même, que celle de Pâques, ou de !'Épi
phanie, qui est, en Orient, la fête du baptême (ltinerarium 
Egeriae 48-49, éd. P. Geyer, CSEL 39, 1898, p. 100-101). 

Cette solennisation de la consécration des égiises 
se répandit partout,'elle prenait la place de traditions 
païennes extrêmement populaires. La dédicace devint 
aussi une fête du .Seigneur, parce qu'elle regardait 
l'édification de son corps mystique; elle était la fête 
du Christ, ÉpQux de l'Église. On célébrait enfin la vic
toire que le Christ accomplit encore dans son Église telle 
qu'elle sera à la fin, car dès maintenant Dieu nous aime 
tels que nous serons au ciel, tales nos amat Deus, quaks 
futuri sumus ipsius dono, non qual,es sumus nostro merito 
(2e concile d'Orange en 529, can. 12, Denzinger, n. 185). 
C'est à l'église que se fait l'Église, et cette édification 
du corps mystique du Christ apparaît comme une mani
festation divine; cet aspect théophanique rapproche 
la dédicace de la mémoire des martyrs, célèbres par 
leur passio charismatique. Voir J. Gaillard, art. DoMus 
DEI, DS, t. 3, col. 1563-1566. 

Une remarque s'impose : la dédicace se présente tou
jours comme une fête locale, mais elle se célèbre à titre uni
versel. Autrement dit,. cette fête locale engage toute l'Église; 
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l'Êglise du lieu est toujours communauté ecclésiale à titre 
universel, l'Église telle qu'elle existe en ce lieu. et .se mani
feste dans ce lieu par sa vie, sa prière et sa charité. La fête 
locale sé présente en même temps comme la célébration d'un 
bienfait que Dieu a accordé et accorde toujours à l'Église 
du lieu, qu'il s'agisse d'un édifice sacré ou du témoignage 
d'un saint martyr. 

4. LA CÉLÉBRATION DES ttTEs; SOURCE ET EXPRESSION 
DE VIE SPIRITUELLE 

10 La fête dans la vie chrétienne. - La fête 
joue un rôle décisif dans toutes les religions. Elle appa
raît comme un don.des dieux, et les hom·mes, à tous les 
niveaux culturels, la célèbrent pour ne pas dé.choir 
spirituellement. C'est là une conclusion qu'impose 
l'histoire· de la fête religieuse, sa genèse aussi bien que 
son évolution depuis les temps de la magie jusqu'au 
plein épanouissement du christianisme, en passant par 
les étapes indo-européennes et gréco-romaine, et par 
l'histoire de peuple élu. Si jamais une religion est parc 
venue à réaliser la notion de fête dans sa pureté et sa 
signification spirituelle, c'est bien le christianisme. 
Dans le christianisme, en effet, la fête n'est plus l'expres
sion d'une vague nostalgie religieuse, l'évolution mala
droite de temps mythiques ou l'annonce de choses à 
venir : elle s'attache directement à la réalité qui succède 
aux ombres et aux figures (cf Col. 2, 16-17). Jusque dans 
les aspects commémoratifs et eschatologiques qui s'y 
intègrent, la fête chrétienne réalise ce qu'elle signifie 
et célèbre. 

La ·révélation divine et la théologie suffisent sans 
doute pour dir!l le contenù mystérieux de la fête chré
tienne. Il serait cependant vain de vouloir en com
prendre toute la signification religieuse, le dynamisme 
spirituel et la portée culturelle, sans demander aux 
religions païennes et· juives la clé des éléments rituels 
qui, par traditions humaines, entrent dans sa célébration. 
Ces éléments, parfois frustes et toujours très simples, 
donnent à la fête son intelligibilité; ils laissent parler 
l'histoire religieuse de l'hùmanité, mais, en même temps, 
permettent à lafoi.chrétienne de faire le rattachement 
direct au mystère dé l'incarnation et à l'œuvre rédemp
trice du Christ. Historiquement, ces éléments rituels 
apparaissent comme des jalons plantés le long de la 
route par laquelle Dieu introduirait un jour les fêtes 
de la nouvelle: et éternelle alliance, au contenu divin 
mais humainement intelligible. De loin (Jér. 31, 3), 
Dieu .a associé les hommes à la grâce des fêtes chré
tiennes et à l'eucharistie du Christ. 

L'originalité de la fête chrétienne est dans son 
contenu divin, réel et transcendant, qui est le Christ 
lui-même, tout le mystère du Christ, vrai « don de Dieu » 
(cf Jean 4, 10). Dans cette ,vision des choses,.les Pères 
de l'Église ont répété que le chrétien est un homme qui 
est . toujours en . fête, · semper et indesinenter (Raban 
Maur, PL 110, 1030), car il reçoit sans cesse ce don de 
Dieu, le mystère du Christ, afin d'en vivre. « Quotidie 
festatus », disaient les romains de tel ou tel prêtre 
dont c'était la fonction de chômer tous les jours en 
l'honneur de la divinité. Lés prophètes d'Israël laissent 
déjà entendre qu'il faudrait vivre un sabbat spirituel 
sans fin. Mais à aucun moment Dieu n'a dispensé 
l'ancien peuple élu de célébrer ses fêtes, et il n'en dis~ 
pense pas davantage les chrétiens. En effet, si. notre 
âme était toujours en fête, suivant les exigences du 
mystère chrétien, ce ne serait qu'une raison de plus 
pour célébrer des fêtes, c'est-à-dire des jours où tous 
accueillent le don de Dieu JIUbliquement et rituelle-

ment, avec une action de grâce unanime et solennelle. 
C'est Dieu qui a indiqué aux chrétiens (comme autrefois 
aux juifs) les jours qu'ils doivent fêter solennellement, 
car il les a marqués par l'accomplissement des œuvres 
théandriques et le témoignage de ses théophanies. 

La condition de la vie présente ne permet pas au chrétien de 
célébrer des fêtes sans discontinuer. En aurait-il le loisir, ses 
ressources humaines, psychologiques et spirituelles, toujours 
limitée.s, ne le lui permettraient pas. A l'occasion de ses fêtes, le 
chrétien doit être en !Ilesure de célébrer réellement, de consa
crer tout son temps à Dieu. Au jour de fête, il est loisible au 
chrétien de quitter ses habits de semaine, de se livrer à la 
lecture prolongée, à la prière, au chant et à la musique, de 
jouer et de danser, afin de reprendre conscience du don divin 
que la fête rappelle et offre chaque fois avec une nouveauté 
spirituelle qui ·réclame une action de grâce renouvelée, c'est
à-dire la célébration de la grande eucharistie. 

La fête doit rendre l'homme plus accessible à la grâce, 
en même temps qu'elle lui permet d'y· répondre plus 
généreusement; elle doit le rendre sensible aux réalités 
religieuses et spirituelles, capable de s'élever à la hau
teur des valeurs spirituelles et de les exprimer; elle doit, 
par sa célébration, engager la communauté entière 
et créer les liens fraternels auxquels on reconnaît les 
disciples du Christ. 

Dans le christianisme, la fête se meut d'abord sur le 
plan humain; elle y trouve sa place comme dans toute 
communauté appelée ,à relever et à célébrer les événec 
ments importants qlii regardent sa vie propre. 

Dans une famille, on célèbre la naissance d'un enfant, son 
mariage; on fête même le retour du prodigue (Luc 15, 23); 
Dans la cité, on célèbre !'.avènement d'un chef, la pose de la 
première pierre d'un édifice, ]a victoire sur l'ennemi, etc. 
Souvent les fêtes de famille et de la cité s'imposent à la mémoire; 
on éprouve le besoin d'en commémorer l'anniversaire. On 
reprend conscience de l'événement passé et de l'importance qu'il 
a encore dans la vie de la famille ou de la cité; on renouvelle 
en quelque sorte le temps où cet événement eut lieu, fut 
célébré pour la première fois. Dans la vie de.la communauté 
chrétienne, on retrouve les mêmes lois humaines et sociales, le 
mêrrie besoin vital de tradition. Avec le temps, bien des fêtes 
chrétiennes ne dépasseront guère ce niveau, tellement ce besoin 
vital· est grand, et ces lois humaines impérieuses. 

Dans l'économie du salut, un mystère divin, line 
transcendance spirituelle et une efficacité surnaturelle, 
qui débordent le niveau humain, s'ajoutent à la fête 
chrétienne: A l'origine, il y a un fait sauveur, une action 
divine, une théophanie. Au moment où cette action 
théandrique ·s'est produite dans sa réalité historique; 
le monde entier aurait dü être en fête; c'est alors que 
la fête fut instituée, fondée et célébrée pour la première 
fois. Le jour de sa résurrection, le Christ apparut à ses 
disciples, leur disant de se réjouir et de goüter la paix 
de !'Esprit; aux pèlerins d'Emmaüs, désemparés et 
tristes, il reproche d'être trop lents à s'ouvrir à la joie 
de ce qui s'est vraiment passé ce joùr-là. Ces grands 
événements de la vie du Seigneur ont marqué les âmes 
des apôtres et des premiers disciples; ils ont marqué 
aussi les jours de la semaine et de l'année où ils se sont 
produits. On se rappelle ces jours, on en commémore 
les anniversaires; on célèbre des fêtes pour raviver le 
souvenir de tout ce que le Seigneur a fait pendant 
qu'il a vécu au milieu de nous, « en commençant au 
baptême de Jean· jusqu'au jour où il nous fut enlevé » 

(Actes 1, 22). L'événement décisif est la mort du Sei
gneur, et tout le mystère pascalqui s'y rattache. D'où 
ce cri d'enthousiasme de saint Ambroise. : u De sa mort 
nous vivons tous, de sa mort nous recevons le sceau; 



241 LA FÊTE DANS LA VIE CHRÉTIENNE 242 

sa mort, nous l'annonçons quand nous prions, nous la 
proclamons quand nous sacrifions; sa mort est victoire, 
sa mort est mystère,. sa mort est la fête annu_elle du 
monde» (De excessu fratris 2, q6, PL 16, 1327b). 

2° La sacramentalité des fêtes. - En célé
brant la mémoire des faits sauveur;;, les premiers chré
tiens eurent la conviction d'avoir le Seigneur mysté
rieusement au milieu d'eux, renouvelant la. grâce du 
salut. Cette conviction fut transmise comme partie 
intégrante de la foi au Christ. La célébration de la fête 
apparut comme une expression de la fidélité au Christ, 
comme une« épiphanie» de la charité fraternelle et·un 
ressourcement de la vie spirituelle dans la commu
nauté. 

Que la fête joue un rôle hautement didactique, qui le 
nierait? C'est par elle que s'implante vraiment la foi 
et qu'elle se maintient dans 'les r_égions christianisées. 
Sa célébration annonce les mystères de la foi et proclame 
renseignement de l'Évangile. A la lumière des faits 
historiques, J. A. Jungmann affirme qu'à la rigueur 
il suffit de célébrer fidèlement les fêtes liturgiques 
pour que la foi demeure vivante, quand tout autre 
enseignement religieux est devenu impossible ou trop 
difficile . (Das kïrchliche Fest nach ldee und Grenze, 
p. 16q). C'est ce que l'Église a toujours reconnu en for
mulant des lois sur· la sanctification du dimanche 
et des fêtes. 

Dans l'encyclique Mediator Dei, Pie X;I précise que • la 
liturgie met sous nos yeux le Christ tout entier et toutes les 
étapes de sa vie terrestre, celui qui est le Verbe du Père éternel, 
celui qui naît de la Vierge, Mère de Dieu, qui enseigne la 
vérité, guérit les malades et console les affiigés, qu~ souffre 
sa passion, meurt et ressuscite, remportant la victoire sur la 
mort, celui enfin qui règne dans la gloire du ciel et répand 
sur nous l'Esprit Saint toujours vivant dans l'Église .: La 
liturgie montre que le Christ est • le maître que nous devons 
écouter attentivement, le pasteur que nous devons suivre, 
l'auteur de notre salut( le. principe de notre sainteté, le cher du 
corps mystique don.t la vie nous anime, nous ses membres • 
(AAS, t, 39, 1947, p. 579-580). 

Les Pères de l'Église nous font comprendre que le 
caractère didactique des fêtes est comme un• élément 
essentiel de leur célébration. C'est par sa célébration 
que la fête donne à l'enseignement divin sa nouveauté 
et une efficacité particulière. Ainsi saint Léon dans un 
sermon sur la passion : 

• Tous les temps sont là pour attirer l'attention des chrétiens 
sur le mystère de la passion et de laÏ:ésurrection du Seigneur ... 
Maintenant, cependant, l'Église entière doit s'en instruire 
davantage et s'enflammer d'une èspérance plus vive. Avec. le 
retour des. saints jours, .en :effet, et la lecture de. l'Évangile 
de vérité; la grandeur des événements s'affirme de telle sorte 
que la P;ique ,du Seigneur doit être célébrée comme une pré
sence plutôt que commémorée comme un fait passé, ut Pascha 
Domini non tam praeteritum recoli quam praesens debeat hono-
rari • (PL 54, 358a). · 

Le même pape affirme qu'au jour .de Noël la parole de 
l'Évangile et des prophètes "l'.ient à notre secours, afin que nous 
soyons enflammés et enseignés de telle manière que la nativité 
du Seigneur devienne pour nous une présence que nous contem
plons et noa .seulement un fait passé dont nous célébrons le 
s()uvenir, • evangelicae nos et propheticae adjuvant voces; 
quibus ita accendimur et docemur, ut nos nativitatem Domini, 
qua Verbum caro factum est, non taro praeteritam recolere, 
qitam praesentem videamur inspicere » (PL 54, 226c-227a). 

C'est la parole de ·!'Écriture qui s'anime et prend vie, 
mais c'est toute la célébration qui est engagée dans cette 
<c actualisation» des choses passées; l'homélie, pour sa 

part, est comprise comme ,c une fraction du pain de la 
parole », permettant de communier aux réalités spiri

. tuelles qu'elle évoque. L'objet de la fête devient en quel
que sorte présent et accessible. Sous ce langage des Pères 

· de l'Église se cache ce que nous pouvons appeler la 
,c sacramentalité » des fêtes liturgiques. 

Le premier document du magistère qui parle de cette sacra
mentalité est le décret Maxima redemptionis (16 novembre 

. 1955), à propos de la célébration liturgique de la semaine 
sainte: 

• Ces rites liturgiques de la semaine sainte valent non seule
ment en raison de leur. dignité unique, mais encore par leur 
puissance sacramentelle et leur efficacité pour alimenter la 
vie chrétienne, et ils ne peuvent trouver de compensation é·qui
table dans ces pieux exercices· de dévotion qu'on appelle 
habituellement extra-liturgiques, accomplis· aux heures de 
soirée du triduum sacré •·(AAS, t. 47, 1955, p. 839; DC, t. 52, 
1955, col. 1539). 

La célébration liturgique des grands anniversaires 
de la vie, de la mort et de la résurrection du Seigneur 
n'a pas seulemerit une dignité unique dans l'année de 
l'Église; elle exerce surtout une efficacité sacramentelle 
propre pour nourrir la vie spirituelle des chrétiens. 

C'est sans doute dans le mê.me sens qu'il faut compr_endre 
l'encyclique Mediato,: Dei, lorsqu'elle enseigne que le • cycle 
de l'année liturgique n'est pas une représentation froide et 
sans vie d'événements lointains, ou un rappel pur et simple de 
choses passées : c'est plutôt le Christ lui-même qui reste avec 
son Église, - potiùs est Christus ipse, qui in sua Ecclesia 
perse"erat -, qui continue à parcourir la route de son immense 
amour entreprise dans sa ·vie mortelle, alors qu'il passait en 
faisant le bien, désireux de mettre tous les _hommes en contact 
avec ses mystères et de les en raire ,vivre• (AAS, t. 39, p. 580). 

Ces textes pontificaux montrent que la ·célébration 
des fêtes liturgiques est source de vie spirituelle, expres
sion de l'esprit de foi, de charité et d'espérance. L'ensei
gnement qu'ils donnent est appuyé par d'abondants 
témoignag!!s patristiques. · 

Voici ce que nous célébrons ·(en la fête de l'Épiphanie, jour 
de baptême en Orient) : l'avènemimt de Dieu au milieu de 
nous, en sorte que nous puissions approcher Dieu lui-même, 
retourner à Dieu; en ·déposant le vieil homme et en revêtant 
l'homme nouveau ... Nos fêtes n'ont rien de commun avec les 
festivités profanes : elles sont divines. Ce que nous célébrons 
est au-dessus du monde présent et dépasse .les choses de la 
terre. Ce que nous fêtons n'est pas à nous, cela appartient à 
celui qui s'est livré pour nous, à celui qui estle Seigneur. Nos 
fêtes n'ont rien de corruptible, mais servent à notre salut; 
elles n'ont rien de la création ·première, elles contiennent 
vraiment ce qui donne la grâce du renouvellement (S. Grégoire 
de Nazianze, Oratio 38, 4, PG 36, 316a). 

.<c Mysterium », « sacramentum » sont les expressions 
que les Pères emploient volontiers pour parler de l'aspec_t 
sacramentel d'une célébration solennelle. Ce ne sont pas 
seulement lès paroles de !'Écriture qui s'animent, mais 
tous les rites et symboles. sacrés interviennent pour 
réaliser _ce qu'ils signifient, c'est-à-dire une commu
nion efficace aux mystères du Christ que l'on. célèbre. 

« Omnia, quae Dei Filius ad reconciliationem mundi et 
fecit et docuit, non in historia tantum praeteritarum actionum 
novimus, sed etiam in praesentium operum virtute sentirons •, 
dit saint Léon (Sermo 63, 6, PL 54, 356b) pour inculquer à 
ses auditeurs l'efficacité des. rites des solennités pascales, et 
il mentionne volontiers la _rémission des péchés, accomplie 
jadis par la passion du Seigneur, comme_ l'effet propre de la 
célébration des fêtes pascales,• totum paschale sacramentum 
in remissionem est conditum peccatorum • (Sermo 50, 3, 308a). 

En parlant ici de « rites efficaces », il importe de rele-
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ver le fait capital que la célébration de toute fête chré
tienne culmine d'une manière ou de l'autre à la célébra
tion de l'eucharistie. Par rapport à ce rite, tous les 
autres ressemblent à la sertissure, faite pour donner 
à la pierre précieuse son éclat, s_a valeur. Autrement 
dit, c'est de l'eucharistie que la célébration entière 
d'une fête tire sa sacramentalité. L'eucharistie, la· 
messe, est essentiellement la célébration d'une fête, 
comme Pâques est la fête de l'année liturgique, parce 
que le mystère pascal est la grande œuvre de salut que 
le Christ a accomplie. Tous les autres faits sauveurs 
se rapportent en quelque sorte à la passion et à la 
résurrection, puisque sans le mystère pascal ils res
teraient un peu comme une voûte sans clé. On peut dire 
que Noël et !'Épiphanie appellent le mystère de 
Pâques, que !'Ascension et la Pentecôte ne sont que 
des phases glorieuses de ce même mystère. Il n'y a 
pas de fête sans incidences pascales et sans appel à 
la célébration de la messe, présence du mystère intégral 
du salut. C'est ce qui explique pourquoi les orientaux 
parlent de « la Pâque de Noël " (Th. Spasskij, dans 
Irénikon, t. 30, p. 289-306). 

3° Transcendance spirituelle des fêtes. ~ 
Dans le cycle annuel, les fêtes se succèdent comme anni
versaires sacrés. Elles ne sont pas comprises comme si 
les faits sauveurs qu'elles célèbrent s'accomplissaient 
pour la première fois et dans leur réalité historique. 
Quand nous fêtons Noël, par exemple, nous savons 
que le Christ, dont nous célébrons la naissance, a déjà 
réalisé toute son œuvre de salut; toutes les Écritures 
qui le concernaient ont été accomplies (Luc 24, 44). 
La fête de la nativité est un anniversaire, aussi 
y rappelle,t-on les grandes œuvres que le Seigneur a 

· faites et pour lesquelles nous lui devons notre action 
de grâce: 

Les Pères de l'Église fol\t remarquer cette transcen
dance spirituelle des fêtes. Ils i~istent sur la présence 
mystérieuse des faits sauveurs accomplis autrefois, 
mais nous rappellent aussi le bouleversant « amodo » 
de l'histoire de la passion : « Désormais vous verrez le 
Fils de l'homme siéger à droite de la Puissance et venir 
sur les nuées du ciel» (Mt. 26, 64). Car« Jésus est l'être 
à propos duquel on peut toujours dire : désormais » 
(J. Guitton, Jésus, Paris, 1956, p. 394). 

A Noël, Maxime de Turin nous invite à accueillir la nativité 
du Christ, Christi natalem suscipere debemus; il rappelle aussi 
que notre fête dépasse ce que l'on a fêté autrefois, « super
greditur enim illius temporis festivitatem nostra solemnitas •, 
car nous accueillons à la fois celui qui natt et celui qui ressuscite 
et règne dans les cieux, • nos ilium suscipimus nascentem, 
resurgentem pariter, et regnantem • (PL 57, 5Ua). Saint Léon 
dit : • In aeternam haereditatem coepimus introire .. , et quem 
magi infantem venerati sunt in cunabulis, nos omnipotentem 
adoremus in caelis • (Ser1M 32, 4, PL 54, 239d-240a). 

Un lien intime existe donc entre les diverses fêtes, 
qui les rattache les unes aux autres et les oriente vers 
une même plénitude eschatologique. On pourrait appli
quer aux fêtes ce que J. Guitton dit du Christ dont 
l'existence n'a rien de transitoire : « Jésus n'est pas 
accidentel, il n'agit pas par le .prodige : il accomplit. 
Il est lié à l'histoire humaine antécédente dans cet axe 
spirituel sur lequel elle revient toujours pour remonter 
à sa source et pour prendre son essor» (Jésus, p. 384). 
Le contenu mystérieux d'une fête n'a rien de fragmen
taire : il constitue toujours le mystère, rappelé et con
templé à la lumière d'un•fait sauveur que l'on célèbre 

et dont on attend une grâce particulière qui nous rende 
conformes au Seigneur (cf Phil. 3, 10 et 20) et nous 
incite à des actions de grâces renouvelées. " Aujoùr
d'hui le Christ est né de la Vierge, aujourd'hui il est 
baptisé .. : ce double mystère est à moi, - utrumque 
mysterium meum est-, le double avantage est pour moi, 
- utraque utilitas meà est-, car le Fils de Dieu n'avait 
pas besoin de naître ni d'être baptisé .. , mais il s'est 
humilié pour nous » (S. Maxime, Sermo 7, PL 57, 
545c-546a). 

C'est sans doute dans ce sens que l'on peut 
comprendre l'admirable« Hodie » que la liturgie chante 
solennellement aux principales fêtes. Car celui qui est 
né de la Vierge naît de nouveau pour nous dans les 
« sacrements », dans la célébration des mystères de la 
fête : • tune natus hominibus, hodie renatus est sacra
mentis » (S. Maxime, Sermo 9, PL 57, 547b). Mais cet 
Hodie dit aussi que le jour, où le fait sauveur s'est pro
duit, a été en quelque sorte divinisé par le Christ. Ce 
jour appartient au Christ; c'est son jour à lui, à lui 
qui est le Jour (cf 1 Thess. 5, 8),parcequeauprès de Dieu 
c'est toujours « aujourd'hui », • semper ibi hodie est » 
(S. Augustin). Quand nous célébrons ce jour mémorable 
dans le cycle annuel, il nous est en quelque sorte rendu 
par le Christ qui nous visite et renouvelle pour nous la 
grâce de son mystère : « qui nos f requenter Pisitat et 
saepe laetificat, et copiosius requirit, ui numerosius bene
dicat », dit saint Maxime de la fête de !'Épiphanie, 
qui succède de si près à Noël (Sernw 9, PL 57, 5~9a; 
cf O. Casel, Hodie, dans La MaÜJon-Dieu 65, 1961, 
p. 127-132). 

4° La fête spirituelle du coeur. - Unanime
ment les Pères enseignent que la célébration des fêtes 
doit aboutir à une imitation plus pai-faite du Christ; 
il faut que le cœur retienne la grâce de la fête. Le diman
che de Quasimodo, l':eJglise prie pour que ceux qui ont 
célébré les fêtes de Pâques maintiennent dans la con
duite de leur vie la grâce qu'ils ont reçue : ut, qui pas
chalia /esta peregimus, haec, te largiente, maribus t!t 
vita teneamus. Car " l'âme ne peut célébrer la fête plus 
dignement qu'en s'unissant entièrement au Seigneur 1, 

(RabanMaur,J~L 110, 1032d). 
Ce qui fait notre célébration chrétienne, ce n'est. point un 

grand concours de peuple, c'est la possession de la vertu; ce ne 
sont pas les beaux habits, c'est l'ornement spirituel de la 
piété; ce n'est pas la bonne table, c'est le soin que nous donnons 
à· notre vie intérieure. C'est dans une conscience sans reproche 
que se trouve par excellence la célébration chrétienne... La 
pauvreté, la faim, la misère de l'existence terrestre, rien ne 
peut troubler une telle fête qui se célèbre dans l'âme ... Celui 
qui vit dans la justice et qui pratiquj! les bonnes œuvres, 
celuislà est en fête, même quand nulle fête n'est célébré~. 
Mais celui qui vit dans le péchê, avec une c_onscience impure, 
celui-ià n'a jamais de fête, surtout alors qu'une fête est célébrée 
(S. Jean Chrysostome,De Anna, sermo 5, 1, PO M, 669d-670a)., 

Le don divin que constitue la fête est fait pour que 
nous arrivions, par l'imitation du Christ, à la béa.titude 
et à la gloire. En célébrant saintement la fête, nous 
recevons et possédons déjà ce que dans la foi nous 
célébrons, quod credimus ;am tenemus (S. Léon, Ser111,(J 
1 de Resurrectione Domini 4, PL 5~, 388d). Pour 
l'acquérir pleinement et définitivement, pour épanouir 
le don de la fête, il faut Îmiter le_ Christ. Nous devons 
toujours porter la croix du Seigneur, c'est alors que 
nous ne cesserons pas de fêter Pâques, suivant une admi
rable formule que l'on trouve dans certaines éditions 
des œuvres de saint Léon : Dominica cruce semper qrma-
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mur, nec unquam a paschali festo recedimus (Sernw 2 
de Resurrectwne Domini, PL 54, 392, note i). 

5° Les fêtes des saints. - Le saint dont l'Éofüe 
célèbre l'anniversaire est celui qui a imité le C~ist 
avec une charité héroïque et pure, allant jusqu'à donne; 
sa vie pour le Seigneur et pour les frères. Dans la tra
dition, le saint par excellence est le martyr, qui a versé 
son sang pour le Christ. Or, cette même tradition ratta
che le martyre et toute sainteté au Christ et à la célébra
tion des saints mystères, célébration qui caractérise 
depuis le commencement la sanctification du dimanche 
et des fêtes du Seigneur. 

. Pendant le carême, où l'Église invite à une imitation plus 
genéreuse du Christ, de sa passion surtout, elle offre • le sacri
fice en qui tout martyre a son origine, sacrificium illud .. , de 
quo martyrium sumpsit omne principium • (3• semaine, jeudi). 
La secrète de la fête de saint Ignace (31 juillet) parle des saints 
mystères en qui Dieu a placé la source de toute sainteté 
sacrosancta mysteria, in quibus omnis sanctitatis fontem consti~ 
tuisti. Suivant les Pères de l'Église, c'est dans le martyr que 
l'Église obtient son efficacité entière (cf S. Augustin, Sermo 333, 
1, PL 33, 14M), et si par sa passion le martyr s'identifie pleine
ment à la passion du Christ, il reçoit dans l'eucharistie I'assu
ranc~ et l'.anticipation même de sa glorification. Ainsi, saint 
Cyprien dit que ceux qui vont mou_rir pour le Christ doivent 
-se _souvenir de l'eucharistie! puisque la grâce du martyre se 
pmse dans le sang du Christ, offert dans ce saint mystère 
{De ~xhortatione martyrii, PL 4, 651-676; cf S. Augustin, In 
Joannem 84, 1, PL 35, 1846-1847). 

On peut donc affirmer que· la célébration des fêtes 
des martyrs et des saints a son origine dans la célébra
tion même du mémorial du Seigneur. C'est là que le 
m~tyr puise sa force et trouve, dès ici-bas, sa glorifi
cation. Célébrer la fête d'un martyr ou d'un saint c'est 
essentiellement célébrer l'eucharistie par laqueiie la 
gloire du martyre a été obtenue et s'obtient toujours. 

La passion des martyrs est considérée comme un 
transititS sacer, un saint trépas, une pâque unie à la. 
Pâque du Christ, désormais victorieux et glo~ieu;. 
Le Christ est « le grand athlète invisible • dont la force 
revêt le martyr; c'est lui qui fait sienne la souffrance 
du martyr et qui triomphe en lui. Ainsi les fêtes des 
martyrs, où se célèbre le mémorial du Seigneur, devien
nent les fêtes du Christ; et comme les fêtes du Christ 
sont source de grâce et de salut, ainsi les fêtes des saints 
deviennent-elles également fructueuses. pour l'Église. 
Dan~ une ancienne préface léonienne la liturgie cliante : 
« Toujours nous nous réjouissons de l'action du mystère 
(eucharistique), mais sa grâce (munus) nous comble 
avec plus d'abondance (copwsius) quand il est offert 
pour l'anniversaire des saints martyrs » (L. A. Mura
~ori, Liturgia romana Petus, t. 1, Venise, 1748, col. 4c01). 

Dans la personne du martyr, l'Église réalise sa propre 
accession à l'expérience de la passion; c'est un de ses 
membres qui s'offre dans le sacrifice total. 
, U~e préface du Sac_ramentaire léon_ien dit que par sés martyrs 

l Églm: olire a~- Se1gn_eur le sacrifice de son propre sang, 
obsequium proprn cruorr.s (loco cit., p. 403). C'est la raison pour 
laquelle l'anniversaire des saints ne se célébrait primitivement 
que da_ns le lieu où ils avaient souffert pour le Christ, où le 
souvemr de leurs combats et leur victoire demeuraient vivants 
perpetua semper et nopa, suivant une préface gélasienne pour l~ 
vigile de saint Laurent (Sacramentaire gélasien, éd. H.A. Wil
son, Oxford, 1894, n. 660). 

La passion des martyrs, c'est la passion du Seigneur, 
telle qu'elle se continue dans les membres de son corps 
mystique. Dans le même sens, la célébration de leur 
méTTWire s' enracine-t:ene dans la célébration de la 

mémoire du Seigneur et s'engage-t-elle dans le sillage 
des fêtes du salut et de leur eucharistie. Dans la mesure 
même où le nombre des saints, le coetus sanctorum, 
augmentera, le mystère du salut se répandra dans le 
monde, pendant que nos fêtes s'enrichissent et nous 
acheminent vers la parousie. La parousie sera le don 
de Dieu absolu et définitif, la fête sans déclin, la joie 
sans mélange, « de mort il n'y en aura plus, de pleur, 
de cri, de peine il n'y en aura plus» (Apoc. 21, 4). En 
attendant, les fêtes que nous célèbrons sur terre, avec 
leurs rites et leurs symboles, sont des signes chargés de 
réalités surnaturelles et efficaces, qui annoncent autant 
qu'ils accomplissent parmi nous; ceux qui célèbrent 
ces fêtes deviennent eux-mêmes « des signes et des pré
sages" (ls. 8, 18), à cause de leur foi et de leurespérance. 
Car c'est toujours dans la foi, l'espérance et la charité 
que nous fêtons les saints anniversaires, et la joie spiri
tuelle dont ces fêtes sont la source n'est qu'une promesse 
et un gage de ce qui sera, umbrae sunt futurorum (Raban 
Maur, PL 11.0, 1032c}. Nous les célébrons dans le mystère, 
in mysterio, ~ jusqu'à ce que le Seigneur revienne • 
(1 Cor. 11, 26). Tant que l'apparition ultime et défini-. 
tive du divin Ressuscité n'est pas accordée, nos fêtes 
demeurent des réalités voilées, perçues dans la foi, et 
par là même inachevées : 

Ex parte ergo in hoc mundo sancti agunt diem festum, quia 
ex parte sciunt, et ex parte prophetant; cum autem venerint, 
quae perfecta sunt .. , tune erit vera et iiicorrupta festivitas, 
cuius festivitatis princeps et sponsus et Dominus erit ipse 
Jesus Christus Salvator noster (Raban Maur, In Ezechielem 18, 
44, PL 110, 1036b). 

Nos fêtes sont divines et célestes déjà; elles sont -
suivant l'expression de l'Église orientale, « le ciel sur 
la terre », orientées vers le retour glorieux du Seigneur; 
chaque célébration de l'eucharistie, chaque fête, nous 
conduit jusqu'au seuil de la parousie. Mais le mystère 
eschatologique proprement dit n'est encore qu'une 
grande espérance; il n'entre pas dans la célébration en 
tant que celle-ci à seulement pour objet les faits sau
veurs déjà accomplis. Mais sans cesse la célébration 
des fêtes nous y prépare. 

1. Fête chrétienne. - F. Cabrol, art. Fêtes chrétiennes, 
DACL, t. 5, 1922, col. 1403-1452. - O. Case!, Zur Idee der 
liturgischen Festfeier, dans Jahrbuch für Liturgiewis$enschaft, 
t. 3, 1923, p. 93-102 (trad. franç. dans La Maisan-Dieu.1, 1945, 
p. 23-36); cf encore dans Jahrbuch .. , t. 6, ·1926, p. 167-172, 
198-204; t. 8, 1928, p. 171-174, 221-224; t.15, 1935, p. 216 svv; 
Das christliche Festmysterium, Paderborn, 1941. - F. Leist, 
Kultus als Heilsweg, Salzbourg, 1949; Das Wesen des christ
lichen Festes, dans Anima, t. 5, 1950, p. 58-62. - R. Guardini, 
Die Sinne und die religiiise Erkenntnis, Wurtzbourg, 1950; 
trad. Les sens et la connaissance de Dieu, Paris, 195r.. -
J. Daniélou, Bibk et liturgie, coll. Lex orandi 11, Paris, 1951. -
J. Hild, Le samedi saint, jour alilurgique, dans La Maison
Dieu 28, 1951, p. 136-159. - Bo Reicke, Diakonie, Festfreude 
und Zelos in Verbindung mit der altchristlichen Agapenfeier, 
Uppsala, 1951; cf J. Daniélou, compte rendu, dans Dieu 
pÏVant 21, 1952, p. 156-158 .. - M. Schmaus, Das Kommen 
des Herrn und die Feier der Eucharistie, dans Yom christ
lichen Mysterium (Mélanges O. Case!), Dusseldorf, 1951, 
p. 22-34. - A.M. Righetti, Manuale di storia liturgica, 2• éd., 
t. 2, Milan, 1955. - J.A. Jungmann, Das kirchliche Fest nach 
Idee und Grenze, dans Verkandigung und Glaube (Mélanges 
F.X. Arnold), Fribourg-en-Brisgau, 1958, p. 164-184. -
M.-B. de Soos, Le mystère litur15ique d'après saint Léon le 
Grand, Munster, 1958. - A. Nocent, Contempler sa gloire, 
APent, Noël, Épiphanie, Paris, 1960. - B. Capelle, A. Cha
vasse, 1.-H. Dalmais, P. Jounel, La sanctification du temps, 
dans A.-G. Martimort, L'Église en prière, Paris, 1961, p. 671-
785; en rapprocher : A.-G. Martimort, B. Botte, etc, Fêtes 
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humaines et liturgie, dans La Maison-Dieu 30 1952, -p. 79-
100. - Jour de fête, Lumière et Vie, n.· 58, 1962: 

·2. Fêtes des saints. - O. Casel, ·Mysterium und Martyrium 
in den romischen Sakramentarien, dan_s Jahrbuch für Litur
giewissenscha/t, t. 2, 1922, p. 18-38. - H. Delehaye, Sanctus. 
Essai sur le culte des. saints dans l'antiquité, Bruxelles 1927 • 
Origines du culte des martyrs, 2° éd., Bruxelles, 1933. ~ 
~- J_ouassard, Aux origines du culte des martyrs dans le chris
tutn1,5me, dans Recherches de science religieuse, t. 39, 1952 
p. _362-367. - W. Dürig, Die • Sàlbung • der Martyrer. Ei~ 
Be,trag zur Martyrertheologie der Liturgie, dans Sacris erudiri, 
t. 6, 1954, p. 14-47. - J. Hild, Le mystère des saints dans le 
mystère chrétien, -dans La Maison-Dieu 52, 1957; p. 5-18. _ 
~-- de G:aiffier, Réflexions sur les origines du culte des martyrs, 
~bi;km, p. 19-43. - A. Chavasse, Sanctoral et année liturgique, 
ibidem, p. 89-97. 

Sur les messes du commun des saints (martyrs docteurs 
confesseurs, pontifes, vierges, saintes femmes), voir les arti: 
cles de M. Kloeppel, Aem. Lohr, A. Kiesgen, dans Liturgische 
Zeitschri/t,- t. 4, 1931-1932, p. 145-155, 437-447, 227-240 
369-379, 108-122, 459-4ï4. ' 

Jean HILD. 

FEU. - Le symbolisme du feu, dans la Bible et 
dans la littérature chrétienne, sert à exprimer tantôt la 
transcendance de Dieu, tantôt les effets bouleversants 
et transformants de sa présence dans. les créatures 
spirituelles. - 1. Le feu, signe de la présence et de · 
l'action de Dieu. - 2. Symbole de la transcendance 
di11ine. - 3. La c/J,arité, participation au feu dipin. 
4, Les liturgî,es du feu. -

L LE FEU, SICNEDE LA PRtsENCE ETDE L'ACllONDIVINES 

1° Lê ff!u dans la créatio'n. - Sur le rôle du 
feu dans l'histoire de l'frumanité, la Bible se borne à 
quelques constatations· é_lémentaires. Par exemple : 
Ex. 22, 5; Juges 15, 4-5; Isaïe 30 14· 44 12-19; 64 1 · 
Jér. 22, 7; Job 28,. 5; Ps.120 (119), 4;

1

Ecdu.11, 32 (34)~ 
22, 21,l (30); 28, 10-12 (12-14}; 28, 22-23 (26-27); 38, 28 
(29-31); Pro11. ~o. 16; etc. · · 

!-'~- l!ible fait une grande place à -la signification 
religieuse du feu. Il semble que le peuple hébreu ait 
ép_rouvé, plus encore que les aùtrès peuples de l'anti
quité, une admiration mêlée de frayeur pour cette 
force· redoutable, image· de -la vie et agent de destruc
tion, qui semble venir du ciel (Ex. 20, 18), mais que 
l'homme est ~apable de capter et de reproduire (Eccli. 
_43, 4 : le _soleil l'emporte pourtant de loin sur la four
naise attisée par les hommes). Divinisé dans les reli
gions païimnes (Sag. 13, 2), -"le feu est une créature de 
~ieti (Eccl[. 43, 5, 21, [23]), qui accomplit ce qui lui a 
eté ordonné (Baruch _ 6, 54, 62) et qui ·est invitée à 
louer son Créateur dans le concert unive)'.Sel (Ps. 148, s • 
Dan. 3, 66 : _cantjque des trois jeunes hommes dans 1; 
fournaise). Saint François d'Assise reprend l'invitation 
dans son Cantico -delle creature : « Laudato sei ·mi' 
Signore, per frate foco per lo quale ennallumi~i la 
nocte; ed ello'è hello et iocundo et rubustoso et forte». 

2° Le · feu des théophanies. - Dans ·la reli
gion d'Israël, le feu est surtout signe d'une présence 
divine. Il est généralement l'élément principal des 
théophanies ou :inànifestations de Dieu sur la terre : 
fascinant mais redoutable, il symbolise la _ sainteté 
inaccessible et _ la splendeur incomparable du Tout
Puissant. Déjà, en Gen. 3, 24, la fi;l.mme du· glaive 
fulgurant, image de l'.éclair, rend sensible l'anathème 
divin qui interdit à-l'homme pécheur l'entrée de !'Éden 
et le chemin de l'arbre de vie. L'alliance de Yahvé avec 

Abraham est ratifiée par le passage d'un four fumant 
et d'un brandon de feu entre les animaux partagés 
(Gen. 15, 17-18); dans les rites d'alliance, les contrac
tants passaient au milieu des victimes (Jér. 3r., 18-19): 
ici, Yahvé passe seul dans le feu, parce que son alliance 
est"Une initiative souveraine, non un pacte bilatéral. 

Sur !'Horeb-Sinaï, Moïse reçoit sa mission et la révéla
tion du Nom divin, « Il est"», devant le buisson qui lui 
par11,ît tout en feu, mais ne se consume pas; il comprend 
que Dieu se manifeste à lui<< dans cette flamme de feu 
jaillissant du milieu du Buisson » (Ex. 3, 2). 

« Un orage éclate et la foudre tombe devant Moïse, il est 
saisi de terreur .. , car on ne peut voir Dieu sans mourir, et c'est 
voir Dieu que de voir son feu;_ Or, après l'expérience terri
fiante, Moisé constate qu'il est encore en vie !..Miraculeusement, 
le_ feu n'a pas dévoré .. , le Buisson est toujours là. Dans le 
mystère, Moïse prosterné perçoit la présence divine qui s'est 
manifestée • (G. A1_1zou, De la servitude au servïce. Étude du 
livre de l'Exode, Paris; 191;1, p. _87). Le miracle est rappelé par 
saint Étienne "devani le Sanhédrin (Actes ?, 30; cf Bréviaire 
romain, 18 déèembre, antienne O Adonaï). 

L'alliance du Siriaï entre le peuple d'Israël et son 
Dieu est conclue dans le cadre d'un orage grandiose : 

« La montagne du Sinaï fuma tout entière, du fait que 
descendait sur elle .,Yahvé dans le !eu. Et sa fumée s'éleva 
comme la fumée d'une fournaise, et toute la montagne trembla 
fortement. Et le son du cor se prolongea et se fit très violent. 
Moïse parla et Dieu lui répondit dans le bruit • (Ex. 19; 18-19). 
Moïse montre aux israélites le motif de cet appareil effrayant : 
• C'est pour vous éprouver que Dieu est venu et pour que sa 
crainte, vous demeurant présente, vous garde de pécher • 
(20, 20). Un orage de montagne est sans doute un des spectacles. 

·qui suggèrent • au mieux ce que peut être la. puissance, la 
splendeur et le mystère de Dieu ... Il a suffi que, ce jour-là, le 
phénomène naturel ait été compris camme expression de la 
de$centè de Yahvé et _de sa par()le,- Moïse s'en faisant l'inter-
prète • (G. Au.zou, op. èit.", p. 257). _ _ . 

Israël n'oubliera· jamais _l'expérience religieuse du Sinaï : 
il restera le peuple qui a vu le grand feu de Dieu, qui a entendu 
sa· parole • du milieu du feu •• mais dans le· mystère,- • sans 
figure• (Deut. 4, 11, 12, 15; 5, 4-5, 22-26; 9, 10, 15; 10, 4). 

Tout au long de la marche au désert, Israël est guidé 
durant le jour par une nuée, .qui signifie la présence 
vigilante de Dieu (voir art. NuÉE) et qui, de nuit, 
prend l'aspect d'une colonne de feu (Ex. 13,- 21-22; 14, 
24;- 2r., 15-17; 40, 3t,-38; Nomb, 9, 15-16; Deut. 1, 33; 
Néh. 9, 12-19; Ps. 78 .(77), 14; 105 (10r.), 39; Sag.10, 
17; 18," 3; / saie 4, 5 : la restauration de Jérusalem -~era 
un nouvel Exode). Selon une , tradition différente (la 
tradition ~ .sacerdotale »L la nuée est assoêiée à la 
gloire (Ex. 16, 10; 24, 15-18; Nomb. 17, 7), ou bien la 
gloire apparaît seule .(Ex. 33, 22; LéP. 9, 6, 23; Nomb. H, 
14; 16, 19), rappelant la flamme « dévorante » de la 
foudre (Ex. 15, 7; 24, 17). 

En d'autres circonstances, le feu est « comme un 
reflet visible· de la présence invisible » du Dieu d'Israël 
(Georges de la Vierge, Le signe du feu dans la Bible, 
dans Carmel, 1960, p. 162). Élie est enlevé au ciel dans 
un tourbillon de feu, par un char et des chevaux de feu 
(2 Rois 2, 11; Eccli. 48, 9). Élisée voit des chars et des 
chevaux de feu envoyés pa-r Dieu pour le défendre 
contre le roi de S'yrie (2 Rois 6, 17). Cependant, quand 
Élie avait rencontré Dieu sur l'Horeb; devant le creux 
du rocher où Moise avait vu sa gloire (Ex. 33, 22), 
Yahvé n'était pas dans le feu, non plus que dans l'oura
gan et le tremblement de terre : ce n'étaient là que 
« signes avant-coureurs de son passage »; Yahvé était 
venu cette fois dans le murmure d'une brise légère 
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(1 Rois 19, 11-12), symbolisant« la spiritualité de Dieu 
et l'intimité de son entretfon avec ses prophètes » 
,(Bible de Jérusalem, note;, p. 363). 

Les théophanies décrites avec les images terrifiantes de 
l'orage, feu de Dieu, sont fréquentes dans les psaumes : Ps. 18 
{17), 8-16 (Yahvé descend des cieux pour délivrer son ser
viteur: • de sa boucheun feu dévorait•); 29 [28), 7 (hymne au 
Seigneur de l'orage: « Clameur de Yahvé, elle'taille des éclairs 
de feu»); 50(49), 3\ 77 [76), 19; 104 [103), 4, 32; 144[143), 
5-6. Cf 2 Sam. 22, 8-16. Les prophéties d'lsaïe décrivent de façon 
analogue la •visite» de Yahvé Sabaot: Isaïe 2, 10-21; 29, 6; 
30, 27-33; 63, 19 à 64, 3. 

La gloire ( Kabôd}, dans laquelle se dérobe, pour 
ainsi dire, aux yeux créés la sainteté du Transcendant, 
est décrite par les prophètes comme le resplendissement 
lumineux d'un inaccessible brasier. Dans la vision 
inaugurale d'lsaie, les Seraphim, en adoration devant le 
Très Saint, sont tout pénétrés de ce feu : leur nom 
signifie les brûlants. Ils sont les gardiens du seuil sacré 
et les vengeurs de la sainteté inabordable. Is_aïe, pour 
avoir aperçu « le Saint d'Israël », s'attendait à périr, 
foudroyé par eux. Mais Yahvé Sabaot lui fait grâce : 
l'un des séraphins :vole vers lui, ayant saisi une braise. 
sur l'autel du . temple, et de ce caillou brülant, qui 
participe à la sainteté que Yahvé communique à 
l'autel, il purifie les lèvres· du futur prophète. Le feu 
divin a consumé èn celui-ci tout ce qui n'était pas 
« saint • (Isaïe 6, 1-7; voir J. Steinmann, Le prophète 
Isaïe, coll. Lectio divina 5, Paris, 1950, p. 3~-~1). 

Ézéchiel reçoit .aussi sa mission dans une apparition 
ignée de la gloire : 

• Je regàrdai : c'était un vent de tempête, soufflant dù: il:cird, 
un gros nuage environné d'une lueur, un feu d'où jaillissaient 
des éclairs, et au centre comme l'éclat du vermeil, au milieu 
du feu • (Éz. 1, 4). Dans ce feu, le prophète discerne • le char 
de Yahvé •, porté par _quatre animaux étranges, rappelant les 
chérubins d'Ex. 25, 18, et lès Kâribu assyriens.~ Au milieu des 
animaux· ·apparaissaient comme des charbons ardents, sem
blables à des torches, allant et venant entre les animaux; 
et le feu jetait une lueur, et· du feu sortaient des éclairs • 
(Éz. 1, 13). Les animaux soutiennent • qùelque chose comme 
une pierre de saphir, en forme dè trône », et, tout en haut, le 
prophète aperçoit une sorte de silhouette humaine, • ayant 
l'éclat du vermeil •, auprès de laquelle • il vit quelque chose 
comme du feu et une lueur tout autour, semblable à l'arc qui 
apparaît dans les n_uages, les jours de pluie ... C'était quelque 
chose ayant l'aspect de la gloire de Yahvé • (Éz. 1, 27~28; 
cf 8, 2; 9, 3; 10, 1-7, 18-19; Dan. 7, 9-10; Apoc. 4, 1-8; 15, 8). 

On notera que le feu signalant la présence de la divinité se 
.retrouve dans l'antiquité non-biblique, et pas seulement dans 
l'Orient sémitique : Homère, lliade, liv. 18, vers 214, 225; 
Virgile, Énéide, liv. 2, v. 683; Tite-Live, Histoires, Iiv. 1, 
ch. 39. 

Le nouveau Testament rapporte encore une théo
phanie dans le feu : après la. résurrection du Christ, le 
jour de la Pentecôte, le Saint-Esprit descend sur les 
apôtres sous le signe de langues de feu (Actes 2, 3). En 
relation avec le don des langues (2, ~-11), la forme que 
prennent les flammes suggère que la parole de la prédi
cation devra manifester la transformation intérieure 
symbolisée par le feu'. 

3° Au contact du foyer divin. - L'incarnation 
est elle-même une théophanie. Il n'est· donc pas éton
nant que la Gloire divine, à la fois cachée et manifestée 
comme présente par la.chair humaine du-Verbe incarné 
'(Jean 1, 14), donne à celle-ci un aspect de feu. 
L'Apocalypse attribue au Christ des« yeux comme une 
flamme ardente» (Apoc. 1, 14; 19, 12. Cf Dan. 10, 6; 
Bréviaire monastique, .4e répons de l'octave de Noël : 
Oculi eius Pelut flamma ignis). Saint Cyrille d'Alexan
drie t ~4~ compare les effets de l'incarnation à la trans
formation du fer par un feu intense : l'humanité, qui a 
reçu en elle le Verbe incorruptible et vivifiant, a été 
libérée de la corruption et illuminée des rayons de la 
vraie connaissance de Dieu, comme le fer inr.andescent 
participe à la puissance du feu (Homélies pascales 17, 
PG 77, 785-788. Cf pseudo-Denys, Hiérarchie ecclésias
tique 2, 1, PG 3, 393a). 

A l'époque moderne, le culte du Sacré-Cœur a utilisé. les 
mêmes.images: le cœur de chair du Christ,• fournaise ardente 
d'amour » humain et divip, manifeste et répand parmi les 
hommes les trésors de_ bonté et dè miséricorde contenus en 
Dieu (litanies et offices iïturgiques du Sacré-Cœur). Sainte 
Marie-Madeleine de Pazzi t1607 compare les plaies de Jésus 
.à d'ardentes fournaises .(Extases et lettres, livre 2, colloque 2, 
trad. M.-M. Vaussard/ Paris, 1946, coll .. Vigne du Carmel, 
p. 61-63). 

Parce qu'elle a porté en elle le Verbe. de Dieu, la 
Vierge Marie est souvent désignée, dans les· liturgies 
orientales surtout, par les images ignées de la Bible. 

Elle est saluée comme ie trône de feu que vit Ézéchiel : 
X<Xips, 8p6vs: m,p[µopq,s (Oktoichos byzantin, theotokion -final 
du 2• ton, etc), comme« le buisson admirable qui a été embrasé 
de feu •, car • durant neuf mois a habité en elle un feu incan
descent • (hymne syriaque du 13• siècle. pour la .fête de la 
Congratulation de la Vierge; 26 décembre. Cf Bréviaire romain, 
fer janvier, antienne Rubum quem viderat Moyses incombus
tum; liturgie éthiopienne, dans H. du Manoir, Maria, t. 1, 
Paris, 1949, p; 377-379, 400, 406). 

Les anges, qui par nature approchent Dieu de plus 
près que les humains, et -sans ·doute aussi parce qu'ils 
intervienne11t. dans certaines· théophanies (sans parler 
de l'interprétation donnée par la Septante du Ps. 104 
[103], 4 : Qui fa;cis angelos tuas spiritus et ministros 
tu.os ignem urentem, cf Hébr. 1, 7), sont représentés 
traditionnellement comme des êtres de feu. 

Dan. 10, 6; Mt. 28, 3 (l'ange qui gardait ie tombeau de 
Jésus • avait l'aspect de l'éclair·•); Apoc. 10, 1; Baruch 2, 
21, 6 (cf J. Bonsirven, La Bible apocryphe, Paris, 1953, p. 298); 
Pontifical romain, De Ecclesiae dedicatione, ben. incensi super 
altare cremandi :·« Domine ... cui assistit exercitus Angelorum 
cum tremore, quorum servitium spirituale et igneum esse 
cognoscitµr ... •; Oktoichos byzantin, passim ; les anges sont 
appelés ol mlpwo,, les hommes ol mû,,vo,: 

Dans les anaphores de la liturgie .syriaque, on trouve fré
quemment des expressions équivalentes (par exemple, Ana
phora Gregorii· Naiianzeni, ante Sanctus,- dans A. Raes, 
Anaphorae syriacae, t. 1, Rome, 1939, p.110-111; cf p. 162-163, 
276-277; t. 2, p. 16-17, 78-79, etc). 

On relève une brève notation de saint Isidore de Péluse 
(t vers 450; Lettres 1v, 66, PG 78, 1124a : xcxl ol ayytÀ01 nüp 
q,llyovn:~). 

« Ve! certe in linguis igneis apparuit Spiritus, explique saint · Pour le pseudo-Denys,·• l'igné manifeste, croit-il, l'aspect 
Grégoire le Grand, quia omnes quos repleverit ardentes pariter le plus déiforme des esprits célestes.• (Hiérarchie céleste 15; 2, 
et loquentes facit » (Homiliae in Evangelia 30, 5, PL 76, PG 3, 329a, trad. M. de Gandillac, SC 58, 1958, p. 168; cf 329c, 
1223b). L'hymne des laudes de la Pentecôte chante : lgnis p. 171; Lettre 9, 2, col. 1108cd). · 
vibrante lumine Linguae figuram detulit, Verbis ut essent Dante entend au ciel • le chant de ces pieuses flammes qui 
pro-fl,ui Et caritate feri,idi. Et l'antienne du Magnificat : Hodie Il se font un manteau de leurs six ailes• (Paradis 1x, 78); il voit 
Spiritus Sanctus in igne discipulis apparuit, et tribuit eis égalementles saints comme des fe-ux étincelants et triomphants, 
charismatum dona : misit eos i:,i. unii,ersum mundum praedicare des brasiers candides (xxm, 124), dont la voix est plus douce 
et testificari. . · que brillant leur éclat (x, 64-66); il nomme la Vierge Marie 
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• cette Flamme couronnée• (xxm, 119), saint Thomas d'Aquin 
• la Flamme bénie • (xn, 1-3), et ne cesse de s'extasier devant 
la splendeur fulgurante de Béatrice (1v-v, etc); mais, au-dessus 
de milliers de flambeaux, il aperçoit • un pur soleil qui les 
allumait tous •, Jésus-Christ, • la Substance de flamme •, le 
Feu-en-soi (xxm, 29-32). 

Il est naturel de comparer la passion humaine à un 
embrasement (Gant. 8, 6, l'amour:• Ses traits sont des 
traits de feu, une flamme de Yahvé »; Job 31, 12; 
Eccli. 9, 8; 23, 17 [22-23]; 28, 10-12 [12-14]). Mais la 
parole de Dieu allume dans l'âme des prophètes un 
feu dévorant, un zèle que rien ne saurait contenir 
(Eccli. 48, 1-4 : Élie• se leva comme un feu, sa parole 
brûlait comme une torche»), surtout si elle s'est emparée 
d'une âme frémissante comme celle d'un Jérémie 
(Jér. 5, 14 : « Moi, je ferai de mes paroles un feu dans 
ta liouche »; 20, 9; 23, 29. Cf Ps. 39 [38], 4; Luc 24, 32). 

40 Le jugement par le feu. - Le feu entre 
généralement dans le scénario du Jour de Yahvé ou 
Jour du Seigneur, dont les prophètes confondent la 
perspective avec celle des temps messianiques et que 
les apôtres rapportent au second avènement du Christ. 

En ce jour-là, annonce Isaïe, Yahvé viendra sur le mont 
Sion, comme autrefois au désert, • nuée pendant le jour, et 
fumée, et, la nuit, lueur d'un feu flamboyant• (Isaïe 4, 5-6; 
Missel romain, 3° lecture de la vigile pascale); • la lumière 
d'Israël deviendra un feu et son Saint une flamme, consumant 
et dévorant ses épines et ses ronces en un jour • ( 10, 17) ; 
Ariel (Jérusalem,• lion de Dieu •) sera visitée dans l'ouragan, 
la tempête et la flamme d'un feu dévorant {29, 6); même menace 
contre Assur (30, 27-30; 31, 9: • oracle de Yahvé dont le feu 
est à Sion et la fournaise à Jérusalem •). • Pour Sion je ne me 
tairai point .. , jusqu'à ce que son salut flamboie comme une 
torche • {62, 1); • Ah! si tu déchirais les cieux et si tu descen
dais, - devant ta Face fondraient les monts, comme le feu 
enflamme des brindilles, comme le feu fait bouillir de l'eau-, 
pour faire connaitre ton Nom à tes ennemis et faire trembler les 
nations devant t,1 Face » (64, 1); Yahvé arrive dans le feu, 
Yahvé va juger par le feu (66, 15-16). 

De même : Ps. 97 [96), 3; Dan. 7, 9-12 (le trône de feu du 
Juge souverain}; Joi'l 1, 19-20; 2, 3-5; 3, 3; Amos 4, 11; 5, 6; 
Hab. 3, 3-12; Soph. 1, 18; 3, 8; Zach. 3, 2; 12, 6; Mal. 3, 19 
(4, 1): • le Jour vient, brûlant comme un four•· On se référera 
aussi aux Hymnes de Qumrân (3, 12 svv : le feu eschatolo
gique). 

Saint Paul écrit que le Seigneur Jésus, au dernier 
jour, se révèlera du haut du ciel, « au milieu d'une 
flamme brûlante • (2 Thess. 1, 8). Saint Pierre annonce 
la destruction du monde par le feu et l'avènement 
d'un monde nouveau, où la justice habitera (n, 3, 7, 
10, 12-13; cf J. Chaine, Cosmogonie aquatique et confl.a
gration finale d'après la Secunda Petri, dans Revue 
biblique, t. 46, 1937, p. 207-216). C'est près d'une« mer 
de cristal mêlée de feu», que saint Jean voit« ceux qui 
ont triomphé de la Bête " et chantent le cantique de 
l'Agneau (Apoc. 15, 2). Signe de la présê'nce du Juge, le 
feu sera aussi le mystérieux instrument du jugement : 
il éprouvera Ja qualité de l'œuvre de chacun (1 Cor. 3, 
12-15). D'où l'expression courante dans les liturgies 
latines, spécialement à la fin des exorcismes : Qui 
venturus est iudicare vivos et mortuos et saeculum per 
ignem (cf L. Brou, ... Et saeculum per ignem, dans 
Sacris erudiri, t. 8, 1956, p. 271-276). Saint Thomas a 
étudié le rôle eschatologique du feu, jugement par le 
feu et conflagration finale, In Sent. 1v, d. 47, q. 2. 

Un thème voisin, fréquent dans !'Écriture, est 
l'épreuve par le feu. Au moyen des tribulations, Dieu 
éprouve en cette vie la vertu des justes, comme on 
éprouve l'or oÜ l'argent au creuset. 

Ps. 11 [16], 3 (ign,, me examinasti; cf office de saint Laurent, 
martyrisé par le feu, 10 août); 26 (25), 2 (• passe au feu mes 
reins et mon cœur •); 66 [65), 10 (• comme on épure l'argent•}; 
Job 23, 10 (• Qu'il me passe au creuset: or pur j'en sortirai!•); 
Pro11. 17, 3 (« Il y a le creuset pour l'argent, le fourneau pour 
l'or, mais Yahvé éprouve les cœursl • cf 27, 21}; Sag. 3, 6; 
Eccli. 2, 5 ( • Carl 'or est éprouvé dans le feu, et les élus dans la 
fournaise de l'humiliation•}; /sale 1, 25; 48, 10; Jér. 6, 29-30 
(l'opération échoue : aucun métal pur ne se détache ici du 
plomb et des scories); 9, 6; Éz. 22, 18-22 (Jérusalem assiégée 
va devenir un creuset pour le métal impur de · 1a maison 
d'Israêl}; Zach. 13, 9 (les deux tiers du peuple ayant été 
retranchés, le tiers épargné sera purifié dans le feu, pour 
pi_éparer le peuple de la nouvelle alliance}; Mal. 3, 2-3 (l'ange 
de l'alliance sera• comme le feu du fondeur•}; 1 Pierre 1, 6-7 
(la foi des chrétiens, • plus précieuse que l'or périssable que 
l'on vérifie par le feu •, sera éprouvée par la souffrance et 
deviendra • un sujet de gloire et d'honneur • au temps de la 
manifestation dernière de Jésus-Christ}. 

La métaphore joue un peu différemment dans d'autres 
textes : Ps. 12, 7 (la Parole de Dieu est pure par elle-même 
comme de l'argent natif qui n'a pas besoin de passer au feu. 
Cf Ps. 18 (17), 31; 19 [18), 11); Apoc. 1, 15 (simple image}; 
3, 18 (la vie spirituelle est la vraie richesse, • de l'or purifié ati 
feu •}. Saint Paul songe à une mort réelle par le feu, quand il 
exalte la charité : • Quand je livrerais mon corps aux flammes, 
si je n'ai pas la charité, cela ne me sert de rien • (1 Cor. 13, 3). 
Cf C. Spicq, Agapè dans le Nou11eau Testament, coll. Études 
bibliques, t. 2, Paris, 1959, p. 72-76; H. Jaeger, art. ExAMI

NATio, DS, t. 4, col. 1849-1866. 

Dans l'épreuve, les justes seront purifiés des scories 
du péché (voir Philippe de la Trinité, art. ÉPREUVES, 

DS, t. 4, col. 911-925; art. PURGATOIRE). Car le feu est 
l'élément purificateur par excellence, plus efficace que 
l'eau (Nomb. 31, 22-23) ou Ja potasse (allusion de 
Mal. 3, 2); il faut que la rouille forme une masse 
énorme pour lui résister, comme résiste à l'action divine 
fa souillure de Jérusalem en Éz. 24, 3-14. L'action de 
grâces d'Israël s'élève vers Yahvé, qui l'a fait passer 
indemne à travers l'eau et le feu : Ps. 66 [65], 12; 
Eccli. 51, 4 (6); Isaïe 43, 2 (« Si tu traverses le feu, tu 
ne t'y brûleras pas et la flamme nè te consumera pas »); 
Daniel 3 (les jeunes juifs jetés dans la fournaise : le 
Jeu ne les toucha pas et ne leur causa ni douleur ni 
angoisse). Cf 1 Cor. 3, 15 : « sauvé comme à travers le 
feu». 

Mais le feu de l'épreuve tourne au châtiment des 
impies. 

Plus d'une fois, au cours de l'histoire sainte, le feu du ciel 
est descendu sur des coupables : Gen. 19, 24-28 (Sodome et 
les autres villes de la Plaine; cf Luc 17, 29); Ex. 9, 23-24 
(7• plaie d'Égypte: le feu de l'orage se mêle à la grêle); Lé11. 10, 
1-2 et 16, 1 (les deux fils d'Aaron, Nadab et Abihu, dévorés 
par une flamme céleste, pour avoir présenté devant Dieu• un 
feu irrégulier•; cf Nomb. 3, 4; 26, 61); Nomb.11, 1-3 (Tabééra}; 
16, 35 (les 250 hommes associés à la révolte de Coré; cf 17, 
4-5; 26, 10}; 21, 28 (poème contre Moab); 2 Rois 1, 10-H< 
(les messagers d'Ochozias à Élie}; Job 1, 16; Sag. 16, 16-19, 
22-23; 19, 20-21 (contre l'Égypte, le feu prenait dans l'eau une 
ardeur nouvelle, tandis qu'il oubliait sa prop~ vertu pour 
respecter Israël) ; Luc 9, 54-56 (Jacques et Jean proposent à 
Jésus de faire descendre le feu du ciel sur des samaritains qui 
ont refusé de le reœvoir; cf Marc 3, 17: Boanergès); Apoc. 20, 9. 

Ainsi, dans la perspective des prophètes, le feu 
vengeur détruira les ennemis de Dieu : 

Deut. 9, 3 (• Yahvé ton Dieu va passer devant toi comme un 
feu dévorant, qui détruira • le peuple puissant des Anaqim}; 
32, 22-43; Ps. 11 [10], 6 : pluie de feu sur les impies; 21 [20), 
10: le feu dévorera les ennemis du roi; 68 [67],3: • Comme fond 
la cire en face du feu, ils périssent, les impies, en face de Dieu»; 
?8 [77), 21, 63: contre Israël pécheur; 83 [82], 15-16: « comme 
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un feu dévore une forêt, comme !a flamme embrase les mon
tagnes, ainsi poursuis-les de ta bourrasque•; 140 [139], 11 : 
• qu'il pleuve sur les méchants des charbons de feu!»; Isaïe 9, 
17-18 (vengeance de Yahvé contre son peuple prévaricateur}; 
10, 16-19 (contre Assur}; 26, 11; 30, 27-33; 33, 10-14 (contre le 
péché d'Israël : • Qui de nous tiendra devant ce feu dévorant, 
qui tiendra devant ces flammes éternelles? •l; 34, 9-10 (contre 
Edom}; 42, 15, 25; 47, 14 (contre Babylone); 50, 11; Jér. 11, 
16 (Je bel olivier livré au feu); 21, 11-14; 22, 7 (les plus beaux 
cèdres de Juda jetés au feu); 43, 12 (les temples idolâtres 
seront livrés au rell); 50, 32 \Contre l'insolence de Babylone}; 
51, 30; Éz. 10 (châtiment de Jérusalem); 15, 1-7 (parabole du 
bois de vigne jeté au feu}; 21, 3-4 (une flambée qui ne s'étein
dra pas, depuis le Négeb jusqu'au Nord); 23, 25, 47; 38, 22 
(contre Gog, roi de Magog); Amos 1,1 à 2, 5 (Yahvé déchaînera 
le feu contre chacune des nations voisines et contre Juda); 
.Michée 1, 4-7 (jugement de Samarie}; Hébr. 10, 27. 

Selon Abdias 18, Israël sera lui-même le feu qui brûlera son 
ennemi Édom comme de l'étoupe; même image en Zach. 12, 
6 et Sag. 3, 7 : comme étincelles sur le_ chaume. 

Le feu destructeur interviendra après le jugement 
du monde, pour le châtiment final (Jacques 5, 3 : aver
tissement aux riches). La justice de Dieu coupera et 
jettera au feu tout arbre qui ne produit pas de fruit 
(Mt. 3, 10; 7, 19; Luc 3, 9), le sarment stérile de la 
vigne (Jean-15, 6 : ainsi quiconque ne demeure pas en 
Jésus-Christ), hl. paille séparée du grain (Mt. 3, 12; 
Luc 3, 17; cf Isaïe 47, 14), l'ivraie qui avait été mêlée 
au bon grain (Mt. 13, 30, 40-42) : tous les fauteurs 
d'iniquité seront jetés dans la fournaise ardente, 
« dans la géhenne où leur ver ne meurt point et où le 
feu ne s'éteint point 11 (Marc 9, 48, citant Isaïe 66, 24; 
Judith 16, 17; Eccli. 7, 17 [19]). Voir art. ENFER, 

DS, t. 4, col. 729-745. 
Dans !'Apocalypse johannique, à l'ouverture du septième 

sceau, un ange, muni d'une pelle en or, après avoir offert à 
Dieu sur l'autel, comme des parfums, la prière des saints, 
jette ce feu céleste sur la terre pour sa destruction (Apoc. 8, 
5-10); on voit ensuite la fumée d'une immense fournaise (9, 2), 
des chevaux crachant feu, fumée et soufre, montés par des 
cavaliers aux cuirasses de feu (9, 17-18); la prostituée fameuse, 
Babylone, est consumée par Je feu {17, 16); enfin tous les 
hommes de mensonge sont précipités dans l'étang brûlant de 
feu et de soufre (14, 10; 19, 20; 20, 10, 14-15; 21, 8). La puis
sance du mal, • J'antique Serpent, le Diable ou Je Satan, 
comme on l'appelle •, apparaît elle-même comme • un énorme 
Dragon rouge-feu • (12, 3-9). De même qu'il y a une ambiva
lence de l'eau (DS, t. 4, col. 9-13), il y a aussi une ambiva
lence du feu, purificateur et destructeur, identifié quelquefois 
avec le mal et la haine, plus souvent avec la lumière et l'amour. 

2. LE FEU, SYMBOLE DE LA TRANSCENDANCE DIVINE 

Signe de la présence de Dieu, qui vient visiter son 
peuple, purifier les justes, triompher de ses ennemis, 
rendre à chacun selon ses œuvres, le feu symbolise 
aussi les perfections divines qui s'expriment dans ces 
interventions visibles. 

1° La colère de Yahvé. - La Bible décrit la 
réprobation de Dieu pour le mal comme une passion 
véhémente. · 

Elle s'enflamme contre les coupables: Nomb. 11, 1 (Tabééra}; 
25, 3-4, 11 (le péché d'Israël à Péor); Deut. 32, 22 (• Oui, un 
feu a jailli de ma colère, il brûlera jusqu'aux profondeurs du· 
shéol; il dévorera la terre et ce qu'elle produit, il embrasera 
la base des montagnes»}; Juges 2, 14, 20; 3, 8; 2 Samuel 22, 
8-9 {la colère divine est un souffle brûlant comme celui d'une 
éruption volcanique); 2 Rois 22, 17; 2 Chron. 28, 11, 13 (• l'ar
dente colère •); Ps. 78 [77], 49 (• il lâcha sur eux le feu de sa 
colère ,) ; 89 [88], 47 (• Jusques à quand, Yahvé .. , brûlera
t-elle comme un feu, ta colère? »; Eccli. 16, 6 (7); Isaïe 5, 25; 

9, 17-18; 10, 16-19; 13, 8-9,13;30/27-33; 33, 11-H; 42, 25; 
66, 15 (• Car voici que Yahvé arrive dans le feu ... pour assouvir 
sa colère par J'incendie, ·ses menaces par des flammes de feu •); 
Jér. 23, 19-20; 30, 23-24; Thrèn. 2, 3-~; Éz. 21, 36-37; 
Nahum 1, 3-6; Hab. 3, 8. Rien ne saurait éteindre ce feu : 
Jér. 4, 4; 7, 20; 17, 4; 21, 12-H. 

2° Un Dieu jaloux. - C'est pour délivrer ou 
protéger ses amis que le feu de la jalousie de Dieu fait 
périr les méchants: Nomb. 25, 11-13; Deut. 9, 3; 32, 21; 
Isaïe 30, 27 à 31, 9; Zach. 1, 14-15; 2, 9 (« Je serai pour 
Jérusalem une muraille de feu tout autour et je serai 
sa gloire au milieu d'elle •· Cette prophétie fait écrire 
à saint Cyrille d'Alexandrie : « Les murs de l'Église 
sont des murs de feu •, Fragmenta in Cantica 6, PG 69, 
1292c); 8, 2 (« J'éprouve pour Sion une ardente jalousie 
et en sa faveur une grande colère »). 

Dans cette perspective, le Deutéronome a pu désigner 
Dieu comme un feu qui dé"ore : « Notre Dieu est un 
feu dévorant, un Dieu jaloux» (Deut. 4, 24. Cf Ex. 20, 5; 
Isaïe 33, 14.). L'épître aux Hébreux reprend cette 
quasi-définition, au terme d'un parallèle entre les 
deux alliances : la première avait été conclue dans un 
appareil effrayant, feu ardent, obscurité, ouragan, 

. bruit de trompette et clameur de paroles, spectacle si 
terrible qu'il laissait Moïse tout tremblant; mais les 
-chrétiens sont entrés, par la médiation de Jésus, en 
« possession d'un royaume inébranlable », ils prennent 
part dès maintenant à la liturgie de la Jérusalem 
céleste dans « l'assemblée des premiers-nés »; néan
moins, ils doivent rendre leur culte à Dieu « avec reli
gion et crainte • : « En effet, notre Dieu est un feu 
consumant• (Hébr.12, 29; cf 12, 18-24). 

Sur le zèle des amis de Dieu, qui est aussi un feu brûlant 
allumé en eux par la jalousie de Dieu, voir Nomb. 25, 11-13; 
1 Rois 19, 10, 14; Ps. 69 [68], 10; 119 [1-18], 139; Jean 2, 17; 
Rom. 15, 3. cr J. Daniélou, La jalousie de Dieu, dans Dieu 
vivant 16, 1950, p. 61-73. 

3° La faveur qui consume. - L'amour de Dieu 
se manifeste de façon positive par la faveur qu'il 
accorde à ses créatures, par la grâce;-et le feu, quand 
il consume le sacrifice offert sur son autel (voir 
plus loin, col. 267-269), symbolise à merveille la 
faveur gracieuse de Dieu, qui agrée nos hommages 
d'adoration et de soumission, transforme les cœurs 
et les fait passer sous le domaine souverain de l'Amour 
infini. L'Évangile révèle la vraie nature du feu spirituel 
dans un logion rapporté par saint Luc : Ilüp lj).6ov 
~a.Àe:LV è1tt TIJV yijv, xa.t -.( 6éÀw d i\81) cxv'Î)qi61). « Je 
suis venu apporter le feu sur la terre, et comme je 
voudrais que déjà il fût allumé 1 » (Luc 12, 49). Quel 
est ce feu? L'absence de contexte permet plusieurs 
interprétations. Certains verraient en ce feu l'état de 
guerre spirituelle, avec son cortège de persécutions 
et de souffrances, que suscite la mission du Christ, 
exégèse difficilement compatible avec le sens optatif 
du verset. Il est plus naturel de voir dans le verset 50, 
construit sur le même rythme, une condition préalable 
à la réalisation de ce désir; ~&1t-ncrµa. 8è lxw ~a.1t-rtcr6'ijva.t, 
xa.t 1twç cruvéxoµa.t ilwç o-rou -re:Mcrejj : « Je dois recevoir 
un baptême, et quelle n'est p·as mon angoisse jusqu'à 
ce qu'il soit consommé! » Saint Jean rattache à la 
glorification de Jésus, par sa mort et sa résurrection, 
l'effusion de l'eau vive (Jean 7, 37-39); le logion de 
saint Luc donne pour effet au mystère pascal, qui 
plongera le Christ dans_un bain de souffrances, l'embrase
ment de la terre par un feu divin. Il s'agit d'un feu 
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spirituel, qui s'allume dans les âmes (cf Luc 24, 32 : 
« Notre cœur n'était-il pas brûlant en nous, tandis 
qu'il nous parlait? n) et_qu1 doit être bienfaisant pour 
elles, puisque le Sauveur désire qu'il soit allumé. 
On peut voir en ce feu, avec les Pères, le don de !'Esprit 
Saint ou la grâce sanctifiante ou la charité, qui est 
l'amour même de Dieu répandu dans les cœurs (Rom. 5, 
5). Mais il faut laisser à la parole-« son clair-obscur· 
prophétique• (M.-J. Lagrange, Évangile sewn saint Luc, . 
coll. Études bibliques, 5e éd., Paris,· 1941, p. 373) : 
·il s'agit, au fond, de tout l'ordre surnaturel, de la 
vie divine et trinitaire apportée par Jésus-Christ 
au monde. « C'est le feu du renouveau. Non seulement 
la vérité ou la charité, mais le feu de la création nouvelle» 
(R. Guardini, Der Herr, Wurtzbourg, 1937, p. 413; 
trad. Le Seigneur, t. 1, Paris, 1945, p. 348). Un des 
effets de ce feu est de purifier en discernant, en séparant 
(Luc 12, 51-53; Mt. 10, M,-36). 

4° L'Essence incandescente. - Quelques Pères 
et docteurs ont tenté une explication systématique du 
symbolisme igné qu'ils trouvaient dans !'Écriture. A 
un correspondant qui lui demandait pourquoi « les 
choses divines sont presque toujours représentées par 
des noms tirés du feu n, saint Isidore de Péluse répond 
que, d'abord, le feu semble un élément plus riche et 
plus généreux que les autres : 

• D'un seul flambeau il allume dix mille lampes, et n'est 
pas diminué, mais peut encore en allumer autant d'autres èt 
de plus nombr~uses • (Lettres 1v, 66, PG 78, 1124a. Comparer 
avec 1'Exultet pascal du missel romain, qu'on a attribué à 
saint Ambroise : quam in honorem Dei rutilans ignis accendit; 
qui licet sit dii,isus in partes, mutuati tamen luminis detrimenta 

. non novit). 
Isidore ajoute une autre raiso"n : • Le feu a abandonné la 

voie qui mène aux corps et ne s'attache, parmi les choses 
. terrestres, qu'à celles d'en haut. Car les autres .éléments 
désirent la terre, alors qu'il désire le ciel; les autres connaissent 
la voie descendante, il ne connaît que la voie ascendante : la 
pierre et l'eau (Isidore ne dit rien de l'air) ignorent la voie qui 
monte, le feu ne supporte pas celle qui descend • (1124ab). 

Ainsi le feu devrait son privilège de représenter 
les choses divines à la propriété de se donner sans se 
perdre et à celle de tendre vers le haut et non vers le 
bas. Comme il s'agit de symbole, ces analogies méta
phoriques, fondées sur les appàrences sensibles, 
gardent leur valeur d'ordre poétique, non scientifique. 
Le thème de la primauté du feu, « divin et artiste », 
se rattache à une tradition grecque issue d'Héraclite, 
qui avait retrouvé audience dans les milieux néopla
toniciens : selon Plotin (Ennéades r, 6, 3), le feu, 
« à la différence des autres éléments, est bea.u par 
lui-même et ·a rang de forme»; plus élevé et plus léger, 

· il est « voisin de 1'1.ncorporel »; · reçu sans recevoir, 
il chauffe mais ne se refroidit pas (M. de Gandillac, 

. Denys l'Aréopagite. La hiérarchie céleste, p. 166, note 2). 
Denys l'Aréopagite, qui dépend peut-être d'Isidore 

de Péluse, recherche à son tour « pourquoi il se trouve 
que la Parole de Dieu privilégie, ·presque au détriment 
des autres, les symboles sacrés tirés du feu ». « Les 
saints théologiens », c'est-à-dire les écrivains sacrés, 
«porte-parole de Dieu, décrivent maintes fois !'Essence 
suressentielle et sans forme sous les espèces du feu en 
tant qu'il contient, s'il est permis de s'exprimer de la 
sorte, maintes images en quelque façon sensibles de la 
propriété théarchique • (ibidem, xv, 2, PG 3, 328d-329a; 
trad.: p. 166-168). Pour expliquer cette représentation 

sensible des perfections divines, Denys décrit, avec 
complaisance et poésie, les propriétés du fe_u : 

Le feu sensible est pour ainsi dire en tout et resplendit 
sans lllélange à travers tout, et il est pourtant séparé de tout, 
étant à la fois totale!llent lumineux et comme secret, incon
naissable en soi, s'il ne s'y adjoint une matière où se manifeste 
sa vertu propre, insoutenable et impossible à regarder, ayant 
pouvoir sur tout et modifiant en les assimilant à sa propre 
activité les .substances auxquelles il est présent, se commu
niquant à toutes celles qui, si peu que ce soit, s'approchent de 
lui, revivifiant par sa chaleur vitale, éclairant par ses illu
minations sans écran, impossible à maîtriser, sans mélange, 
dissociateur, inaltérable, .tendant vers le haut, agissant vite, 
sublime et exempt de toute faiblesse pour les réalités basses, 
doué d'un mouvement éternel et moteur de lui-même et des 
autres, saisissant et insaisissabie, n'ayant besoin de rien 
d'autre, s'accroissant en secret et révélant .sa propre grandeur 
selon les matières qui l'accueillent, actif, puissant, invisi
blement présent à tout être, ne semblant pas exister si on ne 
prend pas garde à lui, mais, sous l'effe_t du frottement qui est 
comme une sollicitation, se manifestant de manière soudaine, 
spontanéme.nt et comme il convient à sa nature, et s'envolant 
derechef de façon incompréhensible (sur le mystère du feu, 
voir encore Isidore de Péluse, Lettres 11, 100, PG 78, 544-545), 
ne subissant aucune diminution, tout en se donnant lui-même 
de façon parfaitement heureuse. Et l'on trouverait encore 
_maintes propriétés du feu où se manifeste, comme en images 
sensibles, l'opération de la Théarchie (329_ac; trad., p. 169-171). 

Denys s'est contenté d'évoquer, par les propriétés 
mêmes qu'il attribue au feu, celles de_ l' « opération 
théarchique ». Ce n'est pas la vie intime de la Déité 
que symbolise pour lui le . feu, mais la transcendance 
de son opération créatrice, sa toute-puissance· et 
sa sainteté, qui donne sans recevoir, qui se communique 
à tous les êtres sans se mélanger à quoi que ce soit, 
sa présence universelle et . cachée, qui ne se laisse 
apercevoir qu'en réponse à une prière, dans· une expé
rience ineffable et « soudaine » ( l!;cx!cpvl]c;. Cî pseudo
Denys, Lettre 3, à Gaios, PG 3, 1069b, et DS, t. ·2, 
col. 1897). 
· Dans un chapitre précédent, Denys avait utilisé la 
métaphore du feu, qui « transmet. mieux sa chaleur 
aux corps plus réceptifs, dociles à prendre sa ressem
blance et bons conducteurs », qu'aux substances 
résistantes ou réfractaires, pour expliquer la diffusion 
«hiérarchique• de la lumière divine d'abord aux essences 
de l'ordre·le plus haut et, par leur entremise, à celles qui 
viennent ensuite (Hiérarchie céleste· xm, 3, PG · 3, 
301b, trad. SC, p. 152). Mais dans l!ls Noms divins, 
il applique, à titre de simple comparaison, l'image 
du feu brO.lant en plusieurs lampes distinctes, qui 
s'unissent pour ne former qu'une seule lumière, au 
mystère de la Trinité, pour suggérer l'identité en Dieu 
des « unités divines » et des« distinctions» (u, 4, col. 640-
641; trad. M.· de Gandillac,. Œuvres compœtès du 
pseudo-Denys .. , Paris, 1943, p. 81-82). 

Saint Grégoire le Grand reprend l'image du feu qui 
se communique, mais la réserve à l'infusion de la 
charité : · 

Dieu est en effet appelé feu, parce qu'il embrase des flammes 
de son amour les esprits (mentes) qu'il habite (replet). Et le 
nom des séraphins signifie embrasement, parce-que les puis
sances proches de lui dans les cieux sont brûlées du feu inesti
mable de son amour. Enflammés-de ce feu, les cœurs des justes 
sur terre sont en ardeur. Réchauffés par ce feu, les cœurs des 
pécheurs viennent à la pénitence, et la véhémence de cette 
flamme change la crainte en amour : naguère la peur les faisait 
fondre en larmes, et voici qu'ils brûlent du feu de l'amour 
(Hom. in Ezechielem- 1, 8, PL 76, 867bc). 
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Saint Bernard, ami des antithèses, dit que Dieu est un feu 
• consumant sans affiiger, brûlant suavement, désolant avec 
bonheur• (In Cantica57, 7, PL 183, 1053bc). Voir art. FERVEUR. 

Saint Thomas d'Aquin se souvient de Denys, quand 
il énumère les propriétés du feu pour expliquer le 
Deus ignis consumens est de l'épître aux Hébreux : 
" Rabet maiorem nobilitatem et maiorem claritatem .. , 
maxime activus .. , altior est in situ .. , purgat peccata 
et quasi consumit » (In Ep. rul Hebraeos, c. 12, lectio 5, 
fin). Mais il est davantage lui-même, quand il ramène 
l'image du feu à celle de la lumière : Dieu est lumière, 
parce qu'en lui " idem est esse et intelligere » et qu'en 
dehors de lui-même « est omnibus causa intelligendi ». 
« Et propter hoc etiam tam Deus quam Angeli in sacra 
Scriptura in figuris igneis describuntur, propter ignis 
claritatem » (Contra gentiles, Iib. 3, c. 53, fin). Voir 
art. LUMIÈRE. 

Sainte Gertrud_e d'Helfta (1256-1301) est dans la ligne 
de saint Grégoire et de saint Bernard. Elle se représente 
là nature divine comme un brasier d'amour, utilisant 
librement, pour suggérer la puissance souveraine de 
l'Amour infini, les images scripturaires: 

0 mon Dieu, tison dévastateur, dont la vive ardeur, d'abord 
secrète, puis révélée et répandue [réminiscence de Denys?}, 
se_ fixant_ avec une force inextinguible sur les marécages 
ghssants de mon âme, a commencé par y assécher l'abondante 
humidité des -satisfactions humaines, pour fondre ensuite la 
dureté de ma volonté propre ... 0 vrai Feu dont la brtîlure 
détruit irrésistiblement le mal dans l'âme pour distiller la 
douce onction de la grâce. C'est en vous, et en vous seul, que 
nous devenons capables de nous refaire à l'image et ressem
blance de notre premier état. 0 puissante Fournaise, contem
plée dans la bienheureuse vision de la vraie paix et dont l'action 
transforme les scories en or pur et précieux, dès que l'âme, 
lasse des biens trompeurs, aspire enfin de tout son désir à ne 
s'attacher qu'à ce qui lui vient de vous, ô vraie Vérité (Lega
tus divinae pietatis 11, 7, trad. P. Doyère, Le mémorial spirituel 
de sainte Gertrude, Paris, 195~, p. 58-59). 

Les mêmes accents se retrouvent chez sainte Cathe
rine de Sienne t 1380. « Enivrée, haletante et embrasée 
d'amour », elle se tournait vers la souveraine et éter
nelle Bonté : 

• 0 Dieu éternel, disait-elle, ô Feu au-dessus de tout autre 
feu, Feu qui seul brtîle sans se consumer! Feu qui consume 
dans l'âme tout péché et tout amour-propre, Feu qui ne 
consume pas l'âme, mais la nourrit d'un amour insatiable, 
puisqu'en la rassasiant, vous· ne la rassasiez pas, elle vous 
désire toujours; et plus elle v.ous désire plus elle vous possède, 
plus elle vous cherche et plus elle vous trouve, plus elle vous 
gotîte, ô Feu souverain, Feu éternel, abîme de Charité! O Bien 
suprême et éternel, qui vous a donc porté, vous le Dieu infini, 
à m'éclairer de la lumière de votre Vérité, moi votre petite 
créature? "Nul autre que vous-même, ô Feu d'amour!.. De 
quelque côté que je me tourne, "je ne trouve qu'abîme et feu 
de votre Charité • (Diawgue 1v, 25, trad. J. Hurtaud, t. 2, 
Paris, 1913, p. 137-138). 

• Veux-tu parvenir à la pureté parfaite, disait ma Vérité, 
être délivrée de tout scandale, et que rien ne soit plus pour ton 
esprit une occasion de faute? Sois-moi toujours unie par alîec
ti~n d'amour; _cru: je.~uis la souveraine et éternelle Pureté, je 
suis le Feu, qui fait 1 ame pure • (appendice, ch. 3, t. 1, p. 367; 
trad. L.-P. Guigues, Le livre des diawgues, Paris, 1953, p. 325). 

5° L'EspritSaint, Feu procédant du Feu. -
Les langues de feu de la Pentecôte (Actes 2, 3-4) signi
fiaient l'action purifiante et transformante que le Saint. 
Esprit, envoyé d'auprès du Père par le Christ ressuscité 
sur son Église naissante, allait accomplir dans lè monde. 
On pouvait en déduire que les propriétés du feu offrent 
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quelque image de ce que l'Esprit est en lui-même. Le 
nouveau Testament y invitait. On peut reconnaître 
« la plénitude vivante de !'Esprit qui est en Dieu » dans 
« les sept esprits présents devant son trône », selon 
Ap~c. 1, 4 (H.-1\'I. Féret, L'Apocalypse de saint Jean; 
P~rIS, 1943, p. 115}. Or en 4, 5, ces« sept esprits de 
Dieu » sont représentés comme sept lampes de feu, qui 
brûlent devant lui. Saint Paul semble comparer !'Esprit 
à un feu : « N'éteignez pas !'Esprit » (1 Thess. 5, 19). 

Plusieurs textes liturgiques assimilent l'Esprif Saint 
au feu divin. De Pairis ergo Lumine Decorus ignis almus 
est (Bréviaire romain, hymne des matines de la Pente
côte); Fons çic,us, ignis, caritas (hymne Veni Creator 
Spiritus); Corda nostra irwisibili igne, id ~t Sancti 
Spiriius splend<Jre, illu.strata (Missel romain, 2 février, 
bénédiction des cierges); Sacrificia, Domine .. , ignis ille 
dic,inus absumat, qui discipulorum Christi Filii tui, per 
Spiritum Sanctum, corda succendit (vendredi de la 
Pentecôte, secrète). La liturgie grecque appelle le Saint
Esprit « Feu procédant du Feu • : n-iip tK mJpo~ n-poîov 
(Pentèkostarwn, Dimanche de la Pentecôte, idiomèle 
des laudes; E. Mercenier, La prière des Églises de riw 
byzantin, Chevetogne, s d, t. 2, vol. 2, p. 379). 

Les Pères donnent plusieurs explications de ce nom 
de !'Esprit. Pour Origène, « si PEsprit nous est donné 
par Dieu et si Dieu est un feu qui consume (Hébr. 12, 
29), !'Esprit lui-même est un feu, 'et c'est en sachant 
cela que !'Apôtre nous invite à être fervents dans l'Esprit 
(Rom. 12, 11). A juste titre donc, !'Esprit est appelé feu, 
et il nous faut le recevoir pour nous approcher des 
chairs du Christ, je veux dire des saintes Écritures » 
(Peri Pascha, Papyrus de Toura, cahier W, p. 10; 
trad. P. Nautin, Homilies pascales n, SC 36, 1953, 
p. 42). Manger les chairs de !'Agneau « rôties au feu», 
signifiait pour Origène que nous devons interpréter les 
Écritures selon !'Esprit, alors que les juifs les mangent 
« crues » en s'appuyant seulement sur la lettre (cf 
P. Nautin, ibidem, p. 84-85, 90-91). Saint Basile pense 
à l'action sanctifiante de !'Esprit dans les âmes : « De 
même qu'on ne peut séparer le feu de l'action de chauf
fer, ni l'éclat de la lumière, de même ne peut-on séparer 
du Saint-Esprit la sanctification, la vivification, la 
bontê, la rectitude • (Homélie 15, Sur la foi, PG 31, 
469a). Saint Jean Chrysostome (?) estime que lé Saint
Esprit est apparu dans le feu parce que, comme le feu 
brfùe les épines, !'Esprit détruit les péchés (Homélie 1, 
sur la Pentecôte, PG 52, 805). 

Saint Augustin rapporte l'image du feu à l'amour, 
dont l'analogie introduit au mystère de la troisième 
Personne (De Trinitate vr, 5, 7; xv, 19; PL 42, 927-928, 
1083-1087). 

L'Esprit, explique-t-il aux néophytes dans un sermon 
pascal, s'est montré sous l'apparence de langues de feu, 
• parce qu'il inspire la charité, qui nous rend ardents pour 
Dièu et nous fait mépriser le monde, il brtîle notre herbe et 
purifie Ie cœur comme l'or •; c'est le sacrement du chrême 
qui nous donne, après l'eau du baptême, le feu du Saint
Esprit (Sermon 227, ~, PL 38, 1100; cf Sermon 71, 19, 455bc). 

II faut mentionner :· saint Grégoire le Grand, Hom. in Eu
chielem 1, 8, PL 76, 866ab; Rupert de Deutz, De divinis officiis 
10, 14-15, PL 170, 278-279; Richard de Saint-Victor, De Trini
tate VI, 14, PL 196, 978-979; saint Bernard, Sermo •in Ascen
sione Domini 5,15, PL 183, 322cd. 

Saint Thomas d'Aquin, qui a mis au point la théologie de la 
procession du Saint-Esprit comme procession d'amour, et qui 
a exploité en ce sens l'image du souffle, ne semble pas avoir 
utilisé celle du feu; la comparaison que l'on peut lire dans la 
Summa theowgica, ta q. 37 a. 2 (Dicimus enim quod ignis eQt 
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calefaciens calefactione, etc) n'a pas valeur formelle. Saint 
Jean de la Croix dit d'un mot que le Saint-Esprit est• flamme 
d'amour » (ViPe flamme, str. 1, vers. 1); mais il ne traite avec 
quelque développement que des effets de ce feu d'amour 
(cf infra), non de son rapport avec la propriété personnelle de 
la troisiéme Personne. 

II serait facile cependant d'appliquer au feu ce que saint 
Thomas (q. 36 a. 1) dit du nom d'Esprit Saint: communs au 
Père et au Fils, en vertu de la nature divine, ces noms convien
nent en propre au Saint-Esprit, parce qu'il est !'Esprit du 
Père et du Fils (Ut enim Augustinus dicit, quia Spiri
tus Sanctus communis est ambobus, id vocatur ipse proprie 
quod ambo communiter), et parce qu'il en procède par mode 
d'amour : il est • le feu procédant du feu •· Sainte Catherine 
de Sienne (Dialogue 110, t. 2, p. 3: il est• la chaleur du Soleil»). 
Élisabeth de la Trinité (Écrits, éd. M.-M. Philipon, Paris, 
1949, p: 81 : • Feu consumant, Esprit d'amour•; p. 192 : • le 
foyer d'amour qui brûle en elles et qui n'est autre que !'Esprit 
Saint•). 

3. LA CHARITÉ, PARTICIPATION AU FEU DIVIN 

Les auteurs chrétiens ont surtout appliqué l'image 
du feu à la vertu théologale de charité, qui est en nous 
comme une étincelle du brasier d'amour q;u'est Dieu, 
quaedam participatio Spiritus Sancti, dit saint Thomas 
(Summa theol. 2" 2ae q. 23 a. 3 ad 3. Cf ln Epistolam 
ad Romanos, c. 5, lect. 1}. Vertu surnaturelle, greffée 
dans la volonté humaine pour lui permettre d'aimer 
Dieu pour lui-même et comme il s'aime lui-même, la 
charité est une similitude active et vivante de celui 
qui est, dans la Trinité, !'Esprit d'amour. Le feu qui, 
en se répandant et se multipliant, ne perd rien de son 
éclat ni de sa chaleur, se prête à symboliser cette com-
munication de Dieu à la créature. · 

1° Quelques témoignages. -Le nouveau Testa
ment suggère que la charité est un feu spirituel. Mt. 24, 
12 : dans 1es épreuves des derniers temps, « l'amour se 
refroidira chez le grand nombre». Actes 18, 25: Apollos 
c dans la ferveur de son âme prêchait et enseignait 
avec exactitude ce qui concerne Jésus». Apoc. 3, 15-16: 
les laodicéens seront condamnés pour n'avoir pas été 
bouillants, mais tièdes. L'étreinte de la charité, dont 
parle saint Paul (2 Cor. 5, 14: auvsxe:~ 7Jµiic;, urget nos), 
évoque une angoisse, mais aussi une br1llur.e : la fer
veur de l'amour peut se comparer à l'ardeur de la fièvre 
(cf C. Spicq, Agapè dans le Nouveau Testament, t. 2, 
Paris, 1959, p. 130). Hébr. 10, 24-25, demande aux chré
tiens, à l'approche de la parousie, de s'aider les uns les 
autr~s pour que leur charité ne se refroidisse pas, mais 
qu'elle br0.le ardemment et se traduise ên œuvres de 
plus en plus abondantes et belles (de; 1t0(po~uaµbv &:yoc-
7tlJ<; XO(l XO(ÀWV i!pyoov). 

Parmi les textes liturgiques, on notera ceux qui pré
sentent la charité comme un feu allumé par Dieu dans 
les cœurs :' 

Accendat in nobis Dominus ignem sui amoris, et flammam · 
aeternae caritatis (Missel romain, Ordo missae, prière de l'encen
sement); Veni Sancte Spiritus, reple tuorum corda fidelium, 
et tui amoris in eis ignem accende (alléluia de la Pentecôte); 
. .. et sancto igne dulcissimae caritatis tuae succensi, in templo 
sancto gloriae tuae repraesentari mereamur (2 février, bénédic
tion des cierges); J gnem sui amoris accendat Deus in cordibus 
nostris (Bréviaire romain, Benedictiones ante lectiones). 

Plusieurs traités ascétiques ou mystiques ont pour 
thème le feu de la charité. 

De triplici i,ia, alias Incendium amoris de saint Bonaventure, 
Opera omnia, t. 8, Quaracchi, 1898, p. 3-27. Le titre est 

• emprunté à saint Augustin, De moribus Ecclesiae catholicae 1, 

30, 64, PL 32, 1337a; à saint Grégoire le Grand, Homiliae in 
Ei,angelia 30, 5, PL 76, 1223b; à Rupert de Deutz, De dii,inis 
officiis 10, 15, PL 170, 279b; - Ignea sagitta du carme Nico
las le Français t 1265; - De incendia amoris de Richard Rolle 
t 1349, l'ermite de Hampole (traduction de M. Noetinger, 
Le feu de l'amour, Tours, 1928); - Ignitum soliloquium de 
Gerlac Peters t 1411 (traduction d'É. Assemaine, Le soliloque 
enflammé; Paris, 1936); - Fuoco d'amore (Augsbourg, 1681) 
de Thomas de Bergame capucin, t 1631; - Les étincelles de 
l'amour dii,in d'un anonyme de Douai (1604); etc. 

Le contenu de ces ouvrages ne répond pas toujours au titre; 
au contraire l'image du feu est dominante dans la Vi"e flamme 
d'amour de saint Jean de la Croix (Llama de amor viva), • tout 
entière consacrée à décrire le flamboiement de l'amour dans 
l'âme » (Lucien-Marie de Saint-Joseph, introduction, Les 
(Euçres spirituelles .. , Paris, 1949, p. 934). 

2° Un feu qui éclaire et brûle suavement. -
• Le feu, constate Origène, a une double propriété : il 
éclaire et il brûle• (Homélies sur l'Exode XIII, 4, PG 12, 
392a; trad. P. Fortier, SC 16, 1947, p. 26,5). Le feu qui 
éclaire, c'est celui que le Seigneur Jésus est venu 
répandre sur la terre : il éclaire tout homme venant en 
ce monde, mais il n'en a pas moins aussi la propriété 
de brûler. Origène applique la double image à la prédi
cation qui, comme un feu, doit éclairer et bri'tler : 
éclairer en découvrant les sens cachés de !'Écriture 
et les paroles de consolation qui en naissent, bri'tler en 
secouant sévèrement les pécheurs. 

Saint Basile, lui, parlant du Buisson ardent (Ex. 3), 
où le feu n'agissait que par son éclat et gardait en repos 
sa force brûlante, apprend de la Parole divine qu'au 
jour de la rétribution les propriétés naturelles du feu 
seront divisées : « La lumière s'en détachera pour la 
jouissance des justes, la brO.lure douloureuse, pour ceux 
qui ont mérité un châtiment » (Homélies sur l'Hexae
méron 6, 3, PG 29, 121d; trad. S. Giet, SC 26, 1950, 
p. 338-339). 

Saint Léon le Grand attribue les deux effets au feu divin 
de la Pentecôte : il éclaire les intelligences et rend les cœurs 
ardents (Sermons 75, 2, PL 54, 401c; trad. R. Dolle, SCj 74, 
1961, p. 145-146); parlant des disciples d'Emmaüs, il dit 
qu'en entendant l'explication des ~critures par le Seigneur, 
leurs cœurs devenus ardents ont • conçu la flamme de la foi • 
(Sermons 73, 2, 395c, p. 137). On rapprochera de ces textes 
ce répons du Bréviaire romain pour le jeudi de la Pentecôte : 
Adçenit ignis diçinus, rnm comburens sed iUuminans, non consu
mens sed lucens. 

Ces distinctions entre les effets du feu permettent à 
Richard de Saint-Victor de caractériser les progrès de 
la charité. Le « premier degré de la charité violente » 
est une blessure : le trait enflammé de l'amour pénètre 
au plus profond de l'âme humaine, y laissant une dou
leur bri'tlante; les premières visites du Seigneur embra
sent l'affectivité, sans illuminer encore l'intelligence, 
« même s'il se montre dans le feu, c'est plutôt un feu 
qui bri'tle qu'un feu qui brille » (De IV gradibus violentae 
charÎ.tatis, PL 196, 1218d); c'est au second degré que le 
feu de l'amour devient lumière, dans la contemplation 
de la beauté dè Dieu et l'assimilation à sa gloire (1220-
1221. Cf G. Dumeige, Richard de Saint-Victor et l'idée 
chrétienne de l'amour, Paris, 1952, p. 135-142; Les 
quatre degrés de la violente charité, texte et trad., Paris, 
1955, p. 158-167). 

Saint Thomas d'Aquin remarque, à propos de 
Jean 5, 35 (lucema ardens et lucens), que la lampe 
spirituelle ne peut donner sa lumière que si elle est 
d'abord faite ardente au feu de la charité, « lucerna 
spiritualis non lucet nisi prius ardeat et inflammetur 
igne caritatis ». 
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C'est pourquoi, ajoute-t-il, l'ardeur est mentionnée avant 
l'illumination, • quia per ardorem caritatis datur cognitio 
veritatis •, ce qu'il prouve par Jean 14, 23; 15, 15; et Eccli. 2, 17 
(20); et il conclut: • Nam ignis duo habet, scilicet quod ardet et 
splendet • (cf saint Bernard, Pro dominica 1 noPembris sermo 3, 
2-3, PL 183, 350-351; In natiPitate S. Joannis Baptistae 3-5, 
399-t,00). Saint Thomas donne ensuite les raisons pour les
quelles l'ardeur du feu signifie la dilection : magis actiPus, 
maxime sensitiPus, sursum ductiPus (ln EPangelium Joannis, 
c. 5, lect. 6, n. 6. Cf In Isaiam, c. 30 fin:• Caritas dicitur ignis, 
primo quia illuminat .. , secundo quia aestuat .. , tertio quia 
ad se omnia convertit .. , quarto quia expeditum facit .. , quinto 
quiasursum trahit»]. · 

Le rôle illuminateur que saint Thomas reconnaît 
en ces textes à la charité ne doit pas étonner : la vie 
surnaturelle est vécue sur la terre selon un régime où 
l'amour fait connaître. L'acte de foi est un assentiment 
donné au mystère sous la pression de la volonté, et 
chaque fois que se pose concrètement le problème de 
savoir quelle est à notre égard la volonté de Dieu, 
c'est la charité qui nous lnstruit en nous inclinant vers 
le bon plaisir divin (cf H.-D. Simonin, La lumière de 
l'amour. Essai sur la connaissance affectiçe, VSS, t. 46, 
1936, p. [65]-[72]). 

Saint Jean de la Croix chante, dans le poème de la Nuit 
obscure : « J'étais sans autre lumière ou guide que celle qui 
brûle dans le cœur. Celle-là me guidait plus' sûrement que la 
umière de midi • (strophes 3 et t,); et, dans la ViPe flamme : 

« 0 flambeaux de feu, ô vous Dans les splendeurs éclatantes 
De qui les profondes cavernes du sens, Obscur jadis et 
aveugle, En d'étranges excellences Chaleur et lumière 
dj:mnent tout ensemble à l'Ami• (strophe 3). 

• C'est un grand contentement et une grande satisfaction 
pour l'âme de voir qu'elle donne à Dieu plus qu'elle n'est en soi 
et plus qu'elle ne vaut, avec la même lumière et la même cha
leur divines que Dieu lui donne; ce qui se fait en l'autre vie 
par le moyen de la lumière de gloire, et en celle-ci par le moyen 
de la foi très illuminée ... Elle dit tout ensemble, parce que la 
communication du Père, et du Fils et du Saint-Esprit, est 
faite ensemble à l'âme, et qu'ils sont lumière et feu d'amour 
en elle • (commentaire du v. 6, trad. Lucien-Marie, p. 1079). 

Le feu de la charité, communiqué par Dieu à sa créa
ture spirituelle, est donc un feu qui éclaire et brûle à la 
fois. Mais qui brûle suaçement ·: le Seigneur, écrit Ori
gène à propos de la manne du désert, est pour les 
fidèles douceur du miel, et ver pour les incrédules. 

• C'est lui qui devient feu dans le cœur de ceux auxquels il 
ouvre les Écritures ... Pour d'autres, au contraire, il est un feu 
qui brûle les épines sur une terre mauvaise, c'est-à-dire qui 
consume dans le cœur les mauvaises pensées. Ainsi, pour les 
pécheurs, c'est un ver accablant qui jamais ne meurt, un feu 
dévorant qui ne s'éteint jamais; pour les justes et les croyants, 
il demeure, au contraire, doux et suave» (Homélies sur l'Exode 
VII, 8, SC 16, p. 183-18t,). 

Saint Grégoire le Grand dit des apôtres à la Pentecôte : 
« Et foris apparentibus linguis igneis, intus facta sunt corda 
flammantia, quia dum Deum in ignis visione suscipiunt, per 
amorem suaviter arserunt • (Homiliae in E11angelia 30, 1, 
PL 76, 1220b). 

Sainte Thérèse d'Avila a expérimenté, avant l'union trans
formante, une• douleur suave, qui ne mérite pas le nom de 
douleur • et • qui n'embrase pas complètement l'âme •; elle 
se demande « si cet état ne viendrait pas de ce que quelque 
étincelle s'est échappée de ce brasier d'amour qui n'est autre 
que mon Dieu et est tombée sur l'âme pour lui faire sentir les 
ardeurs de ce feu. Mais comme elle n'était pas encore assez 
puissante pour la consumer et que ce feu est si suave, elle reste 
avec sa peine: tel est l'effet que l'étincelle a produit en touchant 
l'âme • (Sixièmes Demeures, ch. 2, trad. Grégoire de Saint
J oseph, Paris, 19t,9, p. 940). 

Saint Jean de la Croix, se référant à saint Grégoire, chante 

l'amour très suave de l'âme parvenue à l'union et • convertie 
en un cautère de feu très ardent • (Vive flamme, str. 2, v. 1, 
p. 991-993). 

3° Un feu qui consuxne et transforme en soi. 
-1) Un holocauste. - Saint Augustin insiste fréquem
ment sur le vœu de la charité, qui tend à tout consumer, 
du cœur et de la vie de l'homme:« Est quidam ignis fl.a
grantissimae charitatis : animus inflammetur charitate, 
arripiat eadem charitas membra in usum suum, non ea 
permittat militare cupiditati, ut totus exardescat igne 
amoris divini qui vult offerre Deo holocaustum » 
(Enarrationes in ps. 49, 15, PL 36, 576a). II offre un 
holocauste spirituel, celui qui confesse le Seigneur 
de tout son cœur : « Totum, inquit, cor meum fl.amma 
tui amoris accendat : nihil in me relinquatur mihi, 
nec quo respiciam ad meipsum; sed totus in te aestuem, 
totus in te ardeam, totus diligam te, tamquam inflam
matus abs te » (Enarrationes in ps. 137, 2, PL 37, 
1775b). Le feu divin ne s'empare pas seulement de 
l'âme, mais du corps : il y consumera la mortalité, 
jusqu'à ce que la mort soit engloutie dans la victoire 
(Enarrationes in ps. 50, 23, PL 36, 599b; In ps. 64, 4, 
776a; In ps. 65, 18, 798bc). 

2) Le fer plongé dans le feu. - L'image du fer incan
descent, qui semble perdre sa nature pour prendre celle 
du feu, est appliquée à la charité transformante par 
saint Maxime le confesseur : le mouvement de l'amour, 
dit-il, « ne s'arrête pas jusqu'à ce qu'il soit transformé 
tout entier en l'Aimé, et que celui-ci s'en soit emparé 
entièrement .. , comme l'air totalement illuminé par la 
lumière et le fer devenu totalement igné sous l'action 
du feu » (Ambiguorum liber, PG 91, 1073d-1076a). 

La comparaison est reprise par saint Bernard. (De diligendo 
Deo 10, 28, PL 182, 991ab : • Sic affici deificari est.., quomodo 
ferrum ignitum et candens, igni simillimum fit, pristina pro
priaque forma exutum »]. 

Richard de Saint-Victor (De IV gradibus Piolentae caritatis 
39-40, PL 196, 1221ab, trad. G. Dumeige, p. 166-168; cf p.113, 
200) s'en sert pour caractériser l'union extatique : • Ainsi 
l'âme absorbée par l'embrasement qui la pénètre dans le 
brasier de l'amour divin, entourée de toutes parts par la 
masse des désirs éternels, commence par s'échauffer, puis 

rougit, enfin se fond et abandonne totalement son premier 
état•· 

De même, Marie de l'Incarnation, l'ursuline, t 1672 : • 0 
brasier adorable, faites brûler celle qui ne veut vivre que 
dans vos flammes! Serait-il possible de me voir si proche de 
vous et d'être appliquée sur un autel de feu [le Cœur de Jésus) 
sans être toute consumée d'amour? • (Écrits spirituels et 
historiques, éd. A. Jamet, t. 1, Paris-Québec, 1929, p. 226). 

Dans l'avant-dernière page qu'elle ait écrite, sainte 
Thérèse de l'Enfant-Jésus a renouvelé l'image classique, 
en la rapprochant de Gant. 1, q ( a Attirez-moi, nous cour
rons») et de Jean 6, 44 (« Nul ne peut venir à moi si mon 
Père qui m'a envoyé ne l'attire ») : 

Qu'est-ce donc de demander d'être attiré, sinon de s'unir 
d'une manière intime à l'objet qui captive le cœur? Si le feu 
et le fer avaient la raison et que ce dernier disait à l'autre : 
Attire-moi, ne prouverait-il pas qu'il désire s'identifier au 
feu, de manière qu'il le pénètre et l'imbibe de sa brûlante sub
stance et semble ne faire qu'un avec lui ... Je demande à 
Jésus de m'attirer dans les flammes de son amour, de m'unir 
si étroitement à Lui qu'il vive et agisse en moi. Je sens que 
plus le feu de l'amour embrasera mon cœur, plus je dirai : 
·Attirez-moi, plus aussi les âmes qui s'approcheront de moi 
{pauvre petit débris de fer inutile, si je m'éloignais du brasier 
divin), plus ces âmes courront avec vitesse à l'odeur des par
fums de leur Bien-Aimé, car une âme embrasée d'amour ne 
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peut rester inactive (Manuscrits autobiographiques, Lisieux, 
1957, p. 311). 

3) La bûche enflammée. - Disciple de Denys, 
Hugues de Saint-Victor attache un intérêt particulier 
au symbolisme du feu, « l'élément le plus élevé et le plus 
riche en signification » {Miscellanea r, 173, PL 177, 
567-571). Il oppose le feu mauvais de la convoitise, 
allumé par le diable, qui ruine la nature, au feu de la 
charité, qui vient du Saint-Esprit, détruit le péché 
et fait naître les vertus (571a). Dans un commentaire 
qui semble être une de ses dernières œuvres, Hugues 
décrit les progrès de l'âme, de la méditation à la contem
plation, au moyen d'une allégorie nouvelle, la bûche de 
bois vert jetée dans le feu : 

Le feu, dans le bois vert, prend d'abord difficilement; mais 
qu'un souffle vienne à l'exciter, qu'il commence à mordre ave.c 
plus d'ardeur le combustible qui lui est soumis, alors nous 
voyons s'élever de grands tourbillons de nuages fumeux parmi 
lesquels brillent par intermittence les faibles et rares lueurs 
d'une Damme. Mais le feu croissant peu à peu épuise l'humidité, 
dissipe les ténèbres, projette une sereine clarté. Alors la Damme 
victorieuse, parcourant toute la masse du brasier crépitant, 
triomphe librement, enveloppe tous les matériaux, les serre 
d'une étreinte légère, les lèche, les brûle, les pénètre et n'a de 
repos qu'après avoir, par cet intime envahissement, absorbé 
en quelque sorte en elle-même tout ce qu'elle trouve hors 
d'elle-même. Mais lorsque les matériaux embrasés ont, pour 
ainsi dire, perdu leur propre nature pour prendre la ressem-

. blance et la propriété du feu, alors tout bruit s'apaise et tout 
crépitement s'assoupit; alors tous ces dards de flamme dis
paraissent; ce feu impétueux et vorace, ayant tout subjugué, 
tout incorporé à lui-même, se repose dans un silence et une 
paix profonde, car il ne trouve rien qui diffère de lui, rien qui 
s'oppose à lui (ln Ecclesiasten homiliae 19, 1, PL 175, 117bd; 
trad. Cl. Sclafert, L'allégorie de la bûche enflammée dans Hugues 
de Saint-Victor et dans saint Jean de la Croix, RAM, t. 33, 1957, 
p. 2~5). 

Il ne reste qu'à transposer cette splendide image : 
« Le cœur charnel est comme un bois vert encore tout 
pénétré de l'humidité de la concupiscence. S'il vient à 
recevoir quelque étincelle de la crainte ou de l'amour 
divin, la fumée des troubles et des passions s'élève 
d'abord sous l'effet de la résistance des mauvais désirs». 
Au milieu de ces périls, on cherche conseil : c'est la 
méditation. « Ensuite, l'esprit s'affermit et, quand 
la flamme d'amour commence à brliler plus vivement 
et à briller plus clairement, toute la fumée des troubles 
s'évanouit; l'âme purifiée s'élance vers la contempla
tion de la vérité ». C'est le commencement de la vie 
contemplative, la spéculation. « Enfin, lorsque le cœur 
a été pénétré par la contemplation assidue de la vérité, 
quand l'homme est entré de tout l'élan de son âme, 
jusqu'à la moelle; à la source même de la souveraine 
vérité, alors devenu lui-même de feu et transformé en 
flamme d'amour, il se repose de tout bruit et de toute 
perturbation dans une paix absolue ». C'est à cet état 
de parfaite charité et de souveraine félicité qu'Hugues 
réserve le nom de contemplation : « Quand le cœur 
est tout transformé en ce feu de l'amour, on sent 
vraiment que Dieu est tout en toutes choses; on le 
reçoit, avec une tendresse si intime qu'en dehors de lui 
il ne reste plus rien dans le cœur du cœur lui-même » 
{117d-118b, p. 245-2li.6). Voir DS, t. 2, col. 1963. 

L'allégorie du tison se retrouve chez sainte Catherine 
de Sienne, qui va d'emblée au terme final : 

• Ces âmes plongées dans le brasier de ma charité, sans que · 
rien ne demeure d'elles, en dehors de Moi, n'ayant plus aucune 
volonté propre, mais tout entières embrasées en Moi, qui donc 

pourrait les prendre et les retirer de Moi et de ma grâce, après 
qu'elles sont ainsi devenues une même c.hose avec Moi et Moi 
avec elles?• (Dialogue 78, trad. J. Hurtaud, t. 1, p. 271-272). 

Saint Jean de la Croix reprend l'allégorie d'Hugues dans 
toute son ampleur. La Nuit obscure la développe, comme expli
quant le plus clairement la purification passive de l'âme sous 
l'action du feu divin, et son cheminement vers l'union trans
formante dans la nuit de la foi (liv. 2, ch. 10-13, p. 576-596). 
La ViCJe flamme reprend le thème et lui donne un nouvel éclat 
(prologue, p. 954-955; str. 1, p. 960-985). · 

Le feu qui d'abord purifie en faisant souffrir est le mlme que 
celui qui transforme l'âme, lui donnant suavité, lumière et 
paix : que les débutants en soient avertis et sachent recon
naître l'action de Dieu dans les épreuves purificatrices (Nuit 
obscure, liv. 2, ch. 10, p. 578; ViPe flamme, str. 1, v. 4, 
p. 971; v. 5, p. 978). Cf Cl. Sclafert, art. cit., p. 250. Enfin, 
le Cantique spirituel revient à l'image de la bûche enflammée 
pour décrire l'amour de Dieu devenu parfait : • la flamme 
qui consume et ne fait plus de peine • (Cantique spirituel 
38, 5). 

« Ce que Dieu prétend, c'est de llOUS faire dieux par 
participation, l'étant, Lui, par nature, comme le feu 
convertit toutes choses en feu ». A cette maxime de 
saint Jean de la Croix {trad. Lucien-Marie, p. 1315-1316, 
maxime 156), sainte Thérèse de l'Enfant-Jésus fait 
écho dans son Acte d'offrand,e à l'Amour miséricordieux 
du Bon Dieu:« Qu'aussitôt votre.divin regard purifie 
mon âme, consumant toutes mes imperfections comme 
le feu qui transforme toute chose en lui-même » • 

La carmélite a aussi renouvelé l'allégorie du bois enDammé, 
selon le génie de sa • petite vofe •. Elle fait part à Céline d'une 
lumière qu'elle eut le 18 juillet 1893 : • Sainte Thérèse dit qu'il 
faut entretenir l'amour. Le bois ne se trouve pas à notre portée 
quand nous sommes dans les ténèbres, dans les sécheresses, mais 
du moins ne sommes-nous pas obligées d'y jeter de petites 
pailles? Jésus est bien assez puissant pour entretenir. seul le 
feu, cependant II est content de nous y voir mettre un peu 
d'aliment, c'est une délicatesse qui lui fait plaisir. et alors Il 
jette dans le feu beaucoup de bois; nous ne le voyons pas, mais 
nous sentons}a force de la chaleur de l'Amour ... Quand je n'ai 
pas d'occasions, je veux au moins Lui dire souvent que je 
l'aime, ce n'est pas difficile et cela entretient le feu : quand 
même il me semblerait éteint, ce feu d'amour, je voudrais y 
jeter quelque chose et Jésus saurait bien . alors le rallumer 
(Lettres, Lisieux, 1948, p. 225-226). 

Les péchés eux-mêmes, lorsqu'ils sont regrettés, peuvent 
alimenter le feu : • Lorsqu'on jette ses fautes avec une con
fiance toute filiale dans le brasier dévorant de l'Amour, 
comment ne seraient-elles pas consumées sans retour? » 
(lettre du 21 juin 1897, p. 412). 

Plus foncièrement, le seul aliment que la créature, 
· sainte ou pécheresse, puisse offrir à l'Amour infini, 
c'est son néant. Thérèse en eut l'intuition, lorsqu'elle 
découvrit que sa vocation, tians le cœur de l'Église, 
était l'amour : 

O Phare lumineux de l'amour, je sais comment arriver 
jusqu'à toi, j'ai trouvé le secret de m'approprier ta Damme ... 
C'est ma faiblesse même qui me donne l'audace de m'offrir 
en Victime à ton Amour, ô Jésus!... L'Amour m'a choisie pour 
holocauste, moi faible et imparfaite créature. Ce choix n'est-il 
pas digne de l'Amour? Oui, pour que l'Amour.soit pleinement 
satisfait, il faut qu'il s'abaisse, qu'il s'abaisse. jusqu'au néant 
et qu'il transforme en feu ce néant (Manuscrits autobiogra
phiques, p. 229-230. Cf M. Moré, La table des pécheùrs, dans 
Dieu vivant 24, 1953, p. 44-45). 

4) La fusion d,es cœurs. - La charité est amour de 
Dieu et amour du prochain pour pieu. Le feu allm:né 
par !'Esprit Saint dans les cœurs gagne de proche en 
proche : Flammescat igne caritas, Accendat ardor proxi
mos (Bréviaire romain, hymne de tierce). Saint Léon 
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condense la doctrine de la charité : « En nous aimant, 
Dieu nous restaure à. son image; et, pour trouver en 
nous la ressemblance de sa bonté, il nous donne de quoi 
faire nous-mêmes ce qu'il fait en nous. Je veux dire qu'il 
allume les lampes de nos âmes et nous enflamme du 
feu de sa charité, de façon à ce que nous l'aimions non 
seulement lui-même, mais encore tout ce qu'il aime » 
(Sermo 12, 1, PL 54, 169b). Sainte Thérèse d'Avila 
avait constaté que l'âme progressant dans les voies 
spirituelles ~ est toujours utile aux autres et leur com
munique le feu divin qui la consume » ( Cinquièmes 
Demeures, ch. 3, trad. citée, p. 912). Il n'y a pas de 
limites à cet embrasement : « Le feu ... voudrait, si 
c'était possible, consumer le monde tout entier » 
(Chemin de la perfection, ch. 21, p. 677). · 

• David chante en un psaume : Le feu marchera depant le 
Seigneur. Le feu, n'est-ce pas l'amour? Et n'est-ce pas aussi 
notre mission de préparer les voies du Seigneur par notre 
union à Celui que !'Apôtre appelle un feu consumant? A son 
contact, notre âme deviendra comme une flamme d'amour 
se répandant dans tous les membres du Corps du Christ qui 
est l'Église • (Élisabeth de la Trinité, Écrits spirituels, coll. 
Vigne du Carmel, Paris, 1949, p. 132-133). 

Le feu est un agent de fusion et la charité fait l'unité 
entre les amis de Dieu. Saint Augustin demandait aux 
néophytes : Comment êtes-vous devenus un seul pain? 
Le je1lne du carême, les exorcismes et les scrutins vous 
ont broyés, comme les grains de blé sous la meule. 
Puis l'eau du baptême a mouillé cette pâte, vous avez 
été pétris et avez pris forme de pain. Mais il n'y a pas 
de pain sans feu. Le feu est venu avec l'onction du 
chrême qui est le sacrement de l'Esprit Saint. L'Esprit, 
qui s'est montré dans les langues de feu de la Pente
côte, inspire la charité, qui nous fait brQler pour Dieu 
et mépriser le monde.« Après l'eau, le feu. Et.vous êtes 
devenus le pain, qui est le corps du Christ. Ainsi l'unité 
est signifiée en quelque façon » (Sermo 227, 4, PL 38, 
1100b). 

Saint Pierre Damien est plus explicite encore : • La sainte 
Église, bien que diversifiée par la multiplicité des personnes, 
a été fondue en unité par le feu du Saint-Esprit {in unum 
tamen est Sancti Spiritus igne confiata; c'est pourquoi, même 
si elle paraît se diviser en parties par la position respectivedes 
corps, cependant le mystère de son intime unité ne peut abso
lument rien perdre de son intégrité, car l'amour de Dieu a été 
répandu dans nos cœurs par !'Esprit Saint qui nous a été donné• 
(Liber qui dicitur Dominus Pobiscum 6, PL 145, 235d). 

4° La prière attise le feu de l'am.our. - Un 
précieux apophtegme des Pères du désert présente 
l'aboutissement de la vie de prière du moine comme un 
embrasement de l'âme et du corps : 

• L' Abbé Joseph cl_it à l' Abbé Lot: Tu ne peux être moine, si 
tu ne deviens tout entier flamboyant comme un feu ... Lot 
répondit : Père, selon mon pouvoir, je m'acquitte de mon' petit 
office (auvot!;,ç), de mon modeste jeûne, dë la prière et de la 
méditation, je garde la quiétude (-fiaux!«), et selon mon pou- . 
voir je reste pur en mes pensées. Que me reste-t-il donc encore 
à faire? - Le vieillard se leva, étendit les mains vers le ciel et 
ses doigts devinrent comme dix lampes de feu (C:,ç Btx« À«µmilleç 
m,po,;) et il lui dit : Si tu le veux, deviens tout entier comme 
du feu (E! 6D.t:c,;, ysvoü ôÀoç C:,ç mlp ) • (Apophtliegmata 
Patrum, De Abbate Joseph in Panepho 6-7, PG 65, 229c). 

Ce texte prélude au thème de la • lumière thaborique » 
et à la mystique hésychaste du 14• siècle byzantin (cf J. Meyen
dortI, Introduction à l'étude dè Grégoire Palamas, coll. Patris
tica sorbonensia, Paris, 1959, p. 242-249, 268, 271; Saint Gré
goire.Palamas et la mystique orthodoxe, coll. Maîtres spirituels, 
Paris, 1959, p. 111-132, 139-142, 167-169, 174-177). 

L'embrasement de l'être humain est le résultat de la 
prière : donnée constante de l'expérience chrétienne. 
Quelques exemples : « Si l'homme commence à avancer 
par l'observation des commandements et invoque sans 
trêve le Seigneur Jésus, alors le feu de la grâce divine 
s'étend même ·aux sens extérieurs du cœur, en consu
mant pleinement l'ivraie de la terre humaine » (Dia
doque de Photicé, Cent chapitres sur la perfection spiri
tuelle 85, PG 65, 1200c; trad. É. des Places, SC 5 bis, 
1955, p. 144-145). L'invocation du Seigneur Jésus est 
une forme de prière restée chère à l'Orient monastique; 
mais le désir de Dieu peut s'allumer comme un feu à la 
simple lecture de !'Écriture ou des vies des Pères, à 
l'audition de la Parole de Dieu (Théophylacte, Enarratio 
in Evangelium Lucae xn, 49-50, PG 123, 904-905). 
L'oraison enflamme d'amour pour Jésus-Christ; un 
Nicolas Cabasilas l'enseigne : 

• Si la méditation de la Loi de la Lettre peut embraser l'âme 
(Ps. 39, 4), que penser.de la Loi de l'Esprit qui, seule, a infusé 

, aux hommes le véritable amour de Dieu et a allumé fa flamme 
d'un désir que rien d'agréable ni de désagréable, rien de ce qui 
est présent ou à venir ne peut éteindre. Si !'Esprit Saint s'est 
révélé sous la forme de langues de feu, c'est, me semble-t-il, 
parce qu'il apportait sur terre un amour brûlant à l'instar du 
feu • (La Pie en Jésus-Christ, PG 150, 657a; trad. S. Broussa
leux, 2• éd., Chevetogne, 1960, p. 163). 

Sainte Thérèse de l'Enfant-Jésus fait écho à la tradition, 
dans la dernière .page de son autobiographie : le Tout-Puis
sant a donné aux saints, pour soulever le monde, un point 
d'appui, • Lui-même et Lui seul •, un levier, • l'oraison qui 
embrase d'un feu d'amour • (Manuscrits autobiographiques, 
éd. citée, p. 312). 

Certaines grâces d'oraison, plus caractérisées, allu
meront un feu plus ardent. Saint Syméon le nouveau 
Théologien t 1022 l'atteste pour l'expérience de la pré-
sence de Dieu : · 

• L'inhabitation de la divinité en trois personnes dans les 
parfaits, qui se produit d'une manière perceptible à la cons
cience, n'est pas.la satisfaction du désir, mais l'origine etla cause 
d'un désir plus vif et plus grand; désormais cette présence ne 
laisse plus un moment de repos à celui qui en jouit; elle le 
pousse, comme dévoré et consumé par le feu, vers la flamme 
d'un désir de plus en plus fort de la divinité• (Chapitres théow
giques, gnostiques et pratiques 1, 7, trad. J. Darrouzès, SC 51, 
1957, p. 42). 

Après s'être offerte en victime d'holocauste à l'Amour misé
ricordieux, sainte Thérèse de l'Enfant-Jésus se sentit tout à 
coup• prise d'un si violent amour pour le bon Dieu•, raconte-t
elle, • que je ne puis expliquer cela qu'en disant que c'était 
comme si on m'avait plongée tout entière dans le feu. Oh! 
quel feu et quelle douceur en même temps! je brûlais d'amour 
et je sentais qu'une minute, une seconde de plus, je n'aurais 
pu supporter cette ardeur sans mourir• (Manuscrits autobio
graphiques, t. 2, Notes et tables, Lisieux, 1956, p. 60). 

Selon Jean Cassien, le sommet de la vie d'oraison 
est une prière de feu. Les quatre espèces de prières, 
distinguées par saint Paul (1 Tim. 2, 1), culminent en ces 
prières toutes de feu, que le langage ne saurait exprimer : 
« ferventissimas saepissime novimus preces ignitasque 
prodire .. , mente purissima retractantes ad illam igni
tam et quae ore hominum nec comprehendi nec exprimi 
potest orationem ferventissimo corde raptantur » 
(Conférence IX, 15, PL 49, 786ab; éd. et trad. E. Pichery, 
SC 54, t. 2, 1958, p. 52). Voir art. FERVEUR. 

Il est une prière très sublime, qui est un regard sur Dieu 
seul dans l'ardeur de la charité, un entretien filial avec· le Père, 
auquel conduit l'oraison enseignée par le Seigneur {18, 788c, 
et p. 55). Ceux qui se rendent familière la prière du Pater sont 
élevés par elle • à cette prière de feu que bien peu connaissent 
par expérience •· 
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« L'âme, toute baignée de la lumière d'en haut, ne se sert 
plus du langage humain, toujours infirme. Mais, c'est en elle 
@mme un flot montant de toutes les affections saintes à la fois: 
source surahondante d'où sa prière ... s'élance d'une manière 
ineffable jusqu'à Dieu• (1x, 25, 801-802, et p. 61-62; cr ch. 26, 
802-803, et p. 62-63). Voir Conférence x, 111 839a, et p. 93 : 
• Oratio ... quae non solum nullius imaginis occupatur intuitu, 
sed etiam nulla vocis, nulla verborum prosecutione distingui tur, 
ignita ·vero mentis intentione per ineffabilem cordis excessum 
inexplebili spiritus alacritate proîertur, quamque mens extra 
omnes sensus ac visibiles effecta materies gemitibus inenarra
bilibus atque suspiriis proîundit ad Deum •· 

Malgré l'influence de Cassien, il ne semble pas que l'expres
sion ignita ora.tio ait été souvent reprise par les auteurs spirituels. 
Sainte Catherine de Sienne connaît les larmes de feu: 

Il y a des pleurs de feu, c'est-à-dire de véritables et saints 
désirs. On se consume dans sa volonté d'amour : on voudrait 
fondre en larmes sa propre vie, pour la haine qu'on a de soi
même, pour l'amour du salut des âmes, et on semble ne pas y 
arriver. Je dis de ceux-là qu'ils ont des larmes de feu et que 
c'est le Saint-Esprit qui pleure en eux devant moi, pour eux
mêmes et pour le prochain. J'entends par là que c'est ma divine 
charité qui allume avec sa flamme ces-âmes qui m'offrent le 
désir qu'ils ont de.pleurer pour l'amour de moi et qui ne peu
vent pas y parvenir (Dialogue 91, trad. J. Hurtaud, t.1, 
p. 319-320; Le livre des dialogues, trad. L.-P. Guigues, Paris, 

. 1953, p. 291. Cf ch. 92 et 96. Voir aussi sainte Thérèse d'Avila, 
Sixièmes Demeures, ch. 6, trad. citée, p. 978-979). 

Plus encore que la prière, la communion eucharis
tique attise le feu de l'amour : sur ce point, la tradition 
est très ferme (cf J.-B. Saint-Jure, De la connaissance 
et de l'amour du Fils de Dieu, liv. 3, ch. 10; 2e éd.,Paris, 
1636, p. 261-268). Saint Jean Chrysostome, dans un 
développement célèbre, dit que ceux qui communient 
aux saints mystères ont la bouche remplie d'un feu 
spirituel : -.à a-r6µoc -.à '1t'À1Jpouµe:vov m>pàç 'lt'V&uµoc-.ixoü 
(Homiliae in Matthaeum 82, 5, PG 58, 743d). 

Syméon le nouveau Théologien (Hymnes, après la commu
nion, VS, t. 27, 1931) : • J'espère en toi et, tout tremblant, je 
communie avec du feu. Par moi-même, je ne suis que paille, 
mais, ô miracle, je me sens soudain embrasé, comme jadis 
le buisson ardent de Moïse • (p. 30r.). • Qu'elle est grande 
Ta bonté, mon Sauveur!.. Car tout Ton corps très pur et divin 
brille du feu de Ta divinité, ineffablement uni à elle. Tu m'as 
accordé, Seigneur, que ce temple corruptible, - ma chair 
humaine -, s'unisse à Ta sainte chair, que mon sang se mêle 
au Tien • (p. 309). 

Nicolas Cabasilas (Explication de la divine liturgie 38, PG · 
150, 452d) : l'Église est transformée en les saints mystères, 
• comme le fer, mis en contact avec le feu, devient feli lui~ 
même • (trad. S. Salaville, SC r., 19!,3, p. 211). - La vie en 
Jésus-Christ, PG 150, 66!,a, et trad. S. Broussaleux, p. 169 : 
« le banquet de l'autel, foyer de flammes•; col. 68r.b, et p. 187: 
« Les pécheurs qui sont encore réfractaires à la flamme, doi
vent se garder de ce feu et se défendre de l'accueillir en leur 
sein avant la réconciliation •· 

Sainte Catherine de Sienne (Dialogue 110, trad. J. Hurtaud, 
t. 2, p. 3-6; trad. J.-P. Guigues, p. 352-356), sainte Thérèse 
d'Avila (Chemin de la perfection, ch. '37, trad. citée, p. 766). 
Cf art. EucHARISTIE et expérience mysti,que, DS, t. r., col. 1586-
1621. 

4. LES LITURGIES DU FEU 

1° Le culte ancien.- Les religions anciennes, et la 
religion juive en particulier, ont utilisé le feu comme le 
moyen le plus radical de faire passer symboliquement 
en la jouissance de la divinité une créature, vivante 
ou non, un bien possédé jusque-là par l'homme. Ainsi 
s'exprime, dans l'acte sacré par excellence qu'est le 
sacrifice, l'état de soumission dans lequel l'homme 
entend se reconnaître ou se mettre à l'égard du souve-

rain domaine de Dieu. Les réalités terrestres, consumées 
par le feu en l'honneur de Yahvé, dans l'ancien Testa
ment, sont des résines odoriférantes (encens) ou des 
animaux de gros ou petit bétail. 

L'encens est brûlé sur l'autel le plus riche et le plus sacré : 
Ex. 30, 1, 7-8, 31,-38; 35, 8, 28; 37, 25, 29; r.o, 27; Lév. 2, 
1-2, 15-16; 5, 11; 10, 1; 16, 12-13 (le Jour des expiations); 
2r., 7; Nomb. 16, 7, 18; 17, 2, 5, 12 (rite d'expiation sur le 
peuple); 1 Rois 3, 3; 9, 25; 11, 8; 13, 2; 2 Chron. 26, 16-19; 
28, r., 25; Eccli. 50, 9 (le grand-prêtre Simon Ben-Onias, magni
fique « comme le feu et l'encens dans l'encensoir 11); Osée i., 
13, et 1 Macc. 1, 55 (cultes idolâtres). 

Les animaux sont consumés en totalité dans le rite de 
l'holocauste: Gen. 8, 20; 22, 7, 13; Ex. 29; LéP. 1, 7-9, 12-17 
(rituel détaillé); 6, 2; Juges 6, 19-21; 13, 20; 1 Sam. 6, 14-15; 
7 9· 1 Rois 18, 23-r.0. L'oblation faite par un prêtre passe 
t~ut' entière en fumée (Lév. 6, 15-16). Les autres victimes 
(sacrifices pour le péché, en réparation ou de communion) 
ne sont brûlées que partiellement : Lév. 2, 2, 9, 11-12, 16; 
3, 3-6, 9-11, H-16; 4., 10, 19, 26, 31, 35; 5, 12; 6, 8; 8, 16, 28 
(sll,crifice d'investiture); 9, 10, 13-H, 17. Pour la Pâque! la 
chair de la victime doit être rôtie au feu (Ex.12, 8-9); ce qui en 
resterait au point du jour doit être brûlé au feu (12, 10). Un 
feu devait brûler jour et nuit, sans jamais s'éteindre, sur l'autel 
des holocaustes : Lév. 6, 2, 5-6, 13. Une flamme permanente 
brûle sur le candélabre, devant le voile du Témoignage : 
Ex. 27, 20-21; LéP. 2!,, 2-r.. 

Les rites sacrificiels manüestent l'ambivalence du 
feu, comme signe de sanctification ou d'exécration, et 
comme agent de inort ou de vie transformée. Dieu 
accepte les offrandes br1ilées sur son autel ( Gen. 4, 3-5; 
Hébr. 11, 4), en parfum d'apaisement. A la sortie de 
l'arche, Noé construit un autel et offre des holocaustes: 
« Yahvé respira l'odeur apaisante et il se dit en lui
même : Je ne maudirai plus jamais la terre à cause de 
l'homme 11 ( Gen. 8, 21). 

Cet anthropomorphisme (cf Deut. 33, 10) est passé dans le 
langage technique du rituel mosalque et jusque dans la liturgie 
chrétienne (odor suavissimus Domino, in odorem suavitatis) : 
Ex. 29, 18, 25, H; 30, 7; Lél'. 1, 9, 13,' 17; 2, 2, 9, 12; 3, 5, 16; 
r,, 31; 6, H; 8, 21, 28; 17, 6; 23, 13, 18; 26, 31; Nomb. 15, 3, 7, 
10, 2r.; 18, 17; 28, 2, 6, 8, 13, 2r., 27; 29, 2; Éz. 16, 18-19; 20, 
28 (profanations idolâtres), 4.0-H (agrément divin promis à 
Israël). Au sens spirituel : Éph. 5, 2; Phil. 4, 18 (voir F.-X. 
Durrwell, La Résurrection de Jésus, mystère de salut; 2° éd., Le 
Puy, 1955, p. 81-82). . 

Les parties impures des victimes sont également vouées au 
feu, mais brûlées • hors du camp », c'E1st-à-dire hors de la pré
sence de Yahvé, en signe de rejet: Lév. 8, 17; 16, 27; Nomb.19 
(la vache rousse). Ce rite prend toute sa signification dans les 
sacrifices • pour le péché • : LéP. 4., 11-12, 21; 6, 23. De même, 
on brûle, sans les offrir, les restes impropres au sacrifice ; 
Lér,. 7, 17, 19; 8, 32; 9, 11; ce qui reste d'un sacrifice de com
munion: 19, 6. 

Dans certaines liturgies solennelles, un feu miraculeux, 
jailli du roc (Juges 6, 21) ou tombant du ciel, consume 
les victimes préparées sur l'autel. C'est le cas pour 
l'ordination d'Aaron et de ses fils (LéP. 9, 24), pour la 
consécration d'un autel par David (1 Chron. 21, 26), 
pour la dédicace du temple de Salomon (2 Chron. 7, 
1-3; cf 2 Macc. 2, 9-12). Le feu du ciel manifeste que 
Yahvé seul est Dieu, lorsque, sur le Carmel, les clameurs 
des prêtres de Baal n'obtiennent rien, tandis. qu'~lie 
prie le Dieu d'Israël : « Et le feu de Yahvé tomba et 
dévora l'holocauste et le bois, et il absorba l'eau qui 
était dans le canal 11 (1 Rois 18, 20-40. Cf saintCyprien, 
Testimonia a.dPersus Judaeos m, 101, PL ~. 776c). Le 
deuxième livre des Macchabées raconte comment les 
pères avaient caché pendant la captivité le feu de 
l'autel dans un puits; au retour, Néhémie le retrouva, 
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sous forme de naphte qui reprit sa nature ignée, pen
dant le sacrifice, sous les rayons du soleil (2 Macc. 1, 
18-22). 

La Bible n'admet pas les sacrifices humains. La Genèse 
enseigne que Dieu, maître souverain de la vie, pouvait exiger 
de telles offrandes: Yahvé éprouve Abraham en lui demandant 
de sacrifier son fils Isaac par le feu ( Gen. 22); mais au moment 
de l'immolation, sur l'intervention divine, un animal est 
substitué à l'enfant. Dans la législation mosaïque, les pre
miers-nés, qui appartiennent à Yahvé, doivent être • rachetés • 
(Ex. 13, 11-16, etc). Les rites cananéens, selon lesquels on 
• faisait passer • les enfants par le feu, en l'honneur de Molek 
ou Moloch (• le Roi •, titre divin), ou bien en sacrifice votü, 
• môlek • (le sens du mot est incertain), sont sévèrement 
réprouvés tout au long de l'histoire d'Israël : Lév. 18, 21; 20, 
2-5;Deut.12, 31; 18, 10; 2 Rois 16, 3; 17, 17, 31; 21, 6; 23, 10; 
Jér. 7, 18, 31; 19, 5-9; 32, 35; r.t., 17-19; Éz. 16, 20-21; 23, 37. 

Le supplice du feu prenait une signification sacrée, 
quand il châtiait, au nom de Dieu, certains sacrilèges 
particulièrement abominables. 

2° Le baptême par le feu. - En prêchant le 
baptême de pénitence, saint Jean-Baptiste annonçait 
un autre baptême, celui du Messie : « Pour moi, je vous 
baptise dans l'eau en vue du repentir; mais celui qui 
vient derrière moi est plus puissant que. moi, et je ne. 
suis pas digne d'enlever ses chaussures; lui vous 
baptisera dans !'Esprit et le Feu » (Mt. 3, 11; cf Luc 3, 
16; Marc 1, 8, porte simplement «avec !'Esprit Saint»)• 
L'unanimité n'est pas encore faite sur la, signification 
exacte de ce baptême dans le feu ou, selon la nuance 
probable du grec, par le feu. Beaucoup d'exégètes 
modernes, à la suite de saint Jean Chrysostome et de 
Jean Maldonat, admettent la synonymie des expres
sions dans l'Esprit Saint et dans le feu : le feu caracté
riserait uniquement l'action sanctificatrice du Saint
Esprit, dont il mettrait en relief l'efficacité souveraine. 

Origène donnait au baptême de feu une signification 
eschatologique, y voyant « soit un lieu de passage -vers 
le paradis, avec une purification partielle ou univer
selle, soit un châtiment présentant un caractère de 
géhenne, soit enfin un ensemble de remords et de 
souffrances spirituelles » (A. Hamman, Le baptême par 
le feu, dans Mélanges de science religieuse,-t. 8, 1951, 
p. 286). 

• Dans le baptême d'eau, écrit Origène, nous avons été 
ensevelis avec le Christ, selon l' Apôtre (Rom. 6, 4); dans le 
baptême par le feu et !'Esprit, nous serons configurés à son 
corps glorieux, lui qui est assis sur le trône de sa majesté, et 
nous siègerons avec lui sur douze trônes » (Jn Matthaeum 15, 
23, PG 13, 1321b. Cf In Jeremiam hom. 2, 3, 280-281; In 
Lucam hom. 24, 1864-1865; hom. 26, 1868bd. Voir H. Urs-von 
Balthasar, Parole et mystère chez Origène, Paris, 1957, p. 102-
103). 

Saint Hilaire (ln Matthaeum 2, 4, PL 9, 926), saint Ambroise 
(Enarratio in ps. 36, 26, PL 14, 980-981; Expositio in ps. 118, 
14-18, PL 15, 1227-1228) et saint Jérôme (ln Amos 3, PL 25, 
1071) ont repris en substance l'explication eschatologique 
d'Origène (comparer saint A1mustin, interprétant la crematio 
de Nomb. 19, 5-6, de la gloria resurrectionis : Quaestiones in 
Heptateuchum4, 33, PL 34, 734. Cf Th·. Michiels, Verbrennung 
und Apotheose bei Augustinus Quaest. in Num. 19, dans Yom 
christlichen Mysterium (Mélanges Odon Casel), Dusseldorr", 
1951, p. 94-96). 

La comparaj.son entre baptême d'eau et baptême de 
feu a eu sa répercussion dans le culte chrétien., soit 
dans certaines sectes gnostiques, soit dans certains 
milieux: orthodoxes. On a voulu, en particulier, faire 
intervenir le feu dans le rite baptismal; ou bien on a 
rapproché du « baptême de feu » le cierge remis allumé 

aux néophytes à la sortie du baptistère (cf Hugues 
Mathoud, ObserPationes ad Roberti Pulli Sententiarum 
libros 16, PL 186, 1068b). Une autre interprétation, 
toute spirituelle, voit dans le baptême de feu le baptême 
« de désir » ou la charité qui doit accompagner le 
baptême d'eau (cf sainte Catherine de Sienne, Dialogue 
75, trad. J.-P. Guigues, p. 238). 

Il est probable que, dans Matthieu et Luc, le baptême par le 
feu désigne plutôt l'œuvre messianique de Jésus. Le précur
seur, dans son discours, marque une antithèse entre son 
baptême et celui de Jésus: 

« L'opposition n'est pas d'eau à Esprit, de signe à signe, ni 
même de baptême à baptême, mais de baptiseur à baptiseur, 
ou plus justement de mission à mission, d'économie à économie. 
Le rôle du Baptiste, et le rite qui l'exprime, ne sont rien en 
comparaison de ceux du Messie dont ils tirent toute leur 
raison d'être. La grande réalité, où· tous les rites cultuels, 
ceux du passé et ceux de l'avenir, puisent leur signification, 
est la mission messianique du Christ qui s'accomplit dans 
l'oblation du calvaire .. L'œuvre du Seigneur, mort et ressus
cité, que Jésus lui-même compare à un feu, est une œuvre de 
transformation non pas due, comme dans le baptême du 
Précurseur, aux dispositions subjectives, mais à l'objectivité 
de la rédemption universelle. La mission accomplie par le 
Christ évoque l'image du feu qu'utilisait le peuple de Dien 
pour son caractère calcinant; elle scrute, elle épure, elle trans
forme dans le creuset rédempteur • (A. Hamman, art. cité,, 
p. 291-292. Cf P. van Imschoot, Baptême d'eau et baptême 
d'Esprit Saint, dans Ephemerides ·theologicae lovanienses, t. 13, 
1936, p. 653-666; J. Delorme, La pratique du baptême dans le 
judaïsme contemporain des origines chrétiennes, dans Lumière 
et Vie 26, 1956, p. 49-51). 

3° La liturgie chrétienne. - L'usage de brûler 
de l'encens aromatique au cours des fonctions litur
giques a, été repris à l'ancien Testament par l'Église. 
Pour l'histoire de ce rite, voir J.-A. Jungmann, Missa
rum sollemnia, ac éd., t. 2, Vienne, 1958, p. 88-95; 
trad. française, Paris, 1952, p. sr. 7-353. Certaines 
descriptions du culte céleste dans l' Apocalypse (8, a-r.; 
H, 18) invitaient à voir dans cette combustion, et 
dans la fumée qui monte vers le ciel, le symbole de la 
prière, élévation vers Dieu d'une âme que la charité 
doit embraser. 

Au cours de la messe et de quelques autres offices, le célé
brant enveloppe de fumées odoriférantes les oblats, la croix, les 
reliques des saints et l'autel. Le diacre présente ensuite l'encen
soir fumant, dans un geste d'hommage, au célébrant, au clergé 
et au peuple. La proclamation solennelle de l'Évangile est 
accompagnée de combustion d'encens. L'encensement des 
personnes semble avoir pour signification première qu'on leur 
communique une chose sacrée, symbole de la charité. La for
mule récitée aujourd'hui par le célébrant, quand il remet 
l'encensoir au diacre ( Accendat in nobis Dominus ignem sui 
amoris et flammam aeternae caritatis), devait, selon les ordi
naires des H•-12• siècles, être dite par chacun au moment où 
il était encensé. • L'encens est quelque chose qui a été consacré à 
Dieu, et à quoi l'on désire s'unir comme par une sorte de 
communion. Le charbon ardent et le parfum qui monte 
élèvent notre pensée vers le don le plus haut que nous 
puissions demander à Dieu en réponse à notre oblation : le fèu 
de l'amour divin» ( J.-A. Jungmann, p. 349-350). 

Le rite de la consécration des :mtels, au Pontifical 
romain, comporte une combustion de cire et d'encens 
sur le nouvel autel, à chacun des cinq emplacements 
qui viennent de recevoir les onctions. Pendant que 
brûlent ces feux, le chœur chante le verset de la Pente
côte : Alleluia, Veni sancte Spiritus, reple tuorum corda 
fidelium, et tui amoris in eis ignem accende. Rappelant 
le feu du ciel qui descendit quelquefois, d'après -les 
Écritures, sur les sacrifices agréés de Dieu, ce rite 
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exprime surtout le désir de l'Église que la participation 
au sacrifice eucharistique entretienne dans les cœurs 
des fidèles une ardente charité. 

Chaque année, au début de la vigile pascale, l'Église 
bénit solennellement le feu nouveau. Cette cérémonie se 
rattache à l'antique coutume du lucernaire : chaque 
soir, à l'heure où l'on allume les lampes, les juifs, puis 
les chrétiens, rendaient grâces à Dieu pour le don de 
la lumière (cf Hippolyte, La tradition apostolique 26, 
trad. B. Botte, SC 11, 19~6, p. 60-61). Vers le ~e siècle, 
le lucernaire de la nuit pascale prit une importance 
particulière à Jérusalem et dans les pays de rit gallican. 
On y. bénit un cierge, destiné à éclairer la veillée de 
prière, et symbolisant le Christ ressuscité, vainqueur 
des ombres de la mort. Pour donner plus de force au 
symbolisme, on allumait ce cierge d'un feu tiré à l'ins
tant de la pierre et surgissant de la complète obscurité. 

Sur l'évolution de ce rite, voir B. Capelle, La procession du 
« Lumen Christi • au samedi saint, dans Revue bénédictine, 
t. 44, 1932, p. 105-119; M. Andrieu, Les • Ordines Romani » 

du haut moyen âge, t. 3, Louvain, 1951, p. 31.3-320. 
Dans l'usage actuel, le célébrant récite sur le brasier du feu 

nouveau la prière suivante : • 0 Dieu, par votre Fils, pierre 
d'angle de votre temple, vous avez communiqué aux croyants 
le feu de votre éclatante lumière. Sanctifiez ce feu que nous 
avons tiré de la pierre pour notre usage. Accordez-nous d'être 
tellement enflammés du désir du ciel par ces fêtés pascales, 
que nous puissions, par la pureté de nos âmes, arriver à cette 
fête éternelle dont la clarté ne s'é.teindra jamais •· Le feu est 
ensuite aspergé d'eau bénite et encensé (cf J. Gaillard, Les 
solennités pascales, 3• éd., Paris, 1961, p. 158-164). 

Différentes coutumes se rattachent au feu liturgique de 
Pâques (cf J. et J. Tharaud, L'an prochain à Jérusalem, Paris, 
1924; J. Gaillard, art. Feu, dans Gatholicis~, t. 4, 1956, 
col. 1231-1232). Les feux de la Saint-Jean, allumés le soir du 
23 juin, sont bénits par l'Église, qui a donné un sens chrétien 
à une coutume antérieure au christianisme et fêtant le solstice 
d'été : saint Jean-Baptiste n'a-t-il pas été le précurseur de la 
vraie lumière et lui-même lucerna ardens et lucens? Sur le feu 
bénit de la procession de la Chandeleur (2 février), voir saint 
Bernard, ln Purificatione B. Mariae 2, PL 183, 368-369. 

Dans la liturgie byzantine, avant la communion, le 
prêtre ou le diacre verse dans le calice mie goutte 
d'eau chaude, le zeon. ~ 

Le prêtr~ bénit en disant : • Bénie soit la ferveur (ii !;1:a,ç) 
de vos saints en tout temps, maintenant et toujours et dans 
les siècles des siècles, amen•; le diacre, avec une petite cuiller, 
versé un peu d'eau chaude en forme de croix dans le calice, 
en disant : • La ferveur de la foi, remplie de !'Esprit Saint, 
amen •· Nicolas Cabasilâs explique ce rite par l'union de l'eau 
et dù feu : • Cette eau chaude, _étant en même temps de l'eau 
et participant à la nature du feu, s7mbolise !'Esprit Saint, 
qui est parfois désigné par l'image de l'eau et qui au cénacle 
tomba sous forme de feu sur les disciples du Christ • (Explica
tion de la divine liturgie 37, PG 150, 452b; SC 4, p. 208). 

Sur la convergence du symbolisme de l'eau et du feu, voir 
saint Hilaire, Commentarius in Matthaeum 4, 10, PL 9, 934b : 
le sel, selon hii, réunit en soi l'eau et le feu; saint Jean Chrysos
tome, ln Joannem hom. 32, 1, PO 59, 183b; sainte Thérèse, 
Chemin de la perfection, ch. 21, trad. citée, p. 676-677; saint 
Jean de la Croix, Vive -flamme, str. 3, v. 2, trad. Lucien-Marie, 
·p. 1024-1025. Sur leur opposition : Bruno de Jésus-Marie, 
Puissance de l'archétype, dans coll. Études carmélitaines, Élie 
le Prophète, t. 2, 1956, p. 19-22. 

Conclusion. - Le feu réel, utilisé pour certains 
rites du culte judéo-chrétien, n'a pas été élevé, comme 
l'eau, à la dignité de matière sacramentelle proprement 
dite; il intervient seulement dans certains sacramen
taux de l'Église (combustion de l'encens, feu bénit). 
C'est aussi le feu réel, mais tel qu'il se présente dans 

la nature (la foudre), qui a servi de donnée aux auteurs 
inspirés de la Bible, pour réfléchir à la valeur religieuse 
du feu et y voir un signe de la présence et de l'action 
de Dieu dans le monde et spécialement dans son 
peuple élu. La pensée religieuse des prophètes a ensuite 
extrapolé ce signe de l'action présente de Dieu dans 
l'avenir eschatologique (jugement par le feu, confla
gration universelle, châtiment du feu). Enfin, les 
mêmes prophètes déjà, puis saint Jean-Baptiste, Notre
Seigneur lui-même et les apôtres, enfin les Pères et les 
théologiens chrétiens, ont tiré de ces données une 
métaphore suggestive, servant à exprimer des réalités 
qui dépassent l'expérience humaine : la sainteté trans
cendante de Dieu, la véhémente tendresse de l'amour 
en Dieu et sa communication par grâce aux créatures 
spirituelles dans la charité. Les auteurs spirituels ont 
exploité abondamment cette image du feu, pour décrire 
les progrès de l'amour divin dans les âmes. Il y avait 
à cet emploi métaphorique un. substrat humain : le 
feu, comme les trois autres éléments d'ailleurs, tient 
une place essentielle parmi ces constantes de l'imagi
nation qu'on appelle les archétypes, et il se prête naturel
lement à symboliser un sentiment passionné, à évoquer 
une présence immatérielle, à suggérer une action 
purifiante et transformante. 

1. Encyclopédies. - lgnis, dans Thesaurus linguae latinae, 
t. 7, vol. 1, Leipzig, 1934, col. 288-289. - J. Gaillard, art. Feu, 
dans Catholicisme, t. 4, 1956, col. 1227-1232. - Feuer, LTK, 
t. 4, 1960, col. 106-110. - Fr. Lang, Iliip, Ilup6c.,, Ilupc.,o,ç, 
Iluptvoç, Ilupp6i;, dans Kit tel, t. 6, 1959, p. 927-953; bibliogra
phie. -L. Moraldi, art. ExPJATION, DS, t. ~. coi. 2026-2045. 

2. HisiQire des religions. - E. Goblet d'Alviella, Histoire 
religieuse du feu, Verviers, 1887 . .:_ J.-G. Frazer, Myths of the 
origin of fire, Londres, 1930; trad. Mythes sur l'origine du feu, 
Paris, 1931. - C.-M. Edsman, J gnis divin us. Le Jeu comme 
moyen de raieunissement et d'immortalité : contes, légendes, 
mythes et rites, Lund, 1949. - M. Éliade, Traité d'histoire des 
religions, Paris, 1953, p. 90-92 Yahvé et le feu. 

G. Bachelard, La psychanalyse du feu, Paris, 1938. -
J. Bayard, Le feu, coll. Symboles, Paris, 1958. - P. Teilhard 
de Chardin, Hymne de l'univers, Paris, 1961, p. 20 svv. 

3. Écriture sainte. - P. Saintyves, Essais de folklore biblique, 
ch. 1 Le feu qui descend du ciel et le renouvellement du feu 
sacré, p. 1-58, Paris, 1922. - C.-M. Edsman, Le baptême de 
feu, Uppsala, 1940. - L. Vaganay, • Car chacun doit être salé 
au feu• (Marc 9, 49), dans Mémorial J. Chaine, Lyon, 1950, 
p. 367-372. - A. Hamman, Le baptême par -le feu. A propos de 
livres récents, dans Mélanges de science religieuse, t. 8, 1951, 
p. 285-292. - F. Lang, Das Feuer im Sprachgebrauch der 
Bibel, Diss., Tubingue, 1951. - R. de Langhe, Judalsme ou · 
hellénisme en ·rapport avec le nouveau Testament, collection 
Recherches bibliques, t. 1 L'attente du Messie, Bruges-Paris, 
1954, p. 165-167 : Marc 9, 49, • Car chacun doit être comme du 
sel pour le feu •· - C. Spicq, Agapè dans le nouveau Testament, 
colL Études bibliques, t. 1, Paris, 1958, p, 51, n. 10; p. 52, n. 3 
et 4; t. 2, 1959, p. 72-76, 1270136, 146, 154-155, 363; t. 3, 1959, 
p. 104, 110, 122-123. - Georges de la Vierge, Le signe du feu 
dans la Bible, dans Carmel, 1960, Tarascon, p. 161-1_73. -
M. Aubineau, Exégèse patristique de Mt. 24, 12 : Quoniam 
abundavit iniquitas, refrigescet charitas multorum, dans TU 79, 
Studia patristica, Berlin, 1961, p. 3-19. - B. Renaud et. X. 
Léon-Dufour, Feu, dans Vocabulaire dé théologie biblique, 
Paris, 1962, col. 362-368. 

4. Auteurs spirituels. - N. Fischer, Der theologische Feuerbe
grifJ bei Clemens von Alexandrien, Diss., Rome, 1958. -
Hugues de Saint-Victor, Miscellanea, lib. 1, tit. 173 De naturis 
ignis et speciebus, PL 177, col. 567-572. - C. Sclafert, L'allé
gorie de la bûche enflammée dans Huguès de Saint-Victor et 
dans saint Jean de la Croix, RAM, t. 33, 1957, p. 241-263, 
361-386. - François de Sainte-Marie, Initiation à saint Jean 
de la Croix, coll. Vigne du .Carmel, Paris, 1945, p. 182-186. -



273 FEU - FEUILLANTS 274 

Édith Stein, Werke, t. 1 Kreuzeswissenschaft. Studie über 
Joannes a Cruce, Louvain, 1950, p. 116-123, 166-196; trad. 
Œm,res, t. 1 La science de la Croix. Passion d'arrwur de saint 
Jean de la Croix, Louvain-Paris, 1957, p. 146-155, 209-248. -
Ph. Chevallier, Saint Jean de la Croix, docteur des âmes, Paris,_ 
1959, ch. 1 Dieu donne la flamme et vous la lampe, p. 9-33. 

H. Thurston, The physical phenomena of mysticism, Londres, 
1952, ch. 6 Human Salamanders, p. 171-191; ch. 8 Incendium 
amoris, p. 209-221; trad. Les phénomènes physiques du mysti
cisme, Paris, 1961, p. 208-231, 252-267. 

5. Liturgie. - H. Leclercq, art. Feux de la Saint-Jean, 
DACL, t. 5, 1922, col. 1466-1470. - R. Guardini, Les signes 
sacrés, trad. française, Paris, 1930, p. 48-57 : La flamme, la 
cendre, l'encens, la lumière et son ardeur. - C.-A. Bolton, 
St. Patrick and the Easter Fire, dans The Irish ecclesiastical 
Record, t. 62, 1947, p. 215-220. 

Jean GAILLARD. 

FEUCHT (JACQUES), évêque auxiliairedeBamberg, 
1540-1580. - Né en 1540 à Pfullendorf (Bade), Jacques 
Feucht, en 1563, reçoit l'ordination sacerdotale et 
entre à l'université d'Ingolstadt. 

Nommé en 1564 curé d'Altdorf, près de Greding (diocèse 
d'Eichstatt), il reprend dès 1567 à Ingolstadt le cours de ses 
études, devient maître ès arts et licencié en théologie. En 1570, 
il est curé de Notre-Dame d'Ingolstadt et en 1571 recteur de 
l'université. Le 11 novembre 1571, il est évêque auxiliaire de 
Bamberg et évêque t.itulaire d'Athyra (en Thrace, Naturensis). 
II est sacré à Rome en 1572 par le cardinal-évêque d'Augsbourg 
Othon Truchsess de Waldbourg. A son retour d'Italie, l'univer
sité d'Ingolstadt lui conféra le grade de docteur en théologie. 
L'empereur Rodolphe n à qui Jacques Feucht dédia son grand 
sermonnaire le nomma conseiller <l'Empire. A Bamberg, 
Feucht desservit en outre la ciire de Saint-Martin-le-vieux. 
Consumé par un travail sans relâche, il mourut le 26 avril 1580. 

Jacques Feucht regarda comme la tâche de sa vie 
de réfuter la théologie réformée et de soutenir le sens 
religieux et ecclésial des fidèles. Avec zèle et loyauté, 
il se consacra au ministère de la prédication et manifesta 
une activité littéraire infatigable. Il fit paraître de 
nombreux ouvrages dé polémique, de prédication. et 
de piété, dont une partie fut souvent rééditée après sa 
mort. 

De ses écrits de polémique le principal est le Christ
licher, kurtzer und wahrha-rftiger Bericht, où l'auteur 
expose comment un chrétien doit répondre sur 
les trente-sept principaux articles de la foi (Ingolsta.dt, 
1572; Cologne, 1583); cet écrit entraîna Feucht dans 
une vive querelle avec le réformateur de Stuttgart, 
Luc Osiander t 1604. 

Parmi les ouvrages de prédication de Jacques Feucht, 
on peut retenir surtout : Fünff kurtze Predigen ... 
(Cinq courtes allocutions sur vingt raisons pour les
quelles quelques personnes de ce temps ne veulent 
pas être catholiques ou, comme elles disent, papistes), 
Bamberg, 1574. - Neun und dreissig Catholische 
Predigen (Trente-neuf sermons catholiques), Cologne, 
1578 : sur le purgatoire et les prières pour les défunts, 
sur les indulgencés, sur les raisons pour lesquelles cer
taines personnes ne veulent pas être catholiques, pour 
le temps de grande disette; une explication du Notre 
Père, des considérations sur la messe, la communion, 
la. conversion de quelques personnalités juives. 

Des Postille, réparties en trois séries. 
1) Le Grosse Catholische Postill, ou grand sermonnaire expli

quant les évangiles·des dimanches et des fêtes: Postilla catholica 
eçangeliorum de tempore totius anni, das ist Catholische Aussle
gung aller sontiiglichen Eçangelien durch das gantze Jar, 
in-folio en deux parties (520 et 512 pages, chaque sujet est 
illustré), et Postilla ... de sanctis ... Ausslegung aller Fest und 

/eyertiiglichen Evangelien .. , in-folio en trois parties (424, 
390 et 176 pages; la troisième partie comporte Neun Predigen 
über die Historien der H. PaJJsion Jesu Christi); le tout édité 
à Cologne en 1577-1578 et réédité en 15S5. 2) Le Kleine Catho
lische Postill, ou petit sermonnaire, également publié en deux 
volumes (Cologne, 1576), est destiné aux curés pauvres qui 
ne peuvent s'acheter beaucoup de livres et aux pères de famille 
qui lisent au foyer une courte explication des évangiles. 
3) Enfin, le Kleinste oder Kinder Postill, le plus petit sermon
naire ou sermonnaire des enfants (Cologne, 1579), destiné 
aux enfants eux-mêmes et aux simples chrétiens. 

Citons encore deux ouvrages d'édification : Christ
liche W allf ahrt der neun Führungen oder Giing unseres 
Herrn Jesu Christi in der Heiligen Passion (Pèlerinage 
chrétien aux neuf m::µ-ches de Notre-Seigneur), Bamberg, 
1576; cet ouvrage, qui intéresse l'histoire de la piété 
populaire (cf art. CHEMIN DE CROIX, DS, t. 2, col. 2584-
2585), offre des méditations sur les souffrances et la 
mort du Christ pour la visite de neuf églises ou autels 
le vendredi saint. Le Kleines Christlichs und Catholisch 
Betbüchlin (Dillingen, 1576), ou petit livre de prières 
chrétiennes, contient trente prières sur les souffrances, 
la résurrection et l'asçension du Christ, destinées aux 
écoliers et aux simples chrétiens. 

Par ses ouvrages de prédication et de piété, qui ont 
exercé une influence durable sur la pensée et la vie 
religieuse populaire, Jacques Feucht doit être rangé 
parmi les meilleurs éducateurs religieux allemands 
de l'époque post-tridentine. 

P. Wittmann, Jakob Feucht, Weihbischof çon Bamberg, dans 
Historisch-politische Blütter, t. 89, 1882, p. 569-583. - J. Metz
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29-30. - J. G. Hier!, Jakob Feucht, Pfarrer "on Alt.dorf und 
Weihbischof "on Bamberg, dans Pastoral-Blau des Bistums 
Eichstiiu, _ t_. 66, 1919, p. 30-32, 35-36, 42-44. - F. Zoepfl; 
Kinderpredigt und Kindergouesdienst in ihrer geschichtlichen 
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Zeitalter der Glaubensspaltung 151'1-1585, t. 1, Leipzig, 1933, 
n. 6132-6136. - O. Bucher, Bibliographie der deutschen Drucke 
des 16. Jahrhunderts, Vienne-Zurich, 1960, passim, voir 
l'index. - LTK, t. 4, 1960, col. 103; et aussi la 1• éd., t. 3, 
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Friedrich ZoEPFL. 

FEUILLANTS (congrégation des). - 1. Aperçu 
historique. - 2. Spiritualité. 

1. APERÇU IHSTORIQUE 

1 ° Jean de la Barrière (1544-1600) naquit à 
Saint-Céré, au diocèse de Cahors. Vers 1565, il reçut 
en commende l'abbaye de Feuillant (Fulium), fondée 
au diocèse de Rieux (actuellement de Toulouse) en 1145 
par l'abbaye de Dalon, affiliée à l'ordre de Cîteaux 
vers 1167 et soumise définitivement à la Creste (issue 
de Morimond) en 117 5. Au terme de ses études à Paris, 
où il subit la très heureuse influence d'Arnaud d'Ossat 

: t 1604, avocat au parlement de Paris et futur cardinal, 
Jean· de la. Barrière décida de consacrer sa vie à Dieu. 
Après avoir songé un moment à se faire chartreux, il 
opta finalement pour la vie cistercienne, à Feuillant. 
Il s'y rendit en 1573, prit l'habit, fit profession. Malgré 
son désir de réformer son monastère, il dut patienter 
jusqu'en 1577 pour pouvoir se mettre à l'œuvre. Les 
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quelque douze moines relâchés qui peuplaient Feuil
lant à cette époque, nullement désireux de suivre leur 
abbé, se retirèrent. Ils furent remplacés par d'abon
dantes recrues. La réforme pourtant était d'une rigueur 
inouïe, dépassant la Règle de saint_Benoît et les obser
vances cisterciennes traditionnelles : nudité de la tête 
et des pieds; ni viande, ni poisson, ni œufs, ni huile, 
ni laitage, ni assaisonnement, fût-ce de sel, ni vin, mais 
seulement du pain, des légumes, de l'eau, les repas 
se prenant à même le ~ol, sans tables ni sièges; travail 
manuel sérieux, guère' d'études; le ministère de la pré
dication était admis. On comprend que l'abbé de Cîteaux 
n'ait pas accepté d'emblée des changements aussi inso
lites; il finit pourtant par accepter les vues de Jean de la 
Barrière. Celui-ci reçut par ailleurs les félicitations spon
tanées de Grégoire XIII, heureux de trouver un tel exem
ple de ferveur en cette époque de désolation pour 
l'Église et le royaume de France. Mais Edme de la 
Croix, successeur de Nicolas 1er Boucherat sur le siège 
de Cîteaux, fut moins favorable. 

L'abbé de Feuillant voulut alors demander à Rome 
une approbation expresse. Ses délégués y arrivèrent 
après la mort de Grégoire XIII. Le successeur de celui-ci, 
Sixte v, se montra très bienveillant. Dans son bref 
Religiosos viros (5 mai 1586), il félicitait l'abbé de ce que 
dans son monastère, 

• sublatis quibuscumque pravis abusibus, institutionem et 
disciplinam monasticam in longe meliorem formam restitutam 
et reintegratam esse, vosque religionis et pietatis amore ita 
incensos existere, ut non solum ab esu carnium quibuscumque 
temporibus etiam ab Pascha permissis, et a potu vini absti
neatis, sed etiam in laboribus, ieiuniis, orationibus, carnis mace
ratione aliisque poenitentiae operibus exerceatis, strictiorem 
et severiorem quam reliqui monachi S. Benedicti cisterciensis 
ordinis regulam observare studeatis ». · 

Aussi, le pape, tout en maintenant le monastère sous 
la juridiction, le droit de visite et la correction des supé
rieurs de Citeaux, défendait-il que personne ne s'oppo
sât à la réforme (C. Henriquez, Regula, constitutiones et 
privilegia ordinis cistertiensis item congregationum 
monasticarum et militarium quae cistertiense institutum 
observant, .Anvers, 1630, p. 415-416; Bullarium roma
num .. , 15'/2-1588, t. 8, Turin, 1863, p. 700-701; A. Bazy, 
Vie du vénérable Jean de la Barri.ère .. , Toulouse-Paris, 
1885, p. 451-454). 

L'année suivante, le succès de la réforme croissant, 
- « cum autem, divino inspirante Nmnine, iam centum 
et quadraginta monachi ipsam reformatam regulam 
professi, multi vero in eodem monasterio novitii exis
tant» -, et suries instances d'Henri m, roi de France, 
qui souhaitait voir les feuillants s'établir à Paris, 
Sixte v renouvelait son approbation et permettait à la 
• congrégation » (le mot apparaît pour la première 
fois) de fonder des monastères où bon lui semblerait, 
même sans approbation des Ordinaires. La congréga
tion de Feuillant continuait à s'appeler « de l'ordre 
de Cîteaux », aux privilèges duquel elle participait de 
plein droit (bref Super specula, 13 novembre 1587, 
dans Henriquez, ibidem, p. 416-418; Bullarium roma
num, t. 8, p. 945-91.7; Bazy, ibidem, p. 454-455). 

Le pape, par un Avçiso du 12 septembre 1587 (Bibl. 
Vaticane, Urbinat., ms 1055), leur avait donné, à Rome 
même, le monastère de Sainte-Pudentienne. La fonda
tion de Paris, au faubourg Saint-Honoré, se fit égale
ment en 1587, avec une soixantaine de religieux venus 
de Feuillant en une procession assez spectaculaire de 
près d'un mois à travers la France. Ainsi donc se traça 

très tôt la double direction dans laquelle les feuillants 
allaient se développer : en France et en Italie. Des pros 
jets d'établissement en Espagne et au Portugal n'abou
tirent pas (Paris, Bibl. nationale, ms fr. 11565, fol. 2). 

Des difficultés internes surgirent. Les chapitres géné
raux de Turin, en 1589 (Rome, Casanat., ms 2982), et de 
Rome, en 1592 (Bibl. Vaticane, Barber., ms 3236, 
fol. 198-199), furent très pénibles pour l'abbé de Feuil
lant. En 1592 surtout : odieusement et faussement 
accusé, refusant au demeurant de se justifier, il fut démis 
de toutes charges et fonctions, placé en résidence forcée 
à Rome; il ne fut réhabilité qu'en 1599, quelques mois 
avant sa sainte mort, grâce à l'intervention de saint 
Robert Bellarmin auprès de Clément vm. Les dernières 
années de sa vie avaient mis un sceau de sainteté parti
culièrement significatif sur une vie de totale générosité 
et de don à Dieu. 

Outre Bazy déjà cité, voir l'ouvrage anonyme de Jean
Baptiste de Sainte-Anne Pradillon, La cornfaite de Jean de 
la Barrière ... durant les troubles de la Ligue, Paris, 1699; -
notice Barrière, par 111.-J. Canivez, DHGE, t. 6, 1932, col. 924-
926. . 

C.J. Morotius (= Morozzo), Cistercii reflorescentis se~ Con
gregationum cistercio-monasticarum B. Mariae Fuliensis in Gallia 
et reformatorum S. Bernardi in ltalia chronologica historia, 
Turin, 1690. Cet ouvrage est de réelle valeur : sur plus d'un 
point, il est le seul à nous renseigner. Il s'arrête en 
1690, alors qu'il reste encore un siècle d'histoire à vivre 
pour les feuillants; il est vrai que le 17• siècle semble bien 
avoir été pour eux le plus beau. Morozzo a divisé son ouvrage 
en quatre parties : 1. Cistercii refi,Jrescentis... restauratio, 
leges, atque praestantia (p. 1-27); 2. Abbates generales : notices 
sur tous les supérieurs généraux (p. 28-66); 3. Athenaeum, 
notices bio-bibliographiques des auteurs (p. 67-134); 4. Fasti 
pietatis, notices sur les feuillants et feuillantines aux vertus 
éminentes (p. 135-280). L'amour de sa congrégation ne semble 
pas avoir faussé les renseignements objectifs que l'auteur 
fournit en abondance. 

Peu de chercheurs lui ont succédé dans l'étude des feuil
lants; fort peu de travaux ont paru sur leurs monastères, 
leurs personnages, leurs conceptions. Beaucoup de choses 
seraient à découvrir encore dans les dépôts de manuscrits 
et d'archives, ainsi que dans les bibliothèques anciennes. 

2° Les feuillants de 1592 à 1630. - Le cha
pitre de Rome en 1592 marque un tournant dans la 
jeune congrégation. Clément vm avait insisté pour que 
l'on adoucît les observances, vraiment trop meur
trières. Les avis d'ailleurs étaient divisés au chapitre 
(voir Bibl. Vaticane, Barber., ms 3236, fol. 198-199). 
Le pape approuva les décisions prises et, par Motu 
proprio du 4 septembre 1592, érigea les feuillants en 
congrégation autonome, soustraite à l'autorité de 
Cîteaux et soumise immédiatement au Saint-Siège 
(Pastoralis nostri muneris, dans Henriquez, loro cit., 
p. 418-420; Bullarium romanum, t. 9, Turin, 1865, 
p. 615-617). S'amorçait ainsi un travail de codification 
qui aboutit aux Constitutiones congregationis B. Mariae 
Fuliensis ordinis cisterciensis, ad S. Benedicti Regulam 
accommodatae in capitula generali ejusdem congregationis 
Romae celebrato anno 1595 (Rome, 1595) que Clément VIII 

approuva (bref Ex debito pastoralis, 8 novembre 1595, 
dans Henriquez, p. 420-~21, et dans les éditions des 
Constitutiones). 

Ces constitutions de 1595 resterontla base des éditions 
suivantes, quelles que soient les modifications qu'on 
y introduira. En voici un rapide aperçu. La préface 
déclare que les constitutions n'obligent pas de soi, 
sous peine de péché, mortel ou véniel, ni même ad 
poenam. Les constitutions sont présentées sous forme 

\ 
. \ 
\ 1 
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de commentaire et d'interprétation des 73 chapitres 
de la Règle de saint Benoît, dont les titres sont tous 
donnés, suivis par l'incipit des phrases que l'on veut 
commenter. Relevons quelques points. 

Le ch. 2, De l'abbé, est un des plus longs, car il Y est 
question de l'abbé général et de tous ses_aides: ass~t~nts, 
visiteurs, procureur général, provinciaux; superieurs 
locaux. On voit immédiatement que la structure est 
totalement différente de la structure cistercienne tra
ditionnelle (maisons autonomes, contrôle par vis~tes 
régulières de l'abbé Père immédiat, et par le chapitre 
général de tous les abbés). Les feuillants adoptèrent 
une organisation nettement inspirée des instituts cen
tralisés nés au 16e siècle. 

Au ch. 4, le commentaire de orationis frequenter 
incumbere détermine que l'on fera deux demi-heures 
d'oraison par jour, une le matin, l'autre le soir. Le c~. 6 
insiste sur le silence et permet un colloque par semame 
d'une heure environ. On assure au chœur l'office cano
nial celui de la Sainte Vierge et, à certains jours, celui 
des défunts (ch. 16). Le ch. 21 ne prévoit pour les jeunes 
religieux que des compléments de latin et l'un ou l'autre 
cours de théologie par semaine. Les ch. 23-30 donnent 
un code pénal très détaillé pour les fautes plus ou ?1oins 
graves. La pauvreté sera très stricte (ch. 33). On lira au 
réfectoire la Bible en latin, puis une vie de saint ou quel
que autre lecture spirituelle en langue vulgaire (ch. 3_8). 
Le silence sera strict de complies à prime du lendemam; 
en dehors de ce temps, « Iiceat de rebus necessariis bre
viter loqui • (ch. 42). Tous travailleront de leurs mains; 
le temps de travail sera plus long pour les frères convers, 
dont c'est l'occupation principale. Aux temps libres, les 
moines font la lecture spirituelle ou prient dans leur cel
lule (ch. 48). Belle insistance sur la prière : « ut ... stu
deant furari aliquando se a semetipsis .. , jaculari ani
mos saepe et vibrare corda in id quod suum est... » 
(ch. 52). . 

Un très long chapitre (58) est consacré à la récep
tion des postulants, qui seront examinés par les supé
rieurs locaux, mais admis au noviciat (un an) par le 
provincial ou le général. Après la profession solennelle, 
le jeune profès reste encore trois_ans sous la direc~ion 
du maître des novices, ne jouissant pas, sauf exception, 
de voix active ni passive, et ne pouvant accéder aux 
ordres. Après ce temps, il est envoyé dans une des mai
sons de la congrégation. Ces dispositions valent égale
ment pour les convers. Les « donnés » font profession 
après un an de noviciat. Le ch. 66 insiste sur la clôture; 
on se fera aider pour les relations avec l'extérieur par 
les" donnés» et des laïcs s'il le faut (cf ch. 31). Le der
nier chapitre '(73) est l'occasion d'une belle exhortation 
à la générosité, au progrès incessant, à l'effort spirituel. 
- Suit tout ce qui regarde le chapitre général triennal, 
De capituw generali, organe essentiel, puisqu'il élit 
le général et nomme tous les supérieurs, provinciaux, 
locaux, etc, pour trois ans. 

La congrégation se développa rapidement, non sans 
friction avec d'autres ordres ou instituts. 

Voir, par exemple, quelques cas de concurrence dans 
E. Marlène, Histoire de la congrégation de Saint-Maur, éd. 
G. Charvin, Paris, t. 1, 1928, p. 29-30, 54, 127-128, 197; t. 2, 
1929, p.144, 225,236; t. 3, 1929, p. 26, 81; t. 8, 1942, p. 42-43. 

Avec Cîteaux, les relations furent plus que tendues : le 
chapitre général de Citeaux, soucieux de sauvegarder l'unité de 
l'ordre tellement menacée alors, et qui le sera de plus en plus 
{voir C. Bock, Les codifications du droit cistercien, Westmalle, 

, i, .>. ; ! -J ô = Collectanea ordinis cisterciensis reformatorum, 

1945 à 1955; L. J. Lekai, The White Monks, Spring Bank, 
U.S.A., 1953, p. 81-92; trad. française, Les moine: blancs, 
Paris, 1957), les considéra, en 1601, comme p~at1quem_e~t 
étrangers à l'ordre (Statuta capit~rum generaliu~ ordmis 
cisterciensis, st. 42, éd. J.-M. Canivez, t. 7, Louvam, ·1939, 
p. 256; voir aussi 1628, st. 44, et 1651, st. 73, ibidem, p. 365-
366, 413); ce qui n'empêcha pas les feuillants de se pr~clamer, 
comme le Saint-Siège le.Jeurpermettait, • de l'ordre de Citeaux•· 

Combien de maisons les feuillants comptèrent-ils? 
Il est difficile de le dire avec précision. L. Janauschek 
(Origines cistercienses, t. 1, Vienne, 1877, p. Lx1x-~xx1) 
cite 31 maisons pour la France et 43 pour l'Italie, ce 
qui est sans doute exagéré. Pour la France en tout cas, 
il ne faut guère dépasser 24 ou 25, parmi lesquelles les 
monastères de Feuillant, Paris Saint-Bernard (et plus 
tard Saints-Anges-gardiens), Bordeaux, Celle-en-Berry 
[Selles], Fontaines-lez-Dijon (dans la maison natale 
de saint Bernard), Poitiers, Orléans, Rouen, Lyon, 
Amiens, Limoges, Bellefontaine, Aix ~t Marseille. En 
Italie : Rome (Sainte-Pudentienne, Samt-Bernard~aux
Thermes, Saint-Vit), Turin, et d'autres dans les 
environs de Turin, Pignerol, Monreale, Florence, Naples, 
Gênes, Verceil, Asti, Sermoneta, Brisighella, Fioren-
zuola, etc. . 

Plusieurs chapitres généraux se tinrent à Pignerol, 
dans le Piémont. Celui de 1622 fut présidé par saint 
François de Sales, qui fit part à Grégoire xv_ de son 
enthousiasme : tout s'y était passé « tanta ammornm 
consensione, tanta pace, tanta morum suavitate, ut 
nihil suavius, nihil amabilius videri potuerit » (Œuvres 
de S. François de Sales, t. 20, Annecy, 1918, p. 324-327). 
On sait que l'évêque de Genève était particulièr?ment 
favorable aux feuillants, qu'il appela dans son diocèse, 
à l'abbaye d'Abondance (Œuvres, t. 12, 1902., p. 239-
243, 371-374; t. 14, 1906, p. 371; t. 15,1908,;p. 40-41, 
116; t. 16, 1910, p. 113). 

Une telle insistance de la part du saint insinue-t-elle quelque 
discorde menaçante? Sans doute. On le voit du reste dans 
d'autres lettres· (Œuvres, t. 20, p. 312-319). On conserve à 
Paris (Bibl. nat., ancien fonds fr., ms 3674, fol. 144-148) ~ne 
Risposta alli articoli presentati al Generale della Congregazzone_ 
della Madonna di Fogliens ordine di Cistertio dalla parte di 
alcuni Padri Piemontesi qui semble bien remonter à cette 
époque. On conserve également sept lettres du général des 
feuillants, dom Goulu, concernant l'élection du général, un 
différend entre les religieux italiens et français, et la tenue du 
chapitre général (Paris, Bibl. nat., coll. Morel de Thoisy, 23, 
fol. 205-215). -

On sait aussi que des pressions fur~nt faites par Louis ~m 
pour maintenir une influence française sur la co?grégati?n 
où les italiens semblaient augmenter leur autorité (Paris, 
Bibl. nat., ancien fonds fr., mss 3674, fol. 150, et 3701: ~ol. 94; 
coll. Morel d~ Thoisy, 23, fol. 217-236; Rome; Archivio dello 
Stato, busta 2210bis, lettres de 1629). 

30Les feuillants de 1630 à la fin du 188 siècle. 
- Le bref d'Urbain vm, Ad uberes (22 mai 1630), 
scinda les feuillants en deux congrégations totalement 

• séparées : pour la France, la Congregatio B~atae 
Mariae Fuliensis ordinis cisterciensis, pour l'Italie et 
le Piémont-Savoie, la Congregatio monachorum refor
matorum sancti Bernardi ordinis cisterciensis. On trouve 
généralement le texte du bref dans l~s Constitutio_ns des 
feuillants publiées après la séparation, et aussi dans 
A. Tamburini, De jure abbatum (t. 2, Lyon, 1650, 
p. 497-499). 

Pour expliquer cette division,_~orozzo _Parle ~op. cit; p. 24) 
des • itinerum incommoda, fam,harum d1spendia • qu entraî
naient le succès et la diffusion de l'institut; il ajoute aussi, 
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discrètement, • discrepantia votorum •· Urbain vm parle plus 
nettement: « ••. ut iidem monachilitium praesertiro et discor
diarum semoti anfractibus, in pacis amoenitate reddant 
Domino abundantius fructus; ... pro maiori animorum concor
dia inter monachos utriusque nationis tuenda et conser
vanda, aliisque iustis et rationabilibus causis •. 

Les feuillants continuèrent-ils à être fidèles à la des
cription qu'en donnait Paul v : « Cum ... pergant assidue 
Deo et Ecclesiae suae sanctae, non solum ipsi Deo per 
orationem et contemplationem sedulo vacando, verum 
etiam animarum salutem exemplo et doctrina sollicite 
procurando, gratum exhibere famulatum » (Motu 
proprio Ministerio sacri, 14 août 1608, dans Henriquez, 
loc. cit., p. 4.37; Bullarium romanum, t.11, 1867, p. 5t.t.-
5t.6)? Vers la fin du siècle, on soupçonne quelque essouf
flement. Certains feuillants trouvèrent même la vie 
trop facile en comparaison de celle de la Trappe nais
sante (réponse d'innocent xr, 5 août 1686, au procureur 
général des feuillants de France, dans BuUarium· roma
num, t. 19, 1870, p. 699-701; lettre de l'abbé de la 
Trappe au général des feuillants, Grenoble, Bibl. muni
cipale, ms 1017, fol. 262). De part et d'autre des Alpes, 
on trouve dans les nouvelles éditions des Constitu
tions, dont la basé reste celle de 1595, une tendance 
certaine à la mitigation progressive. 

Éditions des Constitutions : Paris, 1631, 1634, 1637; Rome, 
1668 et 1700 (dans ces dernières, la classe des convers a disparu; 
leurs fonctions sont attribuées aux donnés). 

Manuscrits : Orléans, Bibl. municipale, ms 1056 (contient les 
Constitutions, inédites, en latin, d'après le chapitre général de 
Paris de 1770). D'autres mss reproduisent en français, soit les 
Constitutions de 1595 (Paris, Bibl. nat., fonds fr., ms 11763), 
soit celles de 1637 (ibidem, ms 13861; Paris, Bibl. Mazarine, 
mss 1759 et 1760; Paris, Bibl. de l'université, ms 1280; Bor
deaux, Bibl, municipale, rnss 790, 793 et 794; Orléans, Bibl. 
munie., ms 499). En italien, on trouve Rome, Bibl. Sessor., 
ms 425. 

Benoît de Saint-Maur Stello a dressé un catalogue 
des feuillants depuis les origines jusque juillet 1696; 
il relève 195 professions de 1578 à 1595, t.33 de 1595 
à 1630, et 330 pour l'Italie seule, de 1630 à 1696 
(Rome, Vat. lat. ms 7371). Le nombre des feuil
lants semble ensuite avoir décru, et peut-être aussi 
la qualité des recrues. TouJours est-il que les feuil
lants italiens demandèrent que la durée des charges 
des supérieurs soit portée de trois à six ans, en règle 
générale; d'où les brefs Gum sicut accepimus et Alias 
emanarimt, de Clément xr, 1718 et 1719 (Bullàrium roma
num, t. 21, 1871, p. 789-790 et 816-817). Les feuillants 
de France obtinrent la même permission de Clément xrr, 
bref du 4. janvier 1731 (Paris, Bibl. nationale, Impri
més E 473), où l'on peut lire ce considérant:« oh immi
nutum ferme ad medietatem monachorum numerum ». 
Ce bref suscita auprès de certains feuillants une vive 
opposition, si bien que, après diverses tractations 
et à la demande du chapitre général de 173t., le roi de 
France, en son conseil du 25 juillet 1734, ordonna d'en 
revenir à la législation d'avant le bref de Clément xrr : 
la triennalité des supérieurs (qui avait, d'ailleurs subi 
plus d'une exception, surtout avant 1646) se trouvait 
rétablie en droit (Paris, Bibl. nat., Imprimés Fm 
2091, 5980, 15001; ms Joly de Fleury 165, f. 256-26t.). 

Il y avait en France, au temps de la commission des 
réguliers (1768), 16t. feuillants, répartis dans 2t. maisons, 
dont les plus peuplées étaient Saint-Bernard de Paris 
(23), Bordeaux (18), Feuillant (17); les autres mai
sons ne comptaient pas dix religieux, onze d'entre elles 

n'en comptaient pas 5 (L. Lecestre, Abbayes, prieurés 
et couçents d'hommes en France, Paris, 1902, p. 29-30). 
Ils étaient d'ailleurs restés fervents et gardaient bonne 
réputation : Loménie de Brienne tentera en vain de leur 
imposer des mesures; comme ils étaient peu nombreux 
et de vie réglée, il n'insista pas (P. Chevallier, Loménœ 
de Brienne et l'ordre monastique (1766-1789), t. 1, Paris, 
1959, p. 9, 106, 126, 200, 308, 316; t. 2, Paris, 1-960, 
p. 53-55, 173-17!,., 180-181). 

On conserve les procès-verbaux des 18 visites régu
lières faites à Saint-Bernard de Paris, de 1759 à 1785; 
quelle que soit la ferveur qu'on peut attribuer à ce 
monastère, il est étonnant de ne trouver qu'une seule 
conclusion uniforme à toutes ces visites .: le visiteur, 
« cum omnia in debito ordine repererit nihilque de novo 
statuendum judicasset .. , visitationi finem imp·osuit » 

(Paris, Bibl. nat., fonds fr., ms 11565, fol. 175-180). 
Les feuillants de France disparurent dans la tour

mente révolutionnaire; ceux d'Italie furent éliminés par 
les mesures de Bonaparte en 1802; Pie vn unit toutes 
les maisons cisterciennes subsistantes en Italie à la 
congrégation romaine, appelée aujourd'hui congrégation 
cistercienne d'Italie (G. Lôw, Congregazione cisterciense 
d' ltalia, dans Enciclopedia cattolica, t. 3, 1949, col. 1743-
17t.t.). 

Outre les publications citées, on peut consulter: P. Hélyot, 
Histoire des ordres monastiques .. , t. 5, Paris, 1721, p. 401-411. -
P. Hélyot et M.-L. Badiche, Dictionnaire des ordres religieux .. , 
t. 2, Paris, 1848, col. 266-274. - Beaunier et J.-M. Besse, 
Recueil historique des arche'1êchés, évêchés, abbayes et prieurés 
de France. Introduction, Paris, 1906, p. 171-175. - M. 
Heimbucher, Die Orden und Kongregationen. der katholischen 
Kirche, t. 1, 3• éd., Paberdorn, 1933, p. 373-374. - J.-M. 
Canivez, art. Feuillants, dans Dictionnaire de-droit canonique, 
t. 5, 1953, col. 835-836. - M.-B. Erard, art. Feuillants, dans_ 
Catholièisme, t. 4, 1956, col. 1237-1239. 

Nous n'avons pu consulter les documents que nous signale 
aimablement le R. P. Lorenzo Ferrando, S. O. Cist., de Poblet: 
Rome, Bibl. Naz. Sessor., 588, Re/ormati S. Bernardi; - Rome, 
Archivio deUo Stato (Antiqua Sapientia), busta 2210bis : 
Acta Congregationis (Fuliensis), 1592-1628, et Acta Capitulorum 
Generalium ab initio Congregationis, 1582-1628; - Vatican, 
Archi'1es, Ar~oire m, 28, Cisterciensi Riformati. 

2. SPIRITUAI.JTt 

1 o Textes officiels. - Nous avons déjà_ parlé 
des Constitutions, qui réglèrent la vie monastique et 
spirituelle des feuillants. D'autres textes existent qui 
complètent sur plus d'un point nos connaissances. 

1) Rituel. - Ce livre contient généralement, selon 
la tradition monastique cistercienne, non seulement les 
rites, mais également d'autres prescriptions, us et 
coutumes, concernant bon nombre d'observances, 
d'emplois, etc. A vrai dire, nous ne trouvons pratique
ment que les rites et prières usuels dans le Caerimo
niale siçe prima pars ritualis Congregationis B. Mariae 
Fulœnsis ordinis cistercœnsis, Paris, 1637, suivi du 
Manuale sifJe pars secunda ritualis Congregationis 
B. Mariae Fulœnsis .. , Paris, 1645. Mais dans certains 
manuscrits du Rituel, nous relevons des indications 
intéressantes. Si les mss de Bordeaux, Bibl. municipale, 
791, et Paris, Bibl. Mazarine, 53t., différents de l'édi
tion imprimée, se cantonnent presque exclusiv~merit 
dans les rites liturgiques, le ms 535 de la Mazarine 
présente, sous une pagination différente, une série de 
chapitres sur divers emplois du monastère : supérieur, 
sous-prieur, maître des novices, portier, vestiaire, 
infirmier, bibliothécaire, etc. Quelques-uns de ces cha-
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pitres sont traduits également en italien. Voir Regulae 
Qfficialium congregationis reformatae .. , Rome, 1671. 

Le Rituale monasticum ad usum Congregationis 
monachorum reformatorum S. Bernardi Ordinis Cister
ciensis, édité à Rome en 1668, a une allure quelque peu 
différente de l'édition de Paris, 1637. Il comporte, entre 
autres, un chapitre De lectione spirituali (livre li, ch. 8), 
qui reste dans des prescriptions assez extérieures, et 
un long chapitre De ratione studiorum (livre li, ch. 21) 
avec programme des cours, directives (et privilèges) 
pour professeurs et étudiants, horaire, etc. Le chapitre 
général de 1699 reviendra sur cette question des études; 
ses décisions seront approuvées par Innocent xu 
(Exponi nobis, 17 février 1700, dans Bullarium roma
num, t. 20, Turin, 1870, p. 923-926) et insérées dans les 
Constitutions de 1700 (p. li6-li8). 

2) Un Manuel de formation des noCJices se trouve, 
manuscrit, .dans plusieurs bibliothèques. 

Institution.es no1Jitiorum CQngregationis B. Mariae Fuliensis' 
ou titre analogue ·: Paris, Mazarine, ms 535; Bibl. municipales 
de Lyon, ms 725; d'Orléans, mss 234 et 1093; - en fran
çais : Paris, Bibl. nat., fonds fr., ms 11763, fol. 47-82, et ms 
14479; Paris, Bibl. de l'université, ms 1281; Bibl. municipales 
de Lyon, ms 851; d'Orléans, ms 500; de Marseille, ms 708; 
- en italien, Rome, Bibl. Sessor., ms 514; - une adaptation 
pour les feuillantines, en français, Vat. lat. 7516. 

C'est un ensemble de 21i chapitres donnant des 
directives et exhortations sur le postulat, les relations 
avec les supérieurs, l'observance de la Règle, l'obéis
sance, la chasteté, la pauvreté, le silence, la confession, 
la communion et la messe, sur les différentes occu
pations de la journée (office, oraison, conférences, 
lectures, travail manuel), sur la profession. Les pres
criptions de ce manuel n'offrent rien de très parti
culier. Notons seulement quelques points. On peut 
prier soit par oraisons jaculatoires durant les occupa
tions ordinaires, soit en laissant toute autre occupation 
pour vaquer à la prière uniquement. Les sujets privi
légiés de l'oraison seront : les bienfaits de Dieu, la 
misère de l'homme et du monde, la vie et la mort du 
Christ, les fins dernières; les jours de fêtes, il convient 
de méditer le mystère du jour. Le souvenir de Jésus 
devrait être constant tout-au long de la journée, àvec 
le désir ardent de l'imiter. Il faut témoigner une dévo
tion particulière à Marie et honorer certains saints 
spécialement, entre autres saint Benoît et saint Bernard. 
On se confessera deux fois par semaine; que l'on com
munie une fois par semaine, ou davantage si le confes
seur le juge bon; il faut se confesser au préalable, bien 
se préparer à cette visite du « Rois des rois », et tnéditer 
soigneusement sur la grandeur du Seigneur qui vient. 
L'oraison des jours de communion devra être plus 
fervente. Les conférences sont des collations, sortes de 
mises en commun, où les novices, sous la direction du 
maître du noviciat et chaque fois que celui-ci le juge à 
propos,. rendent compte de ce qu'ils ont retiré de leurs 
exercices spirituels. La lecture est très importante; 
elle doit embraser du désir de Dieu et de la perfection. 
Elle aide grandement l'oraison; Dieu s'y révèle souvent 
plus qu'ailleurs. Il faut lire les livres anciens et approu
vés comme les Confessions d'Augustin, les Méditations 
d'Anselme, les ouvrages de Cassien, Climaqué: Dorothée, 
Bernard, Bonaventure, Thomas a Kempis, Louis de 
Blois, Louis de Grenade, etc. Cette lecture doit être 
mêlée d'oraison. Qu'on lise souvent les Écritures qui 
sont les plus propres à enflammer l'esprit envers Jésus
Christ. 

3) Dàns les Regulae officialium ... le chapitre De officia 
noCJi,t,iorum ( daté de 1599-1601, d'après le ms 535 de la 
bibliothèque Mazarine) détaille les devoirs du maître 
des novices : c'est à lui de former les jeunes religieux à 
la prière et aux vertus religieuses; il sera leur confes
seur, les suivra si possible dans tous leurs exercices et 
guidera leurs lectures. Pour bien remplir son rôle, il 
devra avoir lu un certain nombre d'auteurs spirituels, 
" ut omne genus difficultatum, nodorum, errorum et 
periculorum vitae spiritualis non tantum usu et experi
mento, sed etiam optimorum quorumcumques criptorum 
spiritualium disciplina comprehensum percalleat ». 

Suit une liste d'auteurs qui, à peu de noms près, 
reproduit ad litteram celle que recommandait en 1580 
le général des jésuites Éverard Mercurian à ses maîtres 
des novices (Regulae Societatis Jesu, Rome, 1580, 
p. 108; cf P. de Leturia, Lecturas ascéticas y lecturas 
misticas entre ws jesuitas del sigw xv1, dans ArchiPio 
italiano per la swria della pietà, t. 2, Rome, 1959, p. 47-
liS). Seules différences, Richard de Saint-Victor, recom
mandé aux jésuites, ne l'est pas aux feuillants du moins 
dans le ms; inversement, Climaque, Tauler, Harphius et 
Louis de Blois, mort en 1566. Une main étrangère a 
postérieurement ajouté à la liste Louis 'de Grenade, 
Alvarez de Paz, Alphonse Rodriguez, Turrecremata 
« et alii in Regulam S. Benedicti, S. Teresae opera, 
Arnaiae collationes ». On peut probablement rapprocher 
de ce De offecio magistr~ noPitiorum un manuscrit pro
venant des feuillants de Paris : Traité de l'empwi de 
maîtresse des noçices (Paris, bibl. Mazarine, ms 12/ili). 

2° Influence spirituelle. - 1) Les saints cons
tituent assurément la preuve la plus décisive en faveur 
d'un ordre religieux. Les feuillants n'ont aucun saint 
canonisé, mais on a compté parmi eux un certain 
nombre de religieux aux vertus éminentes. Morozio 
dans ses Fasti pietatis, la partie la plus étendue de son 
ouvrage, en énumère 31 ; S. Lenssen en reprend un bon 
nombre dans son Hagiowgium cisterciense (t. 2, Til
bourg, 191i9, p. 161i-180). La plupart de ces notices, 
trop hagiographiques au mauvais, sens du terme, ont 
peu de relief. Les moins obscurs de ces « saints » sont 
le fondateur Jean de la Barrière, Eustache de Saint
Paul Asseline et Sens de Sainte-Catherine Beauvoir 
(ou Beauver) et Jean de Sainte-Catherine Bona. 

2) L'influence des feuillants sur le renouveau catho
lique du 17e siècle s'exerça en particulier par la réforme 
d'ordres religieux. On a déjà parlé de l'action d'Eustache 
de Saint-Paul (DS, t. 4, col. 1701-1708); Sens de Sainte
Catherine exerça une influence semblable. Le nom de 
Jean-Jacques de Sainte-Scholastique de Berty (ou 
Berthier) t 1621, feuillant de Bordeaux, reste associé 
à la rédaction des constitutions des ursulines (Morozzo, 
p. 81i; M.-M. Gueudré, ·Histoire de l'ordre des ursulines 
en France, Paris, t. 1, 1957, p. 115-116, 227-228; t. 2, 
1960, p. 39), celui de Raymond de Saint-Bernard à 
la direction de Marie de l'Incarnation. Pierre de Sainte
Catherine Masson t 1672 rédigea le Cérémonial monas
tique des religieuses de ... • Montmartre-lez-Paris, Paris~ 
1669. Cosme de Saint-Michel Roger, évêque de Lom
bez t 1710, fut commissaire pour la réforme des mercé
daires (Paris, Bibl. Sainte-Geneviève, ms 277). Armand 
de Saint-Benoît dut s'employer à celle du monastère 
de Bonnes-Aigues (Paris, Bibl. nat., ancien fonds fr., 
ms li222, fol. li86-li87). 

3) Les feuillantines sont nées sous l'influence de 
Jean de la Barrière. Marguerite de Polastron t 1598 fut 

., 
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la première supérieure du monastère établi à Montes
quiou, diocèse de Rieux, en 1588, puis transféré à 
Toulouse en 1599. Sixte v (bref Super specula, 1587) 
avait permis cette extension féminine de la réforme. 
On ne sait pourquoi les chapitres généraux de 1592, 
1595 et 1598 refusèrent toute expansion ultérieure des 
moniales, malgré les offres qui furent faites. J .-B. de 
Sainte-Anne Pradillon (Hi,stoire de la fondation du 
monastère des religieuses feuillantines de Toulouse, 
Bordeaux, 1696, 1699) avoue ne pas comprendre la 
raison de cette attitude, mais s'en console à la pensée 
des autres congrégations ferventes, carmélites, calvai
riennes, ursulines, qui illustrèrent le renouveau du 
17e siècle. Une seule exception fut admise : la reine 
Anne d'Autriche voulut à tout prix des feuillantines 
à Paris et les établit en 1622 au faubourg Saint-Jacques. 
Les deux seules maisons de feuillantines subsistèrent 
jusqu'à la Révolution. Pradillon (op. cité) a. laissé une 
trentaine de notices biographiques de religieuses de 
Toulouse; leur intérêt est restreint; parmi elles, citons 
Marguerite de Polastron, fondatrice, Antoinette d'Or
léans de Sainte-Scholastique t 1618, que le pape obligea 
à quitter les feuillantines pour réformer Fontevrault 
et qui ensuite fonda les bénédictines du Calvaire (voir, 
par exemple, la Vie de la mère Antoinette d'Orléans, par 
un feuillant anonyme, éditée par l'abbé Petit, Paris, 
1880), et sainte Jeanne de Lestonnac t 1640 qui, après 
quelques mois, dut se retirer pour raison de santé 
et sera la fondatrice de la compagnie des filles de 
Marie. 

On peut signaler encore, en témoignage de l'attrait exercé 
par les feuillantines, qu'Angélique Arnauld (DS, t. 1, col. 879-
881) songea un moment à entrer chez elles (L. Cognet, La 
réforme de Port-Royal (1591-1618), Paris, 1950, p. 81-82); de 
même, Marie de l'Incarnation t 1672 qui eut pour confes
seur à Tours les feuillants François de Saint-Bernard et Ray
mond de Saint-Bernard (ÉcrilS spirituels, éd. A. Jamet, t. 1, 
Paris, 1929, p. 27-28, 259-265; t. 2, 1930, p. 269; t. 3, 1935, 
p. 21), et la mère Luce de Luxe t 1656, bénédictine de Saint
Ausone d'Angoulême (J. de Blémur, Éloges de plusieurs per
sonnes illustres en piété de l'ordre de saint Benoist décédées en 
ces derniers siècles, t. 1, Ligugé, 1927, p. 7-8). 

Sur les feuillantines, voir A. Bazy, Vie ... de Jean de la Bar
rière, Morozzo (p. 178-184, 195-203, 270-271) et l'ouvrage de 
Pradillon, déjà cités. - P. Hélyot, Histoire des ordres monas
tiques, t. 5, Paris, 1721, p. 412-420. - P. Hélyot et M.-L. Badi
che, Dictionnaire des ordres religieux .. , t. 2, Paris, 1848, 
col. 274-281. - F.-H. Mabille, Les Feuillantines de Paris, 1622-
1792, Paris, 1902. - Beaunier et J.-M. Besse, Recueil histori
que ..• Introduction, Paris, 1906, p. 184. - M. Fosseyeux, Les 
pensionnaires des feuillantines, Paris, 1913. - M. Prinet, 
Epitaphier du Vieux Paris, t. 4, Paris, 1914, p. 231-245. -
S. Lenssen, Hag4,logium .. , t. 2, 19i9, p. 165-166, 169-171. 
- ~.-B. Brard, art. Feuillantes, dans Catholicisme, t. 4, 1956, 
col. 1236-1237. - G. Crucifix-Bultingaire, FeuillanlS et Feuil
lantines, Paris, 1961. 

4) La prédication fut, avec la confession et la direc
tion spirituelle, le principal ministère des premiers 
feuillants : « Omni procul saeculi commercio, solo 
ardore instituendarum animarum evocabantur e soli
tudine, dispertiti ad concionandum per oppida urbesque 
diebus festis » (Morozzo, p. 9). Les Constitutions de 1595 
se montraient très réservées pour la prédication et 
recommandaient que les monastères s'établissent hors 
des lieux habités (ch. 66) : elles furent peu suivies sur 
ce point. La prédication resta en honneur, facilitée 
par le fait que les feuillants s'installaient volontiers 
dans les villes. Les Chroniques du monastère parisien 
de Saint-Bernard (Paris, Mazarine, ms 3334, rédigé 

vers 1680) comportent un catalogue des prédicateurs 
de la maison; on constate aussi, dans les épitaphes des 
feuillants enterrés dans l'église et au chapitre, que la 
qualité de prédicateur est notée avec soin (A.-L. Millin, 
Les feuillants de la rue Saint-Honoré, extrait des Anti
quités nationales .. , Paris, 1791; M. Prinet, Épitaphier 
du Vieux Pari,s, t. 5, Paris, 191.4, p. 305-307). 

Peu de sermons nous sont parvenus, mis à part des 
oraisons funèbres ou des panégyriques imprimés, comme 
ceux de Pierre de Saint-Bernard de Flottes t 1666, 
de Cosme de Saint-Michel Roger t 1710 et de Benoît 
Gayot t 1715. Mentionnons surtout Jérôme de Sainte
Marie Geoffrin t 1721 dont on conserve des notes de 
sermons (Paris, Mazarine, ms 4321) et dont cinq 
volumes de sermons furent publiés par J.-O. Joly de 
Fleury (Paris 1737). 

Notons pour la petite histoire que les activités de certains 
feuillants suscitèrent des oppositions, comme celles de Pierre 
Roger qui prêchait et confessait dans le diocèse de Limoges 
sans permission épiscopale; l'assemblée générale du clergé 
de France de 1650 obligea ce religieux et ses supérieurs à une 
satisfaction convenable (Recueil des actes, titres et mémoires 
concernant les affaires du clergé de France .. , t. 5, Paris-Avignon, 
1769, col. 286-296). En 1724, l'évêque de Soissons s'oppose 
aux innovations liturgiques et aux agissements pro-jansé
nistes de deux feuillants de Blérancourt (Procez verbal de 
l'Assemblée générale du clergé de France ..• 1725, Paris, 1726, 
p. 604-606 et LXXXVIII·CXIX). 

3° Publications. - Il n'est pas facile de dépister 
les ouvrages des feuillants; il est arriv~ qu'ils aient 
écrit sous le couvert de l'anonymat ou de leurs seùles 
initiales. Ils donnent le plus souvent leur nom de reli
gion (prénom de baptême suivi d'un nom de saint, 
jamais d'un nom de mystère), lequel évince le nom 
de famille. Morrozo indique ce dernier quand il le 
peut, mais latinisé; on hésite donc parfois sur la 

-vraie graphie. Morozzo a de même mis en latin le titre 
de toutes les publications, en quelque langue qu'elles 
aient été écrites.. --

Qui parcourt une liste des publications des feuillants, 
celle de Morozzo par exemple, est frappé de la diver
sité des matières traitées : on y trouve poésie, philo
sophie, philologie hébraïque, histoire sacrée et profane, 
droit civil et ecclésiastique, etc, à côté de la théologie 
cultivée dans toutes ses branches. Les feuillants comp
tèrent des exégètes comme Jacques de Saint-Michel 
Legris t 1676, des moralistes comme Barthélemy de 
Saint-Fauste Pirrus t 1636 (DTC, t. 2, Paris, 1905, 
col. 436, qui ne mentionne pas le De 9itio proprietati,s 
quo paupertas religiqsa 9iolatur •. , Paris, 1616; trad. ita
lienne, Naples, 1631, ni le Thesaurus religiosorum in 
quo de tribus 9otis .•. di,sputatur, Lyon, 1623), des théolo
giens comme Pierre de Saint-Joseph Comagère t 1662, 
qui publia de nombreux écrits contre le jansénisme 
(DTC, t. 12, Paris, 1935, col. 2042-2044), et le cardinal 
Jean-Marie Gabrielli t 1711 qui, nommé par Innocent xu 
consulteur pour l'examen des Maximes des saints, 
rendit un avis favorable à Fénelon et éèhangea pârîa 
suite une correspondance avec lui (Œu9res complètes 
de Fénelon, surtout t. 7, Paris, 1850; DTC, t. 6, 1920, 
col. 984-985; DS, t. 5, col. 161). Peu de biographies: 
notons La Vie de Charles de Saint-Bernard, religieux 
feuillant, fondateur du monastère ~ Fontaine-lez-Dijon, 
par un feuillant qui se cache sous le nom de Tournemeul 
(Paris, 1622), et la Vie d'Eustache de Saint-Paul t 1640 
(DS, t. 4, col. 1701-1704). 

Autre preuve de l'ouverture d'esprit des feuillants, l'étendue 

j 
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de leurs bibliothèques; nous possédons le copieux catalogue 
du monastère de Saint-Bernard de Paris dressé en 1746 (Paris, 
Mazarine, mss 4092-4094); on sait que la bibliothèque de 
!'Arsenal à Paris a reçu des feuillants de la rue Saint-Honoré 
i6504 volumes dont 183 rnss, de ceux de la rue d'Enfer 
905 volumes, de ceux du Plessis-Piquet 1747 volumes, des feuil
lantines 2537 livres (H. Martin, Catalogue des manuscrits de la 
bibliothèque de l'Arsenal, t. 8, Paris, 1899, p. 433-434, 481-482; 
A. Franklin, Les anciennes bibliothèques de Paris, t. 2, Paris, 
1870, p. 281-286; t. 3, 1873, p. 23-35). Mais l'étude de la compo
sition de ces bibliothèques reste à faire, comme d'ailleurs les 
monographies des monastères feuillants. Voir L. Ferrando, 
Los estudios en la congregacion Fuliense, communication à la 
4• semaine des études monastiques de Poblet en 1961. 

1) Les feuillants ont fait beaucoup de traductions 
d'œuPres spirituelles; en 1595, ils auraient donné la 
première traduction française de Laurent Scupoli, Le 
combat spirituel (Paris), en l'attribuant d'ailleurs à 
Jérôme di Porcia (B. Steiner, Historisch-kritische 
Untersuchung über den Verfasser des « Geistlichen 
Kampfes », dans Studien 1,1,nd Mittheilungen aus dem 
benedictiner- und dem cistercienser-Orden, t. 17, 1896, 
p. 4'47-461; J. Dagens, Bibliothèque chronologique de la 
littérature de spiritualité et de ses sources (1501-1610), 

_ Paris-Bruges, 1952, signale une édition de Scupoli en 
1595, mais ne fait pas mention des feuillants). -
Martial de Saint-Bernard (feuillant?), La conPersation 
mondstique de S. Laurens lustinian, Paris, 1605. -
JeaT\ de Saint-François Goulu et Claude Saint-Bernard, 
Exercices spirituel d'Augustin Manna, de l'Oratoire 
de Rome, 2 vol., Paris, 1612-1613. 

Parmi les traductions de saint Bernard : Les lettres 
de sainct Bernard .. , par Gabriel de Saint-Malachie de 
Saint-Gemme, 2 vol., Paris, 1649, 1654. - Les liPres des 
Considérations .. , par ·François de Saint-Claude, Paris, 
1672. - Surtout les excellentes traductions, publiées 
à Paris, d',Antoine de Saint-Gabriel Desprez t 1701 : 
De la considération, 1672; Les lettres, 4 vol., 1672-1674; 
Traités spirituels, 1674; Traités doctrinaux, 1675; 
Traité de l'amour de Dieu, 1677; Sermons du tems, 1677; 
Sermons ..• sur les Festes des saints, 1678; Sermons sur 
diverses sortes de sujets, 1681 ; Sermons sur le X CP seaume, 
1681; Sermons sur le Cantique des Cantiques, 1682-
1683. 

2) Travaux spirituels originaux. - Les auteurs qui 
ont eu ou auront une notice particulière sont ici sim
plement mentionnés. 

Monachi cujusdam Fulientini poetica exultatio de 
rei monasticae studio in plerisque christianorum provinciis 
hodie reviviscente, Paris, 1588 (Mazarine, Imprimés 
21198). - Responce faicte par un religieux des Feullars 
à la lettre que son .père luy avoit escrit pour le retirer de 
religion, s .l, 1588 (Paris, Bibl. nat., Imprimés D. 50306). 
- Louis de Saint-Malachie Eustache t 1603, Liber de 
origine et progressu congregationis sanctae M ariae Fulien
sis et vita Joann4 Barerii (Vat. Barber. ms 2312, fol. 74-
85); Piorum carminum libri quinque; item de poesi ad 
res honestas et potissimum sacras conferenda lucubra
tiuncula, Rome, 1599; Paris, 1600. - Jean-Jacques de 
Sainte-Scholastique Berty ( ou Berthier) t 1621, Commen
taire sur la Règle de saint Benoit, Bibl. municipale 
de Toulouse, ms 419; Le Pèlerin agonisant, Paris, 1621. 
- François de Saint-Bernard, qui fit profession en 
1619 (différent du François de Saint-Bernard, confes
seur de Marie de l'Incarnation), Miroir de la contrition 
pour émousvoir une âme à la fuitte du péché, Bordeaux, 
1619; Le Directoire intérieur de l'âme religieuse, Paris, 
1620; L'échelle de cloître de S. Bernard, Paris, 1620 

(trad. de la Scala claustralium, pseudo-Bernard). -
Jean de Saint-François Goulu t 1629. - Sens .de 
Sainte-Catherine Beauvoir t 1629. - Nicolas de Saint
Martin Sarvé ou de Sarve t 1638, Morales chrétiennes 
traictant de la réformation des mœurs .. , pour arriPer 
à la perfection, à laquelle chacun est obligé selon sa Poca
tion et condition, Paris, 1619, 1620. - Jean de Sainte
Marie, Les vrais exercices de la vie spirituelle et religieuse, 
Rouen, 1638; Les vrais exercices et solides pratiques 
de la Pie re{igieuse, Rouen, 1639. - Eustache de Saint
Paul Asseline t 1640, DS, t. 4, col. 1701-1705. -
Charles de Saint-Paul Vialart t 1644, DS, t. 2, col. 701. 
- Antoinl) de Saint-Pierre le Jeune t 1656, DS, t. 1, 
col. 718-719; ajouter à ses œuvres, RenouPellement de 
la journée religieuse et chrestienne sur les deux grandes 
journées de la naissance et de la mort de Jésus, ou exer
cices ... de l'adPent et de caresme, Paris, 1656. - Philippe 
de Saint-Jean-Baptiste Malabaila t 1656, confesseur 
de saint François de Sales, imprima deux oraisons 
funèbres de ce saint, Paris, 1623, et Turin; Vita del 
gran Padre ... San Bernardo .. , Turin, 1618, 1619; proba
blement identique à Vita del dePoto ... San Bernardo, 
Naples, 1634.-Charles de Saint-Bernard Mallet t1658, 
Meditationes seu exercitia spiritualia ad animae refor
mationem et perfectionem, Turin, 1655. 

Jean-François de Saint-Bernard Mainardo t 1665, 
L'innocenza trionfante nella vita del... S. Bernardo, 
Bologne, 1654 (biographie importante du saint à 
partir des sources); Spiritus S. Bernardi, 2 vol. mss. -
Claude-Thomas de Saint-Bernard la Blonde t 1666, 
Annus sacer, epigrammatis illustratus, Paris, 1654; 
La théologie des Pères où leurs plus riches pensées et les 
plus belles notions des perfections diPines sont très clai
rement expliquées, Paris, 1660. - Pierre de Saint-Ber
nard de Flottes t 1666, oraison funèbre de saint Fran
çois de Sales, Lyon, 1623; Consécration religieuse ou 
méditations pour les examens spirituels et la rénovation 
des Pœux, Paris, 1623; La Dédicace religieuse, ou réflexion 
en forme d'exercices spirituels pour se bien préparer 
au renouvellement annuel des vœux de religion, Paris, 
1649. - Pierre de Saint-Romuald Guillebaud t 1667, 
Journal spirituel contenant les principales choses que 
les personnes dépotes peupent pratiquer dans la journée, 
Paris, 1667 (voir J.-P. Nicéron, Mémoires pour serpir à 
l'histoire des hommes illustres .. , t. 19, Paris, 1732, p. 137-
142). - Jean Bona, cardinal, t 1674, DS, t.1, col. 1762-
1766. - Jean de Sainte-Geneviève Bérard t 1678, La 
Science des saints ou la parfaite occupation de l'âme 
religieuse, suivie d'un "Traité des sacrements de la péni
tence et de la sainte communion, Paris, 1668; Docte et 
déPot traité de la sublime nature et de la sainte occupa
tion des SS. Anges dans le ciel, et dans la hiérarchie de 
l'Église, et encore particulièrement des bons offeces de 
l'Ange gardien, Paris, 1675. - Laurent de Saint-Pierre 
Bertrand t 1681, Cynosura mysticae navigationis sancti 
Francisci Salesii, Lyon, 1667; DiPi Bernardi abbatis .•. 
theologia speculativa, 4 vol., Asti, 1675-1678. - Jérôme 
de Sainte-Marie Geoffrin t 1721, outre 5 vol. de Nou
veaux sermons, Paris, 1737, L'image d'une Praye reli
gieuse, Paris, Mazarine, ms 1243. - Charles-Joseph . 
de Sainte-Anne Morozzo (Morotius) t 1729, évêque de 
Bobbio en 1693, puis de Saluzzo en 1698, historien des 
feuillants et des chartreux; le Cursus vitae spiritualis, 
Rome, 1674, édité sous son nom, est à restituer au 
cardinal Jean Bona (cf DS, t. 1, col. 1765). - Jean de 
Saint-Placide, fin 1Se siècle, Maximes chrétiennes ..• 
dont chacune peut servir de sujet d'une sérieuse et pro-
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fonde méditation,faitesen 1765, Paris, Mazarine, ms 1280. 

Outre Morozzo déjà cité, voir : C. de Visch, Biblù,theca 
scriptorum sacri ordinis cisterciensis, 2• éd., Cologne, 1656. -
J. François, Biblwthèque générale des écrivains de l'ordre de 
saint Benoît, 4 vol., Bouillon, i 777-i 778; réimpression, Louvain, 
1961. - J. Besse, art. Feuillants, DTC, t. 5, Paris, 1915, 
col. 2265-2268; compléments à la Tabl,e, t. 1, Paris, 1951, 
col. 1518. 

Maur STANDAERT. 

FEUILLET (MARIE-MADELEINE), laïque, 17e-1sesiè
cle. - Nièce du chanoine de Saint-Cloud, Nicolas 
Feuillet t 1693, fameux prédicateur, qui s'occupa de sa 
formation intellectuelle et spirituelle, Marie-Made
leine Feuillet a vécu dans les milieux proches de la 
cour de Louis x1v. On ignore si elle fut mariée; elle 
mourut probablement dans le premier quart du 
f8e siècle. 

Ses ouvràges ne manquent pas d'intérêt et dénotent. 
une expérience certaine de la vie spirituelle : 1) Senti
ments chrestiens sur les principaux mystères de Notre
Seigneur et sur la Pie, la mort, et la gloire de la Sainte 
Vierge (Paris, 1686), qui comprend trois parties : le 
temps de l'avent, le carême, le temps pascal avec 
l'Ascension, la Pentecôte et la « Fête de la Sainte 
Vierge»; les 150 chapitres du livre, très courts, sont des 
élévations sur un ou deux versets tirés de l'évangile du 
jour et se terminent par une prière au Christ ou à la 
Vierge. Dans les 20 chapitres sur la Vierge,. l'auteur 
choisit comme textes de base les six premiers chapitres 
du Cantique et le ch. 24 de l'Ecclésiastique. L'ouvrage 
s'achève par une prière à la « Vraie Mère de la belle 
dilection parce que d'elle est né Jésus Christ». 

2) Concordance des Prophéties avec l'ÉPangile sur 
la Passion, la Résurrection et l'Ascension de Notre 
Seigneur Jésus Christ (Paris, 1689) : l'auteur ne veut· 
faire ni apologétique ni exégèse; elle se contente de 
relever les annonces, symboles et analogies des événe
ments de la passion dans l'ancien Testament. 

3) Les quatre fins de l'homme (Paris, 1696). 
4) L'âme chrétienne soumise à l'esprit de Dieu (Paris, 

1701) est un traité de la perfection destiné à tout chré
tien, quel que soit son état. Le Christ y occupe la place 
centrale; Voie, Vérité, Vie, il apprend au chrétien 
à offrir en holocauste son amour-propre et à trouver 
son bonheur dans l'obéissance à la volonté de Dieu. 
L'aide d'un directeur est bonne pour éviter les illusions 
dans le domaine des pénitences, de l'oraison, etc. 
L'humilité, la fidélité généreuse dans la vie commune, 
et la sagesse, füle de l'humilité et don du Saint-Esprit, 
sont les aides principaux ·sur le chemin de la perfec
tion. Un chapitre démontre que « les obligations de 
notre état n'empeschent pas la contemplation" (ch. 24), 
et deux autres (21-22) expliquent comment il faut 
écouter Dieu et comment il se fait entendre. 

Marie-Madeleine Feuillet a aussi traduit deux ouvrages du 
jésuite J. Drexelius t 1638 : La Voye qui conduit au ciel ou 
l'Avant coureur del' Éternité (Paris, 1684, 1687; trad. de l'Aeter
nitatis prodromus mortis nuntius, Munich, 1628) et L'ange gar
dien (Paris, 1691, 1702; trad. de l'Horologium au.xiliaris tute
laris angeli, Munich, 1622). Voir DS, t. 3, col. 1714-1715. 

Michaud, Biographie universelle, nouvelle éd., t. 14, Paris, 
s d, p. 70. 

Albert Du MORTIER. 

FEYDEAU (MATTHIEU), prêtre janséniste, 1616-
1694. - 1. Vie. - 2. Œuvres. 

1. Vie. '-- Nul doute que Matthieu Feydeau' n'ait 
voulu aider le triomphe des idées qu'il soutenait en 
écrivant de très copieux mémoires. Cette œuvre auto
biographique constitue, avec tout ce que la littérature 
de Port-Royal a consacré aux heurs et malheurs de 
Feydeau, un dossier biographique imposant. Malheu
reusement, cette abondance documentaire autant que 
le caractère nettement « orienté " des témoignages 
rendent difficile, sinon illusoire, là tâche du biographe 
qui voudrait minutieusement doser la force et l'exten
sion des influences. L'ambition doit actuellement se 
borner à dégager des grandes lignes. 

Né à Paris, le 29 juillet 1616, Matthieu Feydeau est, 
le jour même, tenu sur les fonts baptismaux de Saint
André-des-arcs par Matthieu Molé et une tante, de 
l'Étoile, veuve de le Picart, conseiller au parlement. 

Il est élève, pour les basses classes, du frère André au collège 
des jésuites et il poursuit ses humanités au collège de Beauvais. 
Le 13 mai 1627, il perd sa mère, et son père le 12 octobre 1632. 
A cette date, la famille compte deux garçons et deux filles. 
Sur les conseils de Mison, Matthieu entre dans l'état ecclésias
tique et suit les cours de Jacques Lescot t 1656, théologien du 
cardinal de Retz. Moralement, il se met sous la direction de 
Jean Coqueret, principal du collège des Gr.assins. Le 11 avril 
1644, il est ordonné prêtre au titre de la société de Sorbonne 
par Jean-François-Paul de Gondi, coadjuteur de Paris et 
futur cardinal de Retz. Il célèbre sa première messe le 31 mai · 
à Saint-Maurice, diocèse de Sens, où Henri du Hamel t 1682, 
le futur curé de Saint-Merry, est alors en exercice. Aprèc une 
contestation avec Pierre Floriot, il conquiert la confiance de 
l'archevêque de Sens, Octave de Bellegarde, qui lui confie les 
• entretiens aux ordinands •· De retour à Paris (février 1645), 
il entre en relation (janvier 1646) avec Adrien Bourdoise 
t 1665, et çelui-ci vient résider quatre mois en sa compagrlie 
(cf DS, t. 1, col. 1905-1907). 

Doctrinalement, le jeune prêtre se montre favorable 
à l'augustinisme de Jansénius. Dès 164~, il a lu !'Augus
tinus et ses liens avec Port-Royal s'affermissent. 
Antoine Singlin vient lui offrir la cure de Saint-Maclou 
de Rouen. Il la récuse, demeure à Paris, où il se dévoue 
auprès des trente-trois écoliers pauvres que du Hamel 
fait étudier en théologie. La retraite qu'il leur donne 
est à l'origine de son livre de Méditations du chrétien. 

Le ministère à Saint-Merry s'intensifie considérable
ment. En 1652, commencent les catéchismes où les 
adultes sont conviés. Des conférences ecclésiastiques 
·sont assurées tous les quinze jours, du 14 juillet 1650 
au 6 aoO.t 1654. Les directives morales et dogmatiques 
de Feydeau en imposent à François le Fèvre de Caumar
tin, évêque d'Amiens, qui décide, après une entrevue 
avec Feydeau, de ne pas disposer de· ses revenus 
ecclésiastiques en faveur de ses parents. Comme 
Matthieu ne trouve dans les écrits d'Antoine Arnauld 
que des« règles de renouvellement» et non des principes 
et des conseils de direction, il recourt en se justifiant 
à l'introduction et aux œuvres de saint François de 
Sales. Son crédit et sa notoriété s'accroissent au point 
que l'évêque d'Amiens l'engage à écrire le Catéchisme 
de la grâce, qui est composé en huit jours. Condamné 
par Rome, l'ouvrage est défendu par Antoine Arnauld. 
Feydeau affirme d'ailleurs de plus en plus ses positions. 
En Sorbonne, il montre une hostilité décidée aux 
cinq propositions extraites de l'Augustinus {1653). 

Ses querelles théologiques ne l'immobilisent pas à Paris. 
Il pérégrine au mont Saint-Michel et il visite Rouen, Caen, · 
Angers, Orléans. Dénoncé en 1655 à l'officialité parisienne, il y 
est défendu.par André Dusaussay t 1675 (DS, t. 3, col. 1847-
1848). Sa situation commence à s'envenimer à partir de sep-
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tembre 1655. Le curé de Saint-Merry, Henri du Hamel, ayant 
engagé ses paroissiens à remercier Dieu pour l'évasion du car: 
dinai de Retz, emprisonné sur l'ordre de Mazarin, une lettre 
de cachet vient sanctionner l'incartade (8 septembre 1655). 
L'année suivante, l'official de l'archevêché porte sentence 
reconnaissant tout pouvoir à Edme Amyot t 1663, successeur 
de du Hamel. Feydeau se retire alors de Saint-Merry. 

Ses déplacements et ses relations tant à Melun qu'à Saint
Maurice le rendent suspect. Aussi, une lettre de cachet lui 
enjoint de se retirer à Cahors (26 juin 1657). Comme il louvoie 
entre Noisy-le-Roy et Paris, une seconde lettre de cachet lui 
arrive. Sa vie devient alors indécise et l'humeur voyageuse le fait 
circuler dans l'est de la France. En décembre 1661, il est à 
Haute-Fontaine. Il visite Clairvaux; en juillet 1662, il est à 
Saint-Nicolas de Verdun et, la même année, va jusqu'à Paris 
(t•• août). Il séjourna six mois à Massichez et passa au Plessis, 
à Soissons, à Sainte-Reine. 

L'évêque d' Aleth, Nicolas Pavillon, lui propose 
d'être théologal de Saint-Pol de Fenouilhèdes. Il 
prend possession le 24 décembre 1665. Trois ans 
plus tard, il accepte de Félix de Vialart, évêque de 
Châlons, la cure de Vitry-le-François. Il . gouverne 
cette paroisse durant sept ans avec l'aide de Fl~mbart 
et de Simon Treuvé (1669-1676). Devant l'opposition 
de certains religieux et d'une fraction importante de 
la population, Feydeau se démet de sa cure (juin 1676) 
et gagne Beauvais, où il devient théologal. Une lettre 
de cachet l'exile un mois après son installation(21 janvier-
21 février 1677). Il se rend alors à Bourges où il demeure 
cinq ans; une quatrième lettre de cachet lui assigne 
résidence à Annonay (1682). Après y avoir exercé 
son ministère sacerdotal durant douze ans, il y meurt 
le 24 juillet 1694; il est enterré dans l'église des célestins 
de .Colombier, près d'Annonay. 

2. Œuvres. - 1 ° Mémoires ou écrits concernant 
sa ciie. - La vie de Feydeau et les événements qu'il 
a traversés nous sont connus par les mémoires rédigés 
par lui-même, par les mémoires de Flambart, les mémoi
res utilisant les écrits de Feydeau, Flambart et d'autres 
dépositions. 

1) Ses Mémoires COU'(rent les années 16H-169,. et rapportent 
a) la première partie de sa vie (16,.,.-1677); ils furent commencés 
à Bourges le 10 octobre 1677 et terminés le 18 octobre 1678 
(Paris, Bibliothèque nationale, fonds fr. ms 18622); b) sa vie de 
1687 à 169,. (ibidem, ms 10499-10500, autographe). 

2) Les Mémoires pour la . vie de Mr Feydeau, écrits par 
Mr Flambart, son syncelle {1675-1676) (ibidem, ms 10500, à 
partir de la page 98), furent saisis chez Berthier, prêtre de 
Paris, mis à la Bastille en 1726. Se trouvent jointes • Plusieurs 
notes ou réflexions abrégées sur différents sujets de religion· 
par ordre alphabétique, le tout de la main de Mr Flambart ami 
et compagnon de M. Feydeau jusqu'en 169,. •· Ces pièces ont 
été publiées par E. Jovy, Spicilège de Vitry, t. 1, Vitry-le
François 1899, p. 771 svv. 

3) Les Mémo'ires utilisant les écrits de Feydeau, Flambart et 
d'autres sources de renseignements : Mémoires pour la vie de 
Mr Feydeau (1617-16%), Bibliothèque de !'Arsenal, ms it.996, 
f. 188-365 (copie). 

En 1905, Ernest J ovy publiait à Vitry-le-François : 
une copie des Mémoires de Feydeau (p. 6-238), qui 
se trouvent en partie à la bi)?liothèque Mazarinè, 
en partie à la bibliothèque nationale; une relation 
« plus exacte et plus circonstanciée » faite très probable
ment par un témoin oculaire et écrite sans doute 
après 1 {03 (p. 240-364). · 

Plus proches des faits que les Mémoires de Nicolas 
Fontaine ou de Pierre Thomas du Fossé (DS, t. 3, 
col. 1750-1755), les témoignages de Feydeau sont 
littérairement inférieurs. Ils sont très précieux pour 
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la reconstruction de la vie paroissiale à Paris et en 
province. 

Ces pages, écrites en exil, recélent les échos des controverses, 
révèlent les incompréhensions et les inévitables blessures. 
Comme tous les mémoires de ee genre, ils appellent des com
pléments qui rendent possiblés d'autres intentions et permet
tent de retrouver la complexité des personnes et des situations. 
Pasquier Quesnel, engagé pourtant dans la même cause que 
Feydeau, n'hésite pas à dénoncer quelques-uns de ces défauts: 
• Le bon M. Feydeau était fort bon homme, mais il me semble 
qu'il ne se ménageait pas assez dans les temps fâcheux et ne 
ménageait pas assez non plus le prélat qui l'employait. M. de 
Châlons, qui avait à dos le confesseur et l'archevêque défunt 
qui le décriaient dans l'esprit du roi, aurait tenté en vain de 
ramer contre le fil de l'eau, et il croyait devoir ménager le 
reste de la confiance du prince pour le bien de l'Église. L'abbé 
de Haute-Fontaine était aussi d'un zèle trop ardent et pas 
assez mesuré • (lettre à Louis du Vaucel, 21 février 1699, 
Correspondance de P. Quesnel, éd. A. le Roy, t. 1, Paris, 
1900, p. ,.o,. . 

2° Œuçres de spiritualité ou de polémique. - 1) Médi
tations sur les principales obligations du chrétien, 
tirées de l' Écriture sainte, des conciles et des l'ères, 
Paris, 1649, · in-12, 199 p. Le livre, approuvé par 
F. Héron, Jean-Jacques Dorat et Henri du Hamel, 
était achevé d'imprimer le 30 décembre 1648. Il parais
sait réuni au~ Maximes saintes et chrétiennes tirées 
du premier Polume des lettres de Jean DuPergier ·de 
Hauranne, abbé de Saint-Cyran (148 p.). Il fut souvent 
réédité (Paris, 1651, 1655, 1670; Rouen, 1659, 1721; 
Châlons-sur-Marne, 1671; Lyon, 1691, 1696; etc). 
Dominique de Colonia dans sa Bibliothèque janséni,ste 
(4e éd., t. 2, Bruxelles, 1740, p. 15-16) le critiqua 
vivement. 

2) Catéchisme de la grâce, s ln d (Paris, 1650, 45 pages), 
réimprimé peu après sous le titre Éclairci,ssements 
de quelques diffecultés touchant la grâce aPec une réponse 
à quelques doutes populaires sur la doctrine de ladite 
grâce· et de la prédestination, Liège, 1679. Condamné 
l'année de sa parution par un décret de l'inquisition 
romaine, l'ouvrage fut protégé par Nicolas Fouquet, 
qui empêcha la publication du décret. Antoine Arnauld 
le défendit également dans ses Réfiexions sur un décret 
de l'inquisition de Rome (Paris, 1651; Oeuçres, t. 17, 
Lausanne, 1778, p. 689-835, et rééd. du, Catéchisme 
de Feydeau, p .. 837-848), où il s'efforçait de montrer 
la différence entre cet écrit et .celui du jésuite Martin 
l'Hermitte t 1652, publié sous un titre semblable 
à Douai en 1650. · 

3) Lettre de M. Feydeau· à l'un de ses amis touchant 
le brutt qu'on a répandu partout qu'il a quitté la foi 
et l'unité de l'Église, 4 pages, 4 septembre 1660 (Bibl. 
nat., 4° Ld4 288 et 288a). 

4) Méditàtions sur l'histoire et la concorde des ÉPangiles, 
ou méditations sur la vie du Christ, Bruxelles, 1673, 
in-12, 2 vol.; autre édition, 1673, Bibl. nat., D. 35052 
(Lyon, 1677-1681; 3 vol., édition refondue, 1688, 
1696; Paris, 1733, 3 vol.). Guillaume le Roy, abbé 
de Haute-Fontafoe, dès 1674, « revut, corrigea et 
augmenta » les Méditations, mais on ne sait si cette 
nouvelle version fut imprimée (Mémoires, éd. E. Jovy, 
p. 192). 

5) Le dePoir des pasteurs en ce qui regarde l'instruction 
(Bibl. nat., ms 10499), signalé par Moréri (1759) comme 
inédit, a été publié par E. Jovy avec les Mémoires 
de Feydeau (p. 398-404). L'auteur donne d'utiles 
conseils aux prédicateurs. 

la morale. doit être insinuée ·avec les figures de la Bible 
10 
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telles que les a préparées • le prieur de Royaumont • (pseudo
nyme de le Maistre de Sacy). Le prédicateur doit être homme 
de bien et prier avant de composer ses sermons. Pour s'aider 
et être sûr de la doctrine, il convient de lire le Grand catéchisme 
de Pierre Canisius, saint Augustin (notamment Doctrina 
christiana, Enchiridion, Confessions, Cité de Dieu) et, parmi les 
modernes, Louis de Grenade, saint François de Sales et Wen
drock, pseudonyme de Pierre Nicole). Feydeau n'ayant pu 
terminer, ce petit traité fut achevé par un ami• en suivant ses 
principes et son esprit• (Mémoires, éd. Jovy, p. 360). 

6) La vie de Madame Maton (Bibl. Mazarine, ms 1211), 
écrite par Feydeau, son directeur, signalée comme 
inédite par Moréri; Jovy l'a publiée avec les Mémoires 
(p. 366-374). 

7) Le résultat des conférences de Saint-Merri, signalé 
par Moréri; ces comptes rendus (Bibl. nat., fonds fr. 
ms 20111) sont le résumé des 80 conférences aux 
ecclésiastiques, qui furent données à Saint-Merri, 
en 1650, 1651, 1652, 1653, 1654, par H. du Hamel, 
M. Feydeau, J.-J. Dorat, Jacques-Emmanuel Ariste. 

Le livre De la conduite des âmes où l'on traite de l'autorité -
et des dePoirs des directeurs et de la soumission qui leur est due 
(Paris, 1695), attribué par le catalogue de la Bibliothèque 
nationale à Feydeau, est d' Adrien Baillet t 1706, publié sous 
le pseudonyme de Daret de la Villeneuve (DS, t. 1, col. 1194). 

Il faut ajouter quelques lettres de Feydeau actuellement 
inédites et dispersées dans différentes bibliothèques : Biblio
thèque Mazarine A. 15373 (4 février 1665), Bibliothèque de 
Troyes, ms 439, lettre à Quéras, etc. 

Sainte-Beuve n'a pas ménagé sa sympathie et ses 
louanges à celui qui avait été un curé dans l'esprit 
et le rêve de Port-Royal. « Image exacte, écrit-il, 
non pas d'un ami tout à fait intime et familier de 
Port-Royal, mais d'un ami extérieur, fidèle au même 
esprit, adhérant à la même doctrine, marchant dans 
la même voie sans s'écarter d'une ligne ni dévier 
jamais : c'est le modèle du catéchiste et du curé 
selon Port-Royal ». Nul ne reprochera à Feydeau 
son zèle pastoral et ne pourra méconnaître les ressources 
religieuses de ses directions particulières. Moins austère 
que du Hamel, il est plus souple et dirait-on plus 
naïf ou plus humain. que Singlin. Son durcissement 
augustinien expliquera en fin de carrière, autant que 
son juridisme quelque peu exaspérant, ses affrontements 
et ses intransigeances dernières. Quoi qu'il en soit, 
Sainte-Beuve l'a bien reconnu, « c'est un constant 
et invariable ami de Port-Royal, une figure remarquable 
dans sa ligne secondaire » (Port-Royal, t. 6, Paris, 
1923,p. 28~. . 

(Pierre Leclerc), Vies intéressantes et édi-{iantes des religieuses 
de Port-Royal, t. 1, Aux dépens de la compagnie, 1750, p. 
125-H.7 Lettre aux religieuses de Port-Royal (31 octobre 
1680). - J. Besoigne, Histoire de l'abbaye de Port-Royal, 
Cologne, 1752, passim, spécialement t. 5, p. 161-222, 428-433. 
- L. Moréri, Le grand dictionnaire historique, t. 5, Paris, 1759, 
p. 143-145. - Antoine Arnauld, Ç>u11res, Paris-Lausanne, 
1775-1780, spécialement t. 1, 3, 17. - Camille Gilardoni, 
Un curé janséniste à Vitry au dix-septième siècle, Vitry-le
François, 1887. - P. Féret, La faculté de théologie de Paris, 
t. 4, Paris, 1906, p. 430-437. -Baloche, Histoire de la paroisse 
Saint-Merry, Paris, 1911, 2 vol. - Godefroi Hermant, 
Mémoires sur l'histoire ecclésiastique du xvu• siècle, éd. 
A. Gazier, Paris, 1905-1910, 6 vol., table. - Sainte-Beuve, 
Port-Royal, Paris, 1923, 7 vol., passim. 

André DoDIN. 

FIACRE DE SAINTE-MARGUERITE, 
convers augustin, 1609-1684. - Denis Antheaume 
naquit le 21 février 1609 à Marly-la-ville, près de 

Paris. Vers quinze ans, il apprit à Paris le métier de 
potier en étain. Il fréquenta l'église des augustins 
déchaussés, ses voisins; le 19 mai 1631, le prieur Anselme 
l'admit au nombre des « comis n _ou convers, sous le 
nom de Fiacre de Sainte-Marguerite. Il fit profession 
au couvent d'Argenteuil, en 1632, puis il remplit 
l'office de cuisinier à Lyon; mais c'est au « quêteur » 
du couvent de Notre-Dame des Victoires de Paris, 
ce qu'il fut pendant plus de cinquante ans, qùe la 
ville et la cour se recommandèrent, tant était grand 
le renom de sainteté et bien établie l'efficacité de la 
prière et de l'austérité du pauvre convers. Le « frère 
Fiacre » tint journal de ses dévotions, neuvaines, 
offices, hymnes, pèlerinages, retraites, accomplis ou 
entrepris pour satisfaire aux demandes de Louis xm 
et de Louis x1v, des reines, des princes et des princesses, 
comme du menu peuple. La simplicité du convers · 
n'était point dupe : « Dans votre mariage, écrit-il 
en 1654 à la marquise de Vassé, purifiez vos intentions, 
recherchez la seule gloire de Dieu » (Gabriel de Sainte
Claire, Vie .. , p. 158), ou encore à une grande dame, 
en 1668 : « Non, je ne demanderai pas à Dieu que 
vous ne souffriez plus» (p. 279), et enfin à la princesse 
de Bavière, en 1672 : « Quand vous serez ainsi détachée 
de vous-même, Dieu vous exaucera • (p. 288). Le 
Journal raconte aussi, par intermittences, la vie spiri
tuelle du frère : ses consolations et ses désolations, 
ses « contrats » et ses pénitences extraordinaires, 
ses visions et sa contemplation. « Je résolus, de l'avis 
de mon confesseur, de faire avec la croix le mariage 
parfait n (1643; ibidem, p. 91). « Je sais bien que 
Dieu est un soleil qui s'éclipse quelquefois aux yeux 
des fidèles, mais qui ne laisse pas de faire sa ronde : 
que le Seigneur s'éclipse à moi, pourvu que j'aie son 
amitié » (1654; p. 261). Ses amitiés spirituelles sont 
connues : Claude Bernard,« le pauvre prêtre», t 1641, 
Madame Hélyot, etc. Ses lectures de prédilection 
furent l'Évangile, les Pères du désert, saint Augustin, 
!'Imitation et sainte Thérèse. La foi« de charbonnier» 
du frère Fiacre fut une rude leçon aussi bien pour les 
u dévots • que pour les « libertins » : dévotion profonde 
à la Vierge et au Saint-Sacrement, culte des images, 
docilité d'enfant à la parole de Dieu, de ses supérieurs 
et de ses directeurs (entre autres, Mgr de Maupas), 
dévouement sans mesure aux pauvres et aux malades, 
pénitences de père du désert et familiarité avec Dieu. 
Fiacre de Sainte-Marguerite mourut à Paris le 16 février 
1684. 

Le Journal du frère Fiacre est resté manuscrit, bibliothèque 
nationale, Paris, fonds fr. 13242; y ajouter quelques Notes 
du P. Léonard sur les visions concernant la naissance de 
Louis x1v, ms 23968, f. 21-31. Aux archives nationales, Paris, 
M. 800, on trouve quelques lignes sur les Vies de Louis x1v 
et du P. Ange de Sainte-Claire, que le frère avait tenté d'entre
prendre. Dans le même manuscrit, voir les Vies du P. Ange de 
Sainte-Claire de Montefalco et du frère Fiacre. 

D'abondants extraits du Journal ont été utilisés par Gabriel 
de Sainte-Claire, dans Le déPot frère Fiacre, augustin déchaussé, 
Avignon, 1711; et La Pie du Pénérable frère Fiacre .. , Paris, 
1722. Les biographes postérieurs reprennent les mêmes thèmes 
et copient souvent Gabriel: J.-A. Guiot, Abrégé de la 11ie du 
frère Fiacre, Paris, 1805. - José Dupuis, Frère Fiacre de Sainte
Marguerite, Paris, 1939. 

Autres sources de renseignements : Henri Bremond, Diver
tissements dePant l'arche, Paris, 1930, ch. 4 Le frère Fiacre et ses 
trois dauphins. - Louis Blond, Notre espérance. Notre-Dame 
des Victoires, 2• éd., Paris, 1947; Notre-Dame de grâces de Coti
gnac, Paris, 1948. 

Louis- BLOND. 
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FIAMMA (ou FLAMMA, GABRIEL), chanoine du 
Latran, évêque de Chioggia, 1531 ou 1533-1585. 
1. Vie. - 2. Œuvres. 

1. Vie. - Fils du jurisconsulte Gianfrancesco 
Fiamma, originaire de Bergame, et de Vincenza Diedo, 
noble vénitienne, Gabriel Fiamma naquit à Venise 
en 1533 (d'autres disent en 1531J. Il apprit le grec 
et le latin dès son enfance avec l'humaniste ·Giambat
tista Egnazio t 1553. Destiné par son père à la carrière 
militaire et déjà pourvu de titres par Charles Quint, 
Fiamma choisit à 13 ans, dit-il dans son De optimi 
pastoris munere oratio, d'entrer chez les chanoines 
réguliers du Latran, au couvent Sainte-Marie de la 
Charité de Venise. 

Après dix années d'études théologiques, scripturaires et 
classiques, à l'intérieur de son ordre, puis à l'université de 
Padoue, il est ordonné prêtre et appliqué à la prédication; 
Fiamma devint un des orateurs les plus célèbres de son temps. 
Il prêcha pendant vingt-cinq ans dans nombre de villes ita
liennes, Padoue, Florence, Gênes, Naples, Venise, Ravenne, 
Mantoue, etc. 

Pendant le carême 1562, à Naples, Fiamma fut dénoncé au 
cardinal Antonio Ghislieri, le futur Pie v, qui le signala à 
l'inquisition, comme en témoignent deux lettres (16 et 20 mars 
1562) de Fiamma à César de Gonzague. Après examen de tous 
ses livres_ et papiers, Fiamma fut déclaré orthodoxe. 

Fiamma exerça une grande influence par sa prédi
ca_tion, et aussi auprès des évêques et des princes qui · 
lm confièrent le règlement de leurs affaires. Dans son 
ordre, il fut successivement prieur et abbé de Sainte
Marie de Venise (devenue abbaye en 1566); il est visiteur 
des monastères de l'ordre et le chapitre général de 
Ravenne (1578) le choisit comme abbé général. A la 
mort de Marc Medici, évêque de Chioggia, au sud 
de Venise, Fiamma fut nommé à ce siège (23 janvier 
1584). 

Évêque, Fiamma termina la construction de l'église 
Notre-Dame di Marina (della Navicella) et la.consacra 
(24 février 1585); il fonda un couvent de capucins 
et c?nvoqua le synode diocésain {12 mai 1585); sa 
sante précaire fit repousser cette date. Lors du passage 
à VenisEL des _ ambassadeurs japonais auprès de 
Grégoire xm, Fiamma put encore prêcher en l'église 
de Saint-Basile et participer à la procession de saint 
Marc {28 juin). Il mourut peu après, le 14 juillet, 
et fut enterré dans l'abbaye Sainte-Marie, à Venise. 

Sa mort doit être datée, non le 7 ou le 15 juillet, ni en 1587, 
comme le disent Tiraboschi, Hurter, etc, mais en 1685 : son 
successeur à Chioggia, Maximilien Benjami, fut nommé le 
13 septembre 1585 (G. van Gulik et C. Eubel, Hierarchia 
ctUholica .. , 2° éd., Munster, 1923, p. 171; F. Ughelli, Italia 
sacra .. , 2• éd., t. 5, Venise, 1720, col.1355). Au reste, à Venise, 
en 1586, un recueil de poèmes composés par divers auteurs à 
l'occasion de sa mort fut publié par Giuseppe Policreti. 

2. Œuvres. - 1 ° Oratoires. - Prediche... per 
far profitto nella vita spirituale et per f uggir gli errori 
de questi tempi (Venise, 1566, 1570, 1574, 1584, 1590; 
Turin, 1590; trad. de J. Blancone, Sermons du R. Dom 
Gabriel Fiamma .• , Paris, 1601). Ce sont douze longs 
sermons sur le péché, la justification, la crainte de 
Dieu, sa connaissance, l'incarnation, le Saint-Esprit 
ses dons et ses fruits, l'amour des ennemis, etc. ' 

De' discorsi sopra i'epistole e vangeli di tutto l'anno 
parte prima (Venise, 1571, 1574, 1580, 1584). Ce recueil 
suit -l'année liturgique de l'avent à la pentecôte. La 
deuxième partie était préparée (cf Rime spirituali 
Venise, 1575, p. 290), mais on n'en trouve pas trace'. 

La dédicace precISe que ces discorsi ont pour but 
d'éclairer la foi menacée par les hérésies et de favoriser 
la vie spirituelle, en particulier celle des prêtres 
et séminaristes. Sept de ces discours se trouvent 
dans Prediche scelte, t. 12, Florence, 1833, p. 238-293-. 

Sei prediche ... in lode della beata Vergine .•. (Venise, 1576, 
1579, 1591; Turin, 1590; trad. par Loys Benoist, Sermons 
de ... sur l'évangile de saint Luc .. , Paris, 1587). 

De optimi pastoris munere oratio (Venise, 1578), discours au 
chapitre général des chanoines du Latran. - Discorso ... sopra 
la peste di detta città (Venise) dell'anno 1576 (Milan, 1630). -
J.-B. Ladvocat (Nuovo dizionario storico, t. 6, Basano, 1796, 
p. 120) et la Biogra/ia eclesiastica completa (t. 6, Madrid, 1853, 
p. 1057) attribuent encore à Fiamma une Colleccion de sermones 
impresas por primera vez (Venise, 1579); ce pourrait être les 
Sermons sur les sept paroles de Jésus prononcées sur -la croix 
qu'attribuent à Fiamma Rosini, Ughelli, Tiraboschi et Ghilini 
(cf bibliographie). 

2° Hagiographie. - Les Vite de' Santi ... divise 
in 12 libri, pour chaque mois ·de l'année, sont restées 
inachevées; seuls ont paru les six premiers mois en
trois in-folio (le troisième, posthume, est incomplet), 
à Venise (1581 = t. 1; 1583 = t. 2; 1.602 = t. 1-3; 
Gênes, 1586 = t. 1-2). Ces vies des saints visent d'abord 
à édifier; le souci ~ritique est absent, les légendes 
pieuses sont mises à contribution et, quand elles 
manquent, Fiamma sait faire parler les saints, dans 
un style d'ailleurs agréable. Chaque vie est suivie 
de longues annotations théologiques, spirituelles ou 
morales; le troisième tome n'a pas - ordinairement 
d'annotations. Parmi les vies des saints, s'insèrent 
des sermons sur les mystères du Christ, les fins dernières, 
les fêtes de la Vierge, ou encore des sermons de Pères 
de l'Église ayant ou non rapport avec le saint du jour. 
Les Vite de' Santi sont avant tout un livre de dévotion. 

Vita del beato Lorenzo Giustiniano, primo patriarca 
di Venetia (Venise, 1606). 

3° Œuvres poétiques. - Les Rime spirituali ... esposte 
,da lui medesimo (Venise, 1570) eurent grand succès 
et font de Fiamma un poète classique. Ce volume .de 
plus de 500 pages contient 122 sonnets, 9 cantiques, 
les paraphrases de 9 psaumes et 9 odes. Le sujet en 
est toujours religieux (le Christ, la Vierge, la loi évan
gélique, les vertus théologales, la Bible) ou -moral (les 
vertus et vices, les épreuves de la vie, la solitude, etc). 

C'est entre 1560 et 1565 que Fiamma _s'adonna à 
la poésie, retiré à Trévise dans une propriété des 
chanoines du Latran (Rime spirituali, p. 290). Il 
voulait aider la jeunesse à apprendre un italien pur, 
à goûter la poésie, à aimer louer et chanter Dieu 
(ibidem, A' Lettori). Fiamma est, avec Bernardo Tasso 
t 1569 et Luigi Alamanni t 1556, un des premiers 
poètes d'hymnes religieux italiens de l'époque moderne. 

Chaque poème est suivi d'une « Esposizione • qui 
met en valeur son sens spirituel; Fiamma s'y révèle 
fort religieux, très cultivé, connaissant bien !'Écriture, 
mieux encore l'antiquité païenne que la tradition 
patristique. 

-Éditions ; Venise, 1570, 1573, 1575; Rime spirituali ..• con 
gli argomenti di Pietro Petracci, Venise, 1606, 1616; Scielta di 
Rime spirituali, Bergame, 1606, avec gravures d'après Albert 
Dürer; Rime .. , avec une vie de Fiamma par G. A. Gradenigo 
t 177r., Trévise, 1771. 

Parmi les nombreuses éditions partielles des Rime, signalons 
un recueil de 19 sonnets et un cantique dans Lirici Vene:iiani 
del secolo xv1 (= t. 32 de la coll. Parnaso italiano o'1vero 
racwlta de' poeti classici italiani, Venise, 1788, p. r.9-72, 
souvent réédité). 

\ 
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40 Mécontent de ses poèmes qu'il jugeait indignes 
d'attirer à l'amour de Dieu (Rime spirituali, p. 83), 
Fiamma s'employa à paraphraser les psaumes : Della 
paraphrasi poetica ... sopra Salmi {à la Bibl. Vaticane, 
sans frontispice). Ce volume contient les quarante 
premiers psaumes, le reste ne fut pas publié, semble-t-il. 

. Pour chaque psaume, Fiamma donne successivement 
le texte latin, des notes sur le sens, la paraphrase en vers 
italiens et enfin une longue annotation spirituelle. 

Quelques-unes de ces paraphrases, ou d'autres qui ne 
figurent pas dans le volume édité, sont imprimées dans diverses 
éditions des Rime spirituali. 

5° Fiamma nous dit avoir écrit pendant son séjour à Trévise 
des ÂPvertimenti morali sopra tutta la Biblia, commencé un 
Diuionario teologico (Rime spirituali, 1570, p. 296). Rosîni 
{cf bibliographie) signale aussi un De Christo praesignato 
et un livre de Theoremata paradoxa disputationi proposita 
PataPii; on ne trouve aucune trace de ces manuscrits ou 
de ces éditions. 

Rosini signale encore- un Tractatus de epideniia et nwdo 
illam sanandi .• , qui pourrait être le Discorso ... sopra la peste 
de Venise (1576), édité à Milan, 1630. 

Fiamma n'est ni un théologien, ni un exégète, malgré 
ses connaissances ·en ces domaines; il est difficile de 
cerner ses talents. Cet humaniste est peut-être surtout 
un apôtre.; on a souligné les buts qu'il assignait à ses 
ouvrages. : défense et propagation de la foi, souci de 
mettre en valeur le sens spirituel des sujets qu'il traitait. 
Il fut, par ses écrits et son action de supérieur général 
et d'évêque, l'un des acteurs 4e la réforme catholique 
en Italie. 

G. Alberici, Catalogo brelle de gl'ilf'ustri venetiani, t. 1, Venise, 
1605, p. 88. - G. Pennotto, Generalis totius sacri ordinis 
clericorum canonicorum historia tripartita, Rome, 162.4, p .. 589, 
787, 791. --, A. Superbi, Trion/o glorioso d'heroi ... di Venetia, 
t. 1, Venise, 1629, p. 136. :- G. Ghilini, Teatro d'hvomini 
letterati, t.1, Venise, 1647, p. 67-68. -1. Marracci, Bibliotheca 
mariana, t. 1, Rome, 1648, p. 458-459. - C. Rosini, Lyceum 
Lateranense, illustrium scriptorum ... elogia, t. 1, Césène, 1649, 
p. 331-335. - G. Gradenigo, Vita di ... Fiamnia, introd. à 
l'édition des Rime spirituali, Trévise, 1771. - ·G. Tiraboschi, 
Storia della letteratura italiana, 2• éd., t. 7, pars 1, Rome, 
1784, p. 368; pars 3, 1785, p.·40-41. - G. Vianelli, Nuopa 
serie dei vescovi di Malanwcco e di Chioggia, t. 2, Venise, 
1790, p. 180-195. 

Antanas LruIMA. 

FIANÇAILLES SPIRITUELLES. Voir 
MARIAGE SPIRITUEL. 

FICIN (MARSILE), 1433-1499. - 1. Vie. - 2. 
Œur,res. - 3. Doctrine. 

1. Vie. - Marsile Fièin est né à Fighline, à quel
ques lieues de Florence, le 19 octobre H.33. Fils aîné 
d'un médecin auquel son talent et sa culture valurent 
bientôt de devenir le médecin de la noblesse florentine 
et en particulier de Cosme de Médicis, Marsile, que son 
père destinait à la médecine, entra de bonne heure 
dans un des nombreux collèges de Florence, où, sous 
l'autorité de l'évêque, riches et pauvres se préparaient 
au sacerdoce ou aux carrières libérales, en franchissant 
les étapes du trivium et du quadrivium. En marge de 
ce programme, on s'enthousiasmait pour une tout 
autre culture. 

Séduit de bonne heure par les platoniciens latins, Ficin 
ne tarda pas à s'initier à la doctrine de Platon en lisant 
les quelques rares Dialogues _traduits en latin .. Conquis 
par la lecture du Timée et du Phédon, il composa dès 1456 

des lnstit.utiones platonicae, aujourd'hui perdues. Ce fut un 
échec, dont les conséquences se révélèrent par la suite déter
minantes pour son orientation. Avant de livrer cet essai 
au public, Ficin s'était fait un devoir de le présenter à son 
bienfaiteur Cosme de Médicis qui, depuis sa rencontre avec 
Gémiste Pléthon au concile de Florence, avait rêvé de faire 
revivre dans cette ville l'académie platonicienne et qui pour 
ce faire avait peut-être déjà pensé au jeune Marsile. L'ouvrage 
lui parut superficiel et ·d'accord avec Cristoforo Landino 
(142/i-1498), leur ami commun, il fit comprendre à Ficin 
que dorénavant, pour parler de Platon; il ne fallait pas se 
contenter d'interpréter ce qu'en avaient dit les auteurs latins 
mais se référer directement· aux Dialogues, puisqu'enfin on 
les possédait. 

Par ailleurs, l'archevêque de Florence, Antoriin, 
s'inquiétait chaque jour davantage des dangers que cette 
« résurrection des anciens» pouvait faire courir à la reli
gion. Il décida donc d'intervenir et Ficin devait avouer 
plus tard qu' « il devait à la prévoyance de ce saint évê
que de n'avoir pas été entraîné aux plus déplorables 
hérésies par la lecture de Platon, à qui dès son enfance 
Il avait voué un amour unique » (propos de Zanobi 
Acciaiuoli op t 1520 à Léon x; cf R. Marcel, Marsile 
Ficin, Paris, 1958, p. 210). 

En fait, pendant deux ans, Ficin disparaît pratique
ment de Florence. Mais, le 2 mai 1459, Antonin meurt, 
Ficin reparaît et, avec l'aide de Cosme, se consilcre tout 
entier à Platon, d'abord en traduisant pour la première 
fois en latin tous les Dialogues, puis en composant une 
Théologie platonicienne, qui reste le plus haut témoignage 
de la philosophie de la Renaissance en Italie. 

Cosme devait disparaître (1464) avant-que ne fût achevé 
cet ensemble monumental élevé à la gloire de Platon, mais 
il était mort tranquille : la maison qu'il avait donnée à Ficin 
était devenue une réplique de l'Académie platonicienne, 
dix Dialogues étaient déjà traduits et si la pensée de Ficin 
se cherchait encore, elle n'en était pas moins orientée dans 
le sens des valeurs de la civilisation chrétienne. 

Tout en traduisant les textes du maître, Ficîn 
n'oubliait pas l'avertissement d'Antonin qui, en guise 
de " contre-poison », lui avait conseillé de lire la Somme 
contre les gentils de saint Thomas d'Aquin, et c'est à 
partir de ces données, à première vue assez lointaines, 
que fut composée la Théologie platonicienne, dont le 
seul but était de démontrer à ses contemporains incré
dules ou impies· qu'il n'y avait qu'une vérité et que la 
doctrine platonicienne était essentiellement religieuse 
et conduisait nécessairement à la doctrine chrétienne. 
Mais l'enjeu était trop grave pour que ces problèmes 
demeurent seulement matière à disputes académiques. 

Convaincu qu'il avait· une mission à remplir, Ficin 
découvrit alors sa vocation religieuse et fut ordonné 
prêtre le 18 décembre 1473. Dès lors, I<'icin n'a plus 
qu'un but : défendre sa foi. 

Il publie immédiatement (1474) un De christiana religione, 
qu'il prend soin de traduire en italien, pour que tout le monde 
en profite. • Pour servir la divine Providence •, il traduit, 
commente, prêch!!, discute, correspond avec tous les princes 
et savants de l'Europe et reçoit dans son • Académie • de 
Careggi, non seulement ses plus illustres ,<:ompatriotes, 
comme Pic de la Mirandole et Politien, mais encore les Lefèvre 
d'Étaples, les Gaguin, les John Colet, qui comme lui s_ont 
persuadés que l'héritage des anciens peut infuser une nouvelle 
vie à la théologie chrétienne. 'Il faut dire qu'après avoir traduit 
et commenté Platon et Plotin, sans compter les néo'.plato
niciens Jamblique, · Synésius, · Psellus., etc, Ficin, comme 
saint Thomas après ·avoir fréquenté Aristote, s'ètait tourné 
vers Denys l'Aréopagite qu'il traduisit.et commenta à partir 
de 1490. 
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La mort, après la chute des Médicis, le trouva com
mentant l'épitre de saint Paul aux Romains, comme s'il 
avait voulu, en guise de testament, laisser entendre que 
les limites mêmes de la sagesse humaine obligent tôt 
ou tard ceux qui cherchent la vérité à revenir à la parole 
de Dieu. C'était le 3 octobre tt.99. 

2. Œuvres. - Bien qu'il ait dit lui-même qu'en 
ressuscitant les anciens son intention fut avant tout 
de servir la divine Providence, nous n'avons pas ici à 
tenir compte de ses nombreuses traductions. Notons 
toutefois qu'à la suite de Lactance et de saint Augustin 
il a cru qu'Hermès Trismégiste avait été le contemporain 
de Moïse, ce qui l'a amené à découvrir dans le Pimandre 
(Trévise~ 1471) tous les dogmes révélés. 

Parmi ses œuvres, il faut retenir en premier lieu son 
De christiana religione (Florence, 1476; Opera, t. 1, 
1561, p. 1-77), qui fut traduit en français par Guy 
Le Fèvre de la Boderie en 1578 (Paris), cette œuvre de 
" Marsile Ficin, Philosophe, Médecin et Théologien 
très excellent », ayant été jugée " très docte et fort 
nécessaire pour la radresse de plusieurs dev-0yez et 
confirmation des fidelles Chrestiens et bons Catholi
ques ». Puis viennent ses Prédications (t. 1, p. 473-493) 
et son Commentaire de l'épître aux Romains, ch. 1 à 5, 
11 (t. 1, p. 425-473). 

Mais si l'on devait s'en tenir à ces textes spécifiquement 
religieux, nous aurions une vue bien imparfaite de la spiritualité 
de Ficin, car son œuvre tout entière a un caractère apologé
tique, donc des incidences religieuses. Parmi ses nombreux 
commentaires, nous retiendrons celui du Banquet de Platon 
(t. 2, p. 1320-1363), qui lui aussi fut _traduit en italien (Rome, 
1544) et en français (Paris, 1545, 1578; éd. et trad. R. Marcel, 
1956), puis celui du De mystica theologia et du De divinis 
nominibus de Denys l'Aréopagite (Florence, 1496; t. 2, p. 1013-
1128) qu'il considérait naturellement comme un disciple 
de saint Paul, et nous réserverons une place à sa Théologie 
platonicienne (Theologia platonica, Florénce, 1482; t. 1, p. 78-
410), qu'il a pris soin de faire précéder de divers essais dialec
tiques, dont le plus important a un titre éloquent : Dialogus ' 
inter Paulum et Animam (Marsilium). Qùod ad Deum non 
ascenditur sine Deo et de Fide, Spe et Charitate (t. 1·, p. 697-716). · 

Enfin, comme nul auteur ne se livre mieux que dans sa 
correspondance {Epistolae, Venise, 1495; t. 1, p. 607-965), . · 
nous aurions tort de négliger celle de Ficin, dont plusieurs 
lettres ont d'ailleurs des titres suggestifs : Dialogus inter , 
deum et animam (.p. 609-611), Stultitia et miseria hominum : 
(p. 632-638), Quid est /elicitas? Oratio ad Deum theologica · · 
(p. 662-665), Concordia Moisis et Platonis (p. 866-868), Oratio ' 
de charitate (p. 881-882), etc, sans compter celles où l'on seµt · 
son âme vibrer et nous livrer vraiment sa spiritualité, qu'.il 
s'agisse de rappeler au pape ·ses devoirs de pasteur ou de • 
faire comprendre à ses amis les exigences de la justice, les 
bienfaits de la tolérance ou les fruits de la charité. 

3. Doctrine. ,-- Le problème que Ficin s'est pro
posé de résoudre comportait trois données : une société , 
de plus en plus pervertie et par conséquent incrédule, 
une religion mal défendue et enfin une doctrine nouvelle : 
qui enthousiasmait toute une élite et se prêtait à une 
interprétation favorable au christianisme. Ficin s'est . 
fixé pour tâche, tout en adjurant les prêtres de s'ins
truire, de ramener les incrédules dans la voie de la foi. 
Mais quels remèdes proposer? A ces hommes qui ne 
faisaient confiance qu'à la raison, il fallait offrir d'abord 
une philosophie, qui non seulement respectait la person
nalité humaine, mais en quelque sorte la déifiait. Or, 
sur le plan naturel, le seul problème qui permettait 
de fonder la dignité de l'homme sur ce qu'il pouvait 
y avoir de divin en lui était celui de l'immortalité 

de l'âme. Excellence de l'homme et immortalité de 
l'âme furent en fait les deux grands problèmes de la 
Renaissance et c'est Ficin qui le premier les posa dans 
toute leur ampleur, puisque sa Théologi,e plaU>nici,enne, 
qui a pour sous-titre « De l'immortalité des âmes », 
n'est qu'un faisceau de preuves de la divinité de notre 
nature. 

La métaphysique de Ficin est fondée sur la théorie 
platonicienne des intermédiaires qui assure à l'homme 
une place de choix dans la hiérarchie des êtres, puis
qu'elle le situe à égale distance de la matière et de Dieu 
et lui assigne le rôle inaliénable de « copula mundi ». 
Ce principe étant posé, toute cette philosophie de 
l'âme, qu'il emprunte autant à saint Augustin qu'à 
Platon, se développe entre une théodicée et une escha
tologie dans lesquelles les arguments de saint Thomas 
tiennent une large place. C'est dire dans quel esprit 
fut conçue cette Théologi,e qui se présente en fait comme 
un traité de religion naturelle, puisque, entre la démons
tration de notre origine divine et la nécessité d'une vie 
future, les arguments qu'elle propose pour établir 
notre immortalité se fondent sur tout ce qui en nous 
atteste la présence de Dieu et permet d'une certaine 
manièr~ de nous rendre· semblable à lui. 

Après cette ascèse qui s'étendait de l'instinct naturel 
à la fine pointe de l'âme, Ficin devait nécessairement 
nous introduire dans l'ordre surnaturel. Son De chris
tiana religione est là pour en témoigner. Le lien entre 
ses deux traités est même manifeste, puisque les trois 
premiers chapitres de son apologétique se retrouvent 
dans les chapitres huit et neuf du livre quatorze de sa 
Théologie platonicwnne. Mais ce n'est qu'une transition. 
Après avoir affirmé que la religion est presque aussi 
naturelle à l'homme que« le hennissement aux chevaux» 
(Opera, t. 1, p. 2) et que Dieu préfère être mal honoré 
que de ne pas l'être du tout, il s'empresse d'ajouter ; 
" Seuls l'honorent vraiment ceux qui l'adorent comme 
Jésus le Maître de vie et ses disciples l'enseignent 11 

(p. 4). En somme, si au niveau de l'instinct toute reli
gion est bonne, il n'y a que la religion chrétienne qui est 
vraie. Son traité est en fait le premier De vera religione 
et chacun s'accorde pour reconnaître que, si quelques 
arguments ne résistent pas à la critique historique. 
l'essentiel demeure valable et témoigne non seulement 
d'une profonde connaissance de !'Écriture sainte, mais 
d'une densité spirituelle peu commune. 

Dès qu'il eut démontré la divinité du Christ, le thème 
qui avait servi de toile de fond à la Théologi,e revint au 

. premier plan. « Pourquqi Dieu s'est-il fait homme? 
Pour que l'homme un jour puisse devenir en quelque 
sorte dieu. Ut homo quandoque quodammodo deus 
efficeretur », car, « celui qui suivant son instinct natu
rel désire et s'applique à être divin peut devenir ea 
quelque sorte dieu, Deus enim quodammodo fieri 
pqtest, qui naturali instinctu cupit studetque esse divi
nus » (p. 20). C'est ici que la spiritualité de Ficin risque 
d'être compromise; si l'jntention était bonne et le but 
excellent, les moyens proposés pour l'atteindre étaient
ils chr.étiens. ou platoniciens? Objectivement, on peut 
répondre : ils sont platoniciens dans sa Théologï,e. 
Lui-même le précise. Il a écrit ce livre, « ut platonicis 
saltem rationibus religioni admodum sufîragantihus 
acquiescant » (p. 78). Ils sont chrétiens dans son _De 
christiana religione : c'est évident. Mais il importe 
de savoir si ces deux ascèses sont compatibles et, qui · 
plus est, complémentaires ou si au contraire Ficin. 
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plus ou moins consciemment, a dû sacrifier l'une à 
l'autre pour ne pas trahir ce qu'il croyait sa mission. 

Que Platon puisse « disposer au christianisme •, corn me 
l'a dit Pascal, c'est certain, et pour qui cherchait des arguments 
en faveur de l'immortalité de l'âme, nulle source n'était plus 
riche que les dialogues socratiques. Mais que de fois Ficin 
a pris ses bons.désirs pour des réalités! Il n'est pas sans excuses 
et, si étrange que cela puisse paraître, c'est souvent en faisant 
confiance aux Pères de l'Église (Justin, Clément d'Alexandrie, 
Eusèbe de Césarée, Augustin, etc) qu'il s'est engagé sur cette 
pente dangereuse. Instruit de leurs théories et fort de leur 
exemple, il pouvait aux yeux de ses contemporains justifier 
son entreprise et, l'enthousiasme aidant, faire admettre ou 
se faire pardonner des • concordances • parfois fâcheuses. 
Il y avait cependant des limites et si, à la rigueur, on pouvait 
l'excuser de christianiser Platon, on ne pouvait lui permettre 
de platoniser l'Évangile. Mises à part les erreurs de son temps 
concernant l'astrologie, les Sybilles, etc, on ne trouve vraiment 
rien dans l'œuvre de Ficin qui soit directement contraire 
aux données de la foi. 

Partant de ses prémisses platoniciennes et surtout néo
platoniciennes, on peut certes s'en étonner. Mai.s nous devons 
nous en tenir à ce qu'il a voulu dire et à ce qu'il a dit, sans 
nous soucier de ce que logiquement il aurait dû dire. Or, en 
dépit de formules parfois équivoques, il n'a rien dit qui ne 
fût conforme au dogme chrétien. 

Bien que Ficin soit né profondément religieux et 
soit demeuré toute sa vie, comme le dit Louis Pastor, 
" croyant des pieds à la tête et prêtre sans reproche » 
( Geschichte der Papste im Zeitalter der Renaissance, 
t. 3, Fribourg-en-Brisgau, 1926, p. 133), il fut un temps 
où, dit-il, « je doutais de la raison et ne me fiais pas 
encore à la révélation » (Opera, t. 1, p. 609). Toute son 
œuvre repose sur cet aveu. II ne doute pas du but à 
atteindre, mais, refusant « une religion qui est plutôt 
superstition " (p. 1), il cherche à échapper au doute 
qui l'obsède, et parce que son œuvre est en fait le fruit 
de sa pénible et parfois douloureuse expérience, elle 
doit être interprétée, non en fonction de doctrines 
philosophiques bien définies, mais en fonction d'une 
vie dont le but, lui, est défini, et dont il faut à tout 
prix démontrer la valeur et les moyens aux yeux de la 
raison comme à ceux de la foi. 

Aux yeux de la raison, il était légitime qu'il choisît 
la voie platonicienne, qu'il qualifiera lui-même de « via 
media » (p. 930). 

Où pouvait-elle le conduire? Au doute socratique ou à 
l'extase plotinienne, au polythéisme ou au panthéisme? à 
une hiérarchie des êtres perfectible ou à un équilibre statique? 
Autant de solutions incompatibles avec la doctrine chrétienne, 
fondée sur la transcendance divine et le salut du genre humain. 

Comment Ficin a-t-il pu èchapper aux impératifs de la 
« théologie • de Platon et surtout de Plotin et de Proclus? 
La réponse est délicate : ou il ne les a pas compris ou il a refusé 
de les suivre au-delà des limites que lui imposait sa foi. A vrai 
dire, il y a un peu des deux. Ficin n'est pas véritablement 
un philosophe et, s'il a parfois joué sur la possibilité d'inter
préter les textes dans un sens qui lui était favorable, le plus 
souvent il a préféré suivre saint Augustin ou saint Thomas 
plutôt que de s'engager da_ns des sentiers dangereux (p. 660). 

Plusieurs fois, il l'avoue, il a souffert des « longs détours .• 
(ambages) que lui imposait la philosophie et c'est cent fois 
qu'il aurait pu écrire ce qu'il nous dit à la fin de sa Théologie : 
• philosophicis dimissis ambagibus, breviori tramite beati
tudinem ea quaeramus via, qua Christiani ducunt theologi, 
ac Thomas Aquinas imprimis, Christianae splendor theologiae • 
(p. UO). Ceci est vrai non seulement pour l'épineux problème 
de la vie future, mais encore pour celui de la transcendance .· 
divine et de la justification. · 

Est-ce à dire que sa spiritualité soit exempte de tout 

élément suspect? On en pourra juger en passant rapi
dement en revue les grands problèmes sur lesquels se 
fonde toute vie spirituelle. 

Au départ, nous avons un homme qui est la plus 
sublime des créatures et qui s'insère dans une hiérar
chie à égale distance de Dieu et de la matière, donc du 
Bien et du Mal. En fait, cette « copula mundi •, pour 
bien remplir son rôle, ne devrait jamais varier; mais, 
immobile dans sa substance, elle est mobile dans son 
action : ce qui la porte tantôt à se dépasser, tantôt à 
s'avilir. Ainsi se trouve introduite la notion de vertu 
et de péché, ce qui concerne beaucoup plus l'homme 
que Dieu, puisque cette rupture d'équilibre n'affecte 
que lui. II n'y a pas que le plan métaphysique qui 
compte, il y a la vie et là, Ficin, fidèle à sa théorie de 
l'instinct naturel que confirment si souvent l'expé
rience et l'histoire, substitue à cette « copula mundi » 
un être de chair et de sang qui a une vocation personnelle 
à la béatitude et qui est libre d'y répondre.« Quel misé
rable animal est l'homme, s'il ne se dépasse pas et ne 
se confie pas à Dieu, s'il n'aime pas Dieu pour lui-même 
et le reste pour l'amour de Dieu. Voilà l'unique solu
tion aux problèmes humains et le remède à nos maux » 
(p. 638). 

Ficin conçoit le mouvement naturel qui nous porte 
à Dieu, non plus comme quelque chose qui serait seu~ 
lement logique, mais comme un acte d'amour, et du 
même coup ce qui n'était qu'une rupture d'équilibre 
devient une offense faite à Dieu (p. 651). u Nous ne 
sommes pas nés pour nous, mais pour Dieu », et c'est 
justice que nous contribuions à sa gloire, puisque nous 
lui devons tout : « omnem cogitationis aciem, voluntatis 
motum, operationis vim, opera, merita » (p. 652). 
Qu'on relise son sermon sur la Passion et l'on verra 
comment il sait harmoniser les données de sa théologie 
avec le drame de notre rédemption (p. 487-489}. 

Sacrifier un bien infini à un bien fini est, même du 
point de vue métaphysique, une faute infinie qui trouve 
sa place dans une théologie naturelle; de là, Ficin, 
qui transpose immédiatement le problème, déduit de 
l'offense infinie faite à Dieu la nécessité d'une rédemp
tion, dont les mérites infinis pourront permettre à 
l'homme de reconquérir sa béatitude. 

Il faut reconnaître que Ficin insiste moins sur la réparation 
de l'offense faite à Dieu que sur la nécessité pour l'homme 
de recouvrer ses aptitudes pour atteindre· sa fin, qui est la 
gloire de Dieu et sa propre béatitude. On serait même parfois 
tenté de croire que pour Ficin, Dieu, sous peine de renier son 
œuvre ou de la voir sombrer dans le désordre, était moralement 
tenu de racheter l'homme. Mais, après avoir présenté cette 
nécessité comme quelque chose de logique· et d'éminemment 
convenable, il tient à souiîgner la gratuité totale de la rédemp
tion et par voie de conséquence celle de la grâce. 

Le problème de la grâce comme celui de la justifica
tion ne se trouve d'ailleurs vraiment posé que dans 
son Commentaire de l'épître aux Romains, qui n'est 
qu'une pâle transposition de celui de saint Thomas. 
Néanmoins, il permet de mesurer le chemin parcouru 
par l'auteur sur le plan spirituel depuis son Commentaire 
du Banquet en passant par sa Théologi,e, son traité sur la 
Religion et son Commentaire de Denys l'Aréopagite. 
A travers toute cette œuvre, on constate que circule 
un courant d'amour qui doit relier tous les éléments 
de la création, aussi bien l'âme au corps que l'âme à Dieu 
et inversement qui porte Dieu à traiter sa créature avec 
miséricorde, donc avec amour, pour que son œuvre 
demeure la plus parfaite. Dans cette création qui, 
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pour Ficin, aurait dû être couronnée par l'incarnation 
du Verbe, le désordre s'est introduit avec le péché 
originel, dont il définit très correctement la nature et 
admet les conséquences. Dès lors, se pose le problème 
de notre salut, qui logiquement, dit Ficin, ne peut être 
assuré que par la mort d'un Dieu fait homme. Sur ce 
point, son humanisme se manifeste d'une manière sin
gulière. Certes, il admet que le Christ doive souffrir. 
La douleur doit rétablir l'équilibre rompu par le plaisir 
et cette douleur ne pouvait être qu'infinie étant donné 
la personne de l'offensé. Mais Ficin insiste beaucoup 
plus sur les avantages de l'incarnation que sur les béné
fices de la rédemption, car il voit dans ce Dieu fait 
homme un intermédiaire et un modèle dont le rayonne
ment ne pouvait que profiter à la nature humaine. 

Dieu se faisant homme devenait• utrisque extremis cognatus 
quodammodo et amicus • (t. 1, p. 23) et créait une certaine 
égalité entre Dieu et l'âme qui permettait à l'homme d'atteindre 
la suprême béatitude. • Cum Deum intelligas animo conjunctum 
fuisse quadam unione personae, sperare debes animum posse 
aliquando Deo conjungi quadam operationis unione, in qua 
summa beatitudo consistit • (p. 23). Il ne faudrait cependant 
pas croire que cette union immédiate, mais problématique, 
réglât d'un coup le problème de notre justification qui, pour 
Ficin, était assez délicat. · 

Nourri des néo-platoniciens, il voyait dans le mal 
une antinomie entre l'esprit, un et immobile, et la 
matière, multiple et mobile.; il ne pouvait donc conce
voir la justification de l'âme qui avait cédé aux solli
citations de la matière que comme un retour à Dieu 
aboutissant en fait à sa déification. Pour atteindre ce 
résultat, la philosophie proposait un ensemble de vertus, 
fondement de toute ascèse, pour nous préparer à la 
contemplation et nous amener progressivement à 
l'union divine. Or, tout au long de son œuvre, Ficin a 
toujours insisté sur les limites des vertus humaines 
et sur le rôle de Dieu dans la genèse et l'efficacité de 
nos actes. Au terme de son Commentaire du Banquet, 
déjà il n'hésitait pas à dire qu'il fallait rendre grâce à 
!'Esprit Saint, donc à l'Amour, « autant de nous l'avoir 
fait chercher que de nous l'avoir fait trouver » (t .. 2, 
p. 1363), et dans son De raptu Pauli ad tertium coelum 
il disait que pour être ainsi ravi il suffit de le vouloir, 
mais qu'on ne peut le vouloir avant que Dieu l'ait voulu, 
comme« on ne peut l'aimer avant qu'il ait allumé dans 
notre âme l'amour que nous lui témoignons » (t. 1, 
p. 697). Donc, bien qu'il ait le plus souvent exposé 
le problème de notre justification en termes platoni
ciens, jamais il n'a cru qu'elle était possible (« omnium 
me:rita. et vires excedit », p. ~59) sans que Dieu inter
vienne et superpose en nous aux vertus naturelles 
les vertus de foi, d'espérance et de charité, qui contrai
rement aux vertus naturelles ne sont pas des degrés, 
mais .se compénètrent toutes, parce qu'elles dérivent 
du fait que Dieu nous a aimés le premier, sans aucun 
mérite de notre part. Ainsi la justice, qui chez Platon 
était la vertu par excellence, devient le fruit de la foi 
« opérante, qui dispose à la grâce qui doit finalement 
nous justifier » (ibidem). Il est bien clair, pour Ficin, 
que nous ne pouvons rien sans cette grâce que Dieu nous 
accorde par pure bonté : « non pro meritis tributa 
nobis est, sed gratis, non nostra quidem facultate sed 
divina ». Si nous avons la paix avec Dieu nous la devons 
à Notre-Seigneur Jésus-Christ. « Habeamus pacem ad 
Deum per Dominum Jesum » (p. ~68). Mais si la foi ne 
doit rien aux œuvres, elle ne doit pas pour autant 
demeurer inactive. C'est dire que notre vie spirituelle, 

dont le but suprême est de nous amener un jour à jouir 
de Dieu, se résume en un courant d'amour qui va de 
Dieu à Dieu en entraînant l'homme dans son élan. • Deo 
frui non est ad Deum agere, sed potius a Deo agi. Non 
est aliquid per se haurire, sed aliunde prorsus impleri. 
Non est per intellectum versari circa bonum, sed 
amore transferri » (t. 2, p. 1019). 

Il importe peu que Ficin n'ait peut-être pas su dis
tinguer la grâce actuelle de la grâce sanctifiante et 
qu'il n'ait pas compris toutes les subtilités de l'exégèse 
de saint Thomas. L'essentiel est que, partant de doc
trines qui auraient pu et même dû le conduire à l'héré
sie, il ait su en tirer un tel parti pour proposer à ses 
contemporains désorientés une spiritualité dont l'exposé 
pouvait les encourager et dont le but et les moyens 
demeuraient malgré tout authentiquement chrétiens. 

1. Éditions. - Les textes cités dans l'article renvoient aux 
Opera omnia, Bâle, 1561; ces Opera furent réédités à Bâle 
en 1576 et à Paris en 1641. Des Opuscula inedita et dispersa 
furent publiés par P. O. Kristeller sous le titre de Supplemen
tum ficinianum, Florence, 1937. 

2. Vies. -Giovanni Corsi, dans le premier quart du 16• siècle, 
composa une Vita Marsilii Ficini, publiée par A. M. Bandini, 
Pise, 1771, sous le titre De platonicae philosophiae... instau
ratione commentarius siçe Marsilli Ficini 1Jita, auctore Joanne 
Corsio, patricio florentino ejus familiari et discipulo; rééditée. 
dans M iscellanei di Paria letteratura, t. 7, Lucques, 1772, 
et dans Ph. Villani, Liber de ci1Jitatis Florentiae famosis ci1Jibus, 
éd. G. C. Galetti, Florence, 1847, p. 183-214. R. Marcel, cité 
ci-dessous, a donné la version originale de la Vita, p. 680-689, 
qu'il a fait suivre, p. 694-730, d'une anonyme Vita di Marsilio 
Ficino, ms de la bibliothèque nationale de Florence, Pal. 488, 
jusqu'ici inédite. 

3. Études. - A. della Torre, Storia dell' accademia platonica 
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Ficino, Berlin-Leipzig, 1929. - H. J. Hak, Marsilio Ficino, 
Amsterdam, 1934. - G. Anichini, L'Umanesimo e il problema 
della salçezza in Marsilio Ficino, Milan, 1937. - A.-J. Festu
gière, La philosophie de M. Ficin et son influence sur la littérature 
au xv1• siècle, Paris, 1941. - P. O. Kristeller, The Philosophy 
of Marsilio Ficino, New-York, 1943, trad. italienne, Florence, 
1953; The scholastic Background of Marsilio Ficino, with 
an edition of unpublished texts, dans Traditio, t. 2, 1944, 
p. 257-318. - G. Saïtta, Marsilio Ficino e la filosofia dell' 
Umanesimo, Bologne, 1953. - R. Marcel, Commentaire de 
Marsile Ficin sur le Banquet de Platon, texte et traduction, 
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Raymond MARCEL. 

FIDATI DA CASCIA, ermite de Saint-Augustin, 
t 13~8. Voir SrnoN FrnATI DE CASCIA (bienheureux). 

1.. FIDÈLE DE PAU, capucin français, 18e siè
cle. - Nous ignorons les dates de la naissance et de la 
mort de Fidèle de Pau, capucin de la province d' Aqui
taine. On sait qu'en 1766 il prononça dans l'église des 
capucines de Paris une oraison funèbre du dauphin, 
œuvre qui fut très critiquée. Deux lettres qu'il écrivit 
en 1768 à la marquise de Créquy nous apprennent 
que cette année-là il était à Bordeaux et qu'il était en 
relation d'amitié avec Ambroise de Lombez t 1778, 
alors gardien du couvent d'Agen (DS, t.1, col. 430-~32). 

Son œuvre est surtout apologétique. Dans Le chré
tien par le sentiment (3 vol., Paris, 176~), s'inspirant 
visiblement des Pensées de Pascal, il entreprend de prou
ver que la religion chrétienne correspond aux besoins 
du cœur humain; rien de métaphysique cependant; 
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étude purement psychologiquè et qui parfois ne manque 
pas d'une certaine profondeur. 

Le philosophe dithyrambique (Paris, 1765, 1766) est une 
violente attaque contre Voltaire et Jean-Jacques Rousseau. 
Les· Caractères ou religion de ce siècle (Bordeaux, 1768) sont, 
comme l'indique le titre, une imitation de la Bruyère; les 
chapitres sont agrémentés de portraits, dont quelques-uns 
sont de belle venue; l'ensemble rend un son de réelle dureté· 
aucune distinction n'est faite entre l'homme et la doctrin~ 
qu'il professe; aucune hypothèse ne fait place à la bonne foi; 
il est à noter que cet ouvrage avait par dessus les autres la 
prédilection de l'auteur. Enfin, L'homme enrichi du trésor 
de la vérité (2 vol., Bordeaux, 1778) • laisse le philosophe 
débrouiller le chaos de la nature • et insiste sur le fait que 
• la véritable religion a pour elle la certitude de la Vérité • 
(préface), ce qui correspond aux aspirations.les plus ardentes 
de l'âme humaine. 

Une spiritualité de l'attrait se dégage de cette apolo
gétique. Dans la préface du Chrétien par le sentiment, 
Fidèle de Pau formule ce souhait : « Puisse la lecture 
de cet ouvrage imprimer dans votre âme les attraits 
de la religion ... C'est être chrétien pour la vie que d'avoir 
le bonheur de l'être véritablement un seul jour "· 

. Les titres des diverses sections confirment cette affll'mation: 
L'aUrait de la religion chrétienne dans l'.idée qu'elle .nous donne 
de la Di11inité; ... de l'ineffable grandeur des mystères; ... du 
mystère de l'Incarnation; ... de l' Eucharistie; l'attrait de la 
r~igion chrétienne dans l'excellence de ses lois; ... dans la beauté 
des sentiments qu'elle inspire à la mort. L'on aura aussi par 
opposition une spiritualité de la terreur; voici encore quelques 
titres de chapitre : Les terreurs qu'impriment dans l'âme du 
pécheur les approches de la mort; Le pécheur au lit de la mort 
devient son propre juge; Les terreurs qui obsèdent le pécheur 
au lit de la mort de11raient seules nous engager à bien vivre. 
Cette double résonance se retrouve dans les deux. lettres 
de direction adressées à la marquise de Créquy. 

On le voit, il n'y a guère de place pour un amour 
désintéressé; c'est sans doute le signe de ce 18e siècle 
que la lutte contre les philosophes et les jansénistes 
a retenu loin des cimes où le siècle précédent était monté. 

Lettres adressées à la marquise de Créquy (18 avril et 14 mai 
1768), Paris, Bibl. nat., fonds fr. nouv. acquis.11951, f. 99-103. 
- A.-D. Degert, Autour d'une oraison funèbre du P. Fidèle 
de Pau, dans Revue de Gascogne, t. 7, Auch, 1907, p. 325-343. 

JULIEN-EYMARD D'ANGERS. 

2. FIDÈLE DE SIGMARINGEN (saint), 
capucin, 1578-1622. -'- 1. Vie. - 2. Œuçres. 

1. Vie. - Originaire d'une famille anversoise ins
tallée à Sigmaringen vers 1529, Marc Roy y naît en 
1578. Il fait ses humanités et sa philosophie à Fribourg
en-Brisgau, très probablement au collège des jésuites; 
docteur en philosophie (1601), il suit les cours de droit 
civil et canonique à l'université de cette ville. Durant 
les années 1604-1610, il dirige le voyage d'études de 
quelques jeunes .nobles souabes à travers l'Italie, la 
France et l'Espagne. Peu après son retour, il est nommé 
docteur utriusque juris (1611) et envoyé comme avocat
conseiller de la cour de justice autrichienne à Ensisheim 
(haute Alsace); c'est là qu'il se décide à entrer chez les 
capucins de la province suisse. Ordonné prêtre à Cons
tance sur le conseil- de ses futurs supérieurs, il entre 
au noviciat le 4 octobre 1612, et reçoit le nom de Fidèle. 

Au sortir de sa formation religieuse et théologique, 
il est prédicateur à Altdorf (Suisse) en 1617 et, de 1618 
à 1622, gardien des couvents de Rheinfelden, Feldkirch 
et Fribourg (Suisse). Il déploya une intense activité 
parmi les catholiques de ces régions menacées par le 

protestantisme, surtout aux environs de Coire et dans 
la vallée du Praetigau. Des paysans calvinistes l'assom
mèrent à Seewis (diocèse de Coire), le 24 avril 1622. 
Fidèle de Sigmaringen a été béatifié en 1729, canonisé 
le 29 juin 1746. Sa fête se célèbre le 24 avril; il est le 
patron des juristes. 

2. Œuçres. - Un certain nombre d'écrits publiés 
du vivant de Fidèle n'ont pas ·été conservés; on les dit 
déjà introuvables lors du procès de béatification (1626-
1628); il s'agit probablement d'opuscules destinés à 
seconder son ministère de prédicateur; ce sont : De 
sacratissimo rosario, De articulis fidei catlwlicae, Dis
putatio contra quosdam haereticos praetegoçienses de 
sancto sacrificio missae, Apologia doctrinae catlwlicae 
Ecclesiae contre les calvinistes, Symbolum fidei, ad 
usum germarwrum proçinciae rhaeticae. 

1 ° Le·« Testament" rédigé par Fidèle avant ses vœux 
de religion (19 septembre 1613) dispose de ses biens, 
mais décrit l'évolution de sa vocation et sa conception 
de la vie religieuse; cette pièce est d'un grand intérêt 
hagiographique; elle a été éditée par Ferdinand de la 
Scala (Der hl. Fidelis .. , cité infra, p. 34-43). 

2° Les Exercitia spiritualia sont un recueil de prières 
et d'exercices de piété que le saint classait pour son 
usage personnel; il fut découvert après sa mort et 
publié lors de la canonisation (Fribourg-en-Brisgau, 
1746, 1751, 1753; Rome, 1756, sous le titre Exercitia 
seraphicae deçotionis). Dès lors, les traductions en toutes 
langues européennes se succédèrent (Exercices spirituels, 
Einsiedeln, 1757) et firent de ce recueil un des manuels 
préférés de la formation spirituelle des capucins. 

Fidèle de Ros (Les Exercitia de saint Fidèle de Sig
maringen, dans Collectanea f ranciscana, t. 22, 1952, 
p. 319-338) a montré que cet ouvrage est presque 
entièrement une « compilation où les sources francis
caines sont loin d'occuper la première place ». Les cinq 
auteurs principaux utilisés sont le chartreux Jean 
Michel de Coutances t 1600, le dominicain Louis de 
Grenade t 1588, le jésuite Jacques Alvarez de Paz 
t 1610 (DS, t. 1, col. 407-409), le prêtre séculier Nico
las Eschius t 1578 (DS, t. 4, col. 1060-1066) et le fran
ciscain Barthélemy de Salutio t 1617 (DS, t.1, col.1264-
1266). L'ouvrage comprend quatre parties : 

1) La Methodus Pirtutum citius in anima plantandi ad easque 
11oluntatem effecacius inclinandi développe neuf attitudes 
fondamentales: oraison, contrition, vérité, humilité,obéissance, 
patience, gratitude, austérité et .charité (la pauvreté n'y 
figure pas). 2) Une Praxis ..•. exuendi Peterem hominem et induendi 
no~um... cum septem Pirtutibus présente sept exercices ou 
demandes de vertus, une pour chaquè jour de la semaine, 
avec une méditation sur la vie du Christ, et ordinairement 
sur la passion. 3·) Le De praeparatione ad missam développe 
pour chaque jour de la semaine des réflexions sur ces trois 
questions: • Quis venit? Ad quem venit? Qua causa venit? » 

La réponse varie chaque jour en s'inspirant des sept demandes 
du Pater. Suit une Generalis postulatio pro his, quae nobis 
et aliis necessaria sunt, à l'intention de chaque état ecclésias
tique, où l'on remarque la place donnée aux plaies et aux 
souffrances du Christ. Pour l'action de grâce après la messe, 
saint Fidèle propose sept méditations et demandes, avec 
prière à la Vierge, profession de foi et mémoire de la passion 
du Christ. 4) Le Foedus animae fi,delis cum Deo ictum est urie 
sorte de testament spirituel par lequel l'âme se livre totalement 
à Dieu; sept élévations de conformité et d'union sont proposées 
dans ce but. · 

Malgré les apparences, ce recueil d'exercices n'est 
pas dépourvu d'une certaine unité. On y trouvera sur~ 
tout un témoin de la vie spirituelle du saint. 
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3° Les Tractatus inediti, encore manuscrits, orit été 
découverts par le capucin Adalbert Wagner au couvent 
d:Appe~z?Jl (c! Fest,schrift .. , p. 284-298). Il s'agit de 
cmq traites qm semblent composés de la même manière 
que les Exercitia spiritualia, mais plus tardifs. Le pre
m~er est un recueil de prières (litanies, prière du matin, 
p_r1ère avant et après l'office, etc) et d'exercices de dévo
t10n (Modus exosculandi quinque vulnera Christi, Quin
que dolores B. JJ1.ariae Virginis, Examen conscientiae, 
etc); le deuxième est un Directorium horarum canoni
carum pour bien réciter les heures; le quatrième enseigne 
la manière de méditer la passion du Christ pendant ces 
heures; le cinquième donne vingt-six méditations sur 
la. vie de la Vierge. Le troisième traité manque, on 
sait qu'il concernait la communion et qu'il était diffé
rent du traité eucharistique qu'on trouve dans les 
Exercitia spiritualia, lequel ne parle pas de façon détaillée 
de la communion. 

On garde encore de saint Fidèle des Collectanea, c'est
à-dire dès notes, des méditations et des cahiers de cours 
phil~sophiques et théologiques, des sermons _en partie 
publiés (cf Fest,schrift .. , p. 274). 

4° Lettres. - Les dix-huit lettres que nous connais
sons (neuf en allemand, les autres en latin; une a dis
paru), courtes mais intéressantes pour l'histoire du 
saint, ont été publiées par Ferdinand della Scala, 
L. Casutt et B. Mayer (op. cit., appendice p. 4c19; 
Helvetia franciscana, t. 6, 1953, p. 3-11, 33-56). 

Saint Fidèle apparaissait à nos prédécesseurs comme 
un maître de la spiritualité franciscaine; les études 
récentes sur ses Exercitia, son œuvre principale, ont 
montré que cet ouvrage est une compilation. Il reste 
que cette compilation a exercé une influence certaine et 
qu'elle présente l'intérêt majeur de nous livrer ai:i vif la 
manière de prier et les dévotions d'un saint. Les très 
nombreuses vies, qui commencent à paraître à la fin 
du 1 7e siècle, témoignent d'autre part de son influence. 

Vies: - Lucien de Montafunertal (Lucianus Montifontanus), 
Pro_batiaa sacra cisarulana.,. Fidelis a Sigmaringa, Constance, 
1674 (version allemande, Constance, 1674). - Angelo-M. di 
Rossi da Voltaggio, Vita del servo di Dio, P. Fedek da 
Sigmaringa, Gênes, 1696. - Vita ac martyrium B. P. Fidelis 
Sigmaringani... (Constance, 1699), avec un Appendix et 
c~talogus recentiorum miraculorum •.. (Constance, 1701). -
S1lvestro a Mediolano, Vita beati Fidelis .• , suevi, O. M. dfri 
Francisci, Milan, 1730. - Daniel de Paris, Abrégé de la vie 
du B. P. Fidel de Sigmaringa .. , Paris, 1731 (2• -éd., 1745). -
Théodore de Paris, La vie de S. Fidel de Sigmaringen, Paris, 
1745. - Massimiliano da Vanghena, Vita di San Fedele .. , 
Rome, 1746. - Abrégé des vies de S. Fidèle de Sigmaringue 
et de S. Joseph de Léonisse .. , Orléans, 1747. ~ Compendio 
della vita c miracoli di S. Fedele .• , Reggio, 1767. - Francisco 
de Ajofrin, Compendio de_ la vida del abogado de los pobres, 
S. Fidelis .. , Madrid, 1786. - Ferdinand della Scala Der hl. 
Fide~is .. , Mayence, 1896, demeure la meilleure bi~graphie. 
- Fidèle de Lamotte-Servolex, Saint Fidèle .. , Paris, 1901. -
Leo~e da Lavertezzo, S. Fedele .• , protomartire della Congre• 
gazione della Propaganda. Studio biografico•storico, Milan, 
1922. -B. Goossens, Der hl. Fidelis •.• Eine Lebensbeschreibuna 
Munich, 1933. - P. Gerebern, S. Fidelis ..• Eerste Martela;; 
en Pai_roon van de Congregatie • De Propaganda_ Fid,e •, coll. 
Xaveriana 136, Louvain, 1935. _ 

Études. - E. Schnell, Neue Beitrage zur Geschichte und 
Litei-atur des hl. Fidelis .. , Sigmaringen, 1879. - Sankt Fidelis. 
Festschrift anlasslich des 200. jahrigen Jubiliiums .. , dans 

.Sankt Fidelis. Stimmen aus der Schweizer Kapuziner Provinz, 
t. 33, Lucerne, 1946; on y trouvera les travaux de L. Casutt, 
Der W eg zur Grosse. Eine Studie über den hl. Fidelis von 
Sigmaringen, p. 232-264,. qui est une étude caractérologique, 
et d' A. Wagner, Das Schrifuum des hl. Fidelis und sein 

Schicksal, p. 269-298. - Siegfried von Kaiserstuhl, Zur
Chronologie des Lebens des hl. Fidelis .. , dans Collectanea 
franciscana, t. 18, 1%8, p. 273-285. 

Le Lexicon capuccinum (Rome, 1951, col. 585-587) donne de
nombreuses références aux Chroniques et Annales des capucins. 

Laurent CAsuTT. 

FIDEL! (ou FEDELE, BENE~ETTo), tertiaire régulier
de Saint-François, -1588-1648. - Francesco Fideli naquit 
à Agira (S. Filippo d'Argiro), en Sicile, le 18 avril 1588. 
Son père, Fortunato t 1630, était professeur de médecine, 
fort renommé, à l'université de Palerme. Francesco 
fit ses premières études chez les augustins d' Agira, 
puis, après avoir entrepris la philosophie et la méde
cine, il entra, en 1607, au couvent des tertiaires régu
liers de Saint-François à Palerme. Au jour de sa pro
fession, le 19 mars 1610, il prit le nom de Benedetto. 
Vers 1615, il fut envoyé au couvent des Saints-Côrrie
et-Damien, à Rome, pour conquérir le doctorat en philo
sophie et en théologie à la Sapience. Aux chapitres de 
1616 et de 1619, il fut nommé secrétaire général de 
l'ordre et il accompagna deux fois le supérieur général 
Matteo Stuzi de Montefano dans la visite des pro
vinces. Il gouverna pendant cinq ans le couvent de
Palerme.; en 1629, il fut élu provincial; en 1632, il était 
prieur à Agira et en 1637 commissaire général de la 
Sicile. Peu avant sa mort, survenue le 3 septembre 1648 
à Agira, il avait composé un bref récit de sa vie, dont 
une copie· est conservée dans la Collectio bullarum de
François Bordoni (f. 385). 

Fideli prêcha beaucoup et avec succès; il composa, à 
l'usage des prédicateurs, de très nombreux sermons, 
tout imprégnés de la doctrine de !'Écriture sainte, des. 
Pères et des auteurs spirituels. Leur vogue fut grande, 
comme en témoignent les éditions et les traductions. Le
carme Jacques Emans (1604-1680) en donna une tra
duction latine. 

1. Quares.imale overo considerationi sopra i Vangeli della: 
Quare~ima, 2 v?l., Palerme, 1635; Venise, 1637, 1641, 1648~ 
Paradisus concwnatorum, hoc est Sermones quadragesimales, 
Colo_gne, 1657, 1659, 1663. - 2. Sei sermoni di Maria Vergine, 
Vemse, 1636, .sermons pour les samedis de carême, ordinaire
ment publiés avec le Quaresimale. - 3. Sacri panegirici dei. 
Santi de' quali Santa Chiesa con solennità maggiore celebra per
tuUo l'anno la /esta (50 panégyriques), 2 vol., Venise, 1641-
1643;. Paradisus sanctorum; hoc est Sermones sacri panegyrici" 
in /esta: sanctorum, Cologne, 1658, ,1660. :_ 4. Theoremata· 
moralia decerpta ex psalmo 22 de augustissimo eucharistiae: 
sacramento, Palerme, 1638, 1644, 1646; l'ouvrage fut publié
en italien, Speculationi morali sopra il SS. Sacramento dell'Euca
restia, Venise, 1640;Jacques Emans édita le livre à Cologne, 
en 1659, sous le titre Paradisus eucharisticus, hoc est theoremata 

-moralia ... - 5. Sette panegirici perle /este di Maria Vergine,. 
Venise, 1641, -_ 6. Prediche sopra gli Evangeli dell'Avvento, 
delle /este di Nostro Signore e delle domeniche che si leggono sino
alla Quaresima, Venise, 1646; Paradisus voluptatis Verbi 
incarnati, hoc est Sermones in evangelia dominicalia et festorum 
Domini nostri Jesu Christi quae in Ecclesia leguntur a dominica· 
prima Adventus usque ad Quadragesimam, Cologne, 1659. -· 
Les œuvres de Benedetto Fideli, traduites par J. Emans,. 
parurent à Cologne, en 1682, en 6 volumes. 

Les Theoremata moralia constituent une sorte de, 
traité spirituel sur l'eucharistie. Ce commentaire du 
psaume Dominus regit me permet à Fideli d'aborder· 
les effets mystiques du sacrement. « L'Homme-Dieu 
se fait la nourriture de l'homme pour le déifier» (p.106-
112). L'eucharistie est « la nourriture des contempla
tifs, contemplantium esca » (p. 249-256), et en particulier 
de la Vierge Marie (p. 439-445). La communion est. 
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« le baiser de l'Époux; par elle, notre âme est changée 
en !'Aimé, dans le Christ » (p. 593). C'est la communion 
qui réalise le plus profondément cette transforma
tion (p. 596). 

Frarrcesco Bordorri (1595-1671), Collectio bullarum, instru• 
mentorum et aliarum scripturarum pertinentium ad tertium 
ordinem S. Francisci, Bibliothèque de Parme, ms 1160. 

H. Marracci, Bibliotheca mariana, t. 1, Rome, 1648, p. 211. -
F. Bordorri, Chronologium fratrum et sororum tertii ordinis 
S. Francisci, Parme, 1658, ch. 13, p. 317; ch. 25, p. 457; 
ch. 38, p. 551. -A. Morrgitore, BibliothecaSicula, t. 1, Palerme, 
1708, p. 101-102; sur Fortunato Fideli, p. 199. - Jearr de 
Saint-Antoine, Bibliotheca uniPersalis franciscana, t. 1, Madrid, 
1732, p. 199. - J.-H. Sbaralea, Supplementum .. , t. 1, 1908, 
p. 128. - Analecta Tertii Ordinis, t. 6, Rome, 1939, p. 308. -
A. Chiappini, Annales Minorum, t. 29 (1641-1650), Quaracchi, 
1948, p. 465. - 1. Rosier, Biographisch en bibliographisch 
oPerzicht 11an de 11roomheid in de Nederlandse Carmel, Tielt, 
1950, n. 1066-1067. - Bibliotheca catholica neerlandica, La 
Haye, 1954. 

Giovanni P ARrsr. 

FIDÉLITÉ. - Pour étudier la fidélité, on peut 
_choisir entre deux méthodes. La première part de 
l'expérience humaine de la fidélité. Elle en décrit les 
diverses formes, la structure, l'intention profonde; 
elle en établit les critères moraux, pour s'élever fina
lement à_ un ordre transcendant, !'Absolu personnel, 
objet suprême de notre fidélité, fondement, garant et 
témoin de toutes nos fidélités particulières. C'est la 
voie ascendante, qu'emprunte habituellement le philo
sophe. 

Parmi les penseurs contemporains qui ont fait de cette 
expérience le thème de leur réflexion, il faut mentionrrer 
surtout Gabriel Marcel, Être et APoir, Paris, 1935, p. 55-80, 
137-141; Du refus à l'inPocation, Paris, 1940, p. 192-225; Homo 
11iator, Paris, 1944, p. 173-185 (cf R. Troisfontaines, De l'exis
tence à l'être. La philosophie de Gabriel Marcel, Louvain-Paris, 
1953, t. 1, p. 361-388; t. 2, p. 29-39; L. Lavelle, Traité des 
Paleurs, t. 1, Paris, 1951, p. 399-400; t. 2, 1955,. p. 290-292; 
P. Ricœur, Gabriel Marcel et Karl Jaspers, Paris, 19t.7, 
p. 293-304). 

On trouvera aussi des aperçus suggestifs chez V. Janké
lévitch, Traité des 11ertus, Paris, 1949, p. 212-222; G. Gusdorf, 
Trait,é de l'existence morale, Paris, 1949, p. 292-312; J. Royce, 
Philosophie du loyalisme, trad. de J. Morot-Sir, Paris, 1946 
(cf R. Le Senne, Traité de morale générale, Paris, 19t.2, p. 653-
65t., 710); J. de Finance, Existence et libert,é, coll. Problèmes 
et doctrines 9, Paris, 1955, p. 129-131, Liberté et fùMlité, 
dans Gregorianum, t. 43, 1962, p. 12-38; 1. Lepp, L'existence 
authentique, Paris, 1951, p. 133-144; et chez M. Nédon.celle; 
qui a tout un livre : De la fidélité. Essai de description phénomé
nologique, Paris, 1953, dont il a donné lui-même un résumé à 
l'article Fidélit,é dans Catholicisme, t. t., 1956, col. 1264-1269; 

· on s'y r.eportera pour ce qui est de l'aspect philosophique de 
notre sujet. On pourra consulter également l'article Loyalty, 
de S. Bryant, dans l'Encyclopaedia of Religion and Ethics de 
J. Hastings, t. 8, Édimbourg, 1915, p. 183-188. 

La seconde méthode, au contraire, prendra son point 
de départ dans la contemplation même de Dieu, tel 
qu'il se révèle à nous, par le moyen de sa Parole histo
rique, comme la fidélité en personne, à laquelle nous 
nous devons de répondre par une fidélité semblable, 
et en qui nous découvrons l'exemplaire, le principe 
efficient, la raison ultime de nos fidélités humaines : 
celles qui nous attachent au prochain, à nous-mêmes, 
aux choses, à l'Église. C'est la voie descendante propre 
au théologien. Elle sera adoptée, de préférence, dans 
cet article. Les deux méthodes sont du reste complé
mentaires. - 1. Notûms. - 2. Enseignement de l'Écri
ture. - 3. Doctrine des spirituels. 

L NOTIONS 

1° Étym.ologiqueIDent le mot fidélité vient du 
latin fidelitas, terme peu fréquent, qui exprime la qua
lité de celui qui est fidelis, c'est-à-dire qui remplit ses 
engagements, tient ses promesses, et par là se montre 
digne de confiance, sûr, droit, loyal, constant. 

L'adjectif fi,delis dérive en effet lui-même du substantif 
fides, dont les sens sont multiples, mais connexes. Il signifie 
soit la confiance qu'on a en autrui, soit ce qui produit cette 
corrfiance : c'est aussi bien la promesse elle-même, la parole 
donnée, que l'attitude de sérieux et l'honnêteté garantissant 
de la part de celui qui s'est engagé de la sorte l'exact accomplis
sement des obligations contractées. On passe naturellement 
d'une idée à l'autre, et le mot revêt tour à tour ces diverses 
significations, comme en témoignent tous les lexiques (cf 
art. Fides, dans Thesaurus linguae latinae, t. 6, Leipzig, 1912-
1926, col. 661-691). 

L'homme qualifié de fidelis est donc celui qui exécute ce 
qu'il a dit, accomplit ce qu'il a promis. On peut avoir foi en 
lui, parce qu'il est de bonne foi. • Fides enim appellata est in 
latina lingua, dit saint Augustin, ex eo quia fit quod dicitur • 
(De mendacio 1, 20, PL 40, 515b). • Duae syllabae sonant cuni 
dicitur fides : prima syllaba est a facto, secunda a dicto » 
(Sermo t.9, 2, PL 38, 3i1b). De même saint Jérôme : • Idcirco 
vocatur fidelis, quia promissa compleverit • (In lsaiam 55, 2, 
PL 24, 531d). Les Pères empruntent leur étymologie accommo
datice à Cicéron:« Fides ... nomerr ipsum mihi videtur habere, 
cum fit quod dicitur • (De republica Iv, 7, éd. K. Ziegler, 
Teubner, Leipzig, 1915, p. 109). 

Employé seul comme substantif, fidelis signifie simplement 
un ami, un intime, sans référence explicite à urre quelconque 
promesse (Cicéron, Epistulae ad familiares IV, 1, 2, éd. C. F. 
Muller, Teubrrer, Leipzig, 1907, p. 81). 

L'histoire· des mots fidelis et fides ne semble pas du reste 
avoir été encore vraiment faite, comme le note H. Schmeck, 
lnfidelis. Ein Beitrag zur Wortgeschichte, dans Vigiliae chris
tianae, t. 5, 1951, p. 129. Voir cependant L. Lombardi, Dalla 
• fi,des •alla• bona fi,des •, Milan, 1961, p.- 3-~0. 

Les termes fidèle, fidélit,é, évoquent des idées analogues. Les 
dictionnaires de la langue française définissent la fidélité 
comme la qualité de celui qui est • attaché à ses devoirs • 
(Littré), • qui est exact à remplir ses engagements, à tenir ses 
promesses • (Larousse). Mais ils se chargent aussi d'un sens 
volontaire et affectif plus marqué qu'en latin : fidèle se dit de 
celui • dont les affections ne changent pas • (Littré), • qui 
persévère dans ses sentiments• (Larousse). La fidélité désigne 
la • conservation des sentiments tendres entre amis ou amants• 
(Littré), l' • attachement constant •, la • persévérance dans un 
sentiment, une opinion • (Larousse). 

Ces remarques de vocabulaire aident à cerner la notion de 
fidélité, sans pour autant l'épuiser. · 

2° D'une manière très générale, on pourra définir la 
fidélité : une disposition du vouloir, librement consentie, 
par laquelle on demeure actIVement attaché à certains 
objets (personne, idée, pratique, etc), malgré l'épreuve 
du temps et des obstacles extérieurs, qui incline naturel
lement la volonté au changement. 

Comme on le voit, la fidélité a des affinités très nettes 
avec la persévérance et la constance. Il est notable, 
en effet, que les mots constance, persévérance, viennent 
spontanément à l'esprit quand on cherche des synonymes 
à fidélité. - Le contraire de la fidélité est l'infidélité, 
qui n'est pas à proprement parler oubli, mais abandon, 
reniement, trahison. 

L'idée de fidélité se trouve souvent associée à celle 
de promesse. Elle la déborde cependant beaucoup, 

Car si toute promesse demande à être tenue, implique une 
exigence de fidélité, toute fidélité ne s'exp_rime pas nécessaire
ment sous la forme d'une promesse, au inoins explicitement 
formulée. Aucun échange de promesse n'est requis pour que 
se maintienne un~ solide et constante amitié; l'amour, quand 
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il est sincère, porte suffisamment en soi le vœu, au moins 
implicite et vécu, de sa propre pérennité. 

II n'en reste pas moins que la fidélité comme telle 
suppose un engagement intérieur de l'être, qui est une 
manière très spécifique de se -rendre présent à l'objet 
visé, un don de soi mobilisant les couches les plus intimes 
de la personne. C'est cette attitude profonde qui fait 
que l'homme fidèle ne déçoit pas, répond à l'attente 
qu'on met en lui : on peut compter sur lui parce qu'on 
sait que s'étant une fois donné, que s'étant mis dans 
ses paroles ou dans ses gestes, il ne se reprendra plus, 
ne variera pas dans ses affections et dans ses façons 
d'agir. 

On peut d'ailleurs, si l'on veut, distinguer une fidélité au 
sens strict, promissoriale ou contractuelle, qui est exactitude 
à faire ce que l'on a dit, et une fidélité au sens large, spirituelle, 
qui est adhésion indestructible à une valeur consciemment 
saisie et librement acceptée. C'est de cette dernière qu'il sera 
surtout question dans ce qui suit. 

Il y a sans doute un certain paradoxe de la fidélité, surtout 
sous sa forme_ promissoriale. Comment un être divers, incons
tant et muable par nature, a-t-il le droit de s'engager comme à 
erédit pour l'avenir? Mais c'est oublier que nul n'est le pur 
spectateur de ses états psychologiques. La conscience n'est pas 
simple faculté de contemplation et d'enregistrement. Elle 
est aussi volonté libre, et cette volonté a le pouvoir de s'élever 
au-dessus de la durée pour la dominer, assurer la continuité entre 
le présent et le passé, préformer et modeler l'avenir. 

·3° Parmi les conduites d'ordre social, la fidélité 
occupe une place de premier plan. Elle constitue, avec 
l'amour du prochain et la justice, un des· fondements 
de la vie en société. Du jour où on cesserait de 
pouvoir, d'une manière généralisée, compter sur les 
autres, où on: ne pourrait plus leur faire habituellement 
confiance, croire en leur parole ou en leur dévouement, 
les relations inter-humaines perdraient toute assise; 
ie groupe, la communauté se disloqueraient d'eux
mêmes. C'est ce qui explique le relief donné dans cer
taines civilisations, surtout anciennes, à l'idée de 
fidélité. 

1) Ainsi, la Bible ne parlerait sans doute pas si 
souvent de la fidélité (comme on le verra plus loin), 
si elle ne reflétait, au niveau littéraire, la mentalité 
régnant dans un milieu historique déterminé, celui de la 
société israélite. 

Dans ce milieu, le dévouement loyal, assuré, constant 
envers les frères est prisé par dessus tout, parce qu'il est 
appréhendé comme la condition vitale de tout rapport entre 
les personnes. La religion s'étant élevée dans ce même milieu 
au niveau d'une relation (inégale d'ailleurs) de personne à 
personne entre Dieu et l'homme, on a la conviction qu'elle 
ne peut s'édifier en conséquence que sur une mutuelle fidélité 
-de Dieu et de l'homme. 

2) Chez les romains, la fides jouit aussi d'une consi
.dération particulière : c'est la bonne foi qui doit prési
der aux conventions publiques des peuples et aux tran
sactions privées entre individus, la droiture et l'équité 
.dans les stipulations verbales, l'observation religieuse 
,de la parole donnée, la fidélité. 

• On sent que, à travers l'histoire et la poésie, elle fournit 
le trait caractéristique de la race, pour les temps du moins 
où celle-ci se distinguait par la vigueur morale • (J.-A. Hild, 
art. Fides, dans le Dictionnaire des antiquités grecques et 
.romaines, de Daremberg et Saglio, t. 2, Paris, 1896, p. 1115). 
On exalte pieusement la mémoire de quelques-uns des héros 
-qui s'y sont immolés; ainsi Régulus durant les guerres puniques 
(Ennius, Annales 342; Cicéron, De 'fi,nibus bonorum et malo
.rum 11, 20). Dans l'ancienne religion romaine, elle a été person-

niftée et divinisée. Son temple se trouvait au Capitole, près 
de celui de Jupiter. Les poètes la chantent, et l'appellent 
casta, sacra, sancta, incorrupta, et surtout alma, que lui décerne 
pour la première fois Ennius, ce qui l'assimile aux divinités 
maternelles :- • 0 Fides alma pinnis et Jus jurandum Jovis • 
(cité par Cicéron, De offi-ciis 111, 29). C'est un des bons génies qui. 
représentent l'âge d'or. Pour cette raison, on l'appelle aussi 
cana, antiqua. Mais elle s'est faite de plus en plus rare avec la 
corruption des mœurs; d'où son épithète de rara (Horace, 
Odes 1, 35, 21). Dans les allégories, elle a pour compagnes la 
Concorde, la Piété, la Pudeur, la Justice, etc (Virgile, Énéide 1, 

292; Horace, Odes 1, 24, 7). 
Voir, outre l'article cité de Hild, celui de Otto, Fides, dans 

Pauly-Wissowa, t. 6, Stuttgart, 1909, col. 2281-2286, et 
L. Lombardi, op. cit., passim. 

3) La féodalité médiévale représente un type de société 
basée sur l'idée de fidélité. 

Le mot fi,ef, qui a donné son nom au système, vient-il de 
foedus, alliance, pacte, ou de 'fi,des, foi, fidélité, ou bien encore 
d'un mot francique mal déterminé? on en discute. Reste que 
le fief était concédé par le suzerain au vassal en échange de la 
foi et de la fidélité de celui-ci. Le contrat d'inféodation par 
lequel le fief était constitué s'accompagnait, en effet, d'un 
serment de fidélité de la part du vassal, qui se trouvait tenu en 
vertu de ce serment à un certain nombre de services à l'égard 
de son suzerain. Réciproquement, le suzerain s'engageait à 
protéger avec dévouement son vassal en toutes circonstances. 
Un tel système a pu donner lieu à bien des abus. Il n'en était 
pas moins fondé sur une conception humaine et personna
liste, qui ne manquait pas de grandeur. 

Voir art. Féodalité, avec la bibliographie, du Grand Larousse 
encyclopédique (t. (., Paris, 1961, p. 955-956). 

2. ENSEIGNEMENT DE L'ÉCRITURE 

1° La fidélité de Dieu. - 1) Dans l'ancien 
Testament. le thème de la fidélité de Dieu est fonda
mental. Il est conjoint à ces autres thèmes majeurs 
que sont l'alliance et l'élection. 

Le Dieu de l'ancien Testament n'est pas seulement 
sainteté, c'est-à-dire séparation physique d'avec le 
profane et pureté morale absolue, mais aussi amour 
et miséricorde. Il ne reste pas enfermé dans sa transcen
dance. Il se soucie de l'homme et l'appelle à la com
munion de son amitié. Cette conviction s'est traduite 
dans la notion- d'alliance (berît). Par cette alliance, 
Dieu se lie à un peuple déterminé et à travers ce peuple 
à l'humanité tout entière. Ainsi s'établit entre l'homme 
et Dieu un rapport nouveau, qui élève l'homme infi
niment au-dessus de sa pure condition naturelle pour 
l'engager avec son Créateur dans un dialogue vivant 
de personne à personne, dans la mesure où il peut y 
avoir réciprocité entre Dieu et la créature. 

Mais, bien qu'elle se formule en termes juridiques et 
sous les espèces apparentes d'un pacte bilatéral, 
l'alliance de Dieu avec son peuple est d'un type tout 
particulier. Elle est le fait d'une libre initiative qui 
manüeste la souveraineté de Dieu, révèle le caractère 
inconditionné de son amour, constitue une grâce au 
sens plein du terme. L'idée d'alliance se fonde <le la 
sorte sur celle d'élection, qui est un mystère dépas
sant la compréhension de l'homme. Parce qu'à l'ori
gine ·de l'élection, il y a l'amour; - un amour miséri
cordieux qui crée la bonté même de son objet -, 
l'image du mariage sera fréquente pour désigner les 
relations de Dieu avec son peuple. Elle colore d'affec
tivité ce qu'il y aurait de trop juridique dans le vocabu
laire de l'alliance, en dévoile le sens profond, exhausse 
au niveau du rapport le plus personnel le lien qui unit 
le peuple élu à son Dieu. 



311 FIDÉLITÉ 312 

Une fois que Dieu a donné son amour, il ne le reprend 
pas. C'est ainsi que, avec la miséricorde, la fidélité 
apparaît comme une des constantes de l'attitude et, 
si l'on peut dire, de la physionomie morale du Dieu 
d'Israël. Il est« un Dieu fidèle» (Deut. 32, 4), « le Dieu 
fidèle qui garde son alliance et son amour pour millé 
générations à ceux qui l'aiment et gardent ses comman
dements» -{Deut. 7, 9). C'est par l'amour, la grâce et la 
fidélité que Dieu se définit lui-même, lors d'une appari
tion à Moïse, sur le Sinaï, dans un contexte d'alliance : 
"Yahvé, Yahvé, Dieu de tendresse et de pitié, lent à la 
colère, riche en grâce (IJ_èsèd) et fidélité ('èmèt), qui 
garde sa grâce à des milliers, tolère faute, transgres
sion et péché, mais ne laisse rien impuni » (Ex. 34, 
6-7). 

Ce couple de mots hébreux se retrouve souvent dans 
l'ancien Testament, en particulier dans les Psaumes (25, 10; 
26, 3; 40, 11-12; 57, 4, 11; 61, 8; 69, 14; 85, 11; 86; 15; 108, 5; 
115, 1; 117, 2; 138, 2), •èmèt étant parfois remplacé par"èmû
nâk, qui a même sens (Ps. 36, 6; 88, 12; 92, 3; 98, 3; 100, 5). 
Il constitue le leit-motiv du Ps. 89, qui est un hymne et une 
prière au Dieu fidèle (v. 2-3, 9, 15, 25, 29, 34, 50). 

Le terme IJèsèd, que la Septante traduit ordinairement par 
Ëko,; et la Vulgate par misericordia, possède une signification 
cQmplexe, qu'aucun vocable de nos langues modernes occiden
tales ne peut rendre à lui seul. Le mot exprime d'abord l'idée 
d'unlien unissant les membres d'une communauté soit naturelle, 
fondée sur le sang, la parenté, soit issue d'un engagement, 
d'un pacte, d'une alliance. II désigne aussi l'ensemble des 
devoirs qui incombent à ceux qui sont unis par un tel lien : 
solidarité, assistance, loyauté, dévouement, bonté, amitié, 
amour, enfin fidélité. II vise moins les sentiments qui inspirent 
la conduite, que cette conduite elle-même dans ses manifesta
tions concrètes, comme le montre l'expression qui signifie 
prêter assistance, agir avec bonté, loyauté, fidélité (par ex. 
Gen. 24, 12; 40, 14; 1 Sam. 20, 8, 14). Le IJèsèd n'existe 
pas seulement entre égaux, ou d'inférieur à supérieur, mais 
aussi de supérieur à inférieur. Il prend alors le sens de 
faveur, grâce (Est. 2, 9, 17; Esd. 9, 9). En Dieu, le terme exprime 
la grâce par laquelle Dieu se penche vers l'homme avec bonté 
(Ex. 34, 6), l'amour bienfaisant dont il fait preuve à l'égard de 
son peuple (Ps. 136, 1-26), sa fidélité à l'alliance. Il est en 
effet fréquemment associé à bërit. Dieu s'est engagé à • garder 
l'alliance et le IJèsèd • (Deut. 7, 9, 12; 1 Rois 8, 23; 2 Ckron. 6, 
14), c'est-à-dire au fond à observer fidèlement l'alliance. 

Quant aùx mots 'èmèt et 'èmûnâk, que la Septante traduit 
par ciAiJ8e,o: et 1tlo,a,;, et la Vulgate par veritas et fides, ils 
dérivent d'une racine, qui évoque d'abord l'idée d'appui, de 
support, de soutien, puis celle, connexe, de solidité, de stabilité, 
de sécurité. Le verbe bâti sur ce radical exprime au mode 
nif al et au participe, nè'èmtin {m<n6ç, fidelis), la qualité d'une 
chose ou d'une personne solide, stable, sur laquelle on peut 
faire fond, qui est vraie, non pas au sens logique, mais au sens 
usité également dans nos langues, qu'elle est ce qu'elle 
doit être, authentique. De l'idée de vérité, ainsi comprise, on 
passe naturellement à celle de fidélité. Car, à ce qui est vrai 
on peut se fier. Ces deux mots hébreux se traduiront donc sou
vent par fidélité. Mais le mot fidélité doit conserver ici le halo 
d'harmoniques, qui lui vient de sa racine et de ses divers 
sens. Ces termes hébreux désignent du reste moins un attribut 
de la personne qu'une qualité de son comportement pratique, 
comportement qui répond à ce qu'on attend, véridique, cons
tant, sûr. 

Comme on le voit, les mots IJèsèd et 'èmèt sont proches l'un 
de l'autre par leurs sens, qui se recoup1mt partiellement. Ils se 
complètent au point de ne faire pour ainsi dire, parfois, qu'une 
seule expression : qui signifie. prêter une fidèle assistance, 
témoigner un fidèle attachement (Gen. 24, 49; 47, 29; Josué 
2, 14). Dans le cas de Dieu, le premier mot exprime plutôt 
la démarche d'amour et de grâce, • le penchement • divin, 
et le second la continuité; la constance, la fidélité de cette 
démarche. 

Fidèle, Yahvé l'est en tout : non seulement à son 
alliance avec le peuple qu'il a tiré d'Égypte (Deut. 7 • 
9; 1 Rois 8, 23; Néh. 1, 5; 9, 32; Dan. 9, 4), mais encore 
aux promesses faites jadis aux patriarches (Mi.ch. 7, 
20; Deut. 4, 31; Ps. 105, 8-9), à celles faites à la dynastie 
davidique (2 Sam. 7, 28; 1 Rois 8, 26; 1 Chron. 17, 23; 
2 Chron. 1, 9; 6, 17; Is. 55, 3; Ps. 89), à l'élection du 
Messie-Prophète (1s. 49, 7). Sa fidélité est une armure, 
un bouclier, une garantie de protection (Ps. 91, 4), un 
guide sfJ.r (Ps. 43, 3). Toute sa manière d'agir, tous ses 
sentiers sont amour et fidélité (Ps. 25, 10). Ses promesses 
ne trompent pas, ses paroles sont vérité (2 Sam. 7, 
28). Sa vérité, ou sa fidélité, est sans mesure, s'élève 
jusqu'aux nues (Ps. 36, 6; 108, 5), a la solidité du fir
mament, est fondée dans les cieux (Ps. 89, 3). Ses témoi
gnages, ses préceptes sont véridiques (Ps. 19, 8), vrais 
ses jugements, ses décrets (Ps. 19, 10), fidélité toutes 
ses lois (Ps. 111, 7). Il fait marcher ceux qui l'aiment 
dans sa vérité et les instruit de ses voies, leur enseigne 
à se conduire suivant des directives qui assurent leur 
salut (Ps. 25, 4-5). Le peuple israélite, tout au long de 
son histoire, a la conviction d'expérimen.ter cette 
fidélité divine. Si l'on espère la délivrance et le salut 
final, c'est parce qu'on est certain que Dieu se sou
viendra, d'une manière active, de son amour et de sa 
fidélité envers la maison d'Israël (Ps. 98, 3). Car, à la 
différence de l'homme, ce que Dieu dit, il le fait, ce 
qu'il a promis, il le réalise (Nomb. 23, 19) .. Il est le Sei
gneur et ne varie pas. « Ego Dominus et non mutor i, 

(Mal. 3, 6). C'est la fidélité de Dieu qui inspire la con
fiance de l'israélite pieux dans sa prière (Ps. 33, 1-5). 
Elle est aussi pour lui un mot.ü majeur de louer Dieu 
(Ps. 33, 1-5). Et puisque l'alliance résume à ses yeux 
tous les rapports de Dieu et de son peuple, on peut dire 
sans exagération que toute sa religion lui apparaît 
comme le fruit et l'expression de l'amour de Dieu 
et de sa fidélité. 

2) Dans le nouveau Testament, le même dessein 
d'amoiµ- et de salut se poursuit. Jésus-Christ est la 
manifestation la plus parfaite de la fidélité de Dieu, 
et sa consommation. « Toutes les promesses de Dieu 
ont en effet leur oui en lui; aussi bien, est-ce par lui 
que nous disons notre Amen à la gloire de Dieu • (2 Cor. 
1, 20). En sa personne ont été accomplies les promesses 
faites aux patriarches (Rom. 15, 8), aux pères et à David 
(Act. 13, 32-34). Il est << plein de grâce et de vérité~ 
7tÀ'Jp7j<; )C<XpL-ioç K<lt cxÀ718d<lç (Jean 1, 14). 

Dans ce verset de saint Jean, les mots xlipu; et ài.718c1œ 
rendent manifestement le binôme IJèsèd-"èmèt, que l'on ren
contre appliqué à Dieu dans l'ancien Testament. Le mot 
aAiJ8e11X, que l'on traduit par vérité, ne désigne pas seulement 
la vérité par opposition à l'erreur, selon la manière grecque de 
concevoir les choses (ce sens s'impose ici au moins partielle
ment, puisque dans le contexte il s'agit·de révélation), mais 
aussi et peut-être avant tout la fidélité qui réalise ses promesses, 
et sur laquelle on peut Caire fond avec confiance. Du reste, la 
révélation apportée par le Verbe ne concerne pas une doctrine 
abstraite, mais elle est fondamentalement la manifestation 
de l'amour de Dieu, amour qui est grâce et fidélité. Cette signi
fication du terme se retrouve ailleurs chez saint Jean; ainsi 
lorsque le Christ dit de lui-même:• Je suis le Chemin, la Vérité 
et la Vie • (Jean 14, 6). Saint Paul de son côté déclare que • la 
vérité est en Jésus• (Épk. 4, 21), parle de• la vérité de l'Évan
gile• (Gal. 2; 5, 14). Le mot aA'iJ8•10: a certainement là encore 
un sens complexe, où, avec l'idée de vérité au sens qui nous 
est familier, sont connotées les résonances propres au terme 
"èmèt : solidité, réalité, fidélité active et salvatrice (cf Rom. 3,. 
8-7, qui met la fidélité, la n!<nv; de Dieu, en parallèle avec lai 
vérité, l' &A'iJ8è,oc de Dieu). 
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Rien de surprenant dès lors si le qualificatif de fidèle 
est si souvent attribué à Dieu par les écrits du nouveau 
Testament (1 Thess. 5, 24; 2 Thess. 3, 3; 1 Cor. 1, 9; 
10, 13; 2 Cor. 1, 18; Rom. 3, 3-7; 1 Pierre 4, 19; Jean 
3, 33; 1 Jean 1, 9; Apoc 6, 10). La fidélité de Dieu 
d'ailleurs ne s'adresse pas seulement à l'ensemble du 
peuple chrétien; elle vise chaque chrétien en particulier. 
Quiconque a été « appelé " par Dieu à la communion 
de son Fils Jésus-Christ, c'est-à-dire a été justifié, 
baptisé, peut compter personnellement, tout au long 
de sa vie, sur le secours de Dieu, est assuré pour son 
propre compte de l'exécution des promesses divines 
de salut. Il a la garantie que le Dieu fidèle ne l'abandon
nera pas en chemin à sa faiblesse, mais l'affermira jus
qu'au bout (1 Cor. 1, 8-9), le préservera. du Mauvais 
(2 Thess. 3, 3) et le gardera sans reproche jusqu'à l'avè- · 
nement dernier du Seigneur (1 Thess. 5, 23-24). Sans 
doute, il y a la tentation; mais parce que précisément 
Dieu est fidèle, il ne permet pas que le chrétien soit 
tenté au-delà de ses forces; il lui donne le moyen de la 
surmonter (1 Cor. 10, 13). Il y a aussi l'épreuve de la 
persécution; mais ceux qui souffrent selon le vouloir 
divin doivent s'en remettre au Créateur fidèle (1 Pierre 4, 
19). Et.si le chrétien vient à succomber au péché, là 
encore l'attend la fidélité de Dieu qui s.'est engagé à 
pardonner au pécheur pénitent (1 Jean 1, 9). Car la 
fidélité de Dieu ne dépend pas de la fidélité de l'homme. 
L'infidélité de l'homme ne saurait anéantir la fidélité 
de Dieu (Rom. 3, 3). Dieu ne revient pas sur ses engage
ments. Ses dons et son appel sont sans repentance (Rom. 
11, 29). C'est pourquoi, la fidélité de Dieu est le fonde
ment de l'espérance indéfectible du chrétien : il a la 

.promesse du salut, et il sait. que « celui qui a fait la 
promesse est fidèle» (Hébr. 10, 23; cf 11, 11). 

Le Christ également a la .fidélité pour attribut, une 
fidélité que rien n'altère. « Si nous sommes infidèles, 
lui, reste fidèle, car il ne peut se renier lui-même ~ 
(2 Tim. 2, 13). Dans l' Apocalypse se trouvent affirmées 
à la fois la fidélité de Dieu, manifestée par le Christ, et 
la fid{l!ité du Christ aux siens, sans que les deux points 
de vue puissent être toujours clairement distingués. 
Le Christ glorieux dans le ciel est le « témoin fidèle » 
(1, 5; 3, H). Signe et sceau de l'alliance, il témoigne 
par sa personne et son œuvre déjà accomplie de la réali
sation des promesses faites jadis par Dieu. Il est 1'.1\.men 
(3, 14}, la parole efficace, le oui de Dieu, et en même 
temps ses déclarations sont absolument certaines. Le 
nom qu'il porte est « Fidèle et Vrai » (19, 11-16). On 
peut donc compter sur lui, non seulement parce qu'il 
est véridique et constant dans ses paroles, mais parce 
qu'étant lui-même fidélité et vérité de Dieu, sa victoire 
finale est incontestablement assurée. 

2° La fidélité à Dieu. - La fidélité de Dieu 
appelle la réponse de l'homme. Dans l'ancien comme 
dans le nouveau Testament, cette réponse c'est fonda
mentalement la foi. 

1) FIDÉLITÉ ET FOI. - a) Il est remarquable qu'en 
hébreu une même racine sert à désigner 'l'activité 
divine et l'activité humaine correspondante : 'èmûnâh 
et 'èmèt expriment et la fidélité de Dieu et la foi de 
l'homme, - foi qui n'est pas du reste pure adhésion 
intellectuelle,. mais aussi confiance en Dieu, remise 
totale de soi à Dieu. 

En effet, le verbe 'âman, employé au hifù, signifie sans 
doute • croire fermement •, • ajouter foi •, • considérer 
comme vrai• (cf Prov. H, 15), mais avec la nuance particulière 

d' • avoir confiance •, • se confier en •, surtout si le complé
. ment grammatical ou logique, direct ou indirect, est une 
personne, Dieu spécialement (comme en Gen. 15, 6). 

Parce que la foi est confiance, Isaïe la définit comme 
une attitude de calme (30, 15). Car elle est soumission 
à un maître tout-puissant et bon, qui protège, aide, 
sauve, met en sûreté, tient ses promesses. C'est la fidé
lité de Dieu qui donne à l'homme sa sécurité. Par la 
foi, l'homme prend appui sur Dieu ou sa parole, parti
cipe, pour ainsi dire, à l'irréformable stabilité, à l'immu
tabilité de la volonté divine. 

On traduit généralement Habaquq 2, 4 : • le juste vivra par sa 
fidélité • à Dieu, c'est-à-dire à sa parole et à sa volonté; mais 
on pourrait peut-être rendre la formule par • en sécurité ». 
Cette sécurité est caractéristique du juste par opposition 
à l'impie (cf Deut. 28). 

Il est cependant au pouvoir de l'homme de se détour
ner de cette relation personnelle qui le lie à Dieu dans 
la foi. Celle-ci suppose donc de la part de l'homme une 
continuité, un attachement, une persévérance dans la 
durée, malgré les obstacles, qui font entrer l'idée de 
fidélité dans celle de foi. La foi est fidélité, ou tout au 
moins peut et doit revêtir l'aspect de la fi.délité. 

Grâce à un jeu de mots surla racine 'mn, Isaïe 7, 9, proclame 
dans un mot fameux la quasi-identité de la foi-fidélité et de 
l'existence : • Si vous ne tenez p·as à moi, vous ne tiendrez 
pas ». • Si vous ne croyez pas, vous ne subsisterez. pas •· • Sam, 
croyance, pas de subsistance! • On pourrait traduire aussi 
bien:• Sans fidélité, pas de solidité!• (cf Js. 28, 16; 2 Chron. 20, 
20). 

b) Dans le nouc,eau Testament non plus, la foi n'est 
pas pure adhésion intellectuelle; mais confiance. Elle 
est un acte par lequel l'homme s'en remet à Dieu comme 
à la source unique de salut. Elle s'appuie sur sa véracité 
et sa fidélité dans ses promesses (Rom. 3, 3-6; 1 Thess. 
5, 24; 2 Tim. 2, 13; Hébr. 10, 23), et sur sa puissance 
à les exécuter (Rom. 4, 17-21; Hébr.1.1, 19). Ce salut se 
trouve en Jésus, Seigneur (Rom. 14, 9) et Fils de Dieu 
( Gal. 2, 20). 

La foi est souvent présentée en liaison avec l'idée 
d'épreuve, où elle risque de défaillir (Luc 22, 31), et 
même de disparaître complètement. {18, 8), ou bien 
dans un contexte de persécutions et de tribulations 
au milieu desquelles il s'agit de tenir bon (1 Thess. 1, 
6; 3, 1-7). Elle est mise de ce fait e_n relation avec la 
patience et la constance (2 Thess. 1, 3-4; cf 1 Tim. 6, 
11; 2 Tim. 2, 3; 3, 10), avec la persévérance {Act. 11,;, 
22). C'est dire qu'elle connote la fidélité comme un de 
ses aspects les plus importants. 

Cet aspect est particulièrement souligné dans l'épî
tre aux Hébreux, qui s'adresse à un groupe de chrétiens 
dont la foi et la fidélité se trouvent soumises à une rude 
épreuve (cf 10, 19-39). L'auteur, pour ranimer l'attache
ment de ces chrétiens à l'alliance nouvelle, « fondée 

· sur.de meilleures promesses» (8, 6-13; 9, 15-28), éta
blit avant tout son exhortation sur l'exemple de ceux 
qui ont eu la foi dans l'ancien Testament, et sont 
restés fermes, sans entrer cependant en possession de la 
promesse (11, 1-40). L'exemple du Christ fidèle, qui a 
enduré la croix, parachève le leur (12, 1-4). . 

Les lettres aux sept Églises d'Asie de l'Apocalypse 
sont aussi un appel à la fidélité. « Je connais tes épreuves, 
déclare le Christ à l'ange de l'Église de Smyrne, reste 
fidèle jusqu'à la mort, et je te donnerai la couronne 
de vie » (2, 9-10}. « Fidem serc,ac,i », dit de lui-même 
saint Paul au soir de sa vie (2 Tim. 4, 7) : « J'ai gardé 
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la foi » ou « J'ai été fidèle » (cf 1 Tim. 6, 20; 2 Tim. 1, 
14). 

2) FIDÉLITÉ ET OBÉISSANCE. - Mais la foi ne relève 
pas de la pure contemplation théorique ou de la simple 
complaisance affective. Elle doit se manifester concrète
ment dans la vie pratique. C'est ici qu'apparaît une 
nouvelle relation essentielle entre la foi et la fidélité. 

a) Dans la Bible, en effet, la foi requiert l'obéissance 
active, une obéissance qui est l'engagement de tout 
l'homme. 

L'hébreu n'a pas de terme pour désigner l'obéissance. Il 
emploie le verbe écouter. Écouter n'est pas une opération 
purement sensible ou même intellectuelle. C'est une audi
tion vitale et agissante, une activité totale, qui met en 
branle l'être tout entier : écouter, c'est se conformer à la 
volon_té de Dieu, c'est garder ses commandements, pratiquer 
ses lois. Les discours du Deutéronome, qui concluent la promul
gation du code de l'alliance, le montrent clairement : bénédic
tions ou malédictions y sont promises selon que l'on écoute 
ou non la voix· de Dieu, lui obéit ou lui désobéit (ch. 27 et 28; 

..cf Jér. 11, 1-8). 

Dieu s'engage, se lie par une alliance et des promesses. 
Il exige en contre-partie la fidélité de son peuple à le 
servir. « Et maintenant, craignez Yahvé et servez-le 
dans la perfection en toute sincérité » (Jos. 24, 14), 
« sincèrement et de tout votre cœur » (1 Sam. 12, 24). 
Le service de Dieu implique une fidélité qui doit 
s'exercer dans tous les domaines où notre activité peut 
avoir cours. 

Mais l'histoire d'Israël n'est guère que l'histoire de 
ses infidélités. L'infidélité biblique se définit comme 
une révolte, un refus de tenir ses engagements, un 
mensonge, une trahison. 

Elle est bien décrite par Je psaume 78: • Qu'ils ne soient pas, à 
l'exemple de Jeurs pères, une génération de révolte et de bra
vade, génération qui n'a point Je cœur sûr et son esprit n'est 
point fidèle à Dieu • (v. 8). • Leur cœur n'était point sûr envers 
lui, ils étaient sans foi en son alliance • (v. 37). • Ils déviaient, 
ils trahissaient comme leurs pères, ils se retournaient comme un 
arc infidèle • (v: 57). 

C'est avec les mêmes mots que les prophètes dénoncent 
l'infidélité d'Israël : • Je savais quel traître tu es, et que dès le 
ventre de ta mère on t'appelle révolté • (1s. 48, 8). 

Cette infidélité n'est pas seulement manquement aux 
devoirs moraux, dérèglement moral; elle prend aussi 
la forme de l'abandon religieux, de l'idolâtrie : « Com
ment est-elle devenue une prostituée, la cité fidèle?» 
(1s. 1, 21). C'est en référence à l'infidélité conjugale 
qu'elle s'exprime le mieux : « Comme une femme qui 
trahit son amant, ainsi m'a trahi la maison d'Israël » 
(Jér. 3, 20). L'infidélité d'Israël ne fait du reste que 
mettre en relief la fidélité de Yahvé : « Tu as montré 
ta fidélité, et nous notre impiété• (Néh. 9, 33). 

Plus encore que du peuple dans son entier Dieu 
attend· et exige la fidélité de la part des hommes qu'il 
a choisis pour accomplir une mission particulière. Il y 
en eut de vraiment fidèles. Ce fut le cas de Moïse, a ser
viteur reconnu fidèle dans toute sa maison » (Nomb. 
12, 7; cf Hébr. 3, 2-5); de Sadoq, a prêtre fidèle », et de 
sa lignée sacerdotale, qui garda le culte pur quand le 
peuple s'égarait (Éz. 44, 15); de David (2 Sam. 23, 1, 
selon la Septante), modèle de fidélité pour toute sa 
dynastie (dans l'optique du livre des Chroniques). Mais 
c'est dans la figure d'Abraham que l'ancien Testament 
résume toutes les fidélités. Si Dieu a fait alliance avec 
lui, c'est parce qu'il a trouvé« son cœur fidèle» (Néh. 9, 
8). Éprouvé par Dieu dans son fils,« au jour de l'épreuve 
il fut trouvé fidèle» (Eccli. H, 20; 1 Macc. 2, 52). 

b) Dans l' Éçangile, le Christ veut de ses disciples 
la fidélité aux « petites choses », c'est-à-dire à toutes les 
obligations de leur devoir d'état. Elle est l'image 
et la garantie d'une fidélité plus haute: celle qui s'exerce 
dans les grandes, celle qui concerne les devoirs propre
ment religieux (Luc 16, 10-12). Il loue le serviteur bon 
et fidèle en peu de choses (Mt. 25, 21-23; Luc 19,17). 
La fidélité est demandée spécialement à ceux qui occu
pent une place de confiance dans le royaume : chefs, 
guides, intendants (Luc 12, 42; Mt. 24, 45). Même affir
mation chez saint Paul: cc Tout ce qu'on demande à des 
intendants, c'est que chacun soit trouvé fidèle» (1 Cor.· 
4, 2). 

De la fidélité à Dieu, le Christ est le type : « Consi
dérez Jésus, dit l'épître aux Hébreux; il est fidèle à celui 
qui l'a institué, comme Moïse le fut aussi dans toute 
sa maison •, mais à un titre bien supérieur à celui-ci, 
u dans la mesure même où la dignité du constructeur 
est plus grande que celle de la maison elle-même•; 
fidèle, Jésus l'a été en effet« en qualité de fils» (3, 2-6). 

Dans le cadre de la nouvelle alliance une infidélité 
radicale portant sur la substance même de l'adhésion 
à Dieu n'est malheureusement pas impensable. Pour 
ceux qui seraient tentés d'abandonner sous le poids de 
l'épreuve, la méditation de la foi persévérante des saints 
de l'ancien Testament, jointe à l'exemple du Christ, 

· est la plus efficace des exhortations à la fidélité (Hébr. 
11). 

3) FIDÉLITÉ ET A~!OUR. -c- Le nouveau Testament 
enfin, en particulier la tradition johannique, met 
la fidélité en relation explicite avec l'amour, qui 
reste encore à l'arrière-plan dans l'ancien. C'est l'amour 
qui anime la fidélité, qui en est l'âme. Corrélative
ment, la fidélité est la preuve et l'expression de l'amour. 
Celui qui aime le Christ, en effet, garde ses comman
dements (Jean H, 15, 21), sa parole (H, 23-2!•), ·et, 
ce faisant, demeure dans l'amour du Christ, comme 
lui-même a gardé les commandements de son Père 
et-d.emeure en son amour (15, 10). Nous devons« mar
cher dans la vérité », c'est-à-dire dans la fidélité au 
commandement reçu du Père dès le début. Car l'amour 
consiste à vivre selon les commandements du Père, 
qui se résument dans le commandement de l'amour : 
nous aimer les uns les autres, vivre dans l'amour 
(2 Jean 4-6). 

4) LA FIDÉLITÉ EST UNE GRÂCE. - Il est un aspect 
de la fidélité biblique qu'il importe de souligner. Elle 
n'est pas seulement la réponse de l'homme à une alliance 
avec Dieu, qui est fondamentalement de l'ordre de la 
grâce. Elle est elle-même une grâce. . 
· a) Si dans l'ancien Testament le t,hème de la faiblesse 
humaine est amplement illustré par l'histoire d'Israël, 
cependant, par la voix des prophètes, est annoncée 
l'espérance d'une reprise de l'homme par la fidélité 
de Dieu. C'est, au-delà du châtiment que vaut à 
Israël sa conduite adultère, l'annonce de nouvelles 
fiançailles, qui mettront le comble à l'amour gratuit 
de Dieu pour son peuple. 

• Je te fiancerai à moi dans la justice et dans le droit, dans 
la tendresse et dans l'amour; je te fiancerai à moi dans la 
fidélité, et tu connaîtras Yahvé• (Osée 2, 21). • Alors on t'appel~ 
lera Ville-Justice, Cité-fidèle» (Js. 1, 26). 

Ce sont les perspectives messianiques de la nouvelle 
alliance, où la loi sera écrite au fond des cœurs, et le 
vouloir de l'homme affermi par la présence intérieure 

. de Dieu (Jér. 31, 31-34), renouvelé par l'infusion d'un 
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· souille nouveau « Je mettrai mon esprit en vous et 
je ferai que vous marchiez selon mes lois et que vous 
observiez et suiviez mes coutumes » ( Éz. 36, 27). 
On ne saurait dire plus clairement que la grâce est 
intérieure à la fidélité, que la fidélité est une grâce, 
que sans la grâce l'homme ne peut faire que l'expérience 
de son infidélité. 

b) Dans le noui,eau Testament, les sens nuancés de 
mo-,6ç (= digne de confiance et fidèle) et de n-!o-,u; 
( = confiance et fidélité) rendent incertaine la traduction 
de quelques passages. 

Ainsi, faut-il traduire 1 Cor. 7, 25, par • je donne un avis 
en homme qui, par la miséricorde du Seigneur, est digne de 
confiance • {Bible de Jérusalem), ou bien par • comme ayant 
reçu du Seigneur la grâce d'être fidèle• {Crampon)? Gal. 5, 22, 
par« le fruit de !'Esprit est ... bonté, confiance dans les autres• 
(Bible de Jérusalem), ou bien par « ce que produit !'Esprit, 
c'est ... bonté, fidélité • (Crampon)? 

Mais d'autres passages ne laissent place à aucune 
ambiguité. L'épître aux Hébreux, qui n'est guère qu'une 
longue exhortation à la fidélité dans l'épreuve, dit 
du Christ, « grand prêtre miséricordieux et fidèle », 
que, • du fait qu'il a lui-même souffert par l'épreuve, 
il est capable de venir en aide à ceux qui sont éprouvés>> 
(2, 18). C'est par lui, affirme saint Paul, que nous 
espérons de la fidélité de Dieu la grâce d'être affermis, 
gardés sans reproche, fortifiés contre la tentation, 
jusqu'au bout (1 Cor. 1, 8-9; 10, 1-3; 1 Thess. 5, 23-24; 
2 Thess. 3, 3). La fidélité du chrétien n'est donc que la 
présence en lui de la fidélité de Dieu, le contre-coup, 
le choc en retour de la droiture et de la constance 
de Dieu à garder ses promesses, une grâce. 

3° La fidélité au prochain. - La morale biblique 
a un double caractère. Elle est d'abord réponse à un 
appel d'en haut, entrée en communion avec Dieu, 
expérience dans la vie personnelle de la souveraineté 
créatrice de Dieu, participation à une histoire de 
salut, qui est l'accomplissement du plan de Dieu sur 
le monde. Elle est d'autre part imitation de Dieu. 
Cette imitation se fonde sur la nature de l'homme qui 
est définie par }'Écriture comme image et ressemblance 
de Dieu (Gen. 1, 26-27). L'imitation de Dieu est le 
principe de la vie morale et spirituelle. « Soyez saints, 
car je suis saint» (Lér,. 11, 44). << Soyez parfaits comme 
votre Père céleste est parfait>> (Mt. 5, 48) (cf E. Jacob, 
Théologie de l'ancien Testament, Neuchâtel-Paris, 
1955, p.141-142; DS, art. EXEMPLE, t. 4, col.1878-1885). 
La fidélité rendue à Dieu en retour de sa fidélité est 
déjà imitation de Dieu. Mais c'est surtout à l'égard 
du prochain que la fidélité apparait comme une exigence· 
de notre ressemblance avec Dieu. 

1) Dans l'ancien Testament, les mots-clefs de l'alliance, 
!Jèsèd (bonté) et 'èmtlt (fidélité) rayonnent dans tout le 
comportement de l'israélite, lorsqu'il est ce qu'il doit 
être. C'est d'abord par la bonté que l'homme réalise 
au mieux l'imitation de Dieu. La bonté, la bienveillance 
qu'il manifeste au prochain atteint sa perfection quand 
elle « est une bon té comme celle de Dieu » (2 Sam. 9, 3; 
1 Sam. 20, 14). C'est aussi par la fidélité. L'expression 
bonté-et-fidélité, fidèle-attachement (supra, col. 311) 
se rencontre à propos de Dieu dans ses rapports 
avec les hommes (2 Sam. 2, 6; 15, 20) et à propos 
des hommes entre eux (Gen. 24, 49; 47, 29; Jos. 2, 14). 

La .. fidélité, avec toutes ses nuances, comporte 
une certaine qualité des relations humaines, qui 
informe la conduite sociale à tous ses niveaux. On . 

l'attend d'un ami (Eccli. 6, 14-16), d'un compagnon 
de voyage (Tobie 5, 3; 10, 6), d'un serviteur (1 Sam. 
22, 14), d'un fonctionnaire (Dan. 6, 5), d'un messager 
(Pror,. 13, 17; 25, 13), d'un allié (Néh. 9, 8), d'un 
juge (Ps. 96, 13), d'un témoin (ProCJ. 14, 5, 25), d'un 
chef (Néh. 7, 2), d'un administrateur (Néh. 13, 13), 
du roi lui-même (Js. 11, 5), etc. 

L'homme fidèle sera comblé de bénédictions, affirment 
les ProCJerbes (28, 20). Mais il est rare (Pror,. 20, 6). 
Et l'on voit les prophètes condamner au nom de 
Yahvé le manque de fidélité, de loyauté, de sincérité 
en Israël (Osée 4, 1-2; Jér. 5, 1-3; 7, 28; 9, 3-5; ls. 1, 
21, 26). Sans doute; on peut se demander parfois quel 
est le point d'application que visent ici les prophètes : 
Dieu ou les hommes? En réalité, cela n'importe guère. 
Dans l'ancien Testament, on aime Dieu en aimant 
ses frères; on est fidèle à Dieu èn étant fidèle aux 
hommes. Cette fidélité exercée à l'endroit des hommes 
est en effet une expression de la fidélité à Dieu et à 
sa volonté. 

2) Pour ce qui est du nouCJeau Testament, on sait 
la place que tient l'image du serviteur fidèle dans 
les paraboles évangéliques (Mt. 24, 45, et parai.; 
Mt. 25, 21, 23, et parai.). Chez saint Paul, la fidélité 
n'est pas seulement le propre des bons serviteurs 
à l'égard de leurs maîtres (Tite 2, 10), elle est une des 
qualités fondamentales demandées aux ministres 
du Christ, « aux intendants des mystères de Dieu » 
(1 Cor. 4, 1-2). Fidèles, tels sont Tychique (Éph. 6, 21; 
Col. 4, 7), Épaphras (Col. 1, 7), Timothée (1 Cor. 4, 17), 
Onésime (Col. 4, 9), et autres collaborateurs de Paul. 
Telles doivent être les diaconesses (1 Tim. 3, 11). 
C'est parce qu'il a été lui-même jugé assez fidèle par 
le Christ, que Paul a été appelé par celui-ci à son service 
(1 Tim. 1, 12). Il ne s'agit pas seulement dans ces 
passages de la fidélité à Dieu, au Christ, à la vocation, 
mais d'üne attitude qui concerne aussi le prochain, 
à qui la parole de Dieu est annoncée, que l'on sert 
au nom du Christ. Ces divers plans ne sont pas sépara
bles. ~'homme fidèle l'est dans tous les domaines. 

4° Les fidèles. - Déjà dans l'ancien Testament, 
les hommes pieux, les hasidim; étaient parfois appelés 
les« fidèles• (Ps. 31, 24; 37, 28; 1 Macc. 3, 13; Eccli. 1, 
14; Sag. 3, 9). Cette dénomination est passée de la 
synagogue à l'Église primitive, dont les membres 
sont couramment désignés comme les « fidèles » ·(Act. 10, 
45; 16, 1, 15; 2 Cor. 6, 15; Éph. 1, 1; Col. 1, 2; 1 Tim. 4, 

· 3, 10, 12; 5, 16; Tite 1, 6; Apoc. 17, 14). L'appellation 
se conservera et deviendra dans l'antiquité chrétienne 
un terme bien déterminé pour indiquer le chrétien 
qui a ,reçu le sacrement de baptême (cf H. Leclercq, 
art. Fidelis, DACL, t. 5, 1923, col. 1586-1589). Les 
fidèles sont les croyants, ceux qui ont la foi. Voir art. 
Foi, DS, t. 5, col. 601. 

Les non-croyants, les païens, sont des « infidèles D 

(1 Cor. 6, 6;. 7, 12; 14, 22; 2 Cor. 6, 14; 1 Tim. 5, 8). 

Le mot :rwn6ç se charge ainsi d'une valeur, d'un sens reli
gieux, inconnu, semble-t-il, de la langue g1ecque classique 
(cf A.-M. Festugière, Foi ou formule dans le c.ilte d'Isis?, dans 
Re1Jue biblique, t. 41, 1932, p. 257-261); dtJ même le mot 
fidelis (cf A. Ernout et A. Meillet, Dictionnaire étymologique 
de la langue latine, 3• éd., t. 1, Paris, 1951, p. 414). 

Pour l'emploi du - mot dans l'antiquité chrétienne, voir 
H. Schmeck, art. cité, dans Vigiliae christianae, t. 5, 1951, 
p. 129-147. 

La foi dont il est question ici est bien entendu la 



319 FIDÉLITÉ 320 

foi avec son aspect si important de fidélité à Dieu, 
fidélité persévérante dans l'épreuve, fidélité en action 
dans la vie quotidienne, dont il ne faut pas séparer 
la fidélité au prochain, qui en est une expression 
incontestable. Le nom de fidèle est évidemment pour 
le chrétien un titre glorieux. C'est aussi tout un 
programme. 

J. Guillet, Thèmes bibliques, coll. Théologie 18, 2• éd., Paris, 
1954, p. 38-46. - P. van Imschoot, Théologie de l'ancien Testa
ment, t. 1, Paris, 1954, p. 65-67, 70-71. - E. Jacob, Théologie 
de l'ancien Testament, Neuchâtel-Paris, 1955, p. 82-90, 141-
144. 

Les articles: 'A)d18eto: (G. Quell), 'Aµ1Jv (G. Schlier), Il«rreuw 
(R. Bultmann-A. Weiser), dans Kittel. - J. Duplacy, art. 
Fidélité (Théologie biblique), dans Catholicisme, t. 4, 1956, 
col. 1269-1275. - H. Jaeger, art. EXAMINATIO (Épreuve de la 
foi), DS, t. 4, col. 1852-1856. - C. Spicq et M.-F. Lacan, 
.art. Fidélité, dans Vocabulaire de théologie biblique, Paris, 
1962, col. 368-370. - A. de Bovis, art. Foi (dans l'Écriture), 
DS, t. 5, col. 534-537, 545. 

P. Michalon, La foi, rencontre de Dieu et engagement envers 
Dieu selon l'ancien Testament, NRT, t. 75, 1953, p. 587-600. -
A. Gelin, Fidélité de Dieu, fidélité à Dieu, dans Bible et vie chré
tienne, n. 15, 1956, .p. 38-48. - E. Beaucamp, Grâce et fidé
lité (1 Corinthiens, 1, 1-9), il!idem, p. 58-65. - A. George, 
Un appel à la fidélité. Les lettres aux sept Églises d'Asie ( Apo
calypse 2-3), ibidem, p. 80-86. - H. Duesberg, Le miroir du 
fidèle. Le Psaume CXIX (cxvm) et ses usages liturgiques, ibi
dem, p. 87-97. - C. Spicq, La -fidélité dans la Bible, VS, t. 98, 
1958, p. 311-327. 

E. Hoskyns et F. N. Davey, L'énigme du nouveau Testament, 
trad. de S. Condemine et F. Ryser, Neuchâtel-Paris, 1949, 
p. 24-30. - A. Neher, L'essence du prophétisme, Paris, 1955, 
p. 264-276, 256. . 

3. DOCTRINE DES SPIRITUELS 

1° La fi.délité à Dieu. - Chez les Pères, les 
allusions à la fidélité de Dieu ne sont pas rares, 
bien que ce thème ne tienne pas, chez eux,. une place 
mportante. Saint Augustin t 430, par exemple, 

aime à ·opposer les sens différents que prennent les 
mots fidelis et fides appliqués à Dieu et à l'homme : 

« Secundum hanc fidem qua credimus, fideles sumus Deo : 
secundum illam vero qua fit quod promittitur, etiam Deus ipse 
_fidelis est nobis • (De spiritu et littera 31, 54, PL 44, 235b). 
« Fidelis homo est credens promittenti Deo; fidelis Deus est 
exhibens quod promisit homini. Teneamus fidelissimum debi
torem, quia tenemus miseriéordissimum promissorem • (Enar
ratio 2 in ps. xxx11, 1, 9, PL 36, 284a). 

Saint Jean Chrysostome t 407 revient souvent sur 
le caractère inébranlable des promesses faites par 
Dieu. Elles sont beaucoup plus assurées et certaines 
que toutes les choses humaines que nos mains peuvent 
avoir en leur possession, richesse, gloire, puissance 
(In Genesim, sermo 9, 4, PG 54, 625d). Quand même 
mille événements divers sembleraient se dresser pour 
les anéantir, on ne doit ni se troubler ni douter de 
l'accomplissement de la parole donnée (Ad Stagirium 1, 
6, PG 47, 438). Si Dieu diffère longtemps l'exécution 
des choses promises, c'est pour montrer sa puissance 
et nous exercer à la confiance (In epist. ad Hebraeos 
11, 1, PG 63, 89). 

On a l'impression que le thème de la fidélité de Dieu 
n'a · guère préoccupé les théologiens. Ainsi, dans la 
Somme théologique de saint Thomas, la fidélité n'est 
nulle part explicitement attribuée à Dieu. Elle n'est 
mentionnée ni parmi les perfections relatives à son 
_être, ni parmi celles relatives à ses opérations. On 

pourrait cependant trouver facilement dans la Somme 
tous les fondements d'une théologie .de la fidélité en 
Dieu, fidélité créatrice, qui n'est pas autre chose que 
l'immuable attachement de Dieu aux créatures qu'il 
pose par amour dans l'existence, conserve dans l'être 
et conduit infailliblement à la fin qu'il leur a assignée, 
naturelle ou surnaturelle. La perfection suprême, 
qui est vérité par essence, ne peut changer, ni sa provi
dence être inconstante. 

Il y a par contre des choses claires et intéressantes 
dans trois opuscules édités généralement parmi les 
Opera de saint Thomas. Ce sont du reste plutôt des 
œuvres d_e spiritualité que de métaphysique. 

De dilectione Dei et proximi, ch. 14 : Dieu .doit être aimé à 
cause de sa fidélité (éd. de Parme, t. 16, Opusculum 54, p. 245). 

De beatitudine, ch. 2 : La connaissance de la fidélité de Dieu 
à notre égard, - fidélité qui en fait le parfait ami-, est un 
motif qui enflamme l'âme à l'aimer. Mais rares sont ceux qui 
savent reconnaître avec perspicacité cette fidélité (ibidem, 
Opusculum 56, p. 297). 

De divinis moribus, Veritas Dei : La véracité ou la fidélité 
de Dieu à ses promesses est un aspect de la psychologie et des 
mœurs divines proposé à notre imitation. Nous devons imiter 
dans nos rapports avec Dieu et avec le prochain la fidélité dont 
Dieu nous donne l'exemple (ibidem, Opusculum 55, p. 288; 
voir la traduction commentée publiée par A. Lemonnyer sous 
le titre: A l'exemple de_ notre Père, Paris, 1926, p. 95-101). 

Le mot fidelis est cher à l'auteur de l'imitation de 
Jésus-Christ. L'âme fidèle est pour lui l'âme vraiment 
dévote et spirituelle. Mais c'est Dieu, c'est Jésus, 
qui sont par excellence le modèle de la fidélité. Il le 
laisse entendre avec un accent émouvant. 

• Jesus Christus ... soins fidelis prae omnibus invenitur ami
cis » (11, 8, 32). « Dilectio creaturae fallax .. , dilectio Jesu 
fidelis et perseveràbilis • (11, 7, 6). • Teneas te apud Jesum ... 
et illius fidelitati te committe • (n, 7, 14). « Tu, Domine, tu 
solus es fidelissimus in omnibus• (m, 45, 27).-« Tu fiducia mea, 
tu consolator meus et fidelissimus in omnibus • (m, 59, 19). 

Parmi les ouvrages spirituels plus récents, nous 
ne voyons guère à indiquer que les belles pages de 
Mgr Ch. Gay t 1892, dans ses Instructions pour les 
personnes· du monde (t. 2, Paris, 1892, p. 159-166). 

• Le fond de la fidélité de Dieu, c'est l'unité et l'immutabi
lité de son être • (p. 162). • Mais ce n'est là, à vrai dire, que la 
métaphysique de la fidélité de Dieu. Ce qui constitue en lui 
la fidélité qu'on peut nommer morale, c'est l'amour plein, 
ardent, immense, éternel, qu'il a pour cette unité qui le rend 
identique à foi-même et immuàble • (p. 162-163). • Or, ce que 
Dieu est en lui-même; il l'est nécessairement en tout ce qu'il 
fait; il l'est en ses paroles, ill'est en ses promesses, il l'est de 
toute manière et en toutes choses et envers tous • (p. 163). 
« Enfin, ce qui est propre à Dieu .. , c'est que tout ce que veut 
cet être sincère, si volontairement engagé avec nous, qui nous 
aime d'un si grand amour et qui ne change jamais, il le peut 
toujours, puisqu'il est tout-puissant • (p. 165-166). 

Sur la fidélité de Dieu, du Christ et de Marie ( Virgo -fidelis), 
voir saint Jean Eudes, Le cœur admirable de la très sacrée Mère 
de Dieu, 1681, livre 10, ch. 14 (Œuvres complètes, t. 8, Paris, 
1908, p. 97-105). 

2° La fi.délité à Dieu. - 1) THÉOLOGIENS.· -

Dans l'ordre des vertus surnaturelles, la théologie 
scolastique tendra à réserver l'aspect d'adhésion 
intellectuelle à la foi, dont le motif est la .véracité 
divine, et la confiance, à l'espérance, dont· le motü 
est la fidélité de Dieu à ses promesses. C'est l'acte 
d'espérance dans sa formule classique : 

Mon Dieu, j'espère avec une ferme confiance, que vous me 
donnerez,- par les mérites de Jésus-Christ, votre grâce en ce 
monde et, si j'observe vos commandements, le bonheur éternel 
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dans l'autre, parce que vous l'avez promis et que vous êtes 
souverainement fidèle dans vos promesses. 

Cette distinction a été sanctionnée par l'autorité 
de l'Église pour ce qui est au moins du motif de la foi 
(cf concile du· Vatican r, sess. 3, ch. 3, Denzinger, 
n. 1789). Elle n'est pas sans fondement dans l'Écriture. 

Dans le nouveau Testament, en effet, la foi est accompagnée 
par l'espérance (U1t!;), qui est surtout attente des biens escha
tologiques, du salut final, mais connote aussi l'idée de • se 
confier à•, de« mettre son espoir en quelqu'un• (1 Tim. 4, 10). 
Elle se fonde sur Dieu, son amour (2 Thess. 2, 16), sa véracité 
(Tite 1, 2; Hébr. 6, 18), sa puissance (Rom. 4, 17-21) et sa 
fidélité à tenir ses promesses (Hébr. 10, 23). Aussi ne peut-elle 
décevoir (Rom. 5, 5). La foi et l'espérance néo-testamentaires 
ne sont pas toujours distinguées d'une façon aussi nette et 
tran_chée que le fera la théologie postérieure. 

Cela ne veut pas dire que, même dans cette théologie, 
on ne puisse restituer à la foi, du moins à la foi« adéqua
tement prise », comme disent les théologiens, toute 
une part de la confiance à la fidélité de Dieu, dont 
on semble faire l'unique privilège de l'espérance. 

_Car l'intelligence n'est mue à adhérer aux vérités.révélées 
que par l'empire de la volonté, qui a elle-même ses motifs 
propres, au nombre desquels il faut compter en premier lieu 
les promesses divines de salut, dont l'attrait la sollicite et 
l'ébranle. Il faut ajouter enfin que l'adhésion intellectuelle 
de l'acte de foi pris au sens strict ne porte pas seulement 
sur des vérités divinement révélées, mais aussi sur des pro
messes divinement faites, qui sont des véritéJ; à leur manière. 
C'est la doctrine du concile de Trente : « Disponuntur autem 
ad ipsam justitiam, dum excitati gratia et adjuti, fidem 
ex auditu concipientes, libere · moventur in Deum, credentes, 
vera esse, quae divinitus revelata et promissa sunt, atque 
illud in primis, a Deo justificari impium per gratiam ejus • 
(sess. 6, ch. 6, Denzinger, n. 798). 

Ainsi, même dans les perspectives de la théologie 
traditionnelle, la foi, qu'accompagne inséparable
ment l'espérance, est donc bien la réponse fondamentale 
de l'homme à la fidélité de Dieu. 

2) AUTEURS SPIRITUELS. - a) Fidélité à la volonté 
de Dieu. - Informées par la charité, la foi et respérance 
tendent naturellement à se traduire dans l'action. 
Là fidélité active à Dieu est un thème qui n'est pas rare 
chez les auteùrs spirituels, surtout à partir du 17e siècle. 
Fidélité à Dieu est synonyme pour eux d'exactitude et 
de constance à accomplir la volonté de Dieu. Personne 
peut-être n'en a mieux traité que J.-P. de Caussade 
t 1751 dans son ouvrage posthume sur L'Abandon à 
la Providence divine (Lyon, 1861). 

• Dieu parle encore aujourd'hui comme il parlait à nos pères, 
lorsqu'il n'y avait ni directeurs, ni méthode. La fidélité à 
l'ordre de Dieu faisait toute leur spiritualité ... On y voyait 
que chaque moment amène un devoir qu'il faut. remplir. avec 
fidélité; c'en était assez pour les spirituels d'alors». C'est cette 
fidélité qui a fait toute la sainteté des justes de l'ancienne loi, 
et de Marie elle-même (livre 1, ch. 1, § 1; t. 1, Paris, 1934, 
p. 1-3). . 

• Si l'œuvre de notre sanctification nous offre des difficultés 
en apparence si insurmontables, c'~st que nous ne savons pas 
nous en faire une juste idée. En réalité, la sainteté se réduit à 
une seule chose, la fidélité à l'ordre de Dieu. Or, cette fidélité 
est également à la portée de tous, ·soit dans sa pratique active, 
s_oit dans son exercice passif. La pratique active de la fidélité 
consiste dans l'accomplissement des devoirs qui nous sont 
imposés, soit par les lois générales de Dieu et de l'Église, soit 
par l'état particulier que nous avons embrassé. Son exercice 
passif consiste dans l'acceptation àmoureuse de tout ce que 
Dieu nous envoie à chaque instant » (§ 3, p. 4-5). 

DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ - T. V 

b) Fidélité et amow· de Dieu. - La fidélité est liée à 
l'amour de Dieu. Elle en est la preuve la plus évidente. 
C'est une pensée qui revient souvent sous -la plume de 
saint François de Sales t 1622, en particulier dans Les 
Vrays Entretiens spirituels (t. 6, Annecy, 1895, p. 22, 
116, 149). La même doctrine se retrouve chez Colomba 
Marmion t 1923. 

« La fidélité est la plus riche et la plus délicate fleur de 
l'amour ici-bas • (Le Christ, idéal du moine, 4• éd., Paris, 
1923, p. 184; cf aussi p. 509-510). « La fidélité est la seule 
pierre de touche.du véritable amour• (Le Christ dans ses mys
téres, Maredsous, 1919, conférence: Le cœur du Christ,§ 3). 
. Dom Marmion est un des auteurs spirituels modernes qui ont 

le plus insisté sur le principe de la fidélité à Dieu. Il a sur ce 
point une doctrine complète et équilibrée. Voir R. Thibaut, 
L'union à Dieu dans le Christ d'après les leures de Dom Mar
mion, PaI'.iS,.1941, p. 28-40; L'idée maîtresse de la doctrine de 
Dom Marmion, Maredsous, 1947, p. 153-156. 

La fidélité·, estime C. Marmion, « ne peut se concilier 
avec un_e tiédeur habituelle et non combattue » (Le 
Christ, idéal du moine, p. 155-156). Mais elle doit s'allier 
à la liberté intérieure. L'observation .purement exté
rieure et matérielle des volontés divines n'a que l'appa
rence de la fidélité. 

« Ce qui importe dans notre observance; c'est le principe 
intérieur par lequel. nous l'animons ... Il faut que la vie inté
rieure soit l'âme de notre fidélité extérieure .. : L'idéal auquel 
nous devons viser est le suivant : l'exactitude de l'amour ... 
Dans cette exactitude qui naît de l'amour, il y a quelque 
chose d'aisé et de facile, d'ample, de libre, d'aimable, de 
joyeux• (Le Christ, idéal du moine, p. 184, 186, 187). « Il vous 
faut une grande fidélité, mais sans contrainte ni scrupule, 
car plus on est enfant du Père céleste, plus on jouit de la sainte 
liberté de ses enfants • (Lettre à une religieuse contemplative, 
1er mai 1918, citée dans L'union à Dieu .. , p. 39). 

« La liberté intérieure, remarque R: Thibaut, loin d'être 
relâchement, infidélité ou manque de zèle, n'est, au contraire, 
que le résultat de l'habituelle fidélité à l'amour; elle est une 
adhésion à la volonté divine par delà les moyens humains de 
sanctification. Loin de diminuer la fidélité, elle lui donne son 
véritable sens et sauvegarde la primauté de l'intérieur »(L'union 
à Dieu .. , p. 40). 

c) Fidélité dans les petites clwses. - La fidélité à la 
volonté de Dieu doit s'exercer non seulement dans les 
grandes, mais aussi dans les. petites choses. C'est une 
vérité sur laquelle aiment à insister les spirituels. Ainsi 
saint François de Sales, Introduction ·à la vie dévote, 
3e partie, ch. 35 Qu'il faut être fidèle es grandes et 
petites occasions (t. 3, Annecy, 1893, p. 254-256). 

Les raisons, qui font de cette fidélité aux petites 
choses une obligation impérieuse pour toute âme, sont 
bien exprimées par R. Garrigou-Lagrange : 

C'est ordinairement avec de petits actes de vertus que ... se 
constitue notre mérite quotidien ... Nos actes bons, par leur 
répétition, engendrent .... une. vertu acquise, la conservent et 
l'augmentent, et, s'ils procèdent d'une vertu infuse .. , ils 
obtiennent l'accroissement de cette vertu. Dans le service de 
Dieu, les choses qui paraissent petites en elles-mêmes sont 
grandes par leur relation à la fin dernière, à Dieu qu'il faut 
aimer par dessus tout ... La négligence des petites choses dans 
le service de Dieu conduit assez vite à la négligence des grandes: .. 
Celui qui est fidèle tous les jours aux moindres devoirs de la 
vie chrétienne, ou à ceux de la vie religieuse, recevra la grâce 
d'être fidèle ... dans les actes difficiles qui pourraient lui être 
demandés (Les trois âges de la vie intérieure, t. 1, Paris, 1938, 
p. 626-628). 

d) Fidélité et humilité. - La fidélité suppose donc 
l'humilité. Elle n'est vraiment comprise que par ceux 
qui sont entrés « dans la voie de la véritable humilité 

11 ' 
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dans la voie de la petite humilité, qui s'ignore elle-même 
pour ne plus voir que Dieu » (R. Garrigou-Lagrange, 
La ProCJidence et la confiance en Dieu, Paris, 1932, 
p. 270-275). « Je vous dis que vous seres fidele si vous 
estes humble », écrit saint François de Sales (Lettre de 
1620, t. 19, Annecy, 19H!, p. 300). 

e) Fidélité et épreuCJe. - La fidélité à Dieu ne se 
manifeste jamais aussi bien que dans l'épreuve, enseigne 
encore saint François de_Sales : 

• Car d'aymer Dieu dedans le sucre, les petitz enfans en 
feroyent bien autant, mais de l'aymer dedans !'absinthe, 
c'est la, le coup de nostre amoureuse fidélité » (Lettre de 1610-
1611, t. 15, 1908, p. HO). «Mays en quoy, et quand, et comment 
pouvons-nous tesmoigner la vraye fidélité que nous devons 
à Nostre Seigneur, qu'entre les tribulations, es contradictions 
et au tems des repugnances? » ( Lettre de 1611, t. 15, p. 136). 

C'est une idée traditionnelle. « Amicitia quippe et fidelitas 
in adversis monstrantur •, disait déjà Denys le chartreux 
t 1471 (De remediis tentationum, art. 9, Opera omnia, t. 4', 
Tournai, 1911, p. 133). 

L'épreuve d'ailleurs, comme le faisait remarquer 
saint Jérôme t 419, ne donne pas seulement à l'homme 
l'occasion de montrer sa fidélité; elle a aussi pour effet 
de l'affermir. « Abraham tentatur in filio, et fidelior 
invenitur » (Ep. 38 ad Marcellam i, PL 22, 4.63). 
Cf art. ÉPREUVES, DS, t. 4, col. 911-925. 

f) Fidélité et abandon. - Selon J .-P. de Caussade, 
on l'a vu, la fidélité constitue la partie active de la sain
teté, tandis que l'abandon en constitue la partie passive 
(L'Abandon à la ProCJidence diCJine, livre 1, ch .. 1, § 3, 
p. 4.-8). Il y a cependant intime relation entre les deux. 

~ La fidélité constante à la volonté de Dieu signifiée dans le 
devoir du moment présent, dit R. Garrigou-Lagrange, nous 
dispose à nous abandonner avec pleine confiance à la ,,olonté 
divine de bon plaisir encore cachée, dont dépendent notre ave
nir et notre éternité » (Les trois âges de la vie intérieure, t. 2, 
p. 606-607; cf p. 397-398). 

g) Fidélité et grâce (cf A. Legrand, art. Anus DE LA 

GRÀCE, DS, t. 1, col. 133-137). - On peut dire enfin que 
la fidélité à Dieu « se traduit en pratique par la fidélité 
à la grâce », comme l'explique Mgr Ch. Gay : 

• Après la grâce, tout, dans la vie spirituelle, dépend de la 
fidélité à la grâce; tous nos devoirs chrétiens s'y pourraient 
résumer. La grâce est la source vive; la fidélité à la grâce est le 
seul lit où elle puisse écouler ses eaux et arroser ce jardin de 
nos âmes où . tout doit fructifier pour Dieu et pour le ciel • 
(Instructions pour les personnes du monde, t. 2, Paris, 1892, 
p. 158-159. Cf R. Garrigou-Lagrange, Les trois âges de la vie 
intérieure, t. 1, p. 121-125). 

D'une manière analogue, mais sur un plan plus 
mystique peut-être, L. de Grandmaison t 1926 fait 
de « la fidélité au Maître intérieur» un principe central 
de la doctrine proposée dans ses Écrits spirituels 
(Paris, 1933). Le Maître intérieur, c'est le Saint-Esprit. 

Etre fidèle au Maître intérieur, cela signifie ... : vivre ordi
nairement assez recueilli pour l'entendre et l'écouter; vivre 
dans une habitude et une volonté de docilité au bien vu, de 
sorte qu'on ne rêsiste pas à la voix du Maître dès qu'elle est 
reconnue pour sienne. Cette fidélité, qui est la condition de 
toute vertu solide, de tout apostolat efficace, doit avoir trois 
caractères, elle doit être humble, simple, ardente (t. 1, Confé
rences, p. 4'7). 

On retrouve là une idée chère à Louis Lallemant 
t 1635, et caractéristique de sa spiritualité: 

On parvient à la perfection selon le degré de pureté que l'on 
a acquis, et à proportion de la fidélité qu'on a eue à coopérer 
aux mouvements du Saint-Esprit et à suivre sa conduite. 

Toute notre perfection dépend de cette fidélité, et l'on peut 
dire que l'abrégé de la vie spirituelle consiste à remarquer les 
voies et les mouvements de l'esprit de Dieu en notre âme, et à_ 
fortifier notre volonté dans la résolution de les suivre (Doctrine 
spirituelle, 1v, c. 2, art. 1, coll. Christus 3, Paris, 1959, p. 176). 

C'est la même doctrine, -.sous des termes à peine 
différents, chez le cardinal de Bérulle t 1629. Avec 
l'abnégation, la fidélité à la grâce compose l'exercice 
initial et fondamental de l'ascèse bérullienne (cf Cl. 
Taveau, Le cardinal de Bérulle maître de vie spirituelle, 
Paris, 1933, p. 235-291). 

II ne s'agit pas seulement pour nous d'être fidèles 
à la grâce en général, mais à notre grâce, dit François 
Guilloré t 1684.. Chacun, en effet, « expérimente un 
certain trait de grâce qui lui découvre les voies par où 
Dieu destine de le mener ». C'est à cette grâce « parti
culière et spécifique » qu'il importe infiniment de 
répondre avec fidélité (Les progrès de la vie spirituelle 
selon les différents états de l'âme, liv. 1, instr. 3 Sur la 
fidélité à sa grâce après avoir esté nouvellement 
converty, Paris, 1675, p. 16-31). « Suivre fidèlement en 
toutes choses l'attrait de la grâce », notre attrait 
« personnel et particulier », tel est « le grand point de 
la vie spirituelle », auquel on ne saurait manquer sans 1 
de déplorables suites. Méprisée, « cette voix de Dieu » 
risque par après de se taire (liv. 3, instr. 10 Sur la 
fidélité à son attrait, p. 563-570). 

Sur la fidélité à Dieu que doit exercer l'âme favorisée de 
grâces mystiques, voir Constantin de Barbanson t 1631, 
Les secrets sentiers de l'amour divin, Cologne, 1623, p. 292-295 
(Paris, 1932, p. 2~7-24'9); M. Sandaeus t 1656, Pro theologia 
mystica clavis .. , Cologne, 16Et0, p. 225-226. 

Charles Faure t 16H, réformateur des génovéfains-, a envoyé 
à ses religieux plusieurs lettres circulaires sur la fidélité : 
De la fidélité aux règles de la religion, De la fidélité à coopérer 
aux grâces et inspirations de Dieu, etc; également, des thèmes 
de méditations sur le même sujet : De la fidélité à coopérer d 

. la grâce, De la fidélité intérieure qu'on doit garder à Jésus-Christ 
autant aux petites choses qu'aux grandes, ou encore De la fidélité 
·de Jésus-Christ envers son Père, de Dieu envers nous, de notre 
fidélité envers Dieu (Bibliothèque Sainte-Geneviève, ms 3256). 
Dans l'une de ces méditations, Charles Faure écrit : « La fidé
lité parfaite aux volontés divines est entrée au monde, lorsque 
le Fils de Dieu a voulu se revêtir de notre humanité et en 
icelle montrer aux hommes par ses œuvres et paroles jusques 
à quelle perfection il faut garder cette fidélité à Dieu •· 

Sur la fidélité au devoir d'état, comme signe de l'origine 
divine des grâces mystiques et extraordinaires, voir M.-J. Ribet 
t 1909, La mystique divine, t. 3, Paris, 1883, p. 69-70. 

Mais, si la fidélité à Dieu peut se ramener en défini
tive à la fidélité à la grâce, il ne faut pas oublier que 
cette fidélité elle-même est une grâce, puisque tout ce 
qu'il y a de bon en l'homme dans l'ordre surnaturel a la 
grâce pour principe, même les dispositions par lesquellès 
l'homme se prépare à recevoir la grâce et les actes par 
lesquels il l'accueille et y correspond. 

C'est en outre une affirmation dogmatique traditionnelle 
que la persévérance finale, qui n'est pas autre chose, au fond, 
qu'une réponse de fidélité à Dieu jusqu'à la mort, est cc uil 
grand don de Dieu·• (concile de Trente, sess. 6, can. 16, Denzin
ger, n. 826), et que le juste ne peut persévérer« sans un secours 
spécial de Dieu • (ibidem, can. 22, Denzinger, n. 832). 

Si les auteurs spirituels insistent peu d'ordinaire 
sur cet aspect grâce dans la fidélité, c'est qu'ils sont 
moins préoccupés de déterminer les conditions ontolo
giques de la fidélité que d'en montrer l'importance 
pratique. 

Le désir d'un état de vie plus immédiatement ordonné au 
serYice de Dieu prend naturellement chez ceux qui y sont appe-
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lés la forme d'une existence consacrée par les vœux de religion. 
Ces vœux, avec leur objet précis et leur caractère en quelque 
sorte contractuel entre l'homme et Dieu, constituent un 
engagement devant Dieu et envers Dieu, d'où provient une 
obligation spéciale de fidélité à Dieu. La question sera traitée 
à l'article Vœux de religion. Elle est clairement exposée par 
O. Zimmermann (Lehrbuch der Aszetik, Fribourg-en-Brisgau, 
1929, p. 328-33~)-

Le simple vœu, promesse délibérée et libre, faite à Dieu, 
d'une oblation facultative et surérogatoire, relève aussi de 
la fidélité que l'homme doit à Dieu. • Obligatio voti causatur 
ex Jidelitate ad Deum », dit saint Thomas (Somme théologique, 
2• 2•• q. 89 a. 9; q. 88 a. 3). La question est traitée dans tous 
les ouvrages de théologie morale. Voir P. Séjourné, art. Vœu, 
DTC, t. 15, 1950, col. 3218. 

Signalons un genre littéraire particulier, qui n'est pas sans 
rapport, au moins indirect, ave'c la fidélité : les • contrats spi
rituels •. Voir par exemple, le Serment de Fidélité preste a 
Jesu Christ de Surin t 1665 (dans J.-J. Surin, Poésies spiri
tuelles suivies des contrats spirituels, éditées par É. Catta, Paris, 
1957, p. 177-178). 

Sur les moyens d'assurer la persévérance dans la vie chré
tienne, voir A. Desurmont t 1898, La fidélité à Jésus-Christ, 
Paris, 1909. 

3° La fi.délité au prochain. - D'un point 
de vue chrétien, on peut dire que c'est parce que l'homme 
a été « créé à l'image de Dieu " (Gen. 1, 26), qu'il a 
l'obligation fondamentale d'être fidèle à son prochain. 
La fidélité au prochain est pour lui une exigence de sa 
ressemblance avec Dieu. Je ne puis, en effet, m'assi
miler vraiment à Dieu comme je le dois qu'en imita.nt 
la fidélité dont il fait preuve à l'égard de tous et de 
moi-même. Cette fidélité divine est l'exemplaire trans
cendant en même temps que l'impératif de ma propre 
fidélité aux autres. 

C'est aussi de ma fidélité même à Dieu que découle 
mon obligation de fidélité au prochain. S'il est vrai que 
les autres sont, comme moi, des images de Dieu, qui 
le représentent et le rendent, en quelque façon, présent, 
je ne puis me vouloir fidèle à Dieu sans me vouloir du 
même coup fidèle a,ux autres. Dans l'homme, en effet, 
il y a toujours plus que l'homme lui-même. C'est ce qui 
fait sa valeur inaliénable. De ce fait, ma fidélité a,u 
prochain dépasse toujours l'homme comme tel; par 
delà l'image et la participation créée, elle ne peut pas 
ne pas viser, au moins implicitement, l'incréé participé 
et représenté; elle n'est qu'une certaine manière d'être 
fidèle à Dieu et sincère avec lui. 

En réalité, la fidélité est une attitude d'âme capable 
de qualifier toutes les relations qui peuvent se nouer 
entre personnes humaines : il y a une fidélité entre amis, 
entre parents, entre mari et femme, entre compagnons· 
de travail, entre partenaires en a.fia.ires, entre militants, 
entre supérieurs et inférieurs; la fidélité au chef, au 
maître, n'est qu'une fidélité parmi d'autres. 

Il s'agit, avant tout, d'une qualité de l'amour, que 
cet amour soit naturel ou surnaturel, et proprement 
charité, qu'il se fonde sur un rapport d'origine, comme 
ce sera le cas entre gens issus d'un même sang, ou qu'il 
naisse spontanément a,u gré .des affinités et des sympa
thies irraisonnées, ou encore qu'il accompagne une 
commune association à la même œuvre, à la même 
cause. C'est la. forme d'un amour sincère, vrai, loyal, 
constant avec lui-même, persévérant. 

Ce n'est pas cependant une attitude purement 
affective. La fidélité ne mérite véritablement son nom 
que si elle est effective, se traduit en action. Jouant sur· 
un mot latin, et comparant la fidélité qui est d'essence 
spirituelle avec les biens matériels reçus en dépôt, que 

l'on ne possède plus quand on les rend, saint Augustin 
fait remarquer : « Non sic redditur fides : et redditur, 
et habetur. Mirum dictu : imo si non redditur, non 
habetur » (Sermo 36, 8, PL 38, 219b). Elle requiert 
l'accomplissement exact des devoirs que commande 
l'amour, devoirs qui varient d'ailleurs selon les espèces 
mêmes de l'amour. 

Mais l'exactitude à l'égard de l'autre ne suffit pas 
de soi à constituer la, fidélité. Celle-ci implique un enga
gement intérieur de la personne, une certaine manière 
de considérer l'autre, de l'accueillir et de se donner à 
lui, qui le fait passer du domaine du pur-autre, du lui 
tout court, à celui de la communion du nous, du je 
et du tu, quelle que soit la structure subjective par 
laquelle se réalise cette communion. Un amour sans 
exactitude, même s'il dure, n'a que l'apparence de la 
fidélité. Et l'exactitude sans amour, sans amitié authen
tique, n'est elle-même que l'ombre de la fidélité. 

La fidélité est sans doute par nature une relation réciproque. 
Elle peut exister cependant chez l'un sans contre-partie de 
la part de l'autre, comme l'amour lui-même. C'est alors une 
épreuve, et en même temps un appel lancé à l'autre. De toute 
manière, l'infidélité de l'autre ne peut en aucun cas justifier 
la mienne. 

Il importe peu au demeurant que je me sois trompé sur 
la vraie physionomie morale de ni.on prochain. Je n'ai jamais 
le droit de le considérer comme indigne de ma fidélité. Car il 
est et reste par essence et par grâce une image participée de 
Dieu, toujours· capable de conversion et de progrès, dont la 
ressemblance avec Dieu a pu être momentanément ternie 
et effacée, mais ne demande qu'à revivre; et c'est à cette œuvre 
souvent qu'aura à travailler le meilleur de ma fidélité pour lui. 

Nos fidélités sont naturellement chancelantes. Le 
temps, si nous ne faisons pas effort pour le surmonter 
par une constante tension de la volonté, nous disperse, 
nous recrée comme malgré nous. De nouveaux attache
ments tendent à se substituer aux anciens. Plus simple
ment encore, le temps amène avec lui l'oubli, qui n'est 
pas, on l'a dit, l'infidélité, mais la prépare insidieuse
ment. Pour lutter contre cette action corrosive et fixer 
le choix de la volonté, l'homme a inventé diverses 
formes d'aides extérieures qui serviront de garde-fou 
à son inconstance fondamentale. La principale est la 
parole donnée ou la pro~esse. 

La promesse peut être la concrétisation très parlante d'un 
amour qui a besoin de signes sensibles pour s'exprimer ou encore 
de repères objectifs pour se maintenir égal à lui-même. Sou
vent aussi c'est moins la fidélité qui s'incarne dans la promesse, 
que la fidélité qui accompagne la promesse, et la prend pour 
objet. Toute promesse n'est pas forcément l'expression d'un 
amour authentique. Elle peut n'intéresser qu'une zone assez 
superficielle du moi, n'être même que la manifestation d'un 
égoïsme qui y cherche quelque avantage en retour. La fidé
lité à tenir promesse ne cesse pas pour autant d'être une atti
tude vertueuse; mais elle tend à n'être plus dans ce cas qu'une 
certaine forme nue de la véracité que l'on doit au prochain. 
C'est de ce type que sont beaucoup de fidélités humaines. 

Celui qui fait une simple promesse, gratuite et unilatérale, 
est à lui-même sa propre loi; il ne s'engage que dans les limites 
où il l'entend. La société comme telle ne se reconnaît pas 
d'autorité sur la simple promesse; celle-ci, dans la plupart 
des législations, ne tombe pas sous le coup du droit public. 
Elle. n'oblige qu'en conscience et devant Dieu. Mais l'engage
ment peut prendre aussi une forme institutionnalisée et faire 
intervenir, plus ou moins directement, l'intervention de la 
société, avec son appareil de lois positives, d'enregistrements; 
de témoins, etc. C'est le contrat et ses diverses espèces. La 
fidélité cesse dans ce cas d'être une simple propriété de l'amour. 
Elle se trouve ressortir au domaine de la justice commutative. 
Ici, l'infidélité n'est plus seulement une trahison, ou un manque 



327 FIDÉLITÉ 328 

de parole : c'est un délit, dont le code prévoit la punition. 
Ce qui ne veut pas dire évidemment que la justice exclut 
l'amour. Car c'est à l'amour de donner à la justice sa vraie 
dimension et sa profondeur personnalisante. 

Tertullien (3e siècle) fait remarquer que, de son temps 
au moins, le chrétien passe, même auprès de ceux de 
l'extérieur, c'est-à-dire des païens, pour un homme 
fidèle, qui respecte ses engagements, tient sa parole : 
« Christianus etiam extra fidelis vocatur » (Ap9loge
ticus 4c6, PL 1, 512; cf la Dissertatio de N. Le N ourry, 
ibidem, col. 933). La fidélité est une conduite dans 
laquelle le chrétien se devrait, en effet, d'exceller. 
Mais il serait présomptueux de s'imaginer qu'on peut 
toujours tenir une promesse par ses propres forces, 
ou être constant et fidèle en amitié sans l'aide de la 
grâce. C'est ce que note Denys le chartreux, citant 
Isidore de Séville t 636: « Non sunt fideles in amicitia, 
quos munus, non gratia, copulat » (De vita et regimine 
curatorum, art. 21, Opera omnia, t. 37, Tournai, 1909, 
p. 257A'). 

Sur l'enseignement commun des moralistes: A. Vermeersch, 
Theologiae rrioral,is principia .. , t. 2, Rome, 1945, n. 405-408; -
H. Noldin et A. Schmitt, Summa theologiae moralis, t. 2, 
Innsbruck, 1944, n. 635. -D. M. Prümmer, Manual,e theologiae 
moralis, .t. 2, Fribourg-en-Brisgau; 1933, n. 165, 267-268. -

. B.-H. Merkelbach, Summa theologiae moralis, t. 2, Paris, 1935, 
n. 477-480, 849. - L. Simeone, art. Fedeltà, dans Enciclopedïa 
cattolica, t. 5, 1950, col. 1110-1111. - Dans une perspective 
plus large et plus spirituelle : B. Hâring, La loi du Christ, 
t. 3, Tournai, 1959, p. 226-235. - Cf aussi A. Michel, art. 
Vérit<!, DTC, t. 15, 1950, col. 2684. 

Les moralistes définissent la' fidélité, à la suite de 
saint Thomas, comme la vertu morale qui incline la 
volonté à accomplir sincèrement les choses promises. 
« Ad fidelitatem hominis pertinet ut solvat id quod 
promisit » (Somme théologique, 23 2ae q. 88 a. 3c et 
ad 1). Elle se ramène à la vertu de véracité, qui est 
elle-même une vertu annexe de la justice (2 3 2ae q. 110 
a. 3 ad 5). Il y a sans doute une différence entre la 
véracité et la fidélité : tandis que la véracité consiste 
dans la conformité des·paroles avec la pensée, la fidélité 
consiste dans la conformité des actes avec les paroles; 
cependant, au fond, c'est le même souci de. vérité, de 
loyauté, qui anime l'une et l'autre. Cette conception 
demande, d'un point de vue spirituel, à être complétée, 
ou tout au moins replacée dans une perspective plus 
large, comme y invite du reste la notion de fidélité 
supposée par le langage courant. 

4co La fidélité à soi-m.êm.e. - La fidélité 
désigne d'abord une forme particulière de la relation 
à l'autre. Mais il existe aussi une fidélité à soi-même, 
qui fait partie du concept intégral de fidélité. 

Il serait erroné sans doute de vouloir, selon une certaine 
conception idéaliste ou stoïcienne, ramener toute fidélité 
à la fidélité à soi-même, surtout si on concevait cette fidélité 
comme )a constance de celui qui met son point d'honneur 
à être toujours égal à lui-même dans ses attachements comme 
dans ses opinions: une telle fidélité pourrait.bien être l'expres
sion de l'orgueil le plus égoïste et conduire droit au solipsisme. 

On ne peut nier cependant que la fidélité bien 
comprise· à soi-même ne soit un des devoirs, et des 
problèmes, les plus importants de la vie morale et 
spirituelle de tout homme. . 

La fidélité en question ne concerne pas seulement 
les propos ou les projets que j'ai pu à bon droit former, 
et dont tous d'ailleurs n'ont pas la même valeur, mais 
plus profondément, et par delà, mon être singulier et 

1 

individuel. L'homme doit s'aimer lui-même: et rester 
fidèle à cet amour. Il ne s'agit pas ·d'un narcissisme 
infantile et désastreux, mais d'une volonté fondatilentale 
d'être soi-même, sans laquelle il n'y a pas d'homme 
authentique. 

Cette fidélité n'est pas l'attachement figé à un cer
tain personnage que je veux être, parce que je l'ai 
rêvé, ou bien que la société, mon entourage immédiat, 
les circonstances m'ont plus ou moins imposé, et qui, 
du reste, peut être, en soi, digne d'estime et même 
d'admiration. C'est la conformité vécue à. ma propre 
vocation naturelle et surnaturelle, qui est forcément 
unique, la réalisation progressive et persévérante d'une 
certaine ressemblance avec Dieu, que lui-même m'a 
assignée comme tâche, que nul autre n'incarnera de la 
même manière, et dont le dessein s'inscrit dans les 
profondeurs de mon être comme le principe directeur de 
mon évolution et de mon accomplissement. L'homme 
pleinement intégré au point de vue psychologique et 
spirituel,: par conséquent en accord et en paix avec 
lui-même, est celui qui a trouvé le chemin de ·cette 
fidélité, et s'y est résolument tenu. · 

Il est certes difficile d'être fidèle à soi-même. On ne 
découvre pas toujours de prime abord sa propre voie. 
On ne la choisit pas sans ·une décision morale consciente . 
On ne la suit pas sans courage. Si la fidélité doit êt.re 
vivante, inventive, ennemie de l'immobilisme, docile 
à la réa.lité, toujours à la recherche d'elle-même, c'est 
bien ici. 

Le manque de fidélité à soi-même n'empêche pas 
seulement le développement vrai et harmonieux de la 
personnalité (cf C. G. Jung, Problèmes de l'âme moderne, 
Paris, 1960, p. 251-253); il peut aller jusqu'à rendre 
l'homme comme étranger à lui-même. Si je ne réalise 
pas le dessein que Dieu a sur moi, « alors, ma vie est 
manquée : elle s'est poursuivie pour ainsi dire hors de 
moi et sans moi, elle est restée dans un monde d'appa
rences et n'a cessé de passer avec elles " (L. Lavelle, 
L'erreur de Narcisse, Paris, 1939, ch. 7 La vocation et 
la destinée, § 7 Fidélité, p. 131-132). Car c'est finalement 
dans la fidélité à Dieu que se résorbe une telle fidélité. 
Sa formule, c'est : être ce qu'il veut que je sois en fait. 

Voir art. DEVOIR, DON DE SOI, ÉGOISME, ÉPREUVES, 
FIN DE L'HOMME. 

5° Fidélité aux idées, aux choses. - La fidélité 
s'adresse avant tout aux personnes, ou à une commu
nauté de personnes. La fidélité à soi-même n'est que la 
prise de conscience et la reconnaissance de soi. en tant 
que personne, image de Dieu, requérant d'être aimée et 
traitée comme telle. :M:a,is il y a d'autres attacheIJ1ents 
dont la fermeté et la constance peuvent justifier à bon 
droit, quoique d'une manière analogique, l'emploi du 
terme fidélité. On parlera ainsi, avec le langage cou
rant, de fidélité à une idée, à un système de pensée, 
une cause sociale ou politique, un parti, une institution, 
une œuvre, une méthode de travail, etc. C'est légitime 
dans la mesure où ces attachements se fondent sur la 
saisie d'une valeur de vérité, de bonté, d'être, que ces 
objets médiatisent pour nous, et dont nous tâchons de 
maintenir en nous durablement l'amour effectif. Et 
puisque toute valeur positive est participation à là 
Valeur, ces fidélités diverses se rattachent en dernière 
analyse à Dieu et à la fidélité envers lui. 

Pourtant, sans un effort constant de vivification, 
de telles fidélités risquent de glisser vers l'habitude 
paresseuse et somnolente, qui trouve plus commode 
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l'ornière où elle s'est une fois pour toutes installée. Ce 
ne sont plus alors que des caricatures de la fidélité. 
C'est vrai surtout dans le domaine des opinions.et des 
doctrines. Sous peine de n'être que pure répétition du 
passé, la fidélité s'y doit tout particulièrement d'être 
créatrice, traduisant l'intention d'une reprise qui, par 
delà les formules trop stéréotypées, ramène aux prin
cipes fondamentaux d'où l'on peut seul partir pour 
marier le nouveau à l'ancien (cf St. Breton, dans La 
philosophie et ses problèmes, Recueil d'études offert à' 
Mgr R. Jolivet, Lyon-Paris, 1960, p. 9-10, 19). 

Si l'on n'a jamais le droit de renier la fidélité qu'on 
porte aux personnes (bien qu'on puisse et doive parfois 
changer la forme de cette fidélité), on peut être amené 
par contre à remettre en question et même à abandonner 
certaines fidélités à des façons de penser, d'agir, de 
sentir, à des convictions dont on vient à comprendre 
l'insuffisance, ou même le caractère erroné. Sans doùte> 
l'erreur absolue n'existe pas, ni le mal radical, et en un 
sens toutes les fidélités sincères sont respectables. Pour 
celui, cependant, qui a rencontré une moins inadéquate 
incarnation des valeurs du vrai et du bien, certains 
attachements d'ordre intellectuel ou pratique, main- · 
tenus contre l'évidence, ne sont pas seulement attarde
ment obstiné, ils peuvent devenir faute morale grave, 
en tant que refus opposé à la lumière et au renouvel
lement du cœur. Les conversions religieuses ne sont
elles pas la rupture de liens (souvent vénérables), et 
ne proclament-elles pas qu'il peut y avoir, dans cer
tains cas, comme un devoir d'infidélité? 

On pourra parler aussi d'une fidélité aux choses, même 
matêrielles, en tant qu'elles sont un reflet des perfections 
divines, ou conservent le souvenir des êtres aimés. Il y a 
enfin la fidélité à la patrie,. terre des aïeux et des plus proches 
voisins. 

6° Fidélité aux moyens de sanctification 
et de perfection: - Rien n'est plus nécessaire au 
progrès, et même au simple maintien, de la vie spiri
tuelle que l'exactitude persévérante dans l'usage de 
certains moyens de sanctification ou de perfection, 
les uns généraux et s'imposant à tous, comme la prière, 
la méditation de 1a Parole de Dieu, la réception des 
sacrements, les autres plus spéciaux, comme sont les · 
résolutions de retraite, une direction de conscience 
suivie, etc. Cette exactitude est une expression concrète 
de notre désir de ·fidélité à· Dieu et s'en montre souvent 
la meilleure pierre de touche. La négligence habituelle 
dans ce domaine sera facilement le signe d'une tiédeur 
incompatible avec l'attachement généreux et constant 
au service de Dieu. 

Parmi les moyens de perfection propres au religieux, 
la Règle occupe une place de premier plan. Elle définit 
la forme spécifique de son état de vie particulier •. 
L'infidélité habituellement consentie à la Règle n'est 
pas seulement pour lui un obstacle à la perfection; elle 
tend progressivement à le rendre étranger à l'esprit 
de sa vocation et à l'en détacher. D'où les exhortations 
tradi~ionnelles à la fidélité dans l'observance de la 
Règle. . . 

C'est ici le lieu de rappeler les justes réflexions de C. Marmion. 
«· L'observance de la Règle ne constitue pas la sainteté, mais 
tm moyen d'arriver à la sainteté ... Notre fidélité extérieure ... 
doit être le résultat, le fruit et la manifestation des sentiments 
de foi, de confiance et d'amour qui régissent notre cœÙr ... 
Toutes choses faites dans l'amour, l'amour étant le mobile 
de toute notre activité et le gardien de toute notre fidélité, 
n'est-ce pas làla formule même de la perfection? .. L'observance 

extérieure recherchée pour elle-même, sans l'amour intérieur 
qui la vivifie, est une exhibition formaliste, - voire phari
saïque -, que nous devons bannir ». Par contre, • un amour 
intérieur qui prétendrait se dispenser de la fidélité extérieure 
qui en est le fruit, ne serait qu'une illusion• (Le Christ, idéal 
du moine, p. 184, 185, 186). Voir I. Ryelandt, Essai sur la 
physionomie morale de saint Benoît, coll. Pax 11, Maredsous, 
1924, p. 86-89. 

7° La fidélité dans !'.Église et à l'Église. -
L'Église est le lieu privilégié de la fidélité. Car en elle 
se rencontrent et se croisent, pour se répondre, toutes 
les fidélités : celle de Dieu à l'égard de l'homme celle 
de l'homme envers Dieu, celle des hommes entr~ eux. 
Elle-même s'offre comme le signe de la fidélité divine, 
puisqu'elle est la réalisation de la promesse faite· à 
Abraham, que toutes les nations seraient bénies en 
son nom, l'accomplissement des prophéties annonçant 
l'appel des gentils à la reconnaissance du vrai Dieu. En 
tant· qu'image et actuation anticipée du Royaume 
futur, elle se présente en outre comme le gage et la 
garantie que les promesses encore à accomplir seront 
fidèlement tenues par Dieu. 

Mais c'est surtout par son ministère de prédication 
et de sanctification qu'elle témoigne de la fidélité de 
Dieu. La parole qu'elle proclame la redit sans cesse, 
puisqu'elle a pour thème essentiel l'histoire du salut 
qui culmine dans le Christ,· puisqu'elle exprime les 
intentions divines salvatrices, toujours actuelles, 
sollicitant l'acquiescement fidèle de l'homme. Quant 
aux sacrements qu'elle dispense; s'ils obtiennent leur 
effet ex opere operato, ils n'ont rien de magique, car 
leur efficacité est uniquement fondée sur le libre en·ga~ 
gement de Dieu,_ dont les promesses ne trompent pas, 
de donner sa grâce par le .moyen de ces signes sensibles 
à ceux qui s'en approcheraient avec foi et dignement. 

1) Remarquons en outre comment, dans les sacrements 
chrétiens, fidélité divine et fidélité humaine s'entrelacent 
admirablement. 

Le baptême est l'entrée de l'homme dans la nouvelle alliance. 
Les promesses du baptême sont l'expression, du côté de 
l'homme, de cette alliance de fidélité nouvellement éfablie. 
En effet, • aussi bien en Israël que dans .Je christianisme, les 
relations de l'homme avec Dieu sont conçues au sein d'une 
alliance qui lie en quelque sorte les parties contractantes en 
vertu d'un engagement solennel • (C. Spicq, art. cité, VS, 
t. 98, 1958, p. 319). Toute l'existence chrétienne est fondée 
sur cet engagement (cf saint Jean Eudes, Contrat de l'hom,;,_e 
èwec Dieu par le saint baptême, Caen, 1654; ŒuCJres complètes, 
t. 2, Paris, 1906, p. 244). La confirmation le renforce encore 
et lui donne pour objet l'extension active du règne de Dieu. 
Le sacerdoce consacre le prêtre au service fidèle de Dieu, du 
Christ et de l'Église, son épouse. C.e_s trois sacrements impri
ment un caractère indélébile, qui est le signe spirituel de la voca
tion librement acceptée et la garantie que Dieu octroiera les 
grâces nécessaires à l'accomplissement de cette vocation. 

Le sacrement de pénitence est le sacrement de ·la fidélité 
perdue par le péché et retrouvée parla grâce de Dieu, constant 
à tenir ses promesses de miséricorde .. Le • ferme propos • 
de ne plus pécher, sans lequel il n'y a pas de contrition 

. véritable, est· un renouvellement implicite des promesses 
baptismales, car le sacrement de pénitence est comme un 
nouveau ·baptême, mais • un baptême laborieux » (cf concile 
de Trente, sess. 14, ch. 2, Denzinger, n. 895). - L'effet prin
cipal de l'extrême-onction est une grâce de soutien dans les 
luttes de l'agonie, pour que l'âme reste fidèle à Dieu jusqu'à 
la mort (cf ibidem, sess. 14, De sacramento extremae unctionis, 
ch. 2, n. 909). 

L'eucharistie est• un gage de la gloire future et de la ·félicité 
éternelle• (cf ibidem, sess. 13, ch. 2, n. 875), donc de la fidélité 
de Dieu qui, par ce sacrement, entretient, affermit et para
chève l'être de grâce reçu au baptême. ·Et parce que l'eucharis-
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tie a1tgmente en nous la charité, qui demeure vaine sans la 
fidélité, toute communion est comme un appel à plus de fidé
lité de notre part envers Dieu. 

Le mariage est sans doute un contrat, mais d'un type spé
cial, car l'engagement contractuel n'a pas ici pour objet une 
chose; il a pour objet la personne même des contractants, qui 
s'offrent et s'acceptent l'un l'autre, dans un don mutuel sans 
esprit de retour. Il n'est pas placé seulement sous le signe de la 
justice commutative, mais aussi et avant tout sous celui de 
l'amour et de ses exigences les plus strictes comme les plus 
constructives. La fidélité au pacte conjugal demande d'abord 
de s'abstenir de tout ce qui de près ou de loin relèverait de 
l'adultère. Ce n'est là que l'aspect négatif de cette fidélité. En 
réalité, il s'agit d'édifier, dans l'entraide mutuelle et la complé
mentarité inhérente à la différence naturelle des sexes, un 
foyer où chaque conjoint puisse humainement et surnaturelle
menJ s'accomplir, une communauté capable d'accueillir et 
d'éduquer les enfants dont la venue ·au monde dilatera le 
couple à la dimension de la famille. Ce qui est déjà vrai de 
tout mariage, même naturel, l'est encore davantage du mariage 
contracté par les chrétiens dans la grâce du Christ, 
carleur mariage est l'image authentique, et non plus seulement 
l'ombre annonciatrice, de l'union indissoluble du Christ avec 
son Église. Le oui de leur fidélité ne peut donc être repris et 
suppose une continuité, une persévérance dans le dévoue
ment, semblable à celle dont l'exemplaire divin leur donne le 
modèle. C'est dans la fa.mille, qui est comme une Église en 
petit, que se révèlent quelques-unes des formes les plus 
typiques de la fidélité : amour conjugal, sollicitude parentale, 
piété filiale, solidarité fraternelle ... 

2) L'état religieux et monastique est, lui aussi, fondamentale
ment chose <l'Église, bien qu'il ne soit pas sanctionné par un 
sacrement. Si la virginité et le célibat consacrés à Dieu, qui 
en sonfl'aspect le plus caractéristique, constituent une alliance 
spéciale entre Dieu et l'âme, une espèce de mariage spirituel, 
comme le veut la tradition, c'est en fait à l'Église qu'il appar
tient d'organiser la fidélité propre à cet état. L'engagement 
religieux est pris devant l'Église et envers des délégués de 
l'Église, qui représentent Dieu. II implique référence à une 
Règle, approuvée par l'Église, à des supérieurs reconnus 
comme tels par l'Église. La fidélité à Dieu dans l'état religieux 
s'exprimera donc concrètement par la fidélité aux délégués 
de Dieu, personnels (supérieurs) ou non personnels (la Règle). 

L'Église n'est pas seulement le signe, le témoin et le 
gage- de la fidélité à Dieu, le carrefour par sa prédica
tion e-t ses sacrements de toutes les fidélités, divines 
et humaines : elle doit être elle-même l'objet d'une fidé
lité aimante, exacte et généreuse. Cette fidélité pourra 
demanq.er à certains de douloureux renoncements dans 
l'ordre de la pensée et de l'action, devenir pour d'autres 
une cause de persécution, voire de martyre. Sans 
aller jusqu'à ces cas extrêmes, elle constituera chez tous, 
le plus souvent, la forme la meilleure de la fidélité 
et du dévouement à Dieu, au Christ et aux hommes. Du 
reste, si l'Église est l'Église du Christ,. c'est à sa fidélité 
au Christ qu'elle-même se reconnaîtra. 

Sur fidélité et sacrements : B. Ha.ring, La loi du Christ, t. 3, 
p. 230-232. - Sur fidélité, état religieux et famille: M. Nédon
celle, De la fidélité, ch. 7 Deux exemples de délégation axio
logique : la vie en religion et la vie familiale, p. 115-136. -
Sur la conception que l'antiquité non chrétienne se faisait de la 
fidélité conjugale : C.-W. Westrup, Quelques obserçations sur 
la notion antique de la fidélité, Paris, 192 7; purement unilatérale, 
elle n'oblige que la femme. - Sur la fidélité à l'Église : H. de 
Lubac, Méditation sur l'Église, 2• éd., coll. Théologie 27, 
Paris, 1953; c'est un thème sous-jacent à l'ensemble du livre. 
- Jacques Leclercq, La Pie du Christ dans son Église, coll. 
Unam Sanctam 12, Paris, 1%4, i• partie, ch. 3 De la fidélité 
de l'Église au Christ. 

Conclusion. L'expérience sur laquelle s'appuie le chré
tien n'est pas eelle de la fidélité humaine, mais celle de 

la fidélité di-vine, telle qu'elle se révèle dans !'Écri
ture et la tradition. La permanence de la volonté de 
Dieu domine le temps. Cette immutabilité, cette cons
tance ne sont pas cependant stagnation. Elles sont 
vivantes et créatrices. C'est l'attachement à un dessein 
d'amour, toujours repris, poursuivi avec obstination, 
malgré l'obstacle qu'y met la volonté inconstante de 
l'homme. Ces apparentes reprises, ces économies difîé
rentes, qui se succèdent jusqu'à l'avènement de l'alliance 
nouvelle dans le Christ, ne sont que les étapes d'un 
même plan de salut fidèlement exécuté. La fidélité 
de Dieu envers nous constitue pour nous le plus puis
sant appel à la fidélité. L'histoire du salut se trouve 
par là engagée dans le jeu d'une double fidélité : la 
fidélité de Dieu et la nôtre, qui doit répondre à celle 
de Dieu. Mais la fidélité de Dieu n'est pas à l'image 
des amitiés et des engagements humains. Elle crée de 
l'homme à Dieu une relation irréformable, dont l'homme 
peut bien essayer de se distraire, à laquelle il ne peut 
pas en réalité se soustraire. L'amour fidèle de Dieu 
lui dicte ainsi une vocation, qui conditionne sa vie, sa 
destinée. Le chrétien est fidèle, lorsqu'il se conduit exac
tement selon cette vocation, c'est-à-dire selon ce que 
Dieu veut et attend de lui. L'appel de Dieu est, du reste, 
un aujourd'hui pour chacun de nous. La grâce est une 
sollicitatio_n constante. Le progrès de la vie spirituelle 
est fonction de la fidélité à la grâce, fidélité qui doit être 
attention, docilité. Sans doute, avec le Christ le salut 
est acquis en droit, la promesse,· divine réalisée en 
substance. L'accomplissement parfait néanmoins n'en 
sera donné que dans le règne à venir. II y a place pour 
un devenir de la part de l'homme, qui peut lui faire 
manquer en fait le but final. Parce qu'il est libre, même 
sous l'action de la grâce son adhésion demeure toujours 
menacée. La condition du chrétien en ce monde 
reste une épreuve. On comprend dès lors que toute 
li3- vie religieuse, toute la conduite morale, toute
l'attitude spirituelle ici-bas puissent être conçues comme 
une fidélité. La fidélité est au cœur de la vie chrétienne; 

La bibliographie a été donnée dans le cours de l'article. Voir 
en outre les art. ABANDON, CONFORl\lITÉ A LA VOLONTÉ DE 
DIEU, DOCILITÉ, ÉGLISE (conclusion), Foi, Fol ET CON FIANCE. 

Pierre AnNÈS. 

FIDUCIA (vocABULAIRE ET NO_TION de la fiducia 
à l'époque classique et patristique). Voir Foi ET 
CONFIANCE. 

FIESCHI (ToMMASINA), dominicaine italienne, 
vers 1448-1536. - 1. Vie. - 2. Œupres. - 3. Doctrine 
mystique. 

1. Vie. - Tommasina Fieschi est· née à Gênes 
vers 1448; on ne sait pas au juste si elle était apparentée 
à sainte Catherine (Fieschi) de Gênes (cf N.-D. Muzio, · 
Monialium documenta varia, n. 14, ms Dbis, 10. 7. 
39, Bibl. Berio, Gênes; F. Federici, Della famiglia 
Fieschi, p. 23). Voir DS, t. 2, col. 319. Mariée à Francesco 
Fieschi, elle mena une vie très retirée et exemplaire. 
Bientôt- veuve et admiratrice de Catherine Fieschi, 
elle en devint la disciple. Pendant plusieurs années, 
elle fut sa compagne dans la visite des malades et le 
gouvernement de l'hôpital de Pammatone. Elle prit 
une part active au mouvement du Divino amore à 
Gênes. Voir DS, t. 1, col. 53J-533. 

Ses progrès dans la vie spirituelle r1:1-re~t emprunts 
de prudence, mais constants. « Elle la1ssa1t le monde 
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peu à peu pour ne pas courir le risque de retourner en 
arrière • (Codice cateriniano princeps, ms Dx, ch. 24, 
f. 57a, aux archives des capucins, Gênes). L'auteur 
du Libro de la V ita mirabile et dottrina santa de la beata 
Caterinetta da Genoa (Gênes, 1551) ajoute : « La 
bienheureuse Catherine s'étonnait des lenteurs de sa 
compagne dans le mépris du· monde .. , mais sa com
pagne disait que Catherine le prenait au tragique 
et que ce serait pour elle une trop grande confusion de 
devoir retourner sur ses pas » (ch. 45, f. 125a). 
Dans le contact quotidien, Tommasina s'imprégna 
des éléments fondamentaux de la mystique catheri
nienne : pureté spirituelle essentielle dans le déve
loppement de l'amour de Dieu en nous (cf Umile da 
Genova, Teologia mistica di S. Caterina da Genova, 
p. 154-172). 

A une époque que nous ne pouvons déterminer, 
Tommasina entra « dans un monastère de moniales 
de l'observance de Saint-Dominique, appelé Saint
Silvestre » ( Vita mirabile .. , f. 124b) « de Pisis », à 
Gênes, ou du « Corpo di Cristo ». Le fait est signalé 
par A. Schiaffino (Annali ecclesiastici della Liguria, 
f. 80), R. Soprani (Vita .. , p. 268), G. Parpera (Vita 
mirabile... della beata Caterina da Genova, · Gênes, 
1682, p. 224). Par contre, F. Alizeri (Di suar Tommasa .. , 
p. 406-407) la croit moniale du monastère de Santa 
Maria delle Grazie (augustines), d'après des actes 
ecclésiastiques de l'époque qui mentionnent dans ce 
monastère une Tommasina Fieschi. Il y a sans doute 
là homonymie. « Après avoir passé plus de vingt ans 
de profession avec onze moniales de sainte vie, constate 
la Vita mirabile (f. 124b), elle fut transférée dans 
un autre monastère du même ordre, appelé le nouveau 
monastère, pour le réformer à une plus stricte obser
vance». 

Il s'agissait du monastère des Santi Giacomo e 
Filippo, dont la fondation remonterait au bienheureux 
Jacques de Voragine. L'observance y était profondément 
relâchée et la clôture n'existait plus; les religieuses 
menaient, dit la bulle réformatrice d'Alexandre vI, 
« inhonestam vitam ... in ipsius religionis opprobrium, 
animarumque earundem periculum et totius populi 
ianuensis scandalum non modicum » (sur le relâche
ment dans les monastères gênois, voir M. Rosi, Le 
monache nella vita genovese dal secolo xv al secolo xvn, 
dans Atti della società ligure di storia patria, t. 27, 
1895, sur le dit monastère, p. 22-27; sur les moniales 
génoises, p. 75-103, 115-128, etc). La bulle d'Alexandre VI 
du 24 avril 1497 (dans N.-D. Muzio, Apparato .. ,ms Dbis, 
10. 7. 24) ordonne au prieur des dominicains de Santa 
Maria di Castello, Giachino Taurisano, de rétablir 
la stricte observance, d'expulser les récalcitrantes 
et d'y transférer de bonnes moniales du monastère 
du Corpo di Cristo. Le 11 juin 1497, entrait donc au 
monastère, avec l_e groupe de réformatrices, • soror 
Thomasé\ Fiescha, sacristana », comme la signale 
l'Obituarium (ms chez les dominicaines de Salita del 
Monte, Gênes, f. 1). Elle vivra désormais dans .l'inces
sante recherche de la perfection, dans la plus stricte 
régularité et pénitence, dans la contemplation conti
nuelle, jusqu'à sa mort, le 4 février 1534 (1533 ?). 
Dans la lumière de la doctrine catherinienne, « l'amour 
pur était l'objet de tous ses entretiens et la fin vers 
laq~elle tendaient toutes ses actions » (R. Soprani, 
Vita .. , p. 14). La cause de béatification de Tommasina 
est en instance. 

2. Œuvres. - L'auteur de la Vita mirabile ... 
(f. 124b) atteste que Tommasina a « composé sur 
l'Apocalypse, quelque chose sur Denys l'Aréopagite, 
et d'autres beaux, dévots et utiles· traités ». C'est 
ce que confirme R. Soprani (Li scrittori della Liguria, 
p. 269). Ces traités sont actuellement perdus. 

On conserve toutefois au monastère des dominicaines 
de Salita del Monte un manuscrit, probablement 
autographe, des écrits de Tommasina, provenant de 
l'ancien monastère des Santi Giacomo e Filippo. 

Il porte sur la face antérieure « Libro scritto della Ven. 
Suor Tomasa Fiesco, Domenicana ne! monastero dei Santi 
Giacomo e Filippo in Genova ». A l'intérieur on trouve cette 
note : • Liberalitate Pii XI Pont. Max. in ByblioU1. Vaticana 
resartum •· Les deux derniers folios ont été gravement endom
magés et quelques phrases sont illisibles. Le manuscrit compte 
84. folios; au verso du premier, on lit: « Jesus Maria, 1558 a di 
10 aprile mi fu datto da la M. sor Maria ha io sor Dominica, 
indegna serva di Jesu Christo, questo libro. Et la scrito la 
R. Madre sor Tomasa da Fiesco, la quale é stato monaca ne! 
nostro monastero detto novo, di santi Jacobo e Filippo, la 
quale é stata dona di gran spiri to et di laudabile et santa 
vita •· 

Ce manuscrit contient : 1 ° un Trattato sulla carità, 
inédit {34 chapitres). Incipit « lncomensa lo libero 
da la carità »; desinit : « Li quali siamo sempre benedetti 
de vera carità ripieni in secula saeculorum. Amen ». 
Quelques chapitres ont été publiés dans Il Regno, 
n. 2, 1943, Assise, p. 93-97. - 2° Un Trattato dei sett.e 
gradi dell' amor di Dio; ce Trattato a été édité en italien 
et traduit en français, RAM, t. 16, 1935, p. 48-86. -
3° Un extrait dont on ne voit pas exactement s'il 
est de Tommasina : « Questo capitolo é tratto da uno 
libretto in la commendatione de lo amor divino ». 
Incipit : « Orone datum optimum ». ·- 4° Quatre 
méditations évangéliques, f. 67b à 77b; extraits dans 
Memorie domenicane (t. 45, 1928, Florence, p. 334-339; 
t. 46, 1929, p. 34-39), publiés par R. Cavalieri sous 
le titre Meditazioni evangeliche. - 5° Une qrève 
exposition Ad gaudium monachorum. · « Di vina caligo 
est inaccessibile lumen in qua habitare Deus dicitur .. , » 
- 6° Un commentaire J n Dionisio ad' Timoteo ( = Lettre 
à Tîte, PG 3, 1103-1114). Il s'agit bien du Commentario 
su Dionigi (pseudo-Denys l'Aréopagite), auquel font 
allusion la Vita mirabile et Soprani. Malheureusement, 
ce fragment est devenu à peu près illisible. 

3. Doctrine mystique. - Au centre de la 
vie mystique, Tommasina place l'amour· et la charité. 
Cette sorte d'adhésion à l'école volontariste s'harmonise 
avec le courant intellectualiste thomiste, dont Tom-
masina a ressenti l'influence au monastère. · 

La langue et le style des deux premiers traités 
sont d'un médiocre italien, qui abonde en provincia
lismes. Cependant l'influence de sainte. Catherine 
de Gênes est évidente : recherche du pur amour, 
dépouillement et annihilation de soi, triomphe de 
la charité envers le prochain. Tommasina conserve 
sa personnalité. En comparant les deux mystiques, 
on trouve en Catherine une plus grande abondance 
de science infuse, une intuition plus profonde de 
la divinité et de l'amour, mais Tommasina est plus 
logique, elle possède ordre et clarté, une plus grande 
connaissance de !'Écriture et une plus grande netteté 
de raisonnement. Catherine émine par la science 
et l'expérience des choses célestes, Tommasina par 
la science théologique. Elle s'inspire notablement 
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de saint Augustin et de Richard de Saint-Victor 
(pseudos Bernard). 

Le Trattato dei sette gradi dell' anwr dir,ino décrit 
les• degrés que l'âme doit gravir pour s'élever à la 
perfection de l'amour divin. 

1) L'amour incomparable lie la volonté à l'éternel amour, de 
sorte que, ne faisant plus attention au créé, l'âme n'en a pour 
ainsi dire plus le goût, mais le goût ineffable de la suavité de 
Dieu; - 2) L'amour sans tache ne peut être souillé, et l'âme 
ne peut se satisfaire de tout ce qui ne serait pas l'ardent désir 
do connaître intimement !'Aimé; - 3) L'amour imperturbable 
ne permet plus de souffrir d'aucune autre peine que de la 
perte de l'amour; les effets d'un tel amour sont l'exemption des 
péchés et des défauts volontaires; - 4') Par l'amour invincible, 
sous l'effet de la grâce de Dieu, l'âme ne peut plus être vaincue 
par la chair, le monde ou la tentation; c'est un amour« bles
sant •; il a pour effets un désir douloureux et impatient de 
posséder l' Aimé, et la totale mortifkation de l'intelligence et 
de la volonté; - 5) L'amour infatigable veut vivre uniquement 
pour Dieu et non plus pour soi; il fait' abonder'les délices 
célestes, car rien de ce qui vient de Dieu, si amer èt doulou
reux soit-il, ne peut peiner l'âme qui aime souffrir pour l'amour 
de Dieu; - 6) L'amour inséparable, ou mariage spirituel, unit 
indissolublement à Dieu; intérieurement attirée à Dieu, 
l'âme s'attache avec ferveur à l'éternel amour; la volonté 
et l'intelligence sont comme forcées au bien; ensorcelées et 
comme perdues dans .la contemplation amoureuse de -la Face 
merveilleuse du Bien éternel; l'annihilation mystique de l'âme 
enamourée se réalise dans !'-infinie douceur de l'embrasse
ment de !'Époux: • Vivo autem, jam non ego ... • -7) L'amour 
insatiable d'un Bien infini rassasie et ne rassasie pas. 

Le Trattato della carità commente d'abord le texte 
« ex abundantia cordis os loquitur » : « si le ëœur est 
rempli d'amour, toutes ses pensées parleront d'amour » 
(f. · 1). Suit l'exposé de 1 Cor. 13, que Tommasina 
résume ainsi. « Je crois que saint Paul veut dire : 
serait fou celui qui n'aimerait pas Dieu; serait fou 
celui qui aimerait quelqu'un d'autre que Dieu; serait 
fou celui qui ne l'aimerait totalement; il. s~rait fou 
d'appeler fou l'amant de Dieu; grand est le désir 
qui rend fou l'amant de Dieu »; 

La charité apporte avec elle beaucoup de fruits : 
« Diligentibus Deum omnia cooperantur in bonum »., 
Tommasina expose alors les caractères de la charité, 
selon saint Paul (Rom. 8, 28). L'explication des dix 
règles de la charité se ramène en définitive à la droi
ture totale : redresser l'intention, les connaissances, 
l'intelligence et la raison, les exemples, la langue, 
les actions, les habitudes, cultiver enfin l'humilité, racine 
et fruit de la charité. « La charité, déclare Tommasina, 
ne cherche pas Dieu, ni soi, ni aucune créature, comme 
son bien, mais comme le bien·commun »; elle considère 
tous les hommes comme les membres « d'un corps 
mystique »; elle supporte et souffre tout par amour. 

Tommasina commente maintenant le « cari.tas 
numquam excidit » (ch. 22 à 25). Les derniers chapitres 
du traité parlent de l'union mystique dans la plénitude 
de l'état d'union déifiante. « Si l'homme doit devenir 
Dieu, il faut qu'il soit converti en Dieu par sa très 
ardente charité infinie... Il te faut avoir la charité, 

· si tu veux que. Dieu te convertisse en lui; après cette 
conversion, il n'y aura plus de distance qui empêche 
le face à face ». 

A. Schiaffino; Annali ecclcsiastici della Liguria, t. 4', anno 
1534', ms 108. C. 4', Bibliothèque de Brignole-Sale. -
N.-D. Muzio, Apparato all' istoria dei quaitro monasteri di 
monache dell'Ordine di San Domenico, ms Dbis, 10. 7. 24', 
Bibliothèque Berio, Gênes. - G. Giscardi, Diario dei beati, 

venerabili e servi di Dio della città e dominio di GenoPa, 1739, 
ms 31. 7. 16, Bibliothèque Urbana, Gênes, p. 118-119. 

Libro de la V ita mirabile et dottrina santa de la beata Cateri
uetta da Genoa, Gênes, 1551. - F. Federici, Della famiglia 
Fieschi, Gênes, s d (16• siècle). - R. Soprani, Vita della 
Penerabile suor Tommasina Fiesca monaca domenicana, Gênes, 
1667; Li scrittori della Liguria, Gênes, 1667, p. 268-269. -
F. Alizeri, Di suor Tommasa Fieschi, pittrice e ricamatrice, dans 
Atti della società ligure di storia patria, t. 8, 1872, p." 4'06-410. 
- Umile Bonzi da Genova, Di suor Tommasina Fieschi scrit
trice e ricamatrice, dans Raccoglitore ligure, 31 décembre 1933, 
p. 9-10; - Le Traité des sept degrés de l'amour de Dieu de Tom
masina Fie.schi, RAM, t. 16, 1935, introduction, p. 29-4'7, texte, 
p. 4'8-86; - DS, _t. 2, col. 319-320; - art. Fieschi (Tommasina), 
dans Enciclopedia cattolica, t. 5, 1950, col. 124'9-1250; 
Teologia mistica di S. Caterina da Genova, t. 1, Turin, 1960. 

UMILE BONZI DA GENOVA. 

FIGEAC (JEÀN-MARIE), chartreux, 1810-1890. 
Né à Limoux (diocèse .de Carcassonne), le 24 novembre 
1810, Jean-Marie Figeac émit ses vœux_ solennels 
à la grande Chartreuse le 24 février 1834. Il fut prieur 
de la chartreuse de. Mougères, vicaire de la maison 
des moniales chartreuses de Sainte-Croix de Beauregard, 
procureur des chartreuses de Nancy et de Mougères, 
enfin, vicaire à Mougères et à Montrieux. Il mourut 
dans cette dernière maison le 6 juin 1890. 
· Il composa une Vie de sa-inte Roseline de Villeneuve 
t 1329, moniale chartreuse (la reconnaissance du 
culte de la sainte eut lieu de 1861 à 1867, et provoqua 
biographies et_ recherches; cette Vie resta manuscrite). 
Figeac publia un Cérénwnial des nwniales. chartreuses 
selon les usages de l'ordre (Lyon, 1867, in-12, 393_ pages) 
et surtout un Manuel de direction dans les çoies de 
la perfection chrétienne et religieuse (Arras-Paris, 
1864, in-12, 471 pages; rééd. Paris-Clermont-Ferrand, 
1868). Le Manuel, présenté sous forme de questions 
et de réponses, s'adresse - aux jeunes directeurs de 
conscience et aux fidèles privés de directeur. Les 
maîtres préférés de Figeac, et abondamment cités, 
sont sainte Thérèse, saint François de Sales, Jean
Joseph Surin, saint Alphonse de Liguori et, pour les 
problèmes qui touchent à la morale, le cardinal Thomas 
Gousset. L'ouvrage traite successivement de la perfec
tion, de l'oraison, de la mortification, de l'humilité, 
des trois vœux de religion et de la fréquentation des 
sacrements. C'est un Manuel beaucoup plus pratique 
que théorique; · à ce titre, les conseils spirituels qu'il 
donne n'ont pas perdu de leur valeur et de leur utilité, 
notamment sur-l'oraison. Bien écrit, clair et méthodique, 
solide malgré quelques outrances, il requiert de ceux 
auxquels il s'adresse le détachement, Ja fidélité et 
la ferveur. Les renoncements qu'il exige sont le témoi-
gnage d'un amour effectif. · 

Bruno RrcHERMoz. · 

FILASSIER (MARIN), prêtre séculier, vers 1677-
1733.·~ On sait fort peu de choses sur la vie de Marin 
Filassier, né à Paris, vers 1677 si l'on en croit les 
indications de L. Moréri (cité infra). Devenu prêtre, 
il exerce son. ministère à Paris, puis à la campagne, 
enfin comme chapelain des « Miramionnes -• ou 
filles de Sainte-Geneviève; très éprouvé dans sa santé 
pendant les quinze dernières années, il écrivit des 
notes spirituelles pour une. dame malade de la paroisse 
Saint-Étienne du Mont de Paris; son manuscrit passa 
de main en main. Un magistrat en eut connaissance 
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et se proposa de l'imprimer; l'auteur y consentit, 
mais tint à garder l'anonymat. Marin Filassier mourut 
à Paris le 13 juillet 1733, âgé de 55 ans. 

L'ouvrage, intitulé Sentiments chrétiens propres 
aux personnes malades et infirmes pour se sanctifier 
dans leurs maux et se préparer à une bonne mort, exprimez 
par les paroles de l' Écriture et des Pères, açec l'abrégé 
des dits sentiments et les prières de l'Église pour les 
agonisants, parut à Paris en 1723; il fut réédité en 1726; 
en 1729, il fut augmenté d'un abrégé de la Passion 
de Notre-Seigneur açec des ré-fT.exions propres aux 
di-{Jérenis états d'un chrétien malade ou infirme. Il fut 
dix fois réédité de 1733 à 175t., de nouveau en 1783 
et 180K 

Le corps du livre comprend quinze chapitres d'éléva
tions pacifiantes sür la soumission à Dieu, la patience, 
l'amour des souffrances, la joie dans les souffrances 
et la fermeté dans les niaux (1 à 5), la croix de Jésus (6), 
les sacrements de pénitence, d'eucharistie et d'extrême
onction (7-13), l'humble acceptation de la mort (H) 
et l'intercession de la sainte Vierge, salut des infirmes, 
et des saints (15). Ce que l'auteur propose au malade, 
c'est l'exercice des vertus théologales et en particulier 
de la vertu de charité, qui « lui fera trouver la joie 
dans ses souffrances en · les regardant comme une 
nouvelle marque de l'amour dont Dieu l'a aimé et 
comme la plus solide preuve de son amour pour Dieu, 
dont le prix doit être la perfection et la consommation 
de ce même amour dans le Ciel » (ch. 11, art. 3). 

Le livre contient aussi un petit recueil de versets de !'Écri
ture à inspirer au malade, la prière des agonisants et des conseils 
pour ces derniers, et dans certaines éditions la traduction de 
l'ordinaire de la messe. Ce livre de piété est riche en citations 
de !'Écriture, des Pères et de saint Thomas. 

L. Moréri, t. 5, p. 157-158. - J.-F. Michaud, t. 14, p. 122. 
- Avant'.propos et approbations des diverses éditions. 

ALBERT DuMORTIER. 

FILÈRE (JosEPH), jésuite, 1587-1658. - Joseph 
Filère, né à Lyon le 11 août 1587, docteur ès droits 
et avocat, entra dans la compagnie de Jésus le 3 octobre 
1608. Il enseigna la grammaire, les humanités et la 
rhétorique, et fut chargé, en 1625, de la mission de 
Buis-ies-Baronnies (Drôme). Profès le 26 juin. 1626, 
il fut supérieur de la résidence de Paray-le-Monial 
{1627-1629}, puis directeur · de la congrégation des 
marchands et artisans au grand collège de Lyon. 
C'est à Lyon qu'il se consacra à la direction et à la 
prédication durant plus de vingt-cinq ans, et qu'il 
mourut le 29 août 1658. Ses nombreux ouvrages 
de piété sont sortis de cet apostolat, et tous ont paru 
à Lyon. 

Le premier est le plus étendu et le plus remarquable. 
Le miroir sans tache, enrichi des merfleilles de la nature 
dans les miroirs, rapportées aux effets de la grâce, pour 
voir Dieu en toutes choses et toutes choses en Dieu, et 
s'avancer par les degrés des vertus jusqu'à la perfection 
(1636) s'adresse aux gens du monde et leur propose 
un guide complet de vie spirituelle. Son originalité est 
dans le recours constant, non seulement à ce que l'Écri
ture, les Pères, les auteurs spirituels ont pu dire du 
miroir et de l'image, mais aux données de la catoptrique, 
« non pas pour contenter la curiosité, mais pour servir 
à la piété ». Nous sommes bien dans la ligne de l'huma
nisme dévot 1 

L'auteur s'enchante à ces théorèmes d'optique, ingénieuse
ment commentés. C'est que • la Sagesse divine s'est jouée dans 

ces œuvres de la nature, et y a pris ses ébats à y tracer les 
ombrages de celles qu'elle voulait faire en la grâce, crayonnant 
les choses matérielles sur le fond des spirituelles » (p. 207-208). 
De ce crayon épars de la beauté de Dieu·, il faut voir résulter 
son image accomplie {p. 518-519). Ainsi nous quittons plus 
facilement • la teITe pour le ciel, le néant pour le tout, et la 
créature pour le Créateur» {p. 120). Filère s'inspire souvent ici 
de saint Bonaventure. 

La Sage Abigail mariée malheureusement à Nabal et 
très heureusement à Daflid {16H) présente, à partir 
d'une histoire biblique, commentée symboliquement 
dans tout son détail, « l'idée de l'âme . vertueuse qui 
soupire sous le joug des vanités du monde, corrige ses 
folies, et aspire à l'union avec Dieu ». Considérations 
et affections y orientent progressivement l'âme vers 
la vie religieuse, dont les avantages et les exigences 
sont longuement exposés. La quatrième partie est toute 
consacrée à la pureté de cœur ou pur amour. 

Le courtisan du Ciel (16t.2), écrit pour les hommés du 
monde, leur fournit des deçoirs à rendre pour les sept 
heures des sept jours de la semaine. Ce petit livre se 
présente agréablement sous forme de questions et dè 
réponses sur la doctrine et la vie chrétienne, mêlées 
de cantiques et de prières. Trois jours sont consacrés 
aux Personnes de la Trinité, un à l'eucharistie, un à la 
Vierge, un aux anges, un à saint Joseph. Les heures du 
troisième jour portent sur les sept dons du Saint-Esprit_ 
On retrouve aussi cette forme de dévotion dans La Déço
tion ençers saint Louis {16t.1), repris sous le titre : Le 
parfait prince chrétien (165t.}. 

Un ouvrage plus curieux, publié en trois parties 
{1653-165r.-t656} et mêlé de vers et de prose, est Le 
bonheur de tous les états établi par la politique du Saint
Esprit sur la défaite des vices et sur le triomphe des çertus. 
Ce bonheur est d'abord celui. des Empires (dédié au 
jeune Louis xiv); puis celui des Villes (il y est toujours 
question de Lyon, de son clergé, de ses magistrats, de 
ses collèges, de son commerce et de ses œuvres chari-· 
tables); enfin celui des Maisons et des particuliers. 
Cette dernière p2rtie est intéressante par ses considé~ 
rations, suivies de prières, sur les Quinze mystères de la 
sainte Famille du Sauveur; on y trouve longuement 
détaillées, les obligations des parents envers leurs. 
enfants, les conditions d'un bon mariage et d'une vie 
conjugale chrétienne. Plusieurs sections de cet ouvrage 
ont paru ensuite séparément, comme les Éloges des 
saints qui ont fondé des Ordres religieux (1657} et Les 
Saints Époux Marie et Joseph offerts en modèle à tous 
les époux (1656}. 

Ce dernier ouvrage est à rapprocher de plusieurs autres 
consacrés aux divers états de vie: Les Tapisseries des Maisons 
heureuses et illustres par le mérite des vertus essentieltes à la 
perfection de tous les domestiques. (1657), publié • pour les asso
ciés à l'aide des âmes par le don des livres de piété • et repris 
sous le titre Le saint amour des maris et des femmes, des parents 
.et des enfants, des frères et des sœurs, des maîtres et des ser11i
teurs (1658); et Les saints devoirs des filles, des femmes et des 
veuves, sur les idées des flertus de..Za très sainte Vierge 11i11ant en 
ces trois états (1658). 

Il faut mentionner aussi L'usage prudent du temps, de chaque 
jour de la semaine.et du mois (1657), et ce titre bien caractéris
tique de la manière de Filère, apostolique et spirituelle: La con
solation des prisonniers et des criminels. condamnés à mort, et le 
bonheur des âmes charitables quï les secourent en toutes les néces
sités de l'esprit et du corps, d'·où l'âme judicieuse qui· se 11oit 
prisonnière dans son corps et criminelle pour ses péchés tire les• 
sèntiments de sa véritable dévotion (1657). 

Tou te cette œuvre offre un curieux mélange des 
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genres, une étonnante variété d'emprunts à !'Écriture, 
aux Pères, aux spirituels médiévaux, à l'hagiographie, 
à l'histoire antique et moderne, aux anecdotes contem
poraines, aux sciences, à l'art des devises. Elle a suggéré 
à Henri Bremond, une note amusée et compatissante 
sur ce " pauvret » de l'humanisme dévot, dont il semble 
bien n'avoir rencontré et entrouvert que la Sage Abi
gail. Bien avant lui, un critique lyonnais avait noté : 
« Il serait difficile de dire du bien des livres du Père 
Filère; on peut les citer comme un modèle de mauvais 
goût." 

Ces sévérités ne doivent pas faire oublier tout à fait 
un auteur qui mit au service d'un vif zèle apostolique 
les ressources d'une culture variée, bien au goût de 
ses contemporains. Filère n'a pas de prétentions 
d'auteur: "Les atours du langage ne sont pas nécessaires 
à la beauté qui ne prétend que de sanctifier les cœurs ». 
« Souvenez-vous que la récréation que vous prendrez 
à ces petites subtilités vise toujours à la piété "· Et les 
développements pittoresques aboutissent toujours à des 
maximes, des projets (résolutions) et des prières. S'il a 
écrit, c'est pour aider les âmes et, en ses dernières 
années, " par le soin de rendre compte à Dieu du loisir 
qu'il me donne dans sa maison"· 

Il ne faut pas non plus chercher dans cette œuvre 
une doctrine originale, ni des thèmes dominants, si ce 
n'est celui de la sanctification de chacun dans sa propre 
condition : " Toutes les diverses conditions y trouveront 
les exemples des vertus essentielles à leur félicité, parce 
qu'elles sont nécessaires à leur perfection ». Avec, 
ailleurs, cette déclaration : « Je tiens que l'humilité 
et la charité sont comme les deux pôles sur lesquels 
roulent tous les cieux mystiques de la vertu "· Les 
ouvrages de Filère sont surtout pour nous l'écho, non 
dépourvu d'intérêt, de la direction et de la prédication 
assidues données au commun des fidèles dévots d'une 
grande ville au temps de Louis xm et de la Régence. 

F.-Z. Coilombet, Fragment d'une histoire littéraire du Lyon- · 
nais, dans RePtte dit Lyonnais, t. 2, Lyon, 1835, p. 182 svv. -
Sommervogel, Bibliothèque .. , t. 3, col. 729-731; t. 9, col. 339; 
à préciser et à compléter. -Bremond, Histoire littéraire .. , t. 1, 
1916, p. 323. - P. Delattre, Les établissements des Jésuites en 
France, t. 2, Enghien, 1953, col. 1580-1581, et passim. 

Bernard de VREGILLE. 

FILIATION DIVINE. Voir GRÂCE. 

FIN DE L'HOMME. - Cet article portera uni
quement sur la fin ultime de l'homme, au sens où l'entend 
la théologie morale, et dans ses aspects objectif et sub
jectif. Notre intention n'est pas de répéter le traité 
~ fine ultimo. Nous voudrions montrer comment 
le recours à la doctrine de la finalité intéresse la théologie 
spirituelle en lui permettant de structurer la vie et 
l'agir chrétiens. Enfin, notre étude se situe au seul 
plan doctrinal et il n'a pas semblé qu'elle dût comporter 
une partie historique. Cet article ne traitera pas des 
fins dernières, voir art. ESCHATOLOGIE, Méditation des 
FINS DERNIÈRES. 

Après le rappel de quelques données bibliques (1), 
nous exposerons comment l'idée de fin assure le réalisme 
de la spiritualité chrétienne (2), se rapporte à l'essence 
de la vie spirituelle (3), puis à deux de ses propriétés : 
l'unité (4), la liberté (5). Nous conclurons sur une consi
dération de Dieu Béatitude. 

1. ÉCRITURE. - Une étude de l'idée de fin dans la 
Bible est délicate. Il ne faut pas demander à ces vieux 

textes religieux plus qu'ils ne contiennent, dans l'espèoe 
une doctrine de la finalité plus ou moins comparable 
aux exposés philosophiques. Il reste, cependant, que 
si l'on prend fin de l'homme, au sens courant de l'expres
sion, pour le but qui polarise !'agir humain, on peut 
interroger !'Écriture avec profit. Voici quelques jalons. 

1° Les actes humains ont un retentissement et 
aussi un aboutissement. C'est sagesse de prévoir oil 
ils conduisent : à la vie ou à la mort, et d'orienter ainsi 
les intentions qui président à la conduite. On peut alors 
marcher dans « Jes voies de Dieu » ou s'engager dans 
« la voie des impies • (Ps. 1, placé en tête du Psautier 
pour en êlre comme la clef). Dans cette vue nous rencon
trons en premier lieu l'idée d'un sort ou d'un lot final 
que chacun se mérite par ses actions et qui prend forme 
de récompense. Pour les textes, voir J. Hastings, art. 
End, dans Hastings, Dictionary of the Bible, t. 1, 
Édimbourg, 1898, p. 701; J.-H. Thayer, Té)..oç, dans 
A Greek-English Lexicon of the New Testament, 2e éd., 
Édimbourg, 1892, p. 619-620. 

2° Si peu métaphysique que soit la pensée juive, 
la notion de création, qui court à travers toute 
la Bible (cf G. Lambert, La Création dans la Bible, 
NRT, t. 75, 1953, p. 252-281), comporte celle. d'une 
fin des êtres créés, d'un pourquoi de leur appel à 
l'existence. Tout ce qui est par la vertu de la parole de 
Yahvé ou de son Esprit manifeste Dieu, sa puissance, 
sa grandeur, sa bonté, sa sagesse (Ps. 8; 19; 33; 1 or.; 
cf Heinisch-Heidt, Theology of the Old Testament, Colle
geville, 1950, p. 1M). Aussi, l'homme pieux doit-il être 
un admirateur de la gloire de Yahvé, son Seigneur. Avec 
l'évolution des doctrines touchant la rétribution et 
l'au-delà (A.-M. Dubarle, Les Sages d'Israël, coll. Lectio 
di vina 1, Paris, 1946; A. Gelin, Les idées maîtresses de 
l'Ancien Testament, coll. Lectio divina 2, Paris, 1948, 
ch. 3), le juste acquiert la certitude que, par delà la 
mort, ce n'est plus l'existence diminuée des ombres 
au shéol qui l'attend, mais un surcroît, une plénitude 
de vie. Alors l'admirateur de la gloire divine ici-bas 
peut et doit espérer qu'il sera glorifié du resplendisse
ment de cette gloire (P. van Imschoot, Théologie de 
l'Ancien Testament, t. 2 L'homme, Paris, 1956, ch. 2; 
§ 3, n. 5 L'immortalité bienheureuse, p. 71-75). On 
notera, au point de vue de la spiritualité, les perspec" 
tives ouvertes sur la communion avec Dieu. 

3° Le nouveau Testament apporte des préci
sions enrichissantes. 

1) Les synoptiques présentent le but dernier et uni
ficateur de la vie que doit viser le chrétien, comme 
l'entrée définitive dans le i:oyaume (Mt. 8, 11; 13, 43; 
les lieux parallèles ne seront pas cités); le partage du 
règne (Mt. 25, 3r.), conçu comme un festin (Luc 22, 
29-30), des noces (Mt. 25, 1-13). C'est un bonheur avec 
Dieu ou en Dieu, selon le sermon sur la montagne (Mt. 5, 
3-12; Luc 6, 20-23). Le disciple en quête de cette béati
tude doit s'adonner tout _entier à sa poursuite, sans rien 
distraire de son activité vers des buts terrestres : nul 
ne peut servir deux maîtres (Mt. 6, 2r.; Luc 16, 13). 
Se livrer tout entier à Dieu, cela s'opère dans la foi 
(Mt. 8, 10-13), qui, d'elle-même, conduit à l'obéis
sance à la volonté de Dieu (spécialement dans l'obser
vance des deux grands commandements, Mt. 22, 34-
40), à l'abandon fùial à la Providence du Père des cieux 
(Mt. 6, 25-34), à l'imitation du Christ que l'on suit 
jusque dans ses souffrances (Mt. 10, 38; 16, 24). 
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2) Pour saint Paul, c'est à une cc réunion immédiate » 
avec le Christ que le chrétien doit aspirer (Phil. 1, 
21), à une participation à la gloire du premier-né 
d'entre les morts (Col. 1, 18), à la présence de Dieu· 
cc tout en tous » (1 Cor. 15, 24-28). En d'autres termes : 
à l'épanouissement de la charité dans la vision (1 Cor. 
13, 12). 

3) La vision de Dieu « comme il est » marque aussi, 
chez saint Jean, la vie éternelle, achèvement de notre 
filiation divine, parfaite conformité avec notre Père 
{1 Jean 3, 2). Les fidèles, ceux qui sont dans le Christ 
€t en qui est le Christ (Jean H, 20), Jésus viendra les 
prendre pour les amener à la maison du Père où il leur 
aura préparé une place près de lui (H, 2-3). Ils pour
ront ainsi contempler la gloire qu'il a reçue du Père 
(17, 24). 

4) L'auteur de l'épître aux Hébreux voit dans les chré
tiens des pèlerins en route, sous la conduite du Christ, 
vers la Patrie, le lieu du repos (Hébr. 3). Ce lieu est aussi 
le temple dans lequel notre grand Prêtre, toujours 
vivant, intercède pour ceux dont la pérégrination n'est 
pas achevée (7, 24-25). Et quand tous les élus auront 
été sauvés, se poursuivra une autre liturgie, à la gloire 
de !'Agneau, dans_)a Jérusalem céleste que !'Apoca
lypse (21, 1-4) situe au terme de la vie présente. 

Ces indications, assurément sommaires, suffisent à 
montrer que l'idée de fin de l'homme n'est pas étran
gère à la Bible. Mais on aurait tort de lire dans ces 
données une notion technique de la fin, c'est-à-dire · 
d'une cause. Que l'on puisse utiliser cette notion plus 
évoluée dans une analyse théologique de ce que nous 
apprend !'Écriture, cela semble raisonnable. Il faudra 
l'introduire dans ce domaine, et ce sera un des bienfaits 
les plus appréciables de la théologie de l'avoir fait et, 
par là, d'avoir rendu possible une étude systématique 
de l'agir chrétien. Nous en sommes redevables à saint 
Augustin (surtout grâce à sa théorie de l'uti et du frui, 
cf T. Deman, Le traitement scientifique de la morale 
chrétienne selon saint Augustin, Montréal-Paris, 1957). 

Avant d'aborder la suite de notre étude, un avertis
sement s'impose. Comme nous l'avons dit, nous ne refe
rons pas le traité de fine ultimo, mais nous tâcherons 
de dégager, d'un point de vue doctrinal, ses implica
tions en théologie spirituelle. Aussi bien, nos renvois 
à saint Thomas ne feront que servir ce propos. Quant 
aux auteurs spirituels, il est évident, d'une part, qu'assez 
peu d'entre eux s'astreignent à recourir à la notion de 
fin d'une façon méthodique et, d'autre part, qu'il y 
aurait peu d'intérêt (à supposer que ce fût possible) 
à signaler tout ce qui, chez eux, peut s'interpréter en 
termes de fin, de béatitude. Nos références ne veulent 
avoir d'autre valeur que celle d'illustrations. 

1. FIN ET IŒALISME SPlRITUEL - Le chrétien connaît 
l'existence de spiritualités non chrétiennes. Il n'a pas 
le droit de les mépriser. Mais il ne peut davantage 
oublier la transcendance du christianisme sans se priver 
de sa propre spiritualité. C'est que celle-ci se présente 
avec une plénitude incomparable. Sur la foi même qui 
la fonde, elle se défend de se présenter comme une réali
sation possible, entre beaucoup d'autres, de l'être 
humain, comme une voie conduisant à un certain achè
vement, fût-ce, par hypothèse, le plus élevé. Elle ne se 
laisse pas réduire à une découverte bumaine de ce 
qu'est l'homme, ni à une projection de la subjectivité. 
Dès qu'elle est suffisamment reconnue dans sa vérité, 
qui émane de Dieu, elle impose un devoir objectif 

d'adhésion. Si la spiritualité chrétienne ne répondait 
d'une manière unique aux postulations du réel, tout en 
les dépassant, une obligation aussi impérieuse se révéle
rait intolérable. 

10 L'homme, être finalisé. - Il y a ainsi un 
réalisme de notre spiritualité. On peut affirmer sans 
crainte qu'il se rencontre dans toutes les écoles. C'est 
qu'en réalité il suppose la doctrine commune de la fin 
de l'homme. 

1) La fin est cause. - Mais, pour le saisir, il faut se 
référer résolument à une conception rigoureuse de la 
finalité : la fin est cause. Lieu commun de la philo
sophie : d'une philosophie, il est bon de le relever, 
éprouvée par la réflexion chrétienne. Et d'abord, la 
fin est cause de l'agir. En visant un bien comme son 
terme, l'action ne cherche pas seulement un élément 
qui la complète, l'équilibre, l'harmonise à la tendance 
d'où elle sourd. Elle est régie par ce bien, et cela pour 
être posée, pour être. Pas de fin : pas d'opération ni; 
par conséquent, de vie, et, surtout, pas de vie spiri
tuelle. II faut faire un pas de plus. Car la finalité dans 
!'agir renvoie à une finalité plus profonde. Il est impos
sible en effet qu'un être agisse pour une fin, si, d'abord, 
son existence et sa nature ne dépendent d'une fin. 
C'est une loi infrangible de l'être créé. En supposant 
par absurde que cesserait l'amour « che muove il Sole e 
l'altre stelle », nous devrions donc comprendre non 
pas que tout dynamisme se verrait figé, que l'univers 
s·'immobiliserait, mais, radicalement, qu'il n'y aurait 
rien à immobiliser, que l'univers n'existerait pas.· Le 
rappel de cet enseignement peut sembler d'un intérêt 
bien lointain, sinon étranger à la doctrine spirituelle. 
Il n'en est ainsi qu'en apparence. 

2) Conséquence immédiate. - Si l'homme est finalisé 
dans son être, il n'a pas à inventer le sens à donner à sa 
vie, mais à assumer librement l'ordre iQ.scrit dans son 
être. Les philosophies et les humanismes qui ne le 
reconnaissent pas pour un être finalisé lui ouvrent une 
liberté absolue dans la détermination et le choix des 
valeurs à poser comme but de son activité. Inutile de 
signaler autrement que le résultat peut être, par exemple, 
le système d'un Jean-Paul Sartre ou la tentative de 
cc mystique » athée d'un Georges Bataille. Ou bien l'on 
considérerait le saint, le génie, le héros, comme des 
réalisations-types de l'homme, chacune également 
valable en son ordre, comparable aux autres, sinon 
commensurable. On peut soutenir sans exagération 
que la doctrine de la fin marque le premier départage 
du christianisme d'avec tout autre enseignement et 
pratique spirituels, comme on a démontré que l'idée de 
création sert de pièce maîtresse à la pensée, chrétienne 
et a provoqué une transformation ess~ntielle de la 
pensée (J. Chevalier, Histoire de la pensée, t. 2 La 
pensée chrétienne, Paris, 1956; É. Gilson, L'esprit de la 
philosophie médiévale, 2e éd., Paris, 1944). D'ailleurs, 
création et finalité sont inséparables; nous aurons 
l'occasion d'y revenir. 

Nous percevrons mieux le réalisme de la spiritualité 
chrétienne en considérant maintenant la réalité con
crète qui constitue la fin de l'homme. Cette question, 
la théologie nous y a habitués, comp~rte un double 
versant l'un objectif : Dieu est la fin ultime, et la seule, 
de la créature spirituelle; l'autre subjectif : la perfection 
dernière que la créature trouve en Dieu. 

20 Dieu, f'm de l 'houune. - Quand on pense la, 
création, it faut avec saint Thomas (Somme théologique, 
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à l'image de son Fils~é pour leur salut, c'est encore 
lui-même, et dans la perfection de sa vie trinitaire, 
qu'il leur assigne pour fin. Cela peut n'être pas dit en 
termes techniques dans la Bible, mais il s'agit de savoir 
si ce que dit la Bible peut avoir un autre sens. Car ce 
qui évacuerait l'agapè, ce serait justement de ne pas 
s'ordonner à Dieu par le désir et la recherche animés 
de la grâce. Tandis que désir et recherche forment la 
réponse même de l'homme à la sollicitation du Bien 
par essence, et la seule réponse qui possède la réalité 
d'une œuvre de Dieu. Cette doctrine n'introduit pas 
de naturalisme dans la pratique chrétienne; elle lui 
fournit une assise réelle. 

1a q. 44 a. 4 ad 4), respecter l'unité de la triple causa
lit~, efficiente, exemplaire, finale. Produire les êtres, c'est 
donc pour Dieu, nécessairement, se constituer leur fin. 
S'il s'agit de créatures douées d'esprit, capables de 
connaître et de vouloir la ~n pour telle, c'est Dieu même 
qu'elles sont appelées à atteindre corn.me objet propre de 
leur connaissance et de leur amour. Ainsi se manifeste la 
première~ générosité divine, la première miséricorde, 
pour parler en langage thomiste (1,. q. 21 a.~). Avec de 
l'attention mêlée de révérence, l'homme peut découvrir 
cet ordre de sa création dans l'inquiétude du cœur, 
au sens de la célèbre analyse augustinienne. Nous 
sommes par un don de Dieu en vue d'un don de Dieu 
(cf C.-V. Héris, Le mystère du Christ, Paris, 1928, 
p. 21). Nous sommes pour Dieu : la libéralité divine 
s'ouvre un champ d'action qui couvrira jusqu'aux dons 

. gratuits de la grâce. 
On ne s'étonnera pas que saint Thomas ait centré 

son De perfectione c,itae spiritualis autour de la fin du 
chrétien; on pourra rappeler que la première conférence 
de Jean Cassien porte de même sur la fin de la vie 
monastique (Collatio 1, surtout ch. 5, PL 49, 486-487; 
éd. et trad. E. Pichery, SC 42, 1955, p. 81-83). On se 
reportera surtout à des spir_ituels chez qui la systéma
tisation scolastique est respectée : 

Saint Ignace de Loyola t 1556 dans les Exercices spirituels, 
1• méditation • posant le principe logique et le fondement. 
méthodique des quatre semaines • (P. Deffrennes, La médita
tion fondamentale, RAM, t. 20, 1939, p. 12!.); - saint Robert 
Bellarmin t 1621 (De ascensione mentis in Deum, Opera omnia, 
t. 8, Paris, 1873, gradus 1, p. 2H-246) adopte le schème tra
ditionnel des causes et termine par la méditation de la cause 
finale son exposé du • premier degré »; - après une· première 
méditation consacrée à la création, saint François de Sales 
t 1622 invite Philothée à considérer sa fin:« Dieu ne vous a pas 
mise en ce monde pour aucun besoin qu'il eût de vous, qui lui 
êtes du tout inutile, mais seulement afin d'exercer en vous sa 
bonté, vous donnant sa grâce et sa gloire » (Introduction à la 
vie dévote, 1 • partie, ch. 10, .2• méd.); - Louis Lallemant 
t 1635 place en tête de ses sept principes : la vue de la fin, à 
quoi succède immédiatement l'idée de perfection (La doctrine 
spirituelle, éd. F. Courel, coll. Christus, Paris, 1959); -
Antonin Massoulié t 1706 .fait aussi de la fin et de la perfec
tion ~e thème de la première d'e ses Méditations de saint Tho
mas (Paris, 1934). - Si l'imitation ne parle de Dieu fin ultime 
qu'au livre 3, ch. 9, c'est que l'intention de la fin se présente 
comme purificatrice des affections, de mêine qu'au ch. 33 
elle permet de vaincre l'instabilité de nos affections. 

1) .Désir et recherche de.Dieu. :- Mis en rapport avec 
la finalité créatrice; le désir de Dieu chez l'homme, 
l'aspiration à Dieu et la recherche de Dieu apparaissent 
donc comme suscités par le Créateur et comme répondant 
à son initiative. Les suspecter d'entreprise auda
cieuse sur !'Absolu et la souveraine gratuité de son 
amour, flairer eri eux un· relent de naturalisme inconèi
liable avec la condescendance qui caractérise l'agapè 
biblique, reviendrait à vider de son sens propre le .dogme 
premier de la création que seule, alors, quelque vague 
représentation anthropomorphique remplacerait. Du 
reste, qu'il y ait chez des philosophes, Platon, Plotin, 
une explication naturaliste du désir de Dieu, c'est un 
problème tout autre et d'ailleurs bien peu surprenant. 
Une critique du mysticisme catholique comme. celle 
d'A. Nygren (Érôs et Agapè, trad., Paris, 1944), qui 
ne voit dans l'amour désireux de Dieu qu'une impor
tation de l'érôs platonicien; se trouve ainsi viciée à la 
base et s'explique par une conception insuffisante de 
l'agapè. Si Dieu crée, il se donne en fin de son œuvre. 
S'il crée des êtres intelligents, et qu'il les réforme 

Voir l'art. DÉSIR DE Drnu (DS, t. 3,col. 929-947),sur la place 
que la tradition spirituelle fait au désir de Dieu. Il est évident 
que ce désir comme la recherche qu'il nourrit peut revêtir 
des formes plus ou moins troublantes. Il se pose aiors un 
problème de purification, non de rejet pur et simple. Cf art. 
,DÉSIRS, t. 3, col. 606-623. 

2) Amour de Dieu pour l'homme. - Dans sa termi
nologie, la tradition théologique ne s'est pas toujours 
arrêtée à un· décalque du vocabulaire biblique de 
l'agapè. Elle n'en a pas moins préservé et exploité 
les richesses de la révélation. L'axiome dionysien : 
bonum est diUusic,um sui appliqué à Dieu, et son succès 
dans la pensée chrétienne, en sont . témoins. On sait 
comment saint Thomas l'interprète de la causalité du 
bien par mode de fin (J. Péghaire, L'axiome« Bonum 
est di'{Jusic,um sui" dans le néo-platonisme et le thomisme, 
dans Revue de l' U nic,ersité. d'Ottawa, t. 2, 1932, p. 5*-
30*). Dieu s'aime. Son amour et son bien sont une seule 
et même réalité : lui-même .. Librement, il aime sa créa
ture, c'est dire·: il la produit ;i.fin qu'elle l'aime (nous ne 
considérons que la créature raisonnable) .. Il se commu
nique à elle, c'est dire : il l'attire à la pa,rticipation 
de son propre bien. En dernière ana.lyse, l'amour 
créateur n'est donc rien d'autre que l'amour du Bien 
divin s'associant des amours créés pol!r qu'ils jouissent 
du même Bien. Avec l'élévation à l'ordre surnaturel, 
le Bien par excellence nous est communiqué comme 
fin en tant qu'il est aimé divinement, en tant qu'il est 
la béatitude des trois Personnes. Dans notre être de 
nature et dans notre être de grâce. nous sommes ainsi 
suspendus à l'amour que Dieu se porte, à l'amour 
subsistant: à l'Amour-Dieu. Res sacra homo. 

Il vaut la peine de citer deux textes remarquables: 
« Per hoc autem quod ponimus in eo (Deo) processionem 

amoris, ostenditur quod Deus non propter aliquam indigen
tiam creaturas produxit, neque propter aliquam aliam causam 
extrinsecam, sed propter amorem suae bonitatis • (S. Thomas, 
Somme théologique, 1• q. 32 a. 1 ad 3). . 

• Oportet quod eo modo ·eliectus tendat in finem quo· agens 
propter finem agit: Deus ai.item qui est primum agens omnium 
rerum, non sic agit quasi sua actione aliquid acquirat, sed 
quasi sua actione aliquid largiatur : quia non est in potentia 
ut aliquid acquirere possit, sed solum in actu perfecto, ex quo 
potest aliquid elargiri. Res igitur non ordinantur in Deum 
sicut in finem cui aliquid acquiratur, sed ut ab ipso ipsummet 
suo modo consequantur, cum ipsemet sit finis• (Contra gentiles 
3, 18, à Item). 

Le réalisme que la doctrine de la finalité assure à 
la spiritualité chrétienne se revêt donc d'aspects qui 
s'impliquent mutuellement. Notre spiritualité est 
celle d'un être finalisé qui se voit comme un effet de 
la générosité divine et qui est appelé à répondre à ce~te 
libéralité. Dieu est la fin de l'homme; la fin est prm
èipe d'être. S'il ne lui était donné la possibilité de désirer 
et de chercher Dieu, il serait contradictoire que l'homme 
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pût exister. Nous ne serions pas. Tout cela enfin s'appuie 
sur la réalité même de Dieu qui est amour. S'il y a 
une vie spirituelle en nous, elle ne peut être qu'une 
œuvre d.e Dieu. Nous pouvons établir cette conclu
sion, non seulement sur un argument semblable à 
ceux d'Aristote et de· Platon : par sa perfection la 
plus haute activité du nous constitue un emprunt à la 
divinité, mais sur le fait ontologique de -l'être finalisé. 
Puisque telle est l'origine.de la vie spirituelle, sa prati
que consistera fondamentalement en un recours à 
l'amour créateur. Elle rejettera comme autodestruction 
tout effort séparé de ce recours. 

3° Perfection. de l'homme. - Nous abou
tissons à la même conclusion en réfléchissant à la fin 
prise au sens subjectif : la perfection à laquelle tend un 
être finalisé. Tous les auteurs spirituels parlent de la 
perfection; ils font. tous une obligation de sa pour
suite. Aussi, peu de mots revienrient-ils plus souvent 
dans leur langue. On entend soit le terme idéal du 
progrès de la vie intérieure, soit la condition ou l'état 
d'une âme qui réalise ce progrès. Mais seul un être 
finalisé possède une faculté d'accomplissement. C'est 
ce principe qui soutient l'argument par lequel saint 
Thomas montre que la charité constitue l'essence de 
la perfection : cc Unumquodque di'citur esse perfectum 
in quantum attingit proprium finem, qui ,est ultima 
rei perfectio. Caritas autem est quae unit nos Deo, 
qui est ultimus finis humanae mentis » (Somme théolo
gique, 2a 2ae q. 184 a.1). De fait, comme la finalité 
suppose la création, ainsi la perfection au sens originel 
du mot : l'achèvement, le totaliter factum, se rapporte 
à un être-fait. C'est cette acception que nous avons 
en vue ici. 

1) Exigence de tendre à la perfection. - Si l'on est 
fondé à dire qu'en reconnaissant et en acceptant 
d'avoir Dieu pour fin l'homme· coïncide âvec sa raison 

· d'être, il faut avancer de même que c'est une condi
tion de son exister humain et chrétien que de tendre 
à la perfection. Qu'il le fasse, ce n'est qu'une façon 
d'accomplir la volonté de Dieu. On comprend }'una
nimité des auteurs spirituels à laquelle nous faisions 
allusion il y a un instant. L'idéal chrétien peut se 
présenter pour eux comme divinisation, union à Dieu, 
imitation de Jésus, service à la gloire de Dieu par 
la louange ou la miséricorde témoignée aux. membres du 
Christ : affaire de culture théologique, d'inspiration 
personnelle, de sensibilité à des conjonctures histo
riques, de mentalité même. Sous cette diversité cepen~ 
darit, s'observe le souci permanent de la perfection. 
C'est que ce souci n'est pas seulement indispensable à 
ce que les auteurs proposent, mais bien plutôt que ce 
qu'ils proposent est impensable pour un être qui ne 
.serait pas tenu de s'accomplir .. Rien en cela qui fasse 
redouter un retour à soi au détriment de la conversion à 
Dieu, une subordination de Dieu au bien de la créature, 
un anthropocentrisme. Du moins, aussi longtemps que 
l'on ne perd pas de vue la foi, l'espérance et la charité. 
Pour l'homme fidèle à la vie théologale reçue dans le 
Christ, son centre : Dieu, est en lui, Dieu en tant qu'il 
est vérité et bien, nol). pour l'homme seulement, mais 
pour Dieu. . 

2) Perfection cc per modum factionis ». - La perfection 
d'une créature, parce que d'un être fait, se réalise 
toujours cc per modum factionis », pour reprendre le 
mot de saint Thomas (1a q. 4 a. 1 ad 1). Maître de soi 
.et de ses actes grâce à ses facultés spirituelles (1 a 2ae pro-

logiie), l'homme ne saurait, dans le but de s'achever, se 
contenter de subir l'attrait du Bien divin, sa fin. C'est 
eii pleine connaissance et en plein vouloir, en d'autres 
mots, en pleine possession de soi, qu'il lui faut s'ordonner 
à Dieu. Dans le contexte doctrinal que nous tâchons de 
reconstruire, se posséder ne signifie rien d'autre que 
pouvoir mettre en œuvre ce que l'amour divin crée 
en le destinant à l'amour fruitif de Dieu. Autant dire 
que. se posséder équivaut à se recevoir des mains de 
Dieu. Non pas s'emparer des dons du Créateur et les 
employer de soi-même dans une intention propre, 
celle-ci fût-elle louable. Bien au contraire, engager 
toute son activité pour que les dons (et en eux l'inten
tion divine) s'éparnmissent dans la mesure et l'ordre 
voulus par Dieu. On peut légitimement appliquer à la 
vie spirituelle ce qui vaut du sens de la vie humaine : 
le chrétien doit devenir ce qu'il est par grâce; il doit se 
faire, comme aiment dire les modernes, et, dans cette 
vue, rester au. contact de la source de tout bien et 
s'ouvrir à son influx créateur. Avec le progrès intérieur, 
l'âme doit d'ailleurs subir une purification de cette 
possession de soi légitime. On lira avec intérêt l'exposé 
des degrés de pauvreté spirituelle par lesquels a passé 
Marie de l'Incarnation (ursuline). Son texte (Relation 
de 1654, dans Écrits spirituels et historiques, éd. A. J a met, 
t. 2, Paris-Québec, 1930, p. 452-466) commence juste
ment par le don des facultés qui permettent à l'homme 
la maîtrise de son agir; 

C'est à partir de ce que Dieu le fait être que le chré
tien tente de se parfaire. Au risque de nous appesantir, 
dégageons quelques implications immédiates de cette 
vérité dans l'exercice de la vie spirituelle. Elle comporte 
d'abord une attitude d'accueil, de disponibilité, à 
l'endroit des grâces de Dieu, sans doute; mais aussi le 
respect pour la nature humaine dans ses traits tant 
communs qu'individuels. Il n'y a pas de perfection, 
d'achèvement d'un être commencé, là où on rêve de 
substituer un être de sa façon à l'être reçu de Dieu. 
Inutile de souligner davantage le sens profond de la 
tradition chrétienne qui n'a cessé d'allier un authen
tique respect cle la nature à la pratique de l'ascèse. En 
second lieu, justement, mortification, dépouillement, 
abnégation, s'opposent à ce que le péché ne défasse 
l'œuvre de Dieu pour restaurer et préserver celle-ci 
dans sa plénitude, son intégrité. L'idée est commune 
depuis les origines (cf art. AscÈsE, DS, t. 1, col. 936-
1001). 

a) Tendre au terme dernier de l'agapè dù,ine. - Dans 
ces conditions, rechercher la perfection c'est accepter 
d'être aimé de Dieu. Le spirituel sait bien qu'aucun 
amour n'est moins platonique que· celui-là. Son effort 
consiste donc essentiellement à se rendre perméable 
à la générosité créatrice, à libérer la matière qu'elle 
travaille de tout obstacle à son efficacité jusqu'au 
dernier qui puisse résister : la condition temporelle 
de la vie ici-bas. Car, dans l'aspiration à passer à l'autre 
monde, on découvre aisément, . derrière le désir de 
Dieu, le souhait ardent que plus rien ne s'interpose 
entre le vouloir divin de se communiquer et sa complète 
réalisation. On ne rencontre pas cette interprétation 
vécue du cupio dissolvi chez une sainte Thérèse d'Avila 
seulement; on peut dire qu'elle accompagne toute sain
teté en se développant de pair avec elle. En un mot, la 
perfection est de coïncider avec l'effet suprême de 
l'effusion ·de l'agapè divine. Ce n'est pas là la raison 
d'aimer Dieu, mais il est impossible que le désir de ce 
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bienheureux terme ne découle de la charité, quand 
celle-ci est participée par un être finalisé {cf art. AnwuR
PROPRE, DS, t. 1, col. 533-53',; AVARICE SPIRITUELLE, 
col.1160-1161 ;Désir du CIEL, t. 2, col. 890-897). 

b) Donner-recePoir. - Dans ces perspectives encore, 
on peut réfléchir à· un acte essentiel de la religion : 
l'offrande, le don, en particulier le don de soi. Comment 
le don est-il possible d'un être en qui il y a un vide à 
combler par celui à qui le don est destiné? De plus, au 
plan psychologique, l'acte de donner quelque chose 
à la personne aimée engendre une satisfaction dont il 
faut, évidemment, que l'âme se purifie dans ses rela
tions avec Dieu. Cas d'antinomie, pour employer le 
vocabul9.ire du P. Charles Truhlar. Disons que la 
condition de la créature, en son besoin de perfection, 
loin d'exclure la faculté de se donner, la réclame au 
contraire. Pour elle, il n'existe d'autre moyen de 
progresser, parce qu'il n'en existe pas d'autre de 
transcender ses limites. Cela vaut avant tout quand la 
personne à qui est faitle don, est l' Auteur de tout bien. 
L'amour oblatif s'adresse au Créateur dont l'agapè 
suscite la faculté du don, son acte, la réalité donnée, 
enfin l'accroissement consécutif de l'intimité avec lui. 
Offrande et accueil se correspondent et, par là, se 
rendent mutuellement possibles : donner en recevant, 
recevoir en donnant. De cet équilibre à sauvegarder, 
l'âme doit avoir une conscience nette pour couper 
court aux infiltrations d'un pharisaïsme supérieur : 
croire que l'on peut donner à Dieu comme à un homme. 
Rien d'étonnant que ce soit au génie spirituel si direct 
de sainte Thérèse de Lisieux que nous devions le 
texte si précieux, commenté par ses exemples, de 
l' « offrande à l'amour miséricordieux » {voir art. DoN 
DE soI, DS, t. 3, col. 1567-1573). 

3. FIN ET ESSENCE DE LA VIE SPIRITUELLE. - 1 ° Pri
mauté des vertus théologales. -1) Continuité de la 
vie spirituelle et de la Pie céleste. - Un être ne s'achève pas 
par un apport purement étranger. De l'imparfait au 
parfait il doit y avoir continuité : ce qui était donné 
en condition d'imperfection doit se retrouver en condi
tion de perfection. Mais aussi ce qui sera perfection 
doit déjà se trouver en ce qui demande à être perfec~ 
tionné. Cette nécessaire continuité revêt la forme d'une 
croissance dont le développement vital a toujours 
fourni la meilleure analogie. Étant donné que la fin 
dernière consiste en la béatitude, c'est-à-dire en la 
participation à la béatitude que Dieu est, cette fin ne 
surviendra pas de l'extérieur à une non-existence 
selon Dieu. Autrement, elle ne constituerait pas un 
accomplissement et, du point de vue psychologique, 
ne représenterait rien pour le sujet à béatifier (cf 
J.-H. Newman, Holiness Necessary for Future Blessed
ness, dans Parochial and Plain Sermons, t. 1, Londres, 
1901, p. 1-1"; « Heaven would be hell to an irreligious 
man », p. 7). Ces faits imposent une conclusion : la 
participation à la vie divine offerte comme fin ultime 
n'est que l'épanouissement d'une participation donnée 
dès maintenant, ou elle n'est que contradiction. Elle 
ne serait rien, par exemple, si on la concevait comme 
l'aboutissement d'une existence morale droite, vécue 
même dans une croyance monothéiste. 

En introduisant dans le domaine spirituel une consi
dération de la finalité, on ne ramène pas les relations 
de la vie d'ici-bas à la vie céleste avant tout à un rap
port de mérite à récompense. Ce qui apparaît d'abord 
c'est la relation d'une structure germinale à une struc-

ture définitive au sein d'une réalité substantiellement 
identique : la vie divine participée. Point d'importance 
capitale. Seule une relation du second type peut, en 
effet, fonder une mystique qui suppose, pour condition 
de sa possibilité, une communion à Dieu dans son 
mystère personnel. 

2) Vertus dont l'objet est la fin dernière. - Parler de 
la grâce comme semen gloriae et des vertus théologales 
comme substance de la vie chrétienne, c'est la même 
chose. Ou, du moins, c'est présenter deux aspects de 
la même réalité.« Virtutes theologicae quarum objectum 
est ultimus finis» (Somme théologique, 23 2ae q. t, a. 7c); 
voilà qui les situe dans l'organisme spirituel au-dessus 
de toutes les autres vertus. On remarquera combien 
fréquemment saint Thomas recourt à la notion de 
fin à leur propos (1 a 2ae q. 62; et dans les traités de 2a. 
2ae q. 1-',5). Il en résulte des conséquences importantes 
pour la théorie aussi bien que pour la pratique spiri
tuelles. 

a) La primauté de la charité. - « Unùmquodque 
dicitur esse perfectum inquantum attingit proprium 
finem, qui est ultima rei perfectio. Caritas autem est 
quae unit nos Deo, qui est ultimus finis. humanae 
mentis » (2". 2ae q. 18', a. 1c; à comparer avec le De 
perfectione Pitae spiritualis, ch. 1). Dans la comparaison 
avec la foi et l'espérance, il dira que ces deux vertus 
atteignent Dieu selon que nous en recev._ons quelque 
bienfait, la connaissance du vrai (Dieu se disant à nous), 
l'obtention d'un bien (Dieu nous secourant). Mais la 
charité • attingit ipsum Deum ut in ipso sistat » (2a. 
2ae q. 23 a. 6c). Ce dernier mot s'emploie justement à 
propos de la fm possédée. Saint Thomas ne craint pas 
de l'utiliser même dans ce cas où la possession n'est pas 
définitive. 

b) Vue plus spirituelle des Pertus théologales. - Leur 
rapprochement avec la fin dernière permet de les 
définir comme un commencement de la vie éternelle. 
Prenons l'exemple de la foi. Si pour saint Thomas, comme 
pour tout le monde, croire consiste dans l'adhésion au 
révélé sur l'autorité de la parole de Dieu, il n'en est que 
plus saisissant de relever sa définition de la foi, - défi
nition in forma, comme il l'affirme -, qui se rencontre 
dans les mêmes mots en deux de ses œuvres : " Fides est 
habitus mentis, qua inchoatur vita aeterna in nobis, 
faciens intellectum assentire non apparentibus » (2& 2ae 
q. t, a.1c;DePeritate, q. 1" a. 2. Nous avons touché ce point 
ailleurs : Credere. Note sur la définition thomiste, dans 
Revue de l'UniPersité d'Ottawa, t. 30, 1960, p. 37*-',7*). 
Par son rapport essentiel à la vie éternelle : la vie de 
Dieu à participer parfaitement, nous pouvons compren
dre la foi comme union à la connaissance que "Dieu a 
de lui-même (De veritate, q. 14 a. 8), comme adhésion à 
la personne qui révèle (2& 2ae q. U a. 1c). Conception 
mystique, pourrait-on dire, en tout cas, pierre d'attente 
plus solide pour une théorie de la contemplation que 
d'autres qui verraient facilement, dans la foi, d'abord 
une obéissance, une soumission, un régime méritoire. 

Des ouvrages modernes se i:ecommandent spécialement, 
outre celui de l\L-L. Guérard des Lauriers {Dimensions de la foi, 
Paris, 1952) : L.-M. Dewailly, Jésus-Christ, Parole de Dieu, 
Paris, 1945, et J. Mouroux, Je crois en toi, Paris, 1949. Il y 
aurait évidemment beaucoup à citer de saint Jean de la Croix. 
Dans le sens de ce que J. Mouroux appelle justement• la struc
ture personnelle de la foi •, voir La montée du Mont Carmel, 
liv. 2, ch. 22 (dans la traduction éditée par Lucien-Marie de 
Saint-Joseph, t. 1, Paris, 1949, p; 245-248). 

c) L'espérance et l'amour de charité. - La fin rémplit 
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un double rôle : mouvoir le désir, le reposer. Dans le 
repos, il y a présence pleine, purement positive. Or, 
dans la motion, « le bien, la valeur, la fin, en tant que 
motifs du désir, sont nécessairement présents au sujet, 
présents comme n'étant pas encore. La fin est absente et 
meut en tant qu'absente » (J. de Finance, La motion 
du bien, dans Gregorianum, t. 39, 1958, p. 38). Cependant, 
c'est une vérité intangible que l'identité de la charité 
in via et in patria. Dès qu'elle existe, la charité rend 
Dieu présent à l'âme en le lui faisant atteindre dans sa 
réalité même. Aussi est-elle première, parce qu'en cet 
amour consiste notre perfection qui se prend de la, 
fin ultime. C'est le sens de l'argument de saint Thomas 
rapporté plus haut {2a 2ae q. 18ft a. 1c). D'autre part, 
saint Thomas parle aussi de la charité « en tendance » : 
« Caritas tendit in ultimum finem sub ratione ultimi 
finis » (2" 2ae q. 26 a. 1 ad 1). Du côté subjectif, nous 
parlons de perfection initiale et de perfection termi
nale. De même, du côté subjectif, nous parlerons de 
présence et d'absence de Dieu. Sans porter atteinte, 
évidemment, au réalisme de la présence, sans le dimi
nuer. En vertu de la charité, Dieu, notre fin, est présent; 
en même temps, mais en vertu des conditions tempo
relles de la charité, Dieu, notre fin, est aussi présent 
comme absent. Du point de vue de l'amour, il y a là 
comme une violence qui lui est faite ou, mieux, qu'il se 
fait, ne pouvant se contenter du fait d'une présence, 
quand il demeure possible d'en approfondir l'intimité. 
Les saints éprouvent cette violence, comme aussi ils 
passent par des alternances senties de la présence et de 
l'absence de !'Aimé. 

Voir la page magnifique de saint Bernard sur le Christ qui 
apparaît et disparait, qui se rend présent, mais que l'on ne 
peut, même alors, posséder: In Cantica 32, 2, PL 183, %6; 
la première strophe du Cantique spirituel de saint Jean de la 
Croix, et combien de textes sur l'Époux caché, sur l'absence, 
l'amour impatient. 

Les intermittences de l'attention, pour importantes 
qu'elles soient, ne suffisent pas à rendre compte de ces 
phénomènes spirituels. La nécessité des purifications à 
opérer et à souffrir fournit l'explication, si cette néces
sité provient du mystère de Dieu dans lequel pénètre 
l'âme. La transcendance de l'll:tre divin pose justement 
comme loi que, pour être connu et aimé en lui-même 
(et non dans et par ses effets), il demeure caché, au-delà 
de nos prises. L'on comprend que cette Réalité, qui 
est la fin par excellence et parce qu'elle l'est, puisse 
(et elle seule) être donnée à l'amour, en même temps 
qu'elle demeure objet de désir; ou plutôt que, plus 
elle est aimée comme présente, et plus elle est désirée 
dans une présence plus haute. Si telle est la structure de 
la charité dans l'homo "iator, il en découle nécessai
rement qu'elle ne saurait aller sans l'assurance que son 
désir est réalisable, sans l'espérance. « Idem bonum est 
objectum caritatis et spei », écrit saint Thomas : même 
bien, même fin, « sed caritas importat unionem ad 
illud bonum, spes autem distantiam quamdam ab eo » 
{2" 2ae q. 23 a. 6 ad 3). Ce n'est pas le dynamisme de 
l'intérêt qui joue; c'est celui de la charité qui souhaite 
que l'Aimé se répande par sa présence autant que son 
amour l'y incline. 

2° Mode créé de la vie théologale. - Les consi
dérations précédentes nous conduisent normalement à 
aborder la question du mode créé de notre vie théologale. 

1) Réalité de notre participation à. la Pie .diPine. - Si 
c'est en réalité que nous possédons la vie divine, formel-

lement comme dit !'École, il faut bien marquer le 
caractère créé de cette participation pour éviter les 
écueils du monisme. Les scolastiques y pourvoient en 
faisant de la grâce un accident, seule manière d'avoir 
ce que Dieu est substantiellement. Dans les limites 
de notre dessein, retenons que ce qui en Dieu n'a pas 
de fin ne peut se rencontrer en nous que finalisé : 
notre vie surnaturelle, par son épanouissement (fin
perfection); l'une et l'autre, par Dieu (fin-objet). Or, 
nous sommes associés aux relations de connaissance 
et d'amour des trois Personnes. Chacune des Personnes, 
pure relation aux autres, est perfection infinie en elle
même. Notre perfection est à réaliser; et, d'autre part, 
rien n'est plus intime à un être que sa perfection. 
Si la 'nôtre ne sourd pas de l'intériorité naturelle de 
l'esprit, mais de l'union à Dieu, il faut dire que nous 
devons adhérer aux Personnes divines comme plus 
intimes à nous que nous-mêmes, selon la formule 
augustinienne. Tandis qu'en Dieu, le Père n'est pas 
plus intirrie au Fils que celui-ci ne l'est à lui-même. 
La relation aux Personnes divines a donc quelque 
chose que les relations des personnes entre elles n'ont 
pas : un dépassement du moi propre ou, en tenant 
compte de la condition pécheresse à laquelle pense 
saint Paul, une exigence de se dévêtir de soi (Rom. 13, 
H; Gal. 3, 27). Il faut donc que notre entrée dans les 
relations de la Trinité, pour se réaliser, se double 
d'un lien à Dieu plus intime à nous que nous-mêmes 
et à la fois transcendant tout le créé : un lien religieux. 
En conséquence, au plan de la vie exercée, nos actes 
de foi, d'espérance et de charité portent une incidence 
religieuse. 

2) Gloire de Dieu et perfection de la créature. - Nous 
avons conscience de toucher un problème délicat. Il 
faut sans doute respecter la distinction des vertus 
théologales et de la vertu de religion. Mais, on ne dis
tingue pas pour séparer ce que le réel unit. Par consé
quent, une fois assurée la valeur prééminente des 
trois vertus théologales, et parce qu'on l'a assurée, 
on doit se rappeler que le réel unit la vie divine et un 
vivant, qui est créature et le demeure en tout ce qu'il 
accomplit. Créature : être fait par Dieu et pour Dieu, 
dépendant de Dieu, tenu de se soumettre et de se 
référer à Dieu en cela même qui l'unit à lui dans la, 
participation de sa vie intime. L'adhésion à Dieu qui 
se traduit par la foi, l'espérance et la charité, se présente 
comme une union et aussi, de façon inséparable, comme 
l'application de l'esprit à Dieu, premier principe et 
fin dernière, en quoi consiste la sainteté au gré de saint 
Thomas (2" 2ae q. 81 a. 8; sainteté qui ne diffère pas de 
la religion « secundum essentia,m, sed solum ratione »). 

Nous avons tâché de montrer ailleurs que telle était l'expli
cation de la place faite à la religion dans le bérullisme (R. Belle
mare, Le sens de la créature dans la doctrine de Bérulle, Paris, 
1959, p. 170-172). En prolongeant la réflexion dans ce sens, 
nous rejoindrions la distinction proposée par J. de Guibert 
entre • mystique d'union • et • mystique de service • (Études 
de théologie mystique, Toulouse,.1930, ch. 6). 

De là on conclura d'abord que notre élévation à la 
participation de la nature divine doit inspirer une 
louange reconnaissante; que cette louange doit aller 
à Dieu pour sa perfection intrinsèque. 

G.-M. Braso, Liturgia i espiritualitat, Montserrat, 1956, 
p. 100-10!, : lien entre fin ultime et attitude religieuse. 

Mais, plus radicalement, l'octroi de la grâce constitue 
déjà une consécration qui fait du chrétien une hostie 
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spirituelle. Les actes émanant de la grâce : l'accueil 
de la lumière div~ne, ~a remise de soi à Dieu, à sa pitié 
secourable, la dilect10n, forment en eux-mêmes un 
culte en esprit et en vérité (cf Rom. 12, 1; Phil. 2, 17; 
Hébr. 12, 28; 13, 15; 1 Pierre 2, 5). C'est que l'être 
divinisé du chrétien et son agir manifestent la bonté de 
Dieu. Ils sont la gloire de Dieu, pour laquelle l'homme 
est créé, cette gloire qui ne se distingue pas en réalité 
du bien de la créature (P 2ae q. 114 a. 1. ad 2; 2a 2ae 
q. 132 a., 1 ~d 1). Gloria Dei, çiçens horrw (S. Irénée). 

Il ne s agit pas, encore une fois, de subordonner la 
gloire de Dieu à l'intérêt de la créature. Il semble que 
J .. Rohmer (,!-a, p,nalité morale ehez les théologiens de 
s~int Auf,1,Stin_ ~-Duns_ Scot, Paris, 1939, p. 136-138) 
n a pas discerne I mtent10n profonde de saint Thomas et 
son caractère religieux. Sous un aspect ou l'autre, 
c'est toujours l'amour intéressé qui est en question. 
Il y a sûrement des textes qui méritent une étude,et 
qui nous révéleraient peut-être des témoins sûrs de 
l'amour intéressé. 

Celui-ci de Marsile Ficin, par exemple : • Frustra laboras 
philosophe, dum conaris omnia comprehendere nisi apprehen~ 
d_er_is animam, per quam sis reliqua comprehensurus; quidnam 
tib1, theologe, prodest, aeternitatem asserere Deo nisi eamdem 
tibi quoque _asseras, ut per aeternitatem tua~ frui possis 
aeternitate divina? • (Opera omnia, Bâle, 1561, p. 885). On 
peut consulter, avec prudence, W. Dress, Die Mystik des 
Marsilio Ficino, Berlin-Leipzig, 1929, p. 116-124; P.-Q. Kris
teller, The Philosophy of Jlforsilio Ficino, New-York, 1943, 
p. 349-350, vaut mieux. Voir art. F1c1N, DS, t. 5, col. 295-302. 

4. FIN ET UNITÉ DE LA VIE SPIRITUELLE.-Dieuestdonc 
la fin de l'homme, qui trouve en lui son achèvement 
suprême. Or, il est constant que rien ne perfectionne un 
être sinon en se communiquant à lui : en faisant un avec 
lui, ou mieux, ici, en l'entraînant à soi dans l'union. Mais 
la perfection causée en nous par la grâce divine est 
donnée à l'état initial et, donc, est tendue vers un accom
plissement ultérieur. Le progrès se déterminera en 
fonction de ce terme, la gloire. Il consistera en une 
communication de plus en plus étroite et intime de 
Dieu; pour nous placer du côté du sujet : en un « enra
cinement » plus profond et plus envahissant du don 
divin dans l'âme (2 8 2ae q. 24 a. 4c et ad 3). Des deux 
termes à unir, Dieu et l'homme, Dieu est l'unité et la 
simplicité mêmes; l'homme est nativement posé dans 
le multiple et le divers. L'union à Dieu va donc déclen
cher dans l'homme un processus d'unification intérieure. 
On peut· en juger par son terme, la fin-perfection, 
Quand celle-ci est réalisée, c'est tout l'être de la créature 
qui se trouve orienté in actu vers Dieu : rien en elle 
n'échappe, ni ne saurait échapper à l'empire du don 
divin; aucune discordance n'est possible d'avec ce 
que Dieu offre et donne, d'avec Dieu donnant et donné. 
Aussi longtemps que la perfection demeure fin à 
réaliser, qu'elle est encore poursuivie, elle attire comme 
idéal d'unification intégrale. par le fait qu'elle attire 
comme idéal d'union à Dieu. 

Voir J. Daniélou, Platonisme et théologie r.nystique, coll. 
Théologie 2, 2• éd., Paris, 1954, p. 35-45, pour saint Grégoire de 
Nysse. On trouve chez saint Augustin le témoignage d'une 
expérience et une doctrine d'une richesse exceptionnelle; 
sereporter à l'étude de H. Rondet, L'anthropologie religieuse 
de saint Augustin, dans Recherches de science religieuse, t. 29, 
1939, p. 163-196. Ruusbroec possède aussi une anthropologie 
dans laquelle le concept d'unité joue un rôle capital; il y est 
en effet en dépendance de la doctrine dionysienne de l'unité 
de Dieu. Un bon instrument pour obtenir une vue d'ensemble 
de cette··pensée complexe, le compendium d'A. Ampe, Theo-

logia mystica secundum doctrinam beati Joannis Rusbrochii .. , 
_Anvers, 1957. 

En acceptant avec saint Augustin de réduire à deux 
les orientations possibles de l'amour : amour de Dieu, 
amour de soi, saint Thomas dira de l'amour de Dieu 
qu'il a une puissance d'unification(« est congregativus ») 
en ce qu'il ramène les affections (« affectum hominis •) 
du divers à l'unité, tandis que l'amour-propre disperse 
(« amor sui disgregat ») les affections sur divers objets, 
pour _autant que l'homme s'aime en désirant les biens 
temporels qui sont divers et variés (1 a 2ae q. 73 a.1 ad 3). 
Dans ce même texte, le docteur angélique rappelle, 
en conséquence, la connexion des vertus causée par 
l'amour de Dieu. On connaît le sens de son enseignement 
sur ce point : c'est comme attachement à la fin ultime 
que l'amour de Dieu remplit cette fonction architec
tonique (1 a 2ae q. 65; 2.8 2ae q. 23 a. 7-8). 

Par là, la charité restitue progressivement à la vie 
théologale quelque chose de la simplicité qu'elle possède 
en Dieu et qui, au niveau de notre participation, s'étale 
en actes de croyance, de confiance en l'aide du Tout
Puissant miséricordieux et d'amitié pour Dieu (voir, 
par exemple, la triple « tension » d'espérance, de foi, 
de ~harité, chez sainte Thérèse d'Avila, dans M. Lépée, 
Sainte Thérèse mystique, Paris, 1951, p. 278-281). 

En second lieu, dans l'amour de la fin, activité 
théologale et activité morale composent en une vie, 
la vie chrétienne. Il est remarquable que !'Écriture 
(nous prendrons_ des exemples .dans saint Paul) soude 
souvent ses parénèses à la doctrine de la justification. 
Le Christ est notre vie (Phil. 1, 21; Col. 3, 4); l'Esprit 
anime les fils de Dieu (Rom. 8, 14); lès cohéritiers du 
Christ ont reçu les prémices dê !'Esprit (Rom. 8, 23). 
Le devoir essentiel du baptisé consiste dans l'imitation 
de Dieu ( Éph. 5, 1); mais il ne possède encore que /,(Js 
prémices de l'esprit. Aussi bien conserve-t-il une atten
tion religieuse aux traits les plus humbles de son 
existen~e : dans la cité, payer des taxes, s'acquitter 
des impôts, et généralement se soumettre aux pouvoirs 
civils (Rom.13, 1-7); dans le cadre domestique, obéit au 
maître, aux parents, au mari; exercer l'autorité de 
l'époux, du père, du maître (Éph. 5, 21 à 6, 9; Col. 3, 
18-25). Le refus dédaigneux de ces réalités relève de 
la prétention de « purs », de «.parfaits)), qui imaginent 
de situer la perfection dès avant la fin (cf la pénétrante 
étude de M. Moré, Les racines métaphysiques de la 
réçolte, dans Dieu Viçant 21, 1952, p. 33-59). Le vrai 
spirituel ne s'attache à rien et ne méprise rien. Sa pureté 
ne détache pas une vie d'imitation de Dieu des néces
sités de la vie humaine, - ce qui est la condition de la 
fin possédée. Elle imprègne l'humain d'une corres
pondance: à la fin aimée par-dessus tout et en tout, -
c'est la condition de la fin encore en perspective. 

On pense spontanément à sainte Thérèse de Lisieux et la 
charité qu'elle mettait dans les choses les plus insignifiantes. 
Et avec raison, tellement sa pratique et sa doctrine · sont 
exemplaires (M.-M. Philipon, Sainte Thérèse de Lisieux, 
4° éd., Paris, 1946, p. 103-106, 133-152. Cf les degrés par 
lesquels sainte Thérèse d'Avila« a dominé les·fins proprement 
humaines de l'activité », M. Lépée, op. cit., p. 280). 

En troisième lieu, c'est dans le rapport à l'unique fin 
ultime que s'unissent action et contemplation. Nous 
n'entrerons pas dans le détail de ce difficile problème. 
Disons seulement qu'on peut l'envisager ainsi : il ne 
peut y avoir de vie spirituelle authentique dont seraient 
absentes les valeurs ou d'action ou de contemplation. 
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Agissant ou contemplant, le chrétien a Dieu pour fin 
et se porte vers lui par. la charité qui l'aime pour lui
même et qui est une charité agissante (1 Jean 3, 16-19). 
Cf J. Lebreton, Tu solus sanctus, coll. Verbum salutis, 
Paris, 1%8; F. Jetté, La voie de la sainteté d'après 
Marie del' Incarnation, Ottawa, 195t.. 

Nous ne pouvons décrire, dans les cadres de cet 
article, tous les moments de l'unification intérieure et 
leurs enchaînements. Ajoutons une dernièr,e note. En 
plus de l'unification des divers secteurs de l'agir, il 
y a simplification du mouvement même de l'âme vers 
sa fin. Mais c'est là une question de psychologie spiri
tuelle que nous ne pouvons aborder. 

s. FIN ET LIBER'Œ SPIRITUELLE. - Nous n'empiéterons 
pas sur l'article LIBERTÉ. Il suffira ici d'indiquer, d'après 
saint Thomas, la relation entre fin et liberté intérieure. 
Le texte le plus dense est celui de la somme Contra 
gentiles (!,, 22, à Similiter). Par l'amour qu'il produit en 
elle, le Saint-Esprit dispose l'âme à vouloir et accomplir 
d'elle-même, et non par contrainte, la volonté de Dieu, 
qui est volonté de son vrai bien. De cette façon, il la 
libère de la servitude des passions et du péché, dans 
laquelle elle est captive d'un faux bien, et de la servi
tude de la loi qu'elle observerait à contre-pente _de ses 
inclinations, par crainte. Liberté multiforme qui doit 
pénétrer dans tout le domaine de !'agir humain (voir par 
exemple chez saint Jean de la Croix : liberté du cœur, 
Montée du Mont Carmel, liv. 3, ch. 20, éd. cit., t.1, p. 367; 
de la mémoire, p. 323; de l'entendement, Nuit obscure, 
liv. 1, ch. 12, p. 528; de la volonté, Cantique spirituel, 
st. 35, v. 3, t. 2, p. 887); qui doit détacher non seulement 
des biens créés, objets de nos opérations, mais du bien 
même de l'opération (Maxime 139); qui enfin va toujours 
croissant. Si on l'analy&ait dans toutes ses modalités 
et au long de son développement, on pourrait toujours 
découvrir Sa structure essentielle dans l'adhésion à 
Dieu fin ultime. Dès qu'un vouloir humain se fixe ainsi 
en Dieu, il commence d'imiter le vouloir de Dieu qui 
est libre à l'égard de tout par son identité avec le Bien 
divi.n. Dès ce moment donc il participe à la liberté de 
Dieu, comme la gr.âce lui donne de participer à sa 
nature et les vertus théologales à sa vie. 

Conclusion : Dieu Béatitude. - La doctrine de 
la fin de l'homme ne saurait trouver son parfait. équi
libre théologique à moins de se rattacher à une vérité 
plus haute. Isolée, elle pourrait prêter le flanc à la 
critique. On lui reprocherait, cela n'a rien .d'inouï, de 
n'être qu'un eudémonisme supérieur. Mais, d'un côté, 
ce n'est pas à une quelconque assimilation à lui-même 
que Dieu appelle l'homme : c'est à la participation 
de sa propre nature et de sa vie intime. Certitude 
essentielle de la révélation chrétienne qui a donné lieu 
aux doctrines de la déification et de la divinisation. 
D'autre part, quand on a affirmé de Dieu sa perfection 
infinie et compris que cette perfection n'appartient pas 
à un Tout impersonnel, mais à un l!ltre qui se possède 
pleinement . dans la connaissance et l'amour, on ne 
peut éviter de parler de sa béatitude. Dieu est sa 
béatitude, telle est la vie divine. Dans ses deux Sommes 
(Théologique 1 a q. 26; Contra gentiles 1, 100-102), saint 
Thomas (pour ne rien dire de saint Augustin) termine 
par cette vérité son exposé des perfections divines. 
Donc aussi, dans les deux cas, elle précède son 
étude de l'homme en marche vers Dieu: On pourra 
observer le même équilibre dans l'imitation (livre 3, 
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ch. 21) : la louange des perfections divines (à remarquer 
spécialement : optimus, suffecientissimus, plenissimus, 
in quo cimcta bona simul et perfecte sunt et semper 
fuerunt et erunt) se lit dans un chapitre consacré à Dieu 
(au Christ)« repos éternel des saints». Surtout on retien
dra le motif suivant : « Ideo minus est et insufficiens, 
quidquid praeter teipsum mihi donas, aut de teipso 
revelas vel promittis, te non viso nec plene adepto ». 
Car, il ne s'agit de rien de moins. C'est Dieu même que 
Dieu veut donner à l'homme, et Dieu est Béatitude. 
L'homme a Dieu pour fin, et sa béatitude se trouve en 
Dieu. En Dieu tel qu'il est à lui-même : aussi bien le 
motif formel de l'aimer, c'est lui-même. En introduisant 
une raison d'intérêt dans notre charité, nous rendrions 
impossible notre bonheur : parce que Dieu veut être 
pour nous, pour notre amour, ce qu'il est à lui-même, 
à son amour. 

Le problème de la fin dernière touche à tous les problèmes. 
Nous ne pouvons que fournir quelques indications bibliogra
phiques, sans prétendre compléter les références données 
dans. le texte. 

1. Écriture. - On trouvera des données utiles dans J. Bon
sirven, Les enseignements de Jésus-.Christ, coll. Verbum salutis, 
8• éd., Paris, 1950; - J. Huby, Mystiques paulinienne et 
johannique, Paris, 1947; - dans deux excursus très riches de 
C. Spicq, L' Épître aux Hébreux, t. 2 Co~mentaire, coll. Études 
bibliques, Paris, 1953 : Le. repos de Dieu et des chrétiens, p. 95-
101,; La perfection chrétienne, p. 2H-225; . ..c.. sur le désintéres
sement, G. Didier, Le désintéressement du chrétien, coll. Tho
ogie 32, Paris, 1955 (doctrine de saint Paul); É. Boularand, art. 
DÉSINTÉRESSEMENT, DS, t. 3, col. 550-591. 

2. Les textes fondamentaux de saint Thomas: 1•2••q.1-5, 
avec 1• q. 26 etq. Ha. 4; Contragentileslib. 3, c. 2, 3, 16, 17, 18, 
25, 37, 48, 61, 63; lib. 1, c. 100, 101,102; et le De perfectione 
1>itae spiritualis. Quant aux auteurs modernes qui se réclament 
du docteur angélique, nos sondages nous ont conduit à une 
constatation plutôt décevante. Les commentaires de la 1• 2-•, 
comme celui, très étendu, de J.-M. Ramlrez (De hominis 
beatitudine, 3 vol., Madrid, 191,2-1%7), n'offrent aucun pro
longement en direction de la spiritualité. Il faut en dire autant 
de l'art. Fin, de P. Richard, dans le DTC, t. 5, 1912, col. 2t.77-
250t.. Les auteurs thomistes de •. manuels • de théologie spiri
tuelle (par exemple R. Garrigou-Lagrange, dans son classique : 
·Les trois âges de la 1>ie spirituelle, 2 vol., Paris, 1938-1939) ne 
contiennent que les données communes, sans aucune tentative 
d'exploitation systématique de l'idée de fin. 

On pourra s'aider de T. Steinbtichel, Die philosophische 
Grundlegung der katholischen Sittenlehre, 2 vol., Dusseldorî, 
1938 {1951) et 1939; G. de Broglie, De fine ultimo humanae 
11itae, Paris, 1948, d'une part; et de l'autre, de J. Tissot, 
La 1>Îe intérieure simplifiée .. , 15• éd., Paris, 1920; L. Sturzo, 
The True Life, Washington-Paterson, 1%3, qui contient des 
aperçus intéressants, mais dans un contexte qu'indique bien 
le sous-titre : Sociology of the Supernatural; pages suggestives 
de J. Pieper, Ueber die Ho_fjnung, Leipzig, 1935, ch. 1 Bemer
kzmgen über den Begriff des Status Viatoris. - K. Bormann, 
Das Ziel des Menschen, dans Mystische Theologie, t. 1, Munich, 
1955, p, 59-114. 

3. Vertus théologales en relation avec la fin ultu:ne. -
H. Bars, Croire ou l'amen du salut, Paris, 1956; Trois 1>ertus
clefs, Paris, 1960, qui divise sa matière selon le rapport des 
trois vertus à la fin. - Ch.-A. Bernard, Théologie de l'espérance 
selon saint Thomas d'Aquin, coll. Bibliothèque thomiste 3t., 
Paris, 1961. - J. de Guibert, Charité parfaite et désir de Dieu, 
RAM, t. 7, 1926, p. 225-250. - Les cahiers de Lumière et Vie: 
Foi (23, 1955), Espérance (H, 1959), Amour de Dieu, amour des 
hommes (t.i., 1959). - A propos de l'amour et du désintéresse
ment, nous estimons indispensable, du point de vue de l'his
toire comme de la doctrine, les travaux d'É. Gilson, La 
théologie mystique de saint Bernard, Paris, 193t., en particulier 
les p. 151,-177; la Note sur la cohérence de la mystique cister• 
cienne, p. t.03-r.12, qui prolonge le ch. H L'amour et son.objet, 
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p. 266-283, dans L'esprit de la philosophie médiévale, 2• éd., 
Paris, 194'4. 

ROSAIRE BELLEMARE. 

FINETTI (BERNARD), théatin, 1613-1689. - Né 
à Venise en 1613, Bernard Finetti entra dans l'ordre 
des théatins et y fit profession le 16 janvier 1633. 
Il fut nommé supérieur de la maison des théatins de 
Paris, Sainte-Anne-la-Royale, en 1653. Après quelques 
années en France, Finetti revint en Italie et s'y consacra 
à la prédication et à la rédaction de ses nombreux 
ouvrages. Il mourut à Venise le 29 mars 1689. 

Finetti a publié à Venise onze ouvrages sous le titre 
général de Riftessi di spirito; la plupart d'entre eux 
commentent les textes de l'Écriture que présente 
la liturgie; ces commentaires sont destinés aux prédi
cateurs soucieux de donner une nourriture spirituelle, 
comme aussi aux fidèles qui veulent avancer dans la 
voie de l'esprit. L'exégèse de Finetti est surtout spiri
tuelle et fait un fréquent usage des Pères. 

Riflessi di spirito e considerazioni ·morali sopra gli Ei,angeli 
delle Domeniche, 3. vol., 1660-1662. - Riflessi ... sopra gli 
Evangeli della Passione di Gesù Cristo, 1664. - Riflessi ... sopra 
gli Evangeli delle /este de' Santi .. , 1666. - Riflessi ... sopra gli 
Evangeli di tutta la Quaresima, 1668. - Riflessi ..• sopra gli 
Evangeli e Festività della beatissima Vergine Maria, 1670. -
Riff,essi... sopra gli Evangeli che trattano del Santissimo 
Sacramento dell'Eucharistia, 1672. - Riflessi... sopra i 
quattro Evangelisti, 1674, commentaire de 155 versets isolés. -
Secondi riflessi ... sopra gli Evangeli delle Domeniche, 2 vol., 
1679-1680. - Riflessi ... sopra lo stato infelice dell'uomo in 
questa vita, e lo stato miserabile dell' anime del Purgatorio nell' 
altra, 1681. - Riflessi ... sopra i setle salmi penitenziali del santo 
re e profeta David, 2 vol., 1685. 

Finetti publie aussi des Ri'{f,essi di spirito, meditazioni, 
et trattenimenti spirituali d'un'anima, che ritirata dal 
mondo per dieci l{Ïorni ... c,a cercando il suo Signore I ddio .. , 
1676 (Meditationes et recollectiones animae .. , Au~bourg, 
1690), qui présentent trois retraites de dix jours; la 
première, d'apparence assez ignatienne quant au plan, 
consacre quatre jours aux fins dernières, trois à la vie 
du Christ depuis l'incarnation jusqu'à la tentation 
au désert, et les trois derniers à la résurrection, l'ascen
sion et la pentecôte; l'omission de la passion est surpre
nante. Les deux autres retraites ont pour sujet l'état 
religieux et l'état ecclésiastique. Finetti y joint douze 
règles à observer pendant la retraite, quarante maximes 
spirituelles et des « afiectus » pour s'exercer dans 
chacune des trois voies, enfin trois petits chapitres 
sur la solitude, le zèle pour la perfection et la manière 
de s'exercer spirituellement dans toutes les actions. 
de la journée. 

L'ensemble de l'œuvre de Finetti, après diverses réimpres
sions fragmentaires, a été rééditée en quatre yoJumes in-4° 
(Venise, 1720). 

Acta Capitulorum generalium Clericorum Regularirtm, t. 3, 
ms 7, Archives générales des théatins, Rome. - B. de Tracy, 
Remarques sur l'élablissement des théatins en France .. , s I, 1755, 
p. 74. - A. F. Vezzosi, 1 scrittori de' Cherici regolari detti 
Teatini, t. 1, Rome, 1780, p. 356-359. - Gioi-nale de' Letterati 
d' 1 talia, t. 23, 2, 1733', p. 530. 

Barthélemy MAs. 

FINS DERNIÈRES (MÉDITATION DES). -
1. Bases scripturaires. - 2. Les Pères. - 3. Le moyen 
âge. - 4. De la Renaissance à la Réc,olution française. -
5. Du 1 ge siècle à nos jours. - 6. Méditation des fins 
dernières et mystère chrétien. 

t. BASES SCRIPTIJRAIRES 

1° Orientation générale. - Deux textes furent 
inlassablement répétés tout au long de la tradition. 
Le premier a servi d'incipit à de nombreux traités 
des fins dernières : « En toutes tes actions, souviens-toi 
de tes fins dernières et tu ne pécheras jamais » (Eccli. 
7, 36; d'après la Septante et la Vulgate). Le second 
texte souvent cité est, selon la Vulgate : « Ah, s'ils 
avaient la sagesse I s'ils comprenaient et s'ils prévoyaient 
leurs fins dernières! » (Deut. 32, 29). Ces deux textes 
donnent le ton habituel de la considération des fins. 
Ils soulignent son rapport à la conversion, à la puri
fication de l'âme. Ils ont commandé bien des exégèses 
plus ou moins accommodatices, en particulier l'appli
cation systématique à la destinée individuelle de 
tous les textes qui visaient en premier lieu le destin 
d'Israël comme peuple et le jugement collectif. Ainsi 
l'aspiration à l'avènement glorieux du Seigneur se 
réduit bien souvent à la vigilance où doit nous maintenir 
l'incertitude de l'heure de la mort. Rien d'illégitime 
en cela, mais un certain appauvrissement. 

2° Sources de la réflexion chrétienne. -
Laissant de côté les «lieux» classiques (on les trouvera 
aisément dans les articles CrnL, ENFER, EscHATOLOGIE, 
etc), indiquons plutôt l'une ou l'autre avenue parfois 
négligée. 

Sur les paragraphes qui suivent, cf J. Guillet, Thèmes bibli
ques, coll. Théologie 18, 2° éd., Paris, 1954; - Art. Jugement, 
DBS, t. 4, 1949, col. 1321-1394 (R. Pautrel et D. Mollat); 
- H.-M. Féret, La mort dans la tradition biblique, dans Le 
mystère de la mort et sa célébration, coll. Lex orandi 12, Paris, 
1951. Nous les avons largement utilisés. 

1) Obscurité de la mort. - On a souvent noté la lenteur 
mise par Israël à admettre une survie. On a moins 
relevé les raisons et la valeur religieuse de cette incer
titude. Pour le peuple élu, Dieu seul est maitre de la 
vie : il la donne et la reprend comme bon lui semble. 
Il a fait le monde tel qu'il est. Mourir est donc une 
réalité naturelle et divine, à accepter sans tragique, 
avec bon sens et confiance en Dieu. C'est « s'en aller 
par le chemin de toute la terre » (Jos. 23, H), « se 
coucher avec ses pères "• « être engrangé » ( Gen. 25, 
17; 35, 29; etc), comme le grain après une mystérieuse 
moisson. Sur ce qui suit la mort, on ne peut pas dire 
grand'chose : cela dépend de Dieu seul. 

. Sans doute, cette sérénité patriarcale prend-elle dans 
la suite des. temps une coloration plus sombre. Les 
livres sapientiaux développeront souvent le thème 
de la précarité, de la brièveté de la vie. Les phrases 
amères de Job et de Qohélet, la réflexion plus sereine 
de la Sagesse, le thème « ubi sunt ... » (Isaïe et Baruch) 
éveilleront un écho sans cesse répercuté (cf Job 7, 7; 
14, 5-6; Eccl. 3, 19-21 et passim; Sag. 5, 8-15; I s. 33, 18; 
Bar. 3, 16-19). Le fait de s'en tenir le plus souvent 
au vieux shéol des peuples méditerranéens, l'absence 
de curiosité vaine, expriment bien le sens profond 
d'une dépendance totale de l'homme par rapport au 
vouloir divin. 

2) Mort et péché. - La méditation biblique des fins 
est centrée non sur la foi en la vie future, mais sur la 
relation de l'homme à Dieu. C'est qu'elle se développe, 
du moins à partir de Moïse, dans le climat de l'alliance. 
La vie véritable, c'est d'être avec Dieu. Rompre avec 
lui, être infidèle à l'alliance, c'est mourir (cf Deut. 4, 40; 
5. 33; etc). Le péché est une mort &.pirituelle. C'est 
pourquoi, dans la pensée populaire, le méchant finit 
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toujours par mourir et le juste par vivre (cf ProP. 10, 2; 
11, 19; 12, 28; Job 18, 5-15; etc). Sans doute, ici encore 
Job et Qohélet protesteront, accusant de simplisme 
cette « solution facile » (cf Job 9, 21-23; 21, 23-25; 
Eccl. 7, 15; 9, 2; de même le Ps. 73). Mais ils en resteront 
à une antinomie et à l'affirmation du mystère. L'intui
tion profonde gardait sa valeur : dans l'infidélité 
présente, le croyant voit apparaître sa conséquence 
dernière. La rupture avec Dieu, causée par le péché, 
annonce la rupture totale de la mort. Le récit de la 
chute en Gen. 2-3 se contente d'universaliser cette 
intuition en lui faisant déborder le cadre de l'alliance 
et en la situant dès l'origine de l'humanité. Le nouveau 
Testament ne rejettera pas cette manière de voir : 
c'est par le péché que la mort est entrée dans le monde 
(cf Rom. 5, 12); il permettra de la surmonter, de la 
transformer de l'intérieur. Dans le Christ,_ la mort 
changera de sens. 

3) Jugement et Jour de Yahvé. - Pour dissiper 
un peu l'obscurité de la mort, il faudra la réflexion 
conjuguée des prophètes sur le destin du peuple, et 
des sages sur le destin des individus. 

Dans les deux cas, c'est une exigence de justice devant 
le désordre de l'histoire qui permet de dépasser la 
mort. Si le présent est incompréhensible, opaque à 
la réflexion religieuse, l'avenir ne peut manquer de 
manifester la victoire de Dieu. Un jour, tout sera 
remis dans l'ordre. Ce sera le jour de Yahvé, la destruc
tion du péché et de sa conséquence, la mort._« Mort » 
du peuple opprimé, dispersé, qu'Ézéchiel voit symboli
quement ressusciter sous le souille de Dieu (Éz. 37, 1-14). 
Mort des individus aussi, surtout dans le cas du juste 
mis à mort pour sa foi en Dieu : il est impensable de 
confondre dans une destinée commune le martyr et 
ses bourreaux (cf Dan. 12, 2-3; 2 Macc. 7, 9). ·On le 
voit, la foi dans une survie personnelle n'est pas appuyée 
sur la capacité de l'esprit à dépasser le terrestre, mais 
uniquement sur la fidélité absolue de Dieu envers ceux 
qui se confient à lui. 

Désormais, la mort perd son opacité. On distingue 
mieux le sort final des justes et des impies. La mort 
opère le partage (cf Is. 65, 13; Sag. 4, 19; Prov. 1, 24-32; 
8, 32-36). Les impies mènent au shéol une vie évanes
cente qui équivaut presque à un néant. Les justes, 
eux, sont inscrits dans le « livre de vie • (cf Is. 4, 3; 
Éz. 32, 32; Ps. 69, 29; 139, 16), ils font partie de la 
création nouvelle accomplie par Dieu en faveur des 
siens. Leur vie, c'est un retour au paradis, le rassemble
ment des exilés en marche vers la Jérusalem glorifiée, 
la suppression de toute larme, le festin de la sagesse. 
Ne nous laissons pas prendre aux images : il s'agit 
toujours d'une terre donnée par Dieu, d'un repas servi 
par lui. Il faut relire lé psaume 73 pour saisir l'audace 
confiante de cette foi et sa pureté. Les paraboles du 
Christ sur le royaume, celle du festin de noces par 
exemple (Mt. 22, 1-14), iront dans le même sens. 

Sur cette continuité de l'ancien Testament au nouveau dans 
la ligne du jugement, cf Jac. 5, 3-9; Gal. 6, 7-10; 2 Cor. 4, 16-18; 
les paraboles de l'iYraie: Mt. 13, 37-43; du filet: 13, 47-50; de 
Lazare: Luc 16, 19-31; la scène du jugement : .Mt. 25, 31-46; 
·etc. Sur la discrétion de !'Écriture au sujet de l'au-delà, cf 
H.-M. Féret, La mort dans la tradition biblique, p. 116-122. 

4) Nouç,eauté du ChrÏ-st. - Plus encore qu'il ne prolonge 
l'ancien Testament, le nouveau transforme radicalement 
sa perspective. Le Fils de l'Homme est apparu, non 
pas au terme, mais au sein même de l'histoire. Désormais, 
tout prend son sens par rapport à un événement 

passé. La mort de Jésus et sa résurrection manifestent 
la forme même que doit revêtir toute destinée humaine 
pour s'accomplir. Dieu montre en lui ce qu'il veut 
réaliser à la fin. Le ressuscité communique la viè éter
nelle à tous ceux qui veulent bien la recevoir. C'est 
pourquoi, le chrétien se tourne vers l'avenir avec une 
assurance tranquille, car il en possède déjà le gage. La 
fin sera moins un bouleversement, une grande remise 
en ordre, que la manifestation d'une réalité déjà 
présente et agissante dans le monde. Vivre, c'est être 
avec le Christ pour toujours. 

5) Présence de la fin. - Par la résurrection du Christ, 
la fin se trouve donc déjà présente à l'histoire. Dès 
maintenant, le chrétien, enseveli par le baptême dans 
la mort du Christ, ressuscite pour une vie nouvelle 
(Rom. 8, 11 et 35-39; Jean 5, 24; 1 Jean 3, 14). Tandis 
que la vie sans le Christ, placée sous le signe du péché, 
est une véritable mort (cf Rom. 5, 12), la« mort quoti
dienne » du chrétien est précisément ce qui réalise 
son union au Christ ressucité (2 Cor. 4, 10-11; 13, 4). De 
même le chrétien, par son adhésion au Christ, anticipe 
le jugement final : celui qui croit échappe au jugement, 
celui qui refuse de croire est déjà jugé (Jean 3, 17-18) : 
tout se décide par rapport au Christ. 

6) Attente de la parousie. - Si la fin est déjà mani
festée, le temps actuel de l'Église se trouve du même 
coup comme raccourci, le Seigneur est désormais tout 
proche, il est aux portes, il s'apprête à entrer. D'où 
les conseils de vigilance prodigués par le Christ : il 
viendra soudainement, comme un voleur (cf Luc 12, 
39-40; 21, 34-36; Marc 13, 33; Mt. 25, 1-13; 1 Thess. 5, 
2-3; 2 Pierre 3, 9; etc). Cette proximité impose un 
comportement nouveau : veiller, ne plus pécher (1 Cor. 
15, 34), user du monde comme n'en usant pas (1 Cor. 7, 
29-31), avoir· notre cité dans les cieux (Phil. 3, 20). 
La « morale » du nouveau Testament est polarisée 
par une espérance, celle du triomphe définitif du 
Christ, déjà acquis en principe, qui permet au chrétien 
de surmonter l'épreuve (Rom. 5, 3-5; 8, 24-25); c'est 
elle le ferment qui soulève toute la création (2 Cor. 5, 
2-4; Rom. 8, 22-23). La tribulation même n'est qu'un 
signe avant-coureur du jugement (1 Pierre 4, 17; cf 
1 Thess. 3, 3) : le croyant persécuté se sent déjà atteint 
des premiers rayons de la gloire (1 Pierre 4, 14; cf 
D. Mollat, loco cit., col. 1376-1377). 

7) Le peuple de Dieu. - L'Écriture n'omet ni le carac
tère éminemment personnel de la destinée humaine, -
car on est jugé selon ses œuvres (cf Jean 5, 28-30; 2 Cor. 
5, 10; Mt. 25; etq} -, ni sa dimension communautaire. 
La fin de l'homme est un « convivium », un royaume, · 
une cité, la plénitude d'un corps avec tous ses membres. 
Dès les premiers siècles, on s'est interrogé sur le « déca
lage » entre la fin de l'individu et la « fin du monde ». 
Cette question n'intéresse guère le nouveau Testament. 
Il se contente d'affirmer que le triomphe final est celui 
du Christ et de tous, et en même temps que « mourir, 
c'est -aller avec le Christ ». L'engagement personnel 
dans le royaume met en rapport avec l'avènement 
final, il le« fait arriver» (cf Actes 3, 19-26; 17, 30-31), 
tout comme la prière des justes en accélère la venue 
(2 Pierre 3, 12). Quant à la durée de notre attente, 
elle ne change rien au fond des choses (3, 4-10) : le 
regard reste fixé sur le triomphe du peuple tout entier. 
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2. LES PÎRF.S DE L'tGLISE 

1 o Mystique du martyre et tension eschato
logique. - L'attitude chrétienne des trois premiers 
siècles est dominée par la tension eschatologique, 
l'attente du retour du Christ; de plus, c'est le temps 
des martyrs : chacun vit exposé à la mort, on n'est 
guère tenté d'accorder une grande valeur à la terre 
et de s'y installer ( cf J. A. Fischer, Studien zum 
Todesgedanken in der alten Kirche, Munich, 1954, 
p. 7-12; cf art. EscHATOLOGIE, DS, t. 4; col. 1043-1044). 
La vie dans le Christ ressuscité, l'observation de ses 
commandements sont le signe même qu'on est du 
nombre des élus (S. Clément de Rome, Lettre aux 
Corinthiens n, 4; xxxv, 2-5, éd. F.-X. Funk, Patres 
apostolici, t. 1, Tubingue, 1901, p. 100-101, H2-145). 
Le jugement est donc pour les chrétiens un grand jour 
de joie. La mort est l'entrée du royaume dont on rêve, 
le martyre une victoire glorieuse sur le démon et les 
persécuteurs. C'est pourquoi, « il faut s'entretenir 
dans ces réflexions et ces pensées, les méditer jour et 
nuit », vivre prêt au martyre, même si l'on doit mqurir 
autrement (S. Cyprien, Ep. ad Fortunatum 13, PL 4, 
676a; cf aussi ses exhortations au martyre, Ep. 56, 
3, PL 4, 351 cet Ep. 77, 2, 416a, etc). 

Telle est l'attitude qui apparaît avec éclat dans les récits 
de martyre, celui de Polycarpe (vers 155), de Justin (vers 165), 
d'Appollonius (vers 185), de Pionius (en 250), par exemple 
(cf A. Hamman, La geste du sang, Paris, 1953, p. 66-69, 104-
105; J. Goubert et L. Cristiani, Les plus beaux textes sur l'au
delà, Paris, 1950, p. 3!.9, 270). Tel le désir du martyre chez 
saint Ignace d'Antioche, dans son Épître aux Romains : • Je 
sais ce qui m'est préférable ... Pourvu que je possède enfin 
Jésus-Christ ... Ne m'empêchez pas de naître à la vie », etc 
(cf!., 1; 5, 2; 6, 2-3; 7, 1-3, éd. et trad. P.-Th. Camelot, 
SC 10, 3• éd., 1958). 

Les siècles suivants rêveront de cette attitude idéale. Saint 
Ambroise t 397 rappellera que le chrétien vivant avec le Christ_ 
n'a rien à craindre de la mort (Expositio in ps. 118, 20, PL 15, 
1!.87-1488); le sage doit même ia désirer (Expositio in Lucam Iv, 
41-!.2, 1624c-1625b), et si une occasion de « mors laudabilis » se 
présente, ne pas la manquer (De excessu fratris sui Satyri, PL 16, 
1351). 

Saint Athanase t 373 voit dans le martyre un des éléments 
de la nouveauté chrétienne. • Que la mort soit vaincue par la 
croix .. , le signe manifeste en est que tous les chrétiens la 
méprisent ... Alors qu'avant le Christ elle était objet de crainte 
pour toùs, même pour les saints .. , maintenant .. , tous ceux qui 
croient au Christ ressuscité . .-. savent que les morts vivent ... 
et méprisent la mort au point de s'élancer vers elle • (Discours 
sur l'incarnation du Verbe 27, PG 25, 141c-1!.!ta). 

Plus tard, lorsque réapparaîtra dans la vie des 
chrétiens la possibilité du martyre, on reverra le même 
élan spirituel. 

2° Rappel des« grandes vérités». - L'expan
sion de l'Église et sa reconnaissance officielle ont été 
pour_la conscience chrétienne une tentation de triomphe 
terrestre (cf art. ESCHATOLOGIE, col. 1046-1047). 
Sans doute, s'agit-il moins d'une nouveauté que de 
la tendance sans cesse présente au " divertissement », 
que la ferveur primitive, entretenue par le climat des 
persécutions, avait simplement voilée. Face à une 
sécurité trop aisément installée sur terre, les pasteurs 
et les spirituels ne cessent de prêcher le sens « eschato
logique » des événements. Cette sorte de prédication 
est d'ailleurs une constante de la pensée chrétienne. 

1) Souvent l'occasion en est fournie par le spectacle 
de la mort. 

La peste de 252-25!. donne à saint Cyprien t 258 l'occasion 
d'un rappel des perspectives chrétiennes (De mortalitate, PL 4, 
583-602). Craindre la mort serait ne pas vouloir aller vers le 
Christ, oublier qu'elle est l'approche de ·1a joie perpétuelle du 
paradis (c. 2); les deuils doivent relever notre courage et la 
vigueur de notre foi : « L'assurance des biens futurs doit nous 
faire mépriser tous les maux »; la vie est tin i:ombat en vue de 
la victoire (c. 12); le monde est un pays étranger, qu'il faut se 
hâter de traverser pour atteindre la patrie, où ceux ·qui sont 
déjà récompensés nous attendent (c. 26). Voir art. CYPRIEN, 
DS, t. 2, col. 2662-2669. 

Parfois, c'est simplement la mort d'un proche qui provoque 
la méditation; ainsi saint Grégoire de Nysse t 39!. dans l'admi
rable récit de la mort de Macrine, sœur de saint Basile (PG 46, 
98!.-985); Ambroise, à qui la mort de son frère inspire une 
longue réflexion (De excessu fratris sui, PL 16, 1289-1354), 
qui est l'amorce d'une théorie de la méditation de la mort 
(2, 35 et 40, 132!. et 1325c). 

Pour les chrétiens vivant « dans le siècle », cette 
méditation appuyée sur l'événement est la plus normale, 
la plus naturelle aussi. Aucun effort pour frapper 
l'imagination ou émouvoir la sensibilité : les faits 
s'imposent. 

2) Très tôt cependant les fins dernières deviennent 
un thème de prédication, qui n'a plus besoin de circons
tances spéciales pour être évoqué. C'est que, dès 
l'époque ·des martyrs, on a compris quel stimuhnt 
la considération des fins apportait â. la pratique · du 
bien. Tertullien (De anima 43, PL 2, 724b), saint 
Cyprien (Lib. ad Demetrianum 23-21,, PL 4, 561-562) 
font appel au souvenir de la mort, à la crainte de l'enfer. 
A un peuple chrétien plus nombreux, plus mêlé de 
pécheurs, il convenait de rappeler, opportune; importune,. 
ce qu'on nommera plus tard « les grandes vérités »; 
Toute occasion est bonne. Il n'est pas un évêque, 
pas un prédicateur qui ne traite des fins dernières. 

Certaines de ces prédications deviennent de petits 
traités -destinés à la lecture'. Par exemple, la très belle 
Démonstration 22 de saint Aphraate, écrite en 31,4, 

-àJ;iJois dogmatique et morale, qui est un des tout 
prêmiers exposés d'ensemble sur les fins dernières, 
Sans doute, n'a-t-il pas encore l'ordre classique, -
mort, jugement, enfer, ciel -, mais il aborde tous ces 
thèmes avec une fraîcheur qu'on ne trouve guère 
ailleurs (Patrologie syriaque, t. 1, Paris, 1894, col. 991-
1050; DS, t. 1, col. 746-752). 

Saint Éphrem t 373 brosse • les peintures les plus éloquentes 
de la fragilité de la vie, du néant des biens terrestres, des ter
reurs de la mort, du jugement qu'elle amène et de ses formi
dables suites •, mais il n'oublie pas que, • pour nous rendre la 
mort moins amère, Jésus-Christ a bien voulu la goùter lui
même • (M.-N.-S. Guillon, Bibliothèque choisie des Pères de 

. l'Église .. , t. 10, Paris, 1828, p. 215, 3!.5). Voir DS, t. !., col. 788-
800. . . 

De saint Basile t 379, pasteùr et maître spirituel, cf textes 
dans P. Humbertclaude, La doctrine ascétique de saint Basile .. , 
Paris, 1932, ou dans.art. CRAINTE, DS, t. 2, col. 2477-2478. 

Signalons aussi les Caiéchèses de saint Cyrille de Jérusalem 
t386, exemple magnifique d'équilibre entre la foi chrétienne 
et la pratique qui doit s'en inspirer (Gat. 15 de secundo Christi 
ad~entu, PG 33, 869-916; Gat. 18 de carnis resurrectione, 1017--
10!.2). Voir DS, t. 2, col. 2683-2687. 

Saint Grégoire de Nysse t 39!. consacre un traité à la mort. 
On y relève la comparaison de la mort à un enfantement ·(De 
mortuis, PG !.6, 516b), le rôle des détachements de la vie comme 
apprentissage de la mort (512abc; cf analyse du traité par J. 
Daniélou, La doctrine de la mort chez les Pères de l'Église, 
dans Le mystère de la mort et sa célébration, p. 146-148). · 

Saint Ambroise t 397 a composé lui aussi un traité sur la 
mort. II développe le thème de • la vj.e imitation de la mort • : 
• Dum in corpore sumus, usum mortis imitantes ablevemus 
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animam nos tram ex istius · carnis cubili • (De bono mortis 5, 
PL 14, St.Sa). Notons son exégèse de Mt. 24, 36, où il est dit 
que Je Christ ignorait le jour du jugement : • Nobis enim scire 
non proderat, ut dum certa futuri judicii momenta nescimus, 
semper tamquam in excubiis constituti... peccandi consuetu
dinem declinemus ... Non enim prodest scire sed metuere quod 
futurum est• (De fi.de v, 17, PL 16,691; cf S. Hilaire, Comm. 
in Matthaeum 26, 4, PL 9, 1057). Cette explication propice à 
la • méditation des fins dernières • deviendra classique. 

Saint Jean Chrysostome t 407 fait largement appel aux 
thèmes classiques:· pensée de l'enfer, vanité des biens terrestres 
et leur fragilité (cf art. CRAINTE, col. 2477, ou les textes cités 
dans l'enfer, Paris, 1950, p. 167-169), spectacle de la mort, 
désir des biens célestes (cf Hom. 9 sur la pénite.nce, PG 49, 346; 
Encomium S. Drosidis et de memoria mortis, PG 50, 691-694; 
De futurorum deliciis et praesentium r,ilitate, PG 51, 34 7-354; 
cf sur Je sens chrétien de la mort, les deux sermons De consolas 
tione mortis, PG 56, 293-306). 

S. Cyrille d'Alexandrie t 444, homélie De exiw animae 
et de secundo adr,entu (PG 77, 1071-1090). -:-S. Eucher de Lyon 
t 449, Epistola de contemptu mundi (PL 50, 711-726); cf DS, 
t. 4, col. 1653-1660. - S. Pierre Chrysologue (t vers 450), 
divers sermons (121-126, PL 52, 529-549). - S. Léon t 461, 
sermons (51 et 90, PL 54, 310 et 450). - S. Anastase le Sinaïte 
(t après 700), Sermo in defunctos (PG 89, 1191-1202), un des 
témoins du genre·«discours du mourant à ceux qu'il va quitter•, 
qu'on trouve déjà dans Éphrem et qui deviendra commun 
au moyen âge. - S. André de Crète (t vers 740),·discours 

·ne r,ita humana et de defunctis (PG 97, 1268-1302), où· 
le sens de la beauté de l'homme et de la création contraste 
avec le ton habituel en cette sorte d'écrits. - La célèbre 
Vie de Barlaam et Joasaph est intéressante par la psychologie 
(j.e la conversion qu'elle met en œuvre et le rôle qu'y joue 
la méditation de la mort (ch. 4, PG 96, 893, et PL 73, 459). 

3° Méditation monastique. - A l'ère des 
martyrs succède celle des moines · (voir M. Viller, 
Le martyre et l'ascèse, RAM, t. 6, 1925, p .. 105-142; 
E. E. Malone, The Monk and the Martyr, Washington, 
1950). Il est impossible de sous-estimer l'influence 
des moines, en raison non seulement de leur grand nom
bre, mais aussi du rayonnement de leur présence et 
de leur spiritualité. Éphrem, Jean Chrysostome, Basile, 
Jérôme, Augustin, Grégoire le Grand, autant de vies 
spirituelles marquées par l'expérience· monastique, 
ou ayant reçu d'elle leur coloration. 

1) La Poie de la componction du cœur; - Il ne suffit 
pas de dire que, chez les moines, la mort et le jugement 
sont les« sujets ordinaires à la voie des commençants » 
(P. Resch, La doctrine ascétique des premiers maîtres 
égyptiens du quatrième siècle, Paris, 1931, p. 151-157), 
c'est toute la vie du moine qui tend à s'écouler .dans 
un climat où s'unissent crainte de Dieu, · désir du ciel 
et crainte de la damnation. Fruit d'une cc tournure 
d'esprit avant tout eschatologique », la componction 
maintient dans l'existence du moine cette vigilance 
recommandée par le Seigneur. État d'âme complexe, 
nourri du souvenir des péchés passés, de la certitude 
de la mort et du jugement, du sentiment de la fragilité, 
la componction s'entretient par la prière, le spectacle 
des adversités, l'examen de conscience, surtout par la 
méditation des fins dernières. Cette « méditation » 
est alors une rumination envahissante, au sein d'une 
existence d'où sont rigoureusement bannies les occupa
tions dissipantes {cf 1. Hausherr, Penthos. La doctrine 
de la componction dans l'Orient chrétien, Rome, 191.4, 
p. 42-43; J. Pegon, art. COMPONCTION, DS, t. 2, col.1312-
1321). 

2) Leçons des anciens. - Les textes les plus importants 
pour pénétrer cette attitude monastique sont les Vies 
des Pères et lèurs Paroles. Lues, copiées, apprises par 

cœur, ruminées presque à l'égal de la Bible, l'écho 
s'en retrouvera non seulement chez un Cassien, mi 
Jean Climaque, mais jusque dans les traités récents 
des « fins dernières •· 

Citons en premier lieu la Vie de saint Antoine t 356 
écrite par saint Athanase t 373. Tandis que le démon 
le tente en lui représentant « la faiblesse du corps et 
la longueur du temps», en lui suggérant« les douceurs 
de la volupté », Antoine résiste « en se mettant dans 
le cœur la mémoire du feu et le tourment du ver » 
(Vita 5, PG 26, 845-848). 

Et Antoine conseille à ses imitateurs : • Toute la vie de 
l'homme est bien courte auprès des siècles futurs .. , toute la 
terre est bie.n petite à côté du ciel•- C'est pourquoi, il faut 
vivre « comme devant mourir le jour même » : • Si nous 
vivons ainsi au jour le jour, nous ne pécherons pas, nous 
ne serons retenus par aucun désir, aucun resseQtiment, aucune 
provision terrestre • (16-18, 868-872; cf dans les ·œuvres de 
S. Athanase, De r,irginitate 23, PG 28, 280). Voir DS, t; 1, 
col. 702-709; t. 3, col. 189-196. 

Des conseils analogues se trouvent dans les Vies de saint 
Pacôme (t vers 346) (cf PO 4, p. 452-453). 

De saint Macaire (t vers 390) on racontera l'anecdote du 
crâne trouvé au désert et qui, pressé de questions, lui fait 
un sermon sur les tourments de l'enfer (Apophtegmes, Macaire 
38, PG 65, 280ab). Plus caractéristique et plus importante 
est son Epistola ad filios, PG 34, 406-407 (texte critique par 
A. Wilmart, E,AM, t. 1, 1920, p. 72-73). Elle énumère les étapes 
du retour à Dieu .; après une réflexion sur la fin de l'homme, 
qui est de chercher. Dieu, l'âme se repent de ses péchés, elle 
fait pénitence et méprise le monde; .Dieu lui donne ensuite 
le désir des larmes, l'attention à soi-même, la grâce • d'avoir 
à l'esprit le moment de son trépas et comment elle apparaîtra 
devant Dieu, et de parcourir par l'esprit les jugements et les 
peines, ainsi que les récompenses et les honneurs réservés 
aux saints ». 

On trouvera encore dans les Apophtegmes, sous le nom 
d'Évagre le Pon tique t 399, un schéma de méditation imagina
tive sur les fins dernières, où il n'omet pas les afjectus. • Cum 
sedes in cella, collige ad te sensum tuum, et memor esto diei 
mortis; ... memorare etiam eorum qui in inferoo sunt (imagine 
leurs douleurs et leurs gémissements)... Sed et diei resur
rectionis memor esto, et illud divinum, horrendum atque 
terribile imaginare iudicium... et super iudicio quidem 
peccatorum ingemisce, plora, vestire luctuum imaginem, 
metuens ne et tu ipse in his• corruas » (Verba sèniorum, lib. 3 
de compunctione 2, PL 73, 860-861; Apophtegmes, PG 65, 173). 

On pourrait citer encore de nombreux passages de saint 
Jérôme t 419 (cf art. EscHATOLOGIE, col. 1047), des Conférences 
de Jean Cassient 435, de la Règle de saint Benoît, des Instruc
tions de saint Colomban t 615. Ces textes diffusent en Occident 
l'héritage du monachisme oriental, sans ajouter aucune 
orientation nouvelle. · 

La Scala de Jean Climaque (t vers 649) est importante 
.à cause de. sa popularité : le. 5e degré est consacré à 
la memori11, mortis. On y trouve cette phrase souvent 
citée : « De même que de tous les aliments le pain est 
le plus nécessaire, ainsi de toutes les pratiques la plus 
utile est la pensée de la mort» (PG 88, 793c). Au reste, 
l'auteur ne fait que recueillir des éléments épars dans 
la tradition; les exemples qu'il donne et les textes qu'il 
cite feront souvent leur chemin grâce à lui. 

4° · Influence d'Augustin et de Grégoire le 
Grand. - On ne comprendrait pas les formes 
prises par la méditation des fins dernières au moyen 
âge, s'il n'y avait eu. la note originale d'Augustin et 
de Grégoire le Grand. Il s'agit moins de l'introduction 
de thèmes nouveaux que d'un certain ton, d'une certaine 
vivacité de sentiment, d'une certaine profondeur 
humaine et spirituelle. 
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1) ·Saint Augustin t ~30. - a) Ses réflexions sur 
la mort et l'enfer s'inscrivent dans la ligne tradition
nelle, au moins quant au rôle que doit jouer leur consi
dération dans la vie spirituelle. On distingue peut-être 
mieux chez lui des étapes dans la manière d'envisager 
la fin. 

La pensée du juste sur la mort est différente de celle du 
pécheur. L'image terrible de la mort peut réveiller ce dernier 
dans son endurcissement (cf Sermo 220, 2, et 257, 4,· PL 39, 
2153, 2221), et plus encore l'image du jugement qui la suit 
(cf De civitate Dei 1, 11, PL 41, 25-26; ln Joannis evangelium 
49, 2, PL 35, 1747; etc). Le juste, lui, peut désirer la mort 
parce qu'elle le conduit vers le Christ, objet de son amour 
(cf Enarratio in ps. Ul, 18, PL 37, 181,3; etc). Dans la mort 
du juste, apparait le type parfait de !;accord entre grâce et 
liberté, de la prédestination accomplie (cf J. Guitton, Le 
temps et l'éternité chez Plotin et saint Augustin, Paris, 1933, 
p. 280; art. CRAINTE, col. 2484-2485). 

b) C'est pourquoi, nombreuses seront chez Augustin 
les aspirations à la patrie céleste. 

• Heureux ceux dont l'unique occupation est de louer 
Dieu!.. Songeons-y, un jour nous serons de ceux-là • (Enarr. 
in ps. 148, 8, PL 37, 1941), nous devrions soupirer sans cesse 
dans l'attente de la rencontre (In Joannis evangelium 10, 
13, PL 35, 1474), être prêt à tout sacrifier pour y arriver 
(Epist. 130, 14, PL 33, 499). Le monde nous apparaitrait 
alors comme une hôtellerie où l'on s'arrête en voyage : • On 
se sert de la table, du verre, du lit, pour les quitter, non pour 
y rester, dimisslirus, non permansurus • (ln Joannis evangelium 
40, 10, PL 35, 1691). 

c) Sur le retour du Christ, l'essentiel de la pensée 
d'Augustin se trouve dans les lettres à Hésychius 
(Epist. 197 et 199, PL 33, 899-901, 90~-925) : elles 
expriment sur ce point une attitude équilibrée qui 
n'a pas vieilli. Il est bon, dit-il, d'entretenir l'aspiration 
au retour du maître, d'autant plus que ce qui est vrai 
de la fin du monde est d'abord vrai de chaque vie : 
« In quo enim quemque invenerit suus novissimus 
dies, in hoc eum comprehendet mundi novissimus 
dies » (905d). 

2) Saint Grégoire le Grand t 60~ eut une grande 
influence par ses Dialogues et surtout par ses Moralia 
in Job (cf H. de Lubac, Exégèse médiévale, t. 1, Paris, 
1959, p. M3-544; J. Leclercq, L'amour des lettres et 
le désir de Dieu, Paris, 1957, p. 31-32). 

Le temporel et l'immuable, ces deux mots résument 
l'attitude de Grégoire devant l'existence. Il ne cesse 
d'opposer à ce mon,de caduc la stabilité des biens 
célestes. Seul existe véritablement ce qui est immuable. 

« Nolite diligere quem videtis diu stare non posse » (Hom, 
in Evangelià 1, .PL 76, 1080d; Moralia in Job VII, 30, i.5, 
PL 75, 792-793). Le péché d'Adam est identiquement l'entrée 
• in quodam quasi lubrico temporalitatis • (Moralia.,, XI, 

50, 68, 984); c'est pourquoi l'impie et le juste se distinguent 
par leur attitude vis-à-vis de l'histoire. Le premier prend le 
transitoire pour le durable, parce qu'il succombe à l'amour 
de la vie présente; le juste, lui, élevant son cœur jusqu'à 
la vie éternelle, peut mesurer la brièveté du temps (vm, 13, 
28, 817-818; cf IX, 61, 92,910). Tandis que le réprouvé, immergé 
dans les • transeuntia •, ne voit pas la mort, même proèhe, 
le juste considère le temps sans cesse en train de se raccourcir; 
même quand la vie se déroule sans heurt, il voit la mort chaque 
jour présente (vm, 11, 26, 816-817; cf Epist. 29, PL 77, 627b). 

Il ne s'agit donc pas seulement d'une attitude de débutant, 
mais d'un • moment• de l'ascension spirituelle et, en un sens, 
de son sommet : • Celui qui considère ce qu'il deviendra dans 
la mort agit sans cesse dans la crainte; et, par le fait même 
qu'à ses propres yeux il a pour ainsi dire cessé de vivre, 
il vit véritablement aux yeux de son Créateur ... Perfecta 

enim vita est 1nortis imitatio • (Moralia in Job xm, 29, 33, 
PL 75, 1032). 

Une conversion du regard est nécessaire pour juger 
correctement des choses; cette conversion suppose 
le contact fulgurant de la fin, dans l'extase de la contem
plation : elle seule fait apparaître combien nous sommes 
loin du visage de Dieu (cf l'analyse de ce mouvement, 
Moralia .. , xxm, 21, 41, PL 76,276; sur l'action puri
fiante de la contemplation des fins, xx1v, 11, 32-34, 
304-307). Les épreuves du temps et l'expérience spiri
tuelle se conjuguent pour donner le goût du ciel. Cet 
attrait ne rend pas les justes indisponibles pour la 
volonté divine; ils n'en accompliront que mieux leur 
office par l'action qu'ils exerceront sur les autres. 
Et si Dieu diffère leurs désirs, c'est« ut repulsa crescant », 
pour approfondir leur « capacité » de joie, « ut multi
plicius quandoque inveniat quod quaerebat » (v, 4, 
6, PL 75, 682-683; sur cet aspect de la spiritualité de 
Grégoire, cf J. P. McClain, The Doctrine of Heaven 
in the Writings of Saint Gregory the Great, Washington, 
1956, p. 7, 53-55, 76-77). . 

3) Signalons enfin quelques ouvrages postérieurs : les Sen
iences de· S. Isidore de Séville t 636, qui utilisent beau
coup Grégoire (1, 26-30, PL 83, 594-600, surtout spéculatif; 
II, 12, 613-614, sur la componction; 111, 61-62, 735-738, sur 
la brièveté de la vie et la mort). - Les Scintillae de Defensor 
de Ligugé (vers 700) (6, de compunctione; 9, de poenitentia; 
11, sur l'éloignement du monde; 12, de timore; 80, de brevitate 
huius vitae, etc. Larges emprunts aux Sentences d'Isidore. 
Éd. H.-M. Rochais, CC 117, et trad., SC 77, 86, 1961-
1962). - Le De varietate librorum d'Haymon d'Halbetstadt 
t 813 est également fait d'extraits des Pères. Typique d'une 
évolution est la place relativement plus large accordée aux 
tourments de l'enfer (3, 46, PL 118, 957-958). - Le De insti
tutione laicali de Jonas d'Orléans t 81,3 (17-18, sur le jugement, 
PL 106, 269-272; 19, sur l'enfer, 273-275; 20, sur les récompenses 
du ciel, 275-278). - Enfin, témoin de la tradition orientale, 
le Livre de prières de Grégoire de Narek (t vers 1010), .où 
l'on trouve des méditations sur le péché, le jugement (i.• méd.), 
les châtiments du pécheur (8•), d'une justesse spirituelle parfaite 
et, ce qui ne gâte rien, d'un grand lyrisme (trad. fr. 1. Kechi
chian, SC 78, 1961). 

3. LE MOYEN AGE 

L'activité scientifique déployée au moyen âge 
exerce une influence sur les cadres de la spiritualité. 
Le schéma des « quatre fins dernières » acquiert défini
tivement droit. de cité par son insertion dans les 
Sentences de Pierre Lombard t 1160. L'habitude de 
systématiser se_ traduit dans les exposés de la vie 
spirituelle et dans les méthodes qui s'en inspirent. 

1° Continuité monastique. - 1) La. recherche 
de la componction reste pratique courante. Fruit de 
la méditation du péché et du jugement, comme 
la définissaient Isidore ou Alcuin, elle nuance de 
crainte les aspirations à la patrie du ciel, en même 
temps qu'elle constitue le meilleur bouclier contre 
la tentation. 

Tel sera le thème développé par Pierre Damien t 1072 
dans son Institutio monialis (4-7, PL 145, 737-741) ou son 
Opusculum li9 ck novissimis, 837-81,,2 (cf Epist. vm, 8, PL 144, 
476-482); - par Jean de Fécamp t 1078 dans ses Versiculi 
a,d excitandam cordis compunctionem (texte dans A, Wilmart, 
Auteurs spirituels et textes dévots du moyen âge latin, Paris, 
1932, p. 131-134); - par saint Anselme t 1109 dans son 
Carmen de contemptu mundi (PL 158, 687-7.06), qui rejoint 
les sentiments d'un Grégoire le Grand : • Et mihi quae possun 
amitti nulla videntur / nec longum quidquid praeterit. 
esse reor • (691a), ou daµs la Meditatio 2, 722-725 (l'approche 
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d'un jugement rigoureux doit servir d'aculei acuti pour secouer 
la mirabilis duritia de nos cœurs), ou dans son Admonitio 
morienti, 685-688, dont s'inspireront de nombreux • arts de 
mourir• (cf DS, t. 1, col. 690-696). 

Citons encore les Sermones d'Adam Scott 1180, prémontré 
devenu chartreux, pour leur exégèse des six urnes de Cana : 
ce sont six espèces de méditations, dont les trois dernières 
sont la mort, l'enfer et le ciel (46 et 47, PL 198, 419-440; 
cf DS, t. 1, col. 196-:i98); - les Meditationes piissimae de 
cognitione humanae miseriae, qui sont peut-être de Hugues 
de Saint-Victor t 1141 (PL 184, 485-508); - enfin le Speculum 
monachorum du cistercien Arnould de Bohéries (t vers 1200), 
dont on a signalé l'influence sur la de11otio moderna (cf DS, t. 1, 
col. 894) : après le conseil de méditer « supra petram in qua 
lavantur mortui •, accompagné d'une description brève mais 
suggestive, il conclut : • Summaque est philosophia meditatio 
mortis assidua : hanc ubicumque perrexerit secum portet et 
in aeternum non peccabit • (Speculum monachorum, PL 184, 
1178a; cf pseudo-Bernard, Formula honestae 11itae, 1170d). 

2) Le désir du ciel est désormais beaucoup plus 
explicite que dans la spiritualité du désert. C'est 
sans doute le thème le plus fréquent de la littérature 
monastique du moyen âge (cf J. Leclercq, L'amour 
des lettres .. , p. 55-69). Des parties d'ouvrages ou des 
traités entiers parlent de la béatitude éternelle des 
saints. 

Après Alcuin (De fide S. Trinitatis 3, 22, PL 101, 54) ou 
Eadmer (De beatitudine coelestis patriae, PL 159, 587-606), 
c'est Pierre Damien (Institutio monialis 15, PL 145, 748-750); 
Guillaume de Saint-Thierry t 1148 (Meditati11ae orationes 
3, 6 et 9, PL 180, 211-214, 222-227, 232-235, éd .. et trad. 

-française M.-M. Davy, Paris, 1934;· ou le livre 3 de la Lettre 
aux Frères du Mont-Dieu, PL 184, 353-364); les anonymes 
cités par J. Leclercq, op. cit., p. 62-67 : Élé11ation sur les 
gloires de Jérusalem, Épithalame alterné entre le Christ et 
les 11ierges. C'est surtout Jean de Fécamp, dont les écrits 
• ont été les textes spirituels les plus lus avant l'imitation 
de Jésus-Christ • (ibidem, p. 63), et dont la Confessio theologica 
n'est guère qu'une longue aspiration à contempler le Christ 
(éd. par J. Leclercq et J.-P. Bonnes, Un maître de la 11ie spiri
tuelle au xi• siècle, Jean de Fécamp, Paris, 1946, p. 110-183). 

La vie monastique elle-même est déjà considérée 
comme une prélibation du ciel : thème classique qu'on 
trouve sous de multiples formes (cf J. Leclercq, Le 
cloitre est-il un paradis?, p. 141-159; La spiritualité 
de Pierre de Celle, Paris, 1946, p. 75-79). Parfois, c'est 
l'âme du moine qui est comparée à un cloitre céleste, 
dont Dieu est l'abbé, et le Christ le prieur qui nous 
précède à la peine avant de nous introduire « dans 
le cloître de la béatitude parfaite» (Hugues de Fouilloy, 
De claustra animae 4, 43, PL 176, 1182b; cf H. de Lubac, 
op. cit., t. 1, p. 646). 

Voir G.M. Colombas, Paraiso y 11ida angélica. Sentido 
escatolôgico de la 11ocaci6n cristiana, Montserrat, 1958; trad. 
Paradis et 11ie angélique. Le sens eschatologique de la 11ocation 
chrétienne, Paris, 1961. 

2° L'au-delà des visions mystiques. -1) Les 
premiers récits de visions de l'au-delà remontent 
à l'aube du christianisme. On en trouve dans le nouveau 
Testament (surtout celles de saint Jean dans l' Apoca
lypse), dans les Actés des martyrs, dans les apocryphes 
(Actes de Thomas, Apocalypse de ,Pierre, d'Esdras, 
etc), plus tard, dans les Dialogues de Grégoire le Grand, 
dans l' H i,stoire de l'Église d'Angleterre de Bède, dans 
les Épîtres de saint Boniface, etc. Au 13e siècle, la 
Légende dorée de Jacques de Voragine les popularise. 
Les témoignages de visionnaires deviennent peu à peu 
le type d'un genre littéraire où l'auteur « conte avant 
tout pour le plaisir de conter » (J. Ancelet-Hustache, 
Mechtilde de Magdebourg, Paris, 1926, p. 209). Ce sont 

des récits populaires qui fourniront aux mystiques 
aussi bien qu'aux poètes le fonds d'images de leurs 
descriptions de l'au-delà. 

2) Les « visions » des mystiques, quelle que soit 
l'expérience qu'elles s'efforcent de traduire, expriment 
un oertain nombre d'attitudes spirituelles; ainsi les 
visions du purgatoire seront l'occasion d'un affinement 
de la conscience, les moindres fautes, les moindres 
recherches de soi y étant indirectement stigmatisées 
(cf textes dans J. Goubert et L. Cristiani, op. cit., 
p. 227-248). Toutes les visions manifestent un sens 
très vif de la liaison étroite entre la vie présente et 
la sanction de l'au-delà. 

Sans doute plus d'une page de ces visions est envahie 
par l'imagerie symbolique (Dante a pu y puiser une 
part de son inspiration); dans l'ensemble, ces images 
servent de vêtement à des expériences spirituelles 
qui frappent par leur <( intériorité » et leur sûreté 
théologique. · 

Sainte Hildegarde t 1179, Scir,ias m, visio 12-13, PL 197, 
725-733. -Sainte Mechtilde de Magdebourg t 1282, cf J. Ance
let-Hustache, op. cit., p. 211-217. - Sainte Mechtilde de 
Hackeborn t 1298, Le li11re de la grâce spéciale, 1 • p., ch. 13, 
et 5• p., ch. 17, 20. - Sainte Catherine de Sienne t 1380, 
Dialogue, ch. 38, 42, etc. 

Le dernier chapitre du Traité du purgatoire (publié avec 
la Vida en 1551) de sainte Catherine de Gênes t 1510 permet 
de comprendre ce qui fait la valeur durable de la littérature 
des visions: elles manifestent l'éclairage mutuel de l'au-delà et 
de l'expérience spirituelle d'ici-bas. C'est l'histoire des rapports 
de l'âme avec Dieu qui lui fait saisir la dimension éternelle 
de sa destinée : en ce qui commence apparaît ce qui doit 
subsister toujours. Inversement, l'• absolutisation • que repré
sente l'au-delà par rapport à l'action présente manifeste 
l'enjeu véritable de celle-ci : ce qui doit subsister toujours 
commence maintenant. 

3° La méditation populaire s'attache davantage 
aux moments dramatiques du pèlerinage de l'âme ; 
instant de la mort, supplice de l'enfer, jugement 
dernier. 

1) Le moment crucial de la mort est considéré com;ne 
une véritable lutte_ entre les anges et les démons qui 
se disputent l'âme : thème très ancien, qui prend alors 
plus de place. 

Ses racines plongent dans la théologie rabbinique, amplifiée 
et purifiée par le nouveau Testament (cf la mort du Christ, 
Jean H, 30). Le thème fait partie de la théologie du martyre, 
puis est appliqué à la mort des moines (cf Athanase, Vita _ 
Antonii 65, PG 26, 933-936) et enfin à celle de chaque chrétien 
(cf Grégoire le Grand, Hom. in E11angelia Il, 39, 49, PL 76, 
1296-1300, etc; A. Rush, An Echo of Christian Antiquity 
in St. Gregory the Great : Death a Struggle with the De11il, dans 
Traditio, t. 3, 1945, p. 369-380). Cette manière de voir se 
trouvera dans Anselme de Bury (Medit. 5, PL 158, 735), 
Godefroid d'Admont t 1165 (Homiliae dominicales 19, PL 174, 
129; Homiliae festi11ales 57, 920bc, etc), souvent aussi chez 
saint Bernard, chez Aelred de Rievaulx t 1167 (cf Vie de 
recluse 33 [69-72], PL 32, 1472; éd. et trad. Ch. Dumont, 
se 76, 1961, p. 156-157). 

2) Le rappel des fins dernières continue à être un 
sujet de choix pour les prédicateurs et les auteurs 
spirituels. Peut-être insistent-ils plus que jadis sur 
l'aspect terrifiant des peines. 

L'archevêque de Tours, Hildebert de Lavardin t 1133, 
compose un« dialogue entre la sérénité et la crainte• (Moralis 
philosophia 31, PL 171, 1028-1031). - L'Elucidarium d'Hono
rius Augustodunensis (vers 1150) est une espèce de catéchisme 
sur les fins dernières, parfois lyrique, souvent imagé, où les 
sculpteurs des cathédrales puiseront leur inspiration (PL 172, 
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surtout 1157-1176; cf É. Mâle, L'art religieux du x11° siècle 
en France, Paris, 1928, p. 408). - Pierre le Chantre t 1197 
consacre plusieurs chapitres de son Verbum abbrePiatum 
(147-151, PL 205, 351-365) au thème de la proximité de la 
mort. - Innocent u, t 1216 compose un De contemptu mundi 
siPe de miseria conditionis humanae (PL 217, 701-746), souvent 
réédité. - Le cistercien Hélinand de Froidmont (t ap. 1229), 
ancien trouvère, consacre son talent à composer pour ses 
anciens amis des Vers de la mort qui eurent grand succès. 
L'expression est variée et souvent poétique : • Morz en cui 
mireor se mire,/ L'âme quant del cors se deschire » (str. 11, 
v. 1-2); « Que vaut biautez, que vaut richece/ Puis que morz 
tot a sa devise/ Fait sor nos pluie et secherece • (str. 29, v. 1-3. 
Bref extrait dans PL 212, 1081-1084; éd. F. WulfI et Walberg, 
coll. Société des anciens textes français 84, Paris, 1905). 

Les fins dernières sont un thème souvent repris dans l'abon
dante littérature des florilèges médiévaux. Voir art. FLORILÈGES 
SPIRITUELS, DS, t. 5, col. 435 svv, et aussi EXEMPLUM, t. 4, col. 
1885-1902. 

3) On a souligné l'influence de la prédication des 
Mendiants sur la diffusion de ces thèmes dans la menta
lité chrétienne. De fait, saint François d'Assise t 1226 
ne recommandait0 il pas à ses frères de prêcher souvent 
sur la mort {Règle de 1221; éd. et trad. Les opuscules de 
saint François, Paris, 1935, p .. 71)? Le conseil répondait 
à une attente. De cette attente, on a relevé les manifes
tations dans les « jugements derniers » des cathédrales, 
la diffusion des Apocalypses illustrées, les prédictions 
d'une fin du monde imminente : Joachim de Flore 
t 1202 l'annonçait pour le début du 138 siècle; sainte 
Hildegarde t 11 79 la déclarait proche. Le dominicain 
saint Vincent Ferrier t 1419 ne parlera pas autrement 
et le franciscain saint Bernardin de Sienne t 14M, mon
trera l'ange de !'Apocalypse décimant les hommes avec 
sa faux {cf A. Tenenti, Il senso della morte e l'amore della 
CJita nel rinascimento, Turin, 1957, p. 73-7't,). Cet esprit 
pénétrera jusque dans la liturgie avec la séquence Dies 
irae, écrite vers 1250 et introduite dans les missels 
à partir du 158 siècle. 

4° Sens de la mort aux 148-15° siècles. -
1) Le« triomphe de la mort». - A la fin du moyen âge, 
dans une période troublée par la guerre et la peste, 
la présence de la mort semble envahir les esprits, 
moins dans sa signification chrétienne que dans son 
obscurité et son absurdité purement humaines. Les 
iraces littéraires et artistiques de cette mentalité ont 
été plus d'une fois relevées. 

J. Huizinga, Le déclin du moyen âge, Paris, 1932, p. 164-180. 
- É. Mâle, L'art religieux à la fin du moyen âge en France, 
Paris, 1922, p. 347-389, 428-437. - L. Guerry, Le thème 
du • triomphe de la mort• dans la peinture italienne, Paris, 1950, 
p. 24-37. - A. Prieto, · El sentimiento de la muerte a través 
de la literatura espanola (siglos x1v y xv), dans Revista de 
literaturas modernas (Mendoza, Argentine), 1960; p. 115-
170. - F. Vanden.broucke, dans La spiritualité du moyen 
âge, Paris, 1961, p. 573-579. 

Rappelons les Danses macabres, le Triomphe de la mort 
du peintre André Orcagna t 1389, la DaJ1Se aux aPeugles 
de Michaut (1466), le Trionfo della morte de Pétrarque t 1374, 
etc. Il semble que l'homme de ce temps soit spontanément 
accordé à ces images, qu'il se considère moins comme • destiné 
à vivre toujours • que comme • un _mort en sursis ,. 

2) Devant cet état d'esprit, l'art de mourir se présente 
comme une réaction de la conscience chrétienne. La 
mort est avant tout l'événement décisif, l'heure du 
choix, la dernière chance. C'est pourquoi, il importe 
d'apprendre à bien mourir. Une multitude d'ouvrages 
se consacrent à enseigner cet art. 

Ils ont leurs modèles dans l'Admonitio morienti de saint 
Anselme et dans le Livre de l'éternelle Sagesse d'Henri Suso 
t 1361, dont le chapitre 21 (• comment on doit apprendre 
à mourir et ce qu'est une mort sans préparation 1) fut plus 
d'une fois édité comme• Ars moriendi • (cf J. Ancelet-Hustache, 
Le bienheureux Henri Suso, Paris, 1943, p. 119; F. Falk, 
Die deutschen Sterbebüchlein Pon der ii.ltesten Zeit des Buch
druckes bis zum Jahre 1520, Cologne, -1890, p. 30-35). Le plus 
célèbre de ces ouvrages fut sans doute· l' Ars moriendi illustré, 
anonyme, qui fut traduit dans les principales langues de 
l'Europe (cf art. ARs ~IORIENDI, DS, t. 1, col. 897; F. Vanden
broucke, op. cit., p. 577-578). Il faut signaler encore la troisième 
partie de !'Opus tripartitum de Jean Gerson t 1429, intitulée 
De scientia mortis (Opera, t. 1, Anvers, 1706, eol. 447-450), 
au plan souvent imité : • exhortationes •, • interrogationes • 
(inspirées d'Anselme), • orationes •, et enfin • observationes » 

pratiques sur la conduite à tenir en face d'un mourant. 
Il existe des ouvrages analogues du dominicain Jean Nider 

t 1438, du cardinal Dominique Capranica t 1458, du chanoine 
régulier Étienne Lantzkron t 1477, de Jérôme Savonarole 
t 1498, del'augustin Jean vonStaupitzt 1524,etc (cf A.Tenenti, 
op. cit., p. 100-113; F. Falk, op. cit., p. 19-69). 

Voir G.A. Brunelli, Una Ars moriendi et bene vi.,endi nella 
Francia del secolo xv, dans Studi francesi, t. 2, Turin, 1958, 
p. 177-189; La Science de bien mourir di Jean Gerson, ibidem, 
t. 4, 1960, p. 67-70. 

Peu à peu, cet « art de bien mourir " se transformera 
en considération sur la vie vertueuse à la lumière 
de la bonne mort. Il rejoindra de plus en plus l'attitude 
traditionnelle de la méditation des fins dernières. 

5° La « technique spirituelle » à la ïm du 
moyen âge. - 1) Dès le 128 siècle, on trouve des 
ébauches d'oraison méthodique appliquées aux fins 
dernières. 

Saint Bernard propose ad milites Templi un programme 
d'exercices spirituels où la méditation de la mort (celle du 
Christ et celle du chrétien) joue un rôle central (PL 182, 
921-940; surtout c. 11, 932-937). - Aereld, dans sa Vie de 
recluse (PL 32, 1465-1474; éd. et trad. Ch. Dumont, SC 76, 
1961, p. 117-167), sera plus systématique encore : il faut 

. méditer le passé (mystères du Christ), le présent (mépris 
du monde) et l'avenir (mort, gloire, jugement, ciel). ___: Enfin 
saint Bonaventure t 1274, dans son Soliloque, attirait le 
regard de l'âme ad interiora, exteriora (misères du monde), 
inferiora (mort, jugement, enfer), superiora (joies du ciel} 
(Opera, t. 8, Quaracchi, 1898, p. 28-67). 

2) A la fin du moyen âge, ce genre de développe
ment structuré se multiplie. 

Le Tra"ït.é du progrès spirituel du_ dominicain Venturin de 
Bergame t 1346 reste assez souple, entremêlant les thèmes 
classiques de la méditation des fins à d'autres sujets ascétiques, 
selon un ordre peu rigoureux (Directoire spirituel, ch. 14, 
Paris, 1926, p. 159-172). - D'une manière plus stricte, la 
Form of Perfect LiPing de Richard Rolle t 1349 situe la pensée 
des fins dans le mouvement du progrès de l'âme (ch. 4, cf trad. 
M. Noetinger, Tours, 1929, p. 298-301). - Le Miroir de l'âme 
du théologien Henri Rembuche de Langenstein t 1397 dut 
sans doute sa vogue moins au développement • circa, intra, 
extra, infra, supra •·(cf trad. E. Mistiaen, coll. Museum lessia
num, Bruges, 1923, p. 62-63), qu'à l'accent personnel et à 
l'optimisme spirituel qui le caractérise : il importe beaucoup 
moins de remplir l'âme de la crainte du jugement (ch. 9) 
que de lui donner le goût de la félicité à venir (ch. 10-14). 

3) Avec la DeCJotio inoderna, la méditation des fins 
dernières sera d'ordinaire exactement située dans l'orga
nisme spiritu~l. 

Gérard de Zutphen t 1398 suit comme beaucoup 
d'autres l'ordre du retour à Dieu. 

Après avoir médité le plan primitif de Dieu, l'homme se 
découvre dans son état• de pécheur. Il lui faut réformer les 
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puissances de son âme, atteindre la componction par la 
méditation de la mort, du jugement, de l'enfer, et aviver 
l'espérance par la .méditation du ciel. Pour la pratique de ces 
méditations, Gérard donne des generales modi très schémati
ques, sortes de lieux communs pouvant servir de fit conducteur 
(De reformatione virium animae, Cologne, 1539, c. 20-24); 
son De spiritualibus ascensionibus {c. 9-24) reprend le& generales 
modi., qu'on retrouve sous le nom de Bonaventure et le titre 
Fascicularius in quo de exercitiis spiritualibus agitur. (cf DS, 
t. 1, col. 1848). Développement analogue chez Florent Rade
wijns t 1400, avec les generales modi (Tractatulus devotus 
dt1 exstirpatione uitiorum {éd. H. Nolte, Fribourg-en-Brisgau, 
1862). Voir DS, t. 5, col. 427-434. 

On peut joindre à ce groupe le De quadruplici exercitio 
spirit.uali de Pierre d'Ailly t H20, qui adopte l'ordre. 
de Bonaventure. La méditation des fins suit la marche 
de l'âme, « car il faut qu'elle apprenne à craindre son 
époux avant d'entrer dans la chambre secrète de la 
contemplation n (Opuscula spiritualia, Douai, 163~, 
p.154.). 

Ce. genre systématique. est poussé à l'extrême dans le Rosetltm 
exerc.itiorum {Zwolle., 1494) de Jean Mombaer t 1501 : les 
fins dernières sont insérées dans une collection de M.editabilia· 
{2° partie, titres 35-38) assez artiflciellement ordonnée : 
hexamètres mnémotechniques, modi generales longuement 
dévelo.ppés, etc. II est peut-être encore dépassé par le Destruc
torium viciorum d'Alexandre le. Charpentier {:avant 1476, 
e.t Paris, 1516) : la considération des fins dernières est devenue 
une panacée; on l'utilise comme remède contre. l'endurcis
sement (5• p., c. 12), l'avarice (4• p., c. 68), l'.orgueil (6• p., c. 

· 80), l'acédie (5• p., c. 22), etc. 

Par contre, l'Ejercitatorio de la Pida espiritual du 
bénédictin Garcia de Cisneros t 1510 est un modèle 
équilibré du genre. Les thèmes des fins y sont.orientés 
« selon la voie purgative n, y compris la contemplation 
du ciel, qui aboutit à de grands soupirs « porque te has 
mucho alongado, por tus culpas y pecados, desta tan 
excelente morada » (ch. 18, Barcelone, 1912,. p. 70; 
cf ch, 12-18, p. 38-70). Voir DS, t. 2, col. 910-921. 

Il faut mettre à part Thomas a Kempis t 1471, qui 
se préoccupe fort peu des classifications. Son De 
contemptu omnium. Panitatum mundi, qui forme le. livre 1 
de l' Imitation, suit un plan très souple, où la méditati0n. 
de la mort et du jugement (ch. 23-24) achève la consi
dération de la misère humaine (ch. 22; Opera omnia, 
éd. M.-J. Pohl, t. 2, Fribourg-en-Brisgau, 1904, p·. 4-56). 
La c.o:ndusion est. de vivre désormais à la lumière de 
la fin : nunc labor tuus est fructuosus. Les ch. 4.8 et ~9 
du livre 3, De die. aeternitatis .•. et De desiderio aeternae 
r,itae (p. 230-236), aspirent à. la supernae. ciPitatis 
mans.io. beatissima, au milieu des troubles de cette vie; 
mais ce désir doit satisfaire à certaines conditions très 
réalistes.: être pu:r de toute recherche, totalement soumis; 
à la v-olonté de Dieu. Même désir du ciel daas le Libellus 
de disciplina claustralium (ch. 16, ibidem, p. 317-319}; 
il revient comme un leitmotiv dans le. Soliloquium 
animae (Opera, t. 1, 1910, p. 191-3~6), où joue sans 
cesse le balancement entre désir ·et crainte, impatience 
et soumission. ' 

6° L'héritage médiéval : Denys le .char
treux. - En rapport avec l'Ars moriendi, les traités 
de la vanité du monde et les récits de visions de l'au-delà, 
le De quatuor hominis noPissimis (Opera, t. 41, Tournai, 
1912, p. 489-59~) de Denys le chartreux t 1471 eut une 
diffusion considérable (DS, t. 3, col. H8). En lui conflue 
tout ce qu'il y a .de meilleur dans la tradition. Denys 
cite énormément et à propos. Son but est de mener 

l'homme à vivre selon Dieu. Son plan, « celui de tous les. 
saint Pères » (prooemium). Il n'omet à peu près aucun 
des thèmes classiques que nous avons rencontrés (dis
cours du mourant, lutte finale avec le diable, conseils 
aux agonisants, préparation lointaine à la mort, etc). 
Il sait que toutes les images de l'au-delà sont insuffi
santes (art. ~3), mais il est loin de les mépriser, car elles: 
sont efficaces : « Non sit fides nostra quasi dormiens. 
et obscura, sed vivax et clara, ita ut haec tarn fructuose 
pensemus ac si. ea intuiti atque experti essenms » 
(art. 46, p. 558). En cette fin du moyen âge, Denys 
représente un témoignage sain, riche et équilibré du 
genre que nous étudions. 

Sur le Cordiale seu liber quattuor noPissimorum, 
attribué à Gérard de Vliederhoven (15e siècle), et qui 
n'eut pas moins de 70 éditions et traductions entre
H71 et 1500, cf A. Tenenti, op. cit., p. 8~ et 98. 

Le Cordiale et l' Ars moriendi, dans leurs éditions 
abondamment illustrées, connurent à travers l'Europe
un succès extraordinaire; ils prolongèrent la prédication 
des célèbres Vincent Ferrier, Bernardin de Sienne et de
leurs émules, et furent, avec le De quatuor hominis noPis
simis de Denys le chartreux, les ouvrages qui frappèrent 
le plus l'imagination et la piété populaires et intluen
cère{!t davantage les artistesjusqu'à la fin du 16e siècle_ 

4. DE LA RENAISSANCE A LA RÉVOLUTION FRANÇAISE 

1° Signes d'un esprit nouveau. - 1) L'huma
nisme. - Très avant dans la renaissance et jusqu'au 
17e siècle, persiste dans l'art comme dans les mœurs· 
un certain goût du macabre, plus morbide que chrétien, 

. (cf É. Mâle, L'art religieux après le concile de Trente,. 
Paris, 1932, p. 203-227). Mais la mentalité nouvelle
réagit contre ce qu'un tel goût avait de malsain. Sans 
d0ute, un certain équilibre humaniste n'est-il pas plus 
chrétien que le « manque de goût " qu'il combat. Ainsi 
verra-t-on des « traités des fins dernières » plus proches·. 
de Platon que de l'Évangile (cf A. Tenenti, op. cit., 

· p. 127-130, 327-335, etc). 
Ce même esprit peut cependant inspirer des œuPres

Praiment chrétiennes, mais contrastant avec l'art de
mourir traditionnel. Ainsi les méditations De noPissimis, 
de saint Thomas More t 1535, « qu'une simplicité char
mante sauve à chaque instant de la banalité » (English• 
Works, Londres, 1557, p. 72-102; traduit.en partie dans. 
Marie Delcourt, Thomas More, Paris·,1936·, p. 133-138")'. 
Ou le De praeparatione ad mortem {'1534) d'Érasme, 
qui abandonne la structure des traités similaires, les. 
thèmes des tentations, interrogations aux mourants .. 
prières, etc, ne cite que le nouveau Testament et centre, 
tout sur la « mors transformatoria » : la seule voie- de
salut est de nous assimiler à la mort d-u Christ, nouvel. 
Adam. Au lieu d'éclairer la vie par la mort, on éclaire ' 
le passage de la mort en montrant comment il pousse-

. à son terme la transformation qu'opère déjà la vie
chrétienne (Opera, t. 5, Bâle, 1540, p. 1082-1103; ef 
A. Tenenti, op. cit., p. 122-127). 

2) A côté de ces œuvres personnelles, un courant. 
prolonge l' Art de mourir. Mais on y observe presque, 
toujours des· traits caractéristiques· de l'esprit nouveau .. 

Si le Doctrinale mortis de Jean. Raulin (Paris, 1518} reste· 
très classique, le De doctrina moriendi (Paris, 1520) de Josse .. 
Clichtove t 1543 souligne que l'unique voie vers une bonne 
mort consiste à• bene beateque vivere • fc. 9, r. 35v): c'est ainsi,. 
que le chrétien pourra envisager la fin de. la vie comme Ull! 

« franquille et placide moriendum • (c. 15, r. 57; cf A. Tenenti,.. 
op. cit., p. 120-122). La Dottrina del ben morire (1540) dec-
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Pierre de Lucques est plus nettement encore un art de bien 
vivre, divisé en règles pour les bien portants, les malades, les 
agonisants (ibidem, p. 328-333). 

3) Plus traditionnels sont les ouvrages du franciscain Diego 
de Estella (De la vanidad del Mondo, Tolède, 1562; cf DS, t. 4, 
col. 1366-1370) et du dominicain Louis de Grenade ( Guia de 
pecadores, Salamanque, 155.6 : les fins dernières figurent parmi 
les raisons qui nous poussent à servir Dieu; Libro de la oracion 
y meditacion,- Salamanque, 1554, proche de Zutphen, parfois 
jusqu'à la littéralité, et de Mombaer; Memorial de la vida 
cristiana, Lisbonne, 1565, où les• fins • interviennent à la fois 
dans le premier traité, pour amener l'âme à la conversion, 
et dans le sixième, • de la materia de la oraci6n mental •l- Le 
traité de novissimis inséré par le jésuite François Coster dans 
son Libellus sodalitatis (Anvers, 1586; 1595, p. 188-333) est de 
pure veine médiévale (cf DS, t. 2, col. 2417). 

Mentionnons aussi la continuité de la tradition mystique, 
avec, en premier lieu, les visions de l'enfer et du ciel chez 
Thérèse d'Avila (Vie par elle-même, ch. 28, 32, 38; cf récits 
d'autres mystiques, dans J. Goubert et L. Cristiani, op. cit., 
p. 317-327, 398-400). 

2° Les 11 Exercices spirituels » et leur posté
rité. -1) Dans les Exercices spirituels de saint Ignace 
de Loyola t 1556, les fins dernières occupent une place 
brève et nettement définie : une sorte d' « application 
des sens • sur l'enfer comme conséquence du péché 
(n. 65-71); une allusion à l'enfer comme motif de l'incar
nation (n. 102); la mention de la mort et du jour du 
jugement lors de l'élection faite selon le « temps tran
quille » (n. 186-187) et son application au cas particu
lier de la distribution des aumônes (n. 3li0-3li1). Rien 
qui ressemble à un emploi systématique. L'enfer se 
contemple à un moment précis : au plus profond de la 
conscience pécheresse, et en face de sa réponse positive, 
l'incarnation; ou, plus précisément, en face du Christ 
quï'me sauve maintenant de l'enfer. La mort et le juge
ment n'interviennent que pour manifester, dans l'acte 
du choix, son enjeu final et éternel. 

2) Cependant, cette sécheresse <l'épure laisse la porte 
ouverte à des développements. Dès l'édition de 15li8, 
une note de Jean Polanco, approuvée par saint Ignace, 
signalait au prédicateur « de ne pas penser qu'il lui 
était interdit » d'ajouter à la considération de l'enfer 
« d'autres méditations, par exemple sur la mort et les 
autres peines du péché, sur le jugement, etc » (cf Exer
citia spiritualia, éd. Monumenta ignatiana, Madrid, 
1919, p. 298). Déjà les« Règles d'orthodoxie» justifiaient 
la valeur spirituelle de la crainte, même servile, pour 
sortir du péché, « quand on n'arrive pas à autre chose 
de meilleur » (n. 370), et le texte des Exercices utilisé 
par le bienheureux Pierre Favre t 15li6 contient un 
schéma de méditation sur la mort, en cinq points brefs 
mais choisis selon la tradition la plus pure du genre 
(RAM, t. 22, 19li6, p. 269-270). Le Directoire des Exer
cices, promulgué en 1599, sanctionne la pratique cou
rante : les méditations sur la mort, le jugement, les 
peines de l'enfer « rarissime omittenda videntur, quia 
multum habent momenti ut avocetur animus ab 
inordinato amore rerum harum visibilium, et in his 
meditationibus concipit anima timorem sanctum 
Domini, ut pariat spiritum salutis » (Directorium, c. 15, 
n. li, dans Exercitia spiritualia... et eorum directoria, 
-coll. Monumenta historica Societatis Jesu, Madrid, 
1919, p. 1H5-11li6). 

3) La difjusion des exercices de la première semaine, 
.qu'Ignace permettait de donner très largement (cf 
Exercices, n. 18), et la multiplication des congrégations 
de la Bonne Mort, « contribuèrent beaucoup à habituer 

les fidèles pieux à la méditation fréquente de leurs fins 
dernières, méditation orientée vers la contrition de 
leurs fautes, le bon propos et la vigilance, portée 
donc à mettre plus en relief les aspects sévères de la 
mort» (J. de Guibert, La spiritualité de la Compagnie 
de Jésus, Rome, 1953, p. 38li). 

Cette pratique donna naissance à une littérature extrême
ment abondante sur les fins dernières (cf C. Sommervogel, 
t. 10, tables, col. 507-529). Littérature inspirée sans doute 
par les Exercices, mais qui retrouva bien vite les courants habi
tuels du genre. C'est ainsi qu'on ajoute parfois en première 
semaine des considérations sur le ciel ou qu'on estompe les 
aspects austères de la mort, - ceux précisément qui font 
d'elle une conséquence du péché. Dans l'ensemble, cette litté
rature se distingue par la liaison étroite entre méditation des 
fins et réforme de vie ou progrès spirituel. Ce • moralisme • 
aura pour conséquence de reléguer un peu au second plan 
la méditation • mystique " du ciel, chère aux contemplatifs 
du moyen âge. ,, 

4) On peut citer, parmi les ouvrages les plus répandus situés 
dans le prolongement des Exercices, les Afectos y considera
ciones de'1otas sobre los quatro no'1isimos de François de Salazar 
t 1599 (Madrid, 1628); les célèbres Meditaciones de Louis 
du Pont t 1624 (Valladolid, 1605), dont la richesse spirituelle 
et psychologique justifie le succès; le Trattato del!' altra vita 
(Turin, 1606) de Luc Pinelli t 1607; les opuscules de J~rémie 
Drexel (Aeternitatis prodromus, Munich, 1628; Tribunal 
Christi, 1632; lnfernus damnatoru,n carcer et rogus, 1631; 
Coelum beatorum ciçitas, 1635), qui prolongent l'action de ses 
prédications (cf DS, t. 3, col. 1714-1717); la Retraite pour se 
préparer à la mort, de Jacques Nouët t 1680 (Paris, 1675); 
!'Art de bien vi'1re et de bien mourir, édité par les jésuites de 
Vannes en 170r., • surtout en faveur des personnes lesquelles 
au sortir de la retraite veulent sérieusement travailler à leur 
salut et à leur perfection ». 

D'autres que les jésuites suivront la même méthode : saint 
François de Sales dans son Introduction à la vie dévote (livre 1, 
ch. 8 et 13-18, Lyon, 1609); Grignion de Montfort t 1716 dans 
ses missions (L. Le Crom, Saint Louis-Marie Grignion de 
Montfort, Paris-Pontchâteau, 1942, p. r.44-t,45); saint Léonard 
de Port-Maurice t 1751 dans sa Via del Paradiso. Considera
zioni purgati'1e ed illuminative sopra le massime eterne .. , 
Rome, 1731; etc. 

30 L' « exercice de la mort » aux 17° et 
186 siècles. - 1) Approfondissement théologique. - La 
fm du moyen âge avait vu un certain appauvrissement 
de la réflexion sur les fins dernières. La plupart des au
·teurs se contentaient d'emprunts à leurs devanciers sans 
chercher à retrouver le contact stimulant des sources. 
La Renaissance fut l'occasion d'un retour aux textes 
de l'Écriture et des Pères. De ce renouveau, nous avons 
déjà vu les fruits chez Érasme. Ils seront plus abondants 
à partir du 17e siècle, où les thèmes pauliniens de la mort 
avec le Christ, de la vie nouvelle inaugurée par le bap
tême, un sens plus profond de la vigilance eschatolo
gique, un certain retour à la liturgie comme source de 
vie spirituelle, ne seront pas exceptionnels. 

Citons l'admirable lettre de Blaise Pascal à Madame Périer 
(17 octobre 1651, éd. L. Brunschvicg, 9° éd., Paris, 1920, p. 95-
107), sur la mort de leur père, si nourrie du dogme christolo
gique, - ce qui n'empêchera pas Pascal d'exposer de façon 
plus purement psychologique• la conversion du pécheur• et le 
rôle qu'y joue la pensée de la mort (p. 196-201), ou de noter 
à ce sujet des réflexions de simple moraliste dans les Pensées 
(Br. 166, 168, 194, 195, 210, 211, 215, etc). 

Et encore les Considérations chrétiennes sur la mort (1675) de 
Saint-Cyran t 1643 ou Le bonheur de la mort chrétienne de 
l'oratorien Pasquier Quesnel (Paris, 1687; cf H. Bremond, 
t. 9, 1932, p. 378, « un de ceux qui ont eu le plus de vogue•): 
retraite de huiJ. jours, qu'il conseille de faire de préférence 
en avent ou en carême, et destinée non à effrayer les pécheurs 



373 A L'ÉPOQUE MODERNE 374 

mais à aider« les vierges sages qui ont toujours leur lampe à la 
main » (préface). Le chrétien doit désirer la mort parce qu'il 
est créature faite pour voir Dieu, enfant de Dieu par le baptême, 
membre du Christ, image de Dieu, etc. 

On pourrait citer encore les pages un peu froides des Essais 
de morale de Pierre Nicole t 1695 (t. 4 Des quatre dernières 
fins) ou, au contraire, certains passages beaucoup plus péné
trants des œuvres de Fénelon, etc. 

2) L'âge des« pratiques». - a) Les« préparations à la 
mort » de la période précédente étaient déjà, en bien 
des cas, des lectures pieuses pour gens bien portants. 
Le genre continue d'être cultivé sous ses formes clas
siques, même si l'esprit change. Le saint cardinal 
Robert Bellarmin publie en 1620 (Cologne et Paris) 
un De arte bene moriendi qui est avant tout un art de 
bien vivre; « on a beau méditer la mort avec attention 
et diligence, tant qu'on est en pleine vigueur, elle nous 
émeut fort peu, car elle paraît lointaine et dès lors moins 
redoutable» (lib. 2, c. 1, Opera omnia, t. 8, Paris, 1873, 
p. 591). Notre effort doit consister à nous faire vivre 
dans la chair sans être charnel, à mourir au monde sans 
quitter le monde : la meilleure préparation à la mort 
est la pratique fréquente et sereine de l'examen de 
conscience (cf A. Tenenti, op. cit., p. 348-353). Même 
sérénité, même respect des valeurs terrestres dans son 
De aeterna felicitate sanctorum (Lyon, 1616). 

On trouve un esprit analogue dans le traité Des fins der
nières de l'homme de Martin Pallu s j (Paris, 1739), qui concède 
,que • la pensée de la mort ne rend pas absolument insensible 
à tout » (ch. 12 et 34). Il est vrai qu'il se préoccupe fort des 
« libertins », qui ne manqueraient pas de l'accuser d'irréalisme 
(cf ch. 3, 104, 120). 

b) Bientôt apparaît une_ floraison de pratiques et 
d' « industries ». Dans le grand public dévot se répand 
l'habitude de méditer les fins dernières, et les écrivains 
cherchent à rencontrer le goût du temps, à plaire par 
la variété de leurs ouvrages. Jacques :Nouët t 1680, 
Claude J udde t 1735 remettent à la mode l'- « exercice 
de la mort» qu'on trouvait déjà chez Denys le chartreux 
{De particulari judicio, art. 35, Opera omnia, Tournai, 
t. 41, 1912, p. 476-477). On pratique aussi l' « extrême
onction spirituelle » (cf Bremond, t. 9, p. 364-368). 
Dans ses Industrie per /are una buona morte (Naples, 
1647), J. c;. Recupito s j t 1647 conseille de faire un 
carnet de comptes spirituels en vue de la mort; il recom
mande les conventions pieuses entre amis, se promettant 
aide en cas de maladie et s'engageant à ne pas cacher 
au malade son état. Une autre pratique fréquente fut 
celle du testament spirituel, sorte de « protestation A 

ou d'engagement exprimant les sentiments dans les
quels on veut mourir : pratique qu'on trouvait déjà au 
16e siècle et que saint Charles Borromée avait appuyée 
de son autorité-(cf J. Nouët, Retraite pour se préparer 
à la mort, Paris, 1684, p. 242-245; Bremond, t. 9, 
p. 370a372). Les testaments ordinaires en contenaient 
l'ébauche depuis longtemps. 

c) Les ouvrages destinés à la lecture et à la méditation 
prennent de multiples formes : exemples ciè morts édifiantes 
{ainsi J. Nadasi s j t 1679, Maria mater agonizantium, exemplis 
declarata .. , Munich, 1641; Pierre Lallemant, génovéfain, La 
mort des justes ... , Paris, 1672); textes à méditer chaque jour, 
tel le populaire Pensez-y bien (Lyon, 1645) de Paul de Barry 
s j t 1661, qui fut réédité, imité, enrichi de• figures et de stances 
sur les dernières fins de l'homme •, Paris, 1711; ou les Quattro 
massime di cristiana filosofia (Florence, 1643) de J.-B. Manni 
s j t 1682, presque -aussi célèbres, pages imagées et lyriques 
qui sont à lire par morceaux, • à l'exemple des oiseaux qui boi
vent à petits coups • (préface); exercices annuels, mensuels, 
quotidiens (J. Nadasi, Annus morientium .. , Tyrnau, 1650; 

Calendarium ad bene moriendum, \Vurtzbourg, 1665; Gabriel 
Hevenesi s j t 1715, Ars bonae mortis siue quotidiana erga sanc
tissimam Dei llfotrem Mariam pietas, ad omnia quidem utilis, 
ad felicem tamen mortem obtinendam utilissima, Vienne, 1695; 
etc). 

d) En même temps se multiplient les confréries des agoni
sants et les congrégations de la Bonne Mort. A leurs membres 
s'adressent la plupart des ouvrages du genre précité, ainsi 
que des manuels plus pratiques contenant, éventuellement, 
en plus des statuts du groupement, des exercices recommandés 
aux membres, des formulaires de prières à suggérer aux mou
rants, la conduite à tenir en leur présence, etc (cf J. Polanco 
t 1577, Methodus ad eos adjuuandos qui moriuntur, Macerata, 
1575; Jean Crasset s j, Préparation à la mort, Rouen, 1689; 
etc). 

e) Il faudrait mentionner encore la préoccupation croissante 
du purgatoire, elle aussi génératrice de pratiques diverses : 
par exemple, traités de M. de Roa, 1619; É. Binet, 1626; J. Mum
ford, 1647 (cf J. Goubert et L. Cristiani, op. cit., p. 183-255). 

3) Réserves et mises en garde. - La multiplication 
des pratiques risquait d'endormir dans une fausse 
sécurité. On pouvait certes méditer comme le conseil
lait François de Sales, « avec une tranquille attention, 
et plus pour émouvoir l'affective que pour éclairer 
l'intellective », mais sans aboutir au résultat escompté 
de « retirer petit à petit les affections des créatures » 
(lettre au président B. Frémyot, Œuvres complètes, 
t. 12, Annecy, 1902, p. 329-330). Une personne peut 
avoir fait « un jour du mois sa petite préparation à la 
mort, en disant scrupuleusement toutes les prières 
arrangées qui sont ma\'quées dans son livre» et se retrou
ver Je mois suivant « aussi vive, aussi médisante, aussi 
impatiente ... qu'auparavant » (L'art de bien vivre et de 
bien mourir, Vannes, 1704, p. 176). Une autre pourra 
s'attarder inutilement à des considérations déprimantes, 
alo~ qu'elle aurait besoin de s'épanouir dans la 
confiance et l'amour de Dieu. 11 y a des étapes dans la 
vie spirituelle qu'il faut respecter sous peine de faire 
obstacle à la grâce. D'où le conseil de François de Sales, 
à Madame de Veyssilieu : « Ne lisez point les livres ou 
les endroits des livres esquels il est parlé de la mort, 
du jugement· et de l'enfer» (Œuvres, t. 17, p. 373; 
cf art. CRAINTE, col. 2503). Une réaction du même genre, 
plus radicale, chez Jean-Nicolas Grou s j t 1803 dans son 
Manuel des âmes intérieures (Paris, 1847, p. 207-212) : 
« La pensée de la mort est une de celles qui occupent 
le moins les âmes intérieures. La raison en est que Dieu .•. 
les tourne vers d'autres objets plus propres à leur avan
cement. Et comme ce que la mort a d'effrayant vient 
en partie de l'imagination et de l'horreur nature11e 
qu'on en a, à mesure qu'on ... se spi_ritualise, on perd 
toutes les frayeurs qu'on avait auparavant ». 

4° La prédication de cette époque, plus dogmati
que chez Bossuet t 1704 ( J. Truchet, La prédication 
de Bossuet. Étude des thèmes, t. 1, Paris, 1960, p. 226-
229), plus psychologique et moralisante chez un Jean 
Lejeune t 1672 _et un Louis Bourdaloue t 1704, ou 
plus populaire et imaginative chez un Michel le Nobletz 
t 1632 ou un saint Jean Eudes t 1680, n'apporte à notre 
point de vue aucun élément nouveau. Il faut signaler 
cependant une tendance qui apparaît ou subsiste dans 
la prédication populaire, et qui vise à provoquer un 
effet spirituel à partir d'un ébranlement psychologique de 
l'auditoire. 

Saint Alphonse de Liguori t 1787 aimait à prendre comme 
sujet • ce qui arrive ordinairement à la mort des mondains •· 
Une note à la suite de son texte fait remarquer que ce sujet 
« frappe l'auditoire de_ terreur, parce que les choses pratiques 
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font beaucoup plus d'impression que les choses spéculatives • 
(fin du sermon 38, Œuvres complètes, trad. -L.-J. Dujardin, 
t. 17, Tournai, 1877, p. 428). Certains de ses fils amplifieront 
l'effet par l'usage du • terzo tono •, sorte de modulation à effet 
quasi incantatoire, aux finales rythmées et insistantes comme 
des refrains, parfois même par des embryons de mise en scène 
(cf C.-M. Berruti, Metodo pratico degli exerciû di missione, 
Naples, 1856; Fr. di Capua, La • predica grande • dei reden
toristi e la • mod1tlatio oratoria • degli antichi, dans Spicilegium 
historicum congregationis SSmi Redemptoris, t. 1, 1953, Rome, 
p. 234-240). . 

5. DU 19• SŒCLE A NOS JOURS 

1° La piété. - 1) Une certaine indigence. - Le . 
19e siècle ne cesse de lire, de traduire, de rééditer les 
ouvrages des siècles précédents. II en produit d'autres, 
d'une veine un peu conventionnelle ou dans lesquels 
l'originalité de la forme voile parfois une absence de 
pensée vivante. ,La littérature des fins dernières est 
pauvre au 19e siècle, même, lorsqu'on les lit aujour
d'hui, les sermons populaires d'un curé d'Ars. 

2) La pauvreté _d'ensemble de cette littérature n'exclut 
pas des exceptions, pas plus qu'elle n'est un indice de 
l'absence de profondeur ou de générosité des âmes. 
C'est à cette époque qu'on pratique l' « acte héroïque " 
d'abandon de ses mérites en faveur des âmes du purga
toire, acte inspiré par une grande charité. On est frappé 
aussi par la richesse psychologique d'un j_.H. Newman 
t 1890 chaque fois qu'il touche à l'au-delà (cf Songe de 
Gérontius, 1868, nombreuses traductions, longs extraits 
dans J. Goubert-L. Cristiani, op. cit., p. 81-89, 151, 212-
215; cf Parochial and plain Sernwns, 8 vol., Londres, 
1870, passim). De même, telle lettre de H.-M. Chapman 
t 1933 sur la crainte de la mort et le vide apparent de 
l'au-delà contraste avec les banalités courantes (lettre 
du 25 mai 1919, The spiritual Letters, Londres, 1935; 
Lettres spirituelles, trad. E. Roustang, coll. Vigne du 
Carmel, Paris, 1949, p. 151-153). 

2° Tendance apologétique. - Depuis la fin 
du 19e siècle, la plupart des ouvrages consacrés aux 
fins dernières, même ceux qui sont destinés à nourrir 
la piété, accordent une place à des considérations qu'on 
n'avait guère rencontrées jusque là. Face à un rationa
lisme ou à un scepticisme diffus, il devient nécessaire 
d'étayer de preuves ce qu'on avance. Ces • preuves ,, 
seront accordées aux divers courants du temps. 

Une philosophie plus ou moins réflexive permet de prouver 
l'immortalité de l'âme, chapitre désormais préliminaire à toute 
considération de la mort (cf Mgr Louis Besson, Les mystères de 
la vie future, Paris, 1874): La vogue de la psychologie se traduit 
jusque dans les titres choisis (vg J.-A. Challet, La psycho
logie du purgatoire, Paris, 1901; La psychologie des élus, Paris, 
1900). D'autres auteurs feront davantage appel à l'histoire, 
à l'histoire des religions, à la tradition mystique (cf W. Schnei
der, L'au-delà, traduction française, Paris, 1907, sur la 8• éd. 
allemande, Das andere Leben, 1° éd., 1879; Lucien Roure s j, 
L'au-delà, Paris, 1932). Quant aux vulgarisations de la néo
scolastique, elles reprennent les thèses thomistes (cf H. Faffin, 
Entrevisions du ciel, Bruxelles, 1938; R. Garrigou-Lagrange 
op, L'éternelle vie et la profondeur de l'âme, Paris, 1950). 

3° Dans les perspectives actuelles, la médita
tion des fins dernières tire profit du renouveau bibli
que et patristique, et du même coup rencontre l'as
piration présente à un christianisme plus explici
tement commu_nautaire. Elle s'inspire aussi d'une 
théologie sensibilisée aux incidences vitales de la 
foi. 

1) La Bib/,e place la méditation des fins dernières 
dans la lumière du mystère du Christ. La véritable 
fin de l'histoire, c'est le Christ ressuscité, et la destinée 
individuelle consiste à participer à son triomphe (cf 
H. Cornélis, dans Viens Seigneur, Bruxelles, 1955, p.109; 
R. Troisfontaines, " Je ne meurs pas ... "• Paris, 1960, 
p. 244-249). C'est pourquoi, « il faut que le memento 
mori de la piété moderne jaillisse de la grâce baptis
male .. , il doit être animé des mêmes sentiments que le 
Marana tha de l'Église naissante " (J. Hild, La nwrt, 
mystère chrétien, dans Le mystère de la nwrt et sa célébra
tion, p. 217). Le vrai chrétien sè trouve écartelé èntre 
ce qu'il possède et ce qu'il n'a pas encore; il-travaille 
à l'avènement du royaume tout en sachant que la Jéru
salem descend d'en haut, il vit dans le monde sans être 
du monde (cf L. Bouyer, Christianisme_ et eschatologie, 
dans Vie intellectuelle, octobre 1948, p. 15-2·1; J. Danié
lou, Approches du Christ, Paris, 1960, p. 191-195; 
J._Galot, art. ESCHATOLOGIE, col.1021-1022, 1046-1049, 
1055-1058). L'objectif attendu et médité est l'unité 
de tout l'univers rassemblé dans le Christ. Ce " double 
mouvement d'intériorisation et d'universalisation » 

(H. Féret, dans Le mystère de la mort et sa célébration, 
p. 275-277) conjoint indissolublement la perspective 
communautaire et la perspective individuelle du salut; 
la fin individuelle est telle parce qu'elle est celle de toute 
l'humanité (cf Y. Daniel et G. le Mouël, Le ciel, c'est /,es 
autres, Paris, 1954). Le chrétien est engagé de toutes 
ses forces, dès ici-bas, dans la réalisation du royaume. 
Voir art. ESCHATOLOGIE, col. 1049-1059. 

2) En même temps, la pensée contemp()raine, plus 
attentive au devenir de l'homme historique, plus « exis
tentielle », renouvelle et approfondit les vieux thèmes, 
Elle démasque, dans certaines méditations de la mort~ 
de l'enfer ou du ciel, les angoisses inconscientes devant 
la mort physique, la peur de vivre dans un monde 
difficile, ou d'autres motivations non religieuses, rendant 
ainsi attentif à l'essentiel qui est la réponse libre de 
l'homme à la grâce (cf A. Brien, dans Viens Seigneur. 
p. 133-142, 150-151; V. Ayèl, dans Lumière et Vie 52, 
1961, p.124-130). La méditation sur le• phénomène dela. 
mort » rend à celle-ci sa véritable obscurité naturelle et. 
met en lumière la dimension de foi de la mort chrétienne 
(cf K. Rahner, Zur Theologie des Todes, coll. Quaes
tiones disputatae 2, Fribourg-en-Brisgau, 1958;. 
R. Troisfontaines, loco cit., p. 13-17) .. Une refonte de
l'anthropologie, remettant en question un certain. 
« dualisme » âme-corps, se rapproche du même coup 
de la perspective biblique et retrouve le sens de la résur
rection des corps. Enfin, un sens plus aigu du devenir
de l'homme, qui se choisit lui-même et se construit dan& 
la liberté, fait apparaître la « sanction " de l'au-delà 
moins comme récompense ou punition que comme 
fruit de son action (cf les pages de Maurice Blondel 
sur l'enfer, dans L'Action, Paris, 1893, p; 362-373, dont. 
on surestimerait difficilement l'influence; C.-V. Héris, 
dans L'Enfer, p. 258-263; R. Troisfontaines, loco cit.,. 
p. 146-151). Les ouvrages que nous citons (cf aussl. 
R. Guardini, Die letzten Dinge, Wurtzbourg, 1940, trad. 
Les fi,nsdernières, Paris, 1950; R. W. Gleason, The Worlà 
to corne, New-York, 1958, trad. Le nwnde à venir, Paris,. 
1960) visent d'abord un approfondissement théologique, 
mais ils annoncent sans doute l'apparition d'un nouveau, 
genre de traités des fins dernières destinés à la médita
tion. Voir L. Boros, Mysterium mortis. Der Mensch in, 

der letzten "Entscheidung, Olten, 1962. 
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S. MÉDITATION DES FINS DERNIÈRES ET MYSTÈRE CHIIBTIEN 

La méditation dés fins dernières a été et sera toujours 
salutaire et bienfaisante au chrétien. La forme qu'elle 
revêt au cours de l'histoire est nécessairement dépen
dante des circonstances : évolution des mentalités, 
culture et même folklore. Chaque génération se pose des 
questions nouvelles et anciennes, et les expériences du 
passé, tant par leurs limites que par leurs côtés positifs, 
sont pleines de leçons qu'il importe de recueillir. Mais, 
pour profiter de ces expériences, il est utile de recher
cher, sous leur diversité apparente, la structure per
manente, de voir comment elles s'organisent toutes en 
fonction du mystère du Christ et des étapes. classiques 
de la vie spirituelle. 

1° Leçons de l'histoire. - 1) Dangers à éPiter. 
a) Curiosité spéculatiDe. - La sobriété de l'Écriture invite 

à accepter certaines ignorances sur l'au-delà; elle fait souve
nir que toute question n'est pas nécessairement bien posée. 
Pour l'avoir oublié, on s'est créé au cours des temps une série 
de problèmes insolubies, liés d'ailleurs à des conceptions contin
gentes et d'ordinaire dépourvus de toute incidence vitale. 

b) Moralis,ne. - A l'inverse, devant la difficulté de se 
maintenir dans la pleine lumière du mystère chrétien la 
solution_ facile est d'en rester à une méditation pure~ent 
morale sur la fragilité des biens terrestres, l'incertitude de 
l'heure de la mort, la gravité des sanctions éternelles. 

c) Imagination et sensibilité. - On risque de faire appel à -
des considérations trop extérieures, qui excitent vivement 
l'imagination ou secouent la sensibilité. L'homme conscient de 
sa liberté personnelle rejette ces émotions comme • inauthen
tiques • ou, s'il s'est laissé prendre, se juge violenté et ne manque 
pas de se ressaisir. 

d) Fuite du monde. - Plus généralement, les considérations 
qui détournent l'homme de ses devoirs présents doivent appa
raître suspectes. L'espérance chrétienne n'est pas une peur de 
vivre. 

2) Valeurs à sauPegarder. - Elles sont multiples : 
a) le sens de la nouDeauté chrétienne qui frappe dans les 

premières générations de l'Église, le renouvellement total 
de leur vue du monde, de l'histoire et de sa fin; 

b) l'espérance ardente et comme impatiente, pénétrée de 
la transcendance du royaume à venir sur toutes les ébauches 
et les anticipations d'ici-bas, y compris les plus hautes, comme 
la liturgie ou les grâces mystiques; 

c) le sens de la totalité, qui replace l'action présente dans 
l'ampleur du dessein de Dieu, et l'individu dans la destinée 
du peuple entier; 

d) le sens de la complexité de l'homme, des étapes de son 
devenir spirituel, des dimensions diverses de sa psychologie. 

2° Structures de la méditation des fins der
nières. - Il ne s'agit pas ici, précisons-le, d'aborder 
le jugement, l'enfer, le ciel dans leur réalité objectiPe, -
on se reportera pour cela aux articles qui leur sont 
consacrés -, mais de schématiser les formes diverses 
que prend la considération de l'enfer, du jugement et 
du ciel aux différents moments de l'expérience spirituelle 
du-chrétien. 

1) Le collectif et l'indiPiduel. _:_ a) Donner'sa foi au 
Christ, c'est croire qu'en hii apparaît le sens de toute 
l'histoire humaine et s'engager personnellement à sa 
suite. Notre foi pose comme point de départ qu'aucun 
homme n'atteint sa fin véritable que par sa participa
tion au mystère du Christ. 

b) Dès lors, la méditation des fins dernières doit 
prendre pour norme et référence constante le mystère 
du Christ considéré dans ·son rapport avec l'histoire 
surnaturelle de l'humanité, histoire dont le Christ est le 
début, le centre et la fin. En d'autres termes, le chrétien 

est celui qui vit pour son propre compte l'histoire de 
l'humanité pécheresse, sauvée en Jésus-Christ et intro
duite par lui à la gloire de la résurrection. 

c) En pratique, la méditation des fins dernières se 
déroule dans un climat ecclésial : - par sa référence à 
l' Écriture, parole de Dieu dans laquelle le « peuple de 
Dieu» a exprimé et continue d'exprimer la fin à laquelle 
il se voit conduit; - par la participation à la liturgie, 
en particulier à l'eucharistie, signe du passage spiri
tuel de la mort à la vie, assimilation à la mort du Christ, 
remède d'immortalité, gage de la gloire future; mais 
aussi au cycle liturgique (les thèmes du péché, de la mort, 
de l'enfer, se situent d'ordinaire pendant l'avent et le 
carême; le jugement étant l'apparition même du Juge 
(Noël) ou sa mort suivie de la résurrection; le ciel étant 
ouvert par l'entrée du Christ au temple de la gloire 
(Purification, Pâques, Ascension). 

2) Les étapes de la Pie spirituelle du chrétien sont 
déterminées par les lois normales du simple devenir 
naturel et surtout par son insertion dans le mystère 
du Christ. C'est par rapport à la rencontre du Christ 
qu'on peut tracer comme une épure du dePenir chrétien 
et situer les diverses formes de considérations des fins 
dernières. 

Un cadre nous est fourni par la triade classique des 
étapes de la vie spirituelle. Le point de départ du 
«commençant» est la rencontre du Christ. Celui-ci trouve 
l'âme dans son péché et la sauve. Du même coup, il 
lui révèle la fin véritable à laquelle elle est appelée 
et la met en contact avec cette fin (entrée dans l'Église, 
baptême). La vie spirituelle du « progressant " s'écoule 
ainsi en présence d'une fin déjà possédée en germe, 
mais non pleinement réalisée (vie ecclésiale, « voile » 
du sacrement, attente eschatologique). Enfin, la mort 
individuelle consomme la rencontre avec le Christ, 
réalise pour l'individu l'avènement définitif de la fin. 

Ces trois aspects de l'engagement chrétien diversi
fient -la méditation des fins dernières. On considère 
la rencontre avec le Christ tantôt par rapport à ce qui 
la précède (point de vue du « commençant »), tantôt 
en elle-même (point de vue du « progressant »), tantôt 
par rapport à la consommation parfaite où elle tend 
(point de vue du « parfait »). Sans doute, un moment 
quelconque de la vie chrétienne présente la même 
structure : le chrétien ne cesse pas de se convertir, et 
la possibilité de pécher reste pour lui réelle jusqu'au 
dernier moment; de même, la possession inchoative 
de la grâce n'exclut pas l'attente de la· gloire. Mais 
normalement l'accent se déplacera peu à peu et, dans 
la pratique, le point de vue du « commençant » sur les 
fins dernières sera d'actualité lors d'une retraite de 
conversion ou de renouvellement; celui du « progres
sant » alimentera plus facilement la méditation quoti
dienne et fera place de plus en plus à l'attitude du 
((parfait"· 

3) Application à la méditation des fins dernières. -
a) Point de Pue du« commençant». - Attitudes fonda
mentales. - L'homme sans le Christ se découvre 
pécheur. Laissé à lui-même, il se replie sur soi et se 
refuse à Dieu, il choisit un bien apparent et rejette 
le bien réel. Dès qu'il se met à méditer, la grâce de Dieu 
lui fait voir ce qu'est réellement ce bien apparent : 
le péché, le mal. Ainsi, dans le péché même apparaisJ 
sent ses conséquences: le« jugement de condamnation», 
la mort et l'enfer. Méditer en ce point les fins dernières, 
ce n'est donc pas Sil, transporter dans l'avenir, c'est 
toucher dU doigt, au cœur même de notre existence 
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la force de destruction et de dissociation du péché. 
C'est voir, dans mon péché, ma propre mort et mon 
enfer commencés. La mort n'est pas envisagée comme 
rencontre de Dieu, mais .comme conséquence du péché, 
c'est-à-dire comme obscurité, solitude, éloignement de 
Dieu, dissociation de l'unité humaine : bref, elle prend 
les traits de l'enfer même. Quant au ciel, il ne peut appa
raître au pécheur que comme la somme de tous les biens 
.dont il est privé, et donc sa méditation, à ce stade, n'est 
qu'un aspect de celle des peines de l'enfer (peine du 
dam entendue au sens large de « privation des biens 
célestes •). Cependant, même pour le « commençant », 
cette méditation se fait sous la lumière du Christ 
Sauveur. Son terme doit être une adhésion plus profonde 
au salut qui est offert, car réellement je suis sauvé par 
le Christ : cette considération ôte à la méditation, 
même en ce premier stade, tout caractère morbide. 

Applications. - La méditation doit être réaliste, 
parce qu'elle. fait prendre conscience d'une possibilité, 
d'une menace réelle. Elle est cependant imaginaire, 
puisque je prolonge jusqu'à la limite ce qui n'est 
qu'inchoatif, · j'imagine comme réalisé ce qui n'est 
qu'une possibilité. Les représentations imaginatives 
caractéristiques de ce stade sont toutes.les formes de 
destruction de ce qui fait l'homme. ll:tre libre, il se sent 
captif, enchaîné; spirituel, il se voit« entouré d'animaux 
sauvages» (Exercices spirituels de saint Ignace, n. 47); 
fait pour l'unité en soi-même, avec les autres et avec 
Dieu, il se trouve déchiré, livré à la corruption, aux 
flammes, enfermé dans sa solitude, séparé de Dieu par 
un abime, etc. - Le climat affectif est celui que l'homme 
éprouve devant tout ce qui menace son intégrité ou 
manifeste sa déchéance : crainte, honte et confusion 
de l'état où il se voit plongé par sa faute. 

Cette insistance sur le sensible au stade du • commençant • 
se justifie : le péché asservit aux puissances de ce monde, et 
c'est à ce niveau qu'en apparaît la conséquence : corruption 
des beautés terrestres, fêlure d'un monde sans cesse au bord 
du chaos, victoire des forces de décomposition sur celles de 
l'unité. L'appel à l'imagination et au sentiment n'est donc pas 
une ·manière de surprendre l'intelligence ou d'éntrainer la 
volonté, mais l'éclatement au plan du sensible (celui où se 
situe principalement le pécheur) de sa condition spirituelle. 
C'est d'ailleurs en pleine conscience que j'imagine les peines 
de l'enfer, et je demande comme une grâce d'éprouver la crainte 
et la confusion (Exercices spirituels, n. ~8). 

Les thèmes bibliques qui expriment les expériences propres 
à ce stade sont, par exemple, l'esclavage d'Égypte, l'exil, la 
dispersion, lei, divers châtiments de l'infidélité, l'exclusion 
du paradis, toutes les prières qui expriment la crainte, la confu
sion, l'appel à l'aide. La liturgie : celle de l'avent, des cendres, 
du carême, celle du baptême. 

b) Point de Pue du« progressant». - Attitudes fonda
mentales. - Essentiellement temps de passage, le deve
nir chrétien est tout entier tendu entre ce qu'il est déjà 
et ce qu'il n'est pas encore. La fin ayant fait irruption 
dans mon histoire, j'anticipe déjà la possession finale. 
Dès lors, la mort cesse d'être purement négative : elle est 
aussi possibilité d'un achèvement, heure de la ren
contre, •·nativitas ». Tandis que l'enfer s'éloigne à mesure 
qu'on renonce au péché, le ciel gagne, pour moi, en 
consistance et prend un contenu positif, dans la mesure 
même où notre expérience nous y introduit, par le 
triomphe en nous de la charité sur les forces de l'égoïsme. 
Le temps lui-même est court, car chaque instant peut 
réellement faire arriver la fin, et chacun des actes posés 
en union avec le Christ en accélère la venue. La réalité 
sensible peut désormais être située à sa vraie place : 

1a lumière de la fin montre qu'elle n'est jamais qu'un 
moyen. Par contre, la fin n'étant pas encore pleinement 
manifestée, l'attente subsiste et l'impatience fait trou
ver le temps long. Le jugement reste suspendu, la 
vigilance est toujours de mise, car on peut encore tout 
perdre. L'action présente a donc besoin de s'éclairer à la 
lumière des fins dernières; mais entre les deux possibi
lités, ciel ou enfer, l'ordre est inversé : la venue du Christ 
a inauguré une histoire nouvelle; désormais, dans la 
mesure même où je lui reste fidèle, seul le ciel est du 
côté de l'avenir; tandis que l'enfer sera toujours la 
conséquence d'un arrêt ou d'un retour au passé. 

La méditation des fins ne projette pas seulement un éclairage 
sur l'enjeu véritable du présent; elle est le moteur qui soulève 
l'action et l'entraîne vers l'avenir. Elle n'est pas seulement un 
fruit de la vertu de foi, mais aussi de l'espérance; elle traduit 
dans notre vie l'attraction exercée sur le présent par le terme 
de l'histoire, elle nous arrache aux réalisations successives 
de notre vie spirituelle comme à des ébauches insuffisant.es 
(cf Phil. 3, 12-14). 

Applications. - Cette dualité de la condition chré
tienne s'exprime dans toutes ses manifestations : 
dans le mélange d'imaginaire et de réel qui caractérise 
toutes nos représentations de l'au-delà; dans la liturgie, 
à la fois présence et voile du mystère en train de s'opé
rer; dans la rencontre spirituelle d'autrui, dont 1a néces
saire imperfection nous fait aspirer à une union plus 
totale; dans la contemplation de l'univers, qui laisse 
entrevoir le Bien-Aimé juste assez pour nous faire désirer 
davantage. 

Les thèmes bibliques adaptés à ce stade sont, par exemple, 
ceux du départ d'Abraham, de la marche au désert vers la 
terre promise, de l'aspiration au retour de l'exil, de la montée 
vers le temple; et, en même temps, tout ce qui célèbre la joie 
de vivre en présence de Dieu; les deux se retrouvent alternés, 
dans le Cantique des cantiques. La liturgie est essentiellement 
celle de l'eucharistie, • panis viatorum », -à _la fois présence, 
communion, et cependant voile, symbole, célébrée seulement 
« donec veniat • (1 Cor. 11, 26). 

c) Le point de Pue du " parfait » est celui auquel 
l'homme accède à la mesure de son union au Christ. 
A ce stade, la considération des fins s'estompe, pour faire 
place à la présence du Christ agissant par son Esprit. 

Attitude fondamentale. - La mort est moins considérée 
comme éventualité incertaine que comme le passage 
en Dieu en train de s'opérer : à travers les morts indi
viduelles transparaît le mystère de la mort du Christ, 
identique à sa victoire sur la mort : « J'attirerai tout à 
moi » (Jean 12, 32). L'enfer s'est éloigné, manifestant 
par contraste le salut acquis dans le Christ. Le juge
ment est moins une remise en ordre future qu'une réalité 
toujours présente : pour le regard éclairé par l'Esprft, 
le monde est déjà jugé. Le ciel s'identifie déjà au règne 
du Christ en train de croître dans le monde. 

Applications. - Pour le " parfait », les images occu
pent de moins en moins de place, remplacées qu'elles 
sont par une coïncidence de plus en plus parfaite avec 
la réalité présente, seul vérita.ble lieu de la fin. C'est 
pourquoi l'homme uni à Dieu apparaîtra facilement 
comme « sans passé et sans avenir »; la considération 
du temps est devenue pour lui insignifiante, l'impa
tience a disparu pour faire place à une docilité totale 
au vouloir divin. 

Cette même union au Christ permet de comprendre 
la portée apostolique de ]a méditation de la fin. C'est 
seulement dans la mesure où un homme s'est assimilé 
le point de vue du Christ sur J'histoire qu'il devient 
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capable de témoigner vraiment. L'apôtre est d'abord 
« témoin de la résurrection », celle du Christ sans doute, 
mais, par le fait même, de la nôtre. Sa mission consiste 
essentiellement à prolonger aujourd'hui la présence de 
la fin apparue dans la résurrection. 

1. Pour compléter les indications ci-dessous, on se reportera 
d'abord aux ouvrages et articles généraux suivants : art. CIEL, 
DS, t. 2, col. 890-897 (F. Cuttaz). - Art. CRAINTE, t. 2, col. 
21,63-2511 (Ê. Boularand). - Art. ENFER, t. i., col. 729-71,5 
(J.-H. Nicolas). Art. Enfer, dans Catholicisme, t. 4, 1956, 
col. 168-186 (H. Cazelles, G. Bardy, G. Rotureau et G. Jac
quemet). - Art. EscHATOLOGIE, DS, t. 4, col. 1020-1059 
{J. Galot); Lumière et Vie 52, Le Ciel, 1961. - L'Enfei-, Paris, 
1951 {M. Carrouges, C. Spicq, G. Bardy, C.-V. Héris, B. Dori
val, J. Guitton). - L. Gardet, Les fins dernières selon la théo
logie musulmane, dans Revue thcmiste, t. 56, 1956, p. 427-479, 
et t. 57, 1957, p. 2/16-300. - J. Goubert et L. Cristiani, Les 
plus beaux textes sur l'au-delà, Paris, 1950. - M. Lot-Borodine, 
La béatitude dans l'Orient chrétien, dans Dieu vi,•ant 15, 1950, 
p. 85-115. - Le mystère de la mort et sa célébration, coll. Lex 
orandi 12, Paris, 1951 (surtout les art. de H.-M. Féret, J. Panié
lou, J. Hild, A.-M. Roguet). - La mort et l'ait-delà, coll. 
Témoignages, La Pierre-qui-v;ire, 195ft. - Viens, Seigneur l, 
coll. Cahiers de la Roseraie i., Bruxelles, 1955. 

Nous devons aussi beaucoup aux Fiches de prédication 
missionnaire• ·: la mort, Rédemptoristes de Dreux, 195t,, 
ronéoté. · 

2. Sur !'Écriture, en plus des articles consacrés à ce ·sujet 
dans les recueils cités ci-dessus : A. Feuillet, La demeure céleste 
et la destinée des chrétiens, dans Recherches de science religieuse, 
t. 44, 1956, p. 360-1,02. - J. Guillet, Thèmes bibliques, coll. 
Théologie 18, Paris, 2• éd., 1954. - Art. Jugement, DBS, t. i., 
1%9 : Ancien Testament, col. 1321-131,t, {R. Pautrel); Nou
veau Testament, col. 131,1,-13% (D. Mollat). 

3. De même, sur les Pères ; L. Bouyer, La spiritualité du 
Nouçeau Testament et des Pères, Paris, 1960. - J. Daniélou, 
Déluge, Baptême, Jugement, dans Dieu çivant 8, 1947, p. 95-
112; Terre et Paradis chez les Pères de l'Église, dans Eranos
Jahrbuch 22, 1953, p. 433-1,72. - J. A. Fischer, Studien zum 
Todesgedanken in der alten Kirche. Die Beurteilung des natür
lichen Todes in der kirchlichen Literatur der ersten drei Jahrhun
derte, Munich, 1954. - I. Fonash, The Doctrine of Eternal 
Panishment in the Writings of St. Gregory the Great, Washing
ton, 1952. - C. Hartmann, Der Tod in seiner Beziehung zum 
menschlichen Dasein bei Augustinus, dans Catholica, t. 1, 1932, 
p. 159-190. - 1. Hausherr, Penthos. La doctrine de la componc
tion dans l'Orient chrétien, OCA 132, Rome, 1%1,. -A. \V. Hun
zinger, Das Furchtproblem in der katholischen Lehre von Augus
tin bis Luther, Leipzig, 1906. - E. E. Malone, The Monk.and 
the Martyr. The Monk as the Successor of the Martyr, Washing
ton, 1950. - J. P. McClain, The Doctrine of Heaçen in the 
Writings of St. Gregory the Gre_at, Washington, 1956. -
M. Rouët de Journel, Enchiridion asceticum, Fribourg-en
Brisgau, 1930; Textes ascétiques des Pères de l'Église, Fri
bourg, 1%7. 

4. Pour le moyen âge, on trouvera des éléments dans : 
J. Ancelet-Hustache, Le bienheureux Henri Suso, coll. Maîtres 
de la spiritualité chrétienne, Paris, 1943; Mechtilde de Magde
bourg (1207-1282). Étude de psychologie religieuse, Paris, 
1926. - E. Benz, Die Kategorien des eschatologischen Zeitbe
wusstseins. Studien zur Geschichtstheologie der Franziskaner
spiritualen, dans Deutsche Vierteljahrsschrift, t. 11, 1933, p. 
200-299. - F. Falk, Die deutschen Sterbebüchlein 110n der 
iiltesten Zeit des Buchdruckes bis zum Jahre 1520, Cologne, 
1890. - É. Gilson, De la Bible à François Villon, dans É. 
Gilson, Les idées et les lettres, Paris, 1932, p. 9-38. - A. 
Landgraf, Die Linderung der Hollenstrafen nach der Lehre der 
Frühscholastik, dans Zeitschrift für katholische Theologie, t. 
60, 1936, p. 299-370. - J. Leclercq, L'amour des lettres et 
le désir de Dieu, Paris, 1957; Le cloître est-il un paradis?, dans 
Le message des moines à notre temps, Paris, 1958, p. 141-159; 
La spiritualité de Pierre de Celle (1115-1183), Paris, 1%6. -
H. de Lubac, Exégèse médié11ale. Les quatre sens de l' Écriture, 

coll. Théologie 40-41, Paris, vol. 1 et 2, 1959. - É. Mâle, L'art 
religieux du xn• siècle en France, 3° éd., Paris, 1928; L'art 
religieux du xm• siècle en France, 5° éd., Paris, 1923; L'art 
religieux de la fin du moyen âge en France, 2• éd., Paris, 1922. 
- H. Reifschneider, Die Vorstellungdes Todes und des Jenseits 
in der geistlichen Literatur des xn. J ahrhunderts, Tubingue, 
1948. - J. Leclercq, F. Vandenbroucke, L. Bouyer, La 
spiritualité du moyen âge, Paris, 1961. - F. Vernet, art. 
ARS MORIENDI, DS, t. 1, col. 897-899. 

5. Quelques indications pour la période récente : Art. Fins 
dernières ( .'l1anière de les méditer), dans Dictionnaire d'ascétisme, 
publié par J.-P. Migne, Paris, 1853, col. 732-71,3. - H. Bre
mond, t. 9, 1932, p. 331-381 : • L'art de mourir». - Liliane 
Guerry, Le thème du • triomphe de la mort » dans la peinture 
italienne, Paris, 1950. - Alberto Tenenti, Il senso della morte e 
l'amore della çita nel rinascimento (Francia e Italia), Turin, 
1957. - É. Mâle L'art religieux après le concile de Trente, 
Paris, 1932. - Juan Ayuso Rivera, El concepto de la muerte 
en la poesia romantica espaflola, Madrid, 1959. - G.- Martelet, 
Victoire sur la mort. Éléments d'anthropologie chrétienne, Lyon
Paris, 1962. 

Paul TmoN. 

FIORDIVIRTU. Voir DS, t.1, col. 699-700; t. 5, 
col. 498. 

FIORETTI. - Les Fioretti de saint François 
d'Assise sont une traduction d'un texte latin, édité 
pour la première fois de façon critique par Paul Sabatier 
(Actus B. Francisci et sociorum ejus, Paris, 1902). Les 
quelques chapitres qui manquaient se trouvent dans 
l'édition intégrale d'A. G. Little. (Collectanea francis
cana, Aberdeen, 1914). Grâce aux travaux de Sabatier 
et de Little, nous avons donc maintenant un texte 
latin complet, encore que soit désirable une édition 
unique et qui tienne compte de tous les manuscrits 
des Actus découverts récemment. - 1. Sources. -
2. Contenu. - 3. Auteur. - 4. Traducteur. - 5. For
tune des Fioretti. 

· 1. Sources. - Les Fioretti sont postérieurs aux Vies 
de Thomas de Celano et à la Legenda de saint Bonaven
ture, les principaux biographes de saint François. Les 
Actus en dépendent rarement et, même lorsqu'ils 
racontent les mêmes faits, ils les embellissent; le ·style 
est aussi tout à fait différent. L'auteur a un « informa
teur » (Jacopo da Massa de Fermo), qui connaît les 
premiers compagnons de saint François. Certains 
épisodes qui concernent les frati des Marches, ou il les 
connaît personnellement, ou bien il les recueille de la 
bouche des témoins. Si on doit admettre qu'il a utilisé 
la tradition, l'idéal franciscain est encore très vivant. 

2. Contenu. - Le défaut d'édition satisfaisante des 
Actus ne permet pas de préciser quels étaient les cha
pitres originaux. Aux 66 chapitres du texte, Paul 
Sabatier en ajoute dix autres en appendice. Little en 
compte 67. Le chiffre exact doit être inférieur, car il 
est certain qu'on a ajouté des chapitres qui n'appar
tiennent pas au texte original. 

La plus grande partie des Actus (environ 38 cha
pitres) traite de la vie de saint François et de ses pre
miers compagnons; deux chapitres sont consacrés 
à saint Antoine de Padoue, trois à sainte Claire, un 
à saint Louis; roi de France. Dans les autres, on raconte 
à peu près exclusivement les actions de quelques frati 
des Marches. Cette répartition a fait penser que les 
Actus comprenaient deux parties bien distinctes; mais 
cette division serait quelque peu arbitraire, car, parmi 
ceux qui rapportent les faits de la vie de saint François, 
Jacopo da Massl} est précisément originaire des Marches. 
L'œuvre est sans doute le fruit de frati des Marches, 
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qui se trouvaient dans des conditions de vie et un état 
d'âme particuliers. 

3. Auteur. - L'auteur parle de lui-même une dizaine 
de fois et par deux fois il se nomme : Et omnia prae
àicta retulit mihi Hugolino ipse frater Johannes (éd. 
P. Sabatier, p. 200). La deuxième mention est rapportée 
dans l'édition de Little (p. 30); la voici en son entier. 

L'auteur raconte un prodige : le fra Simone d'Assise chas
sait une bande de corneilles qui gênaient sa prière, c'était 
dans la forêt de Brunforte, oû il y avait un couvent près de Sar
nano dans les Marches : • Mirabile dictum, cum locus ille Bru
forsii Fermanae custodiae stetisset ultra quinquaginta annos, 
numquam tales aves visae vel auditae sunt in toto loci cir
cumstantia vel circuitu et undique a remotis. Et ego frater 
Hugolinus de Monte Sanctae l\fariae steti ibidem tribus annis 
-et vidi certitudinaliter dictum miraculum notum tam sae.cula
ribus quam fratribus totius custodiae ». 

Dans ce passage, Ugolino ne donne pas seulement son nom, 
mais celui de son pays, qu'on identifie avec Montegiorgio 
(l'ancienne Mons. Sanctae Mariae in Georgio), au centre de la 
custodie de Fermo que cite le texte. Des documents dont on 
ne peut parler ici avec plus de détails le font descendre de la 
famille Montegiorgese des Boniscambi. II comparaît en média
teur entre les communes de Massa Fermana et d' Amandola 
(AFH, t. 14, 1921, p. 326) et il témoigne devant le ministre 
général de l'ordre en 1331 à Naples contre Andrea da Galliano 
(AFH, t. t,9, 1956, p. 5). Après cette date, il dut retourner dans 
les Marches, car, en 13t,2, nous le trouvons cité dans un tes
tament fait à Falerone, voisin de Montegiorgio. 

Le passage relaté ci-dessus nous est encore utile pour établir 
la date de la composition des Actus. Le couvent de Brunforte, 
que signale Ugolino, a été abandonné par les frati en 1327. 
C'est après cette date qu'il faut donc placer la composition 
des Actus. 

t,. Traducteur. - Nous ne savons qui a été le premier 
traducteur des Actus. Les Fioretti contiennent moins 
de chapitres (53) que le texte latin, mais comportent 
les Cinque considerazioni sulle stimmate de saint Fran
çois, dont on ne trouve pas l'équivalent dans le texte 
latin, et aussi la vie de fra Ginepro et du bienheureux 
Egidio. On ne peut douter que tout cela ait été ajouté 
dans la suite et n'a rien à voir avec les Actus. Le style 
en est très différent et devient lourd et embarrassé. 
Très probablement, l'auteur des Actus et leur traduc
teur viennent des- Marches, car leur connaissance du 
pays est précise. 

5. Fortune des Fioretti. - Les Fioretti sont un des 
livres les plus populaires de la littérature italienne, 
et des plus souvent traduits. Une récente enquête a 
dénombré plus de quatre-vingts manuscrits. On 
connaît 16 incunables, et 250 éditions depuis le 
15e siècle; les tradu"ctions sont innombrables. Ce 
succès n'est pas dû à la recherche de la vérité, mais à 
la candeur et à la fraîcheur des récits. L'auteur n'a 
aucune prétention littéraire; son goût, sa manière 
simple et solennelle, réaliste et mystique, récréent et 
attirent. 
. Nous citerons seulement les auteurs qui ont le plus contribué 
à résoudre la question des Fioret#. - AFH = ArchiPum fran
ciscanum historicum, Quaracchi. 

P. Sabatier, Actus B. Francisci et sociorum ejus, Paris, 1902. 
- A .. G. Little, Description of a franciscan manuscript formerly 
in. the Phillipps library .. , dans Collectanea franciscana, .t. 1, 
Aberdeen, 191t,, p. 9-113; trad. française Un noupeau manus
crit frànciscain, ancien Phillipps 12290 .. , dans Opuscules de 
critique historique, t. 3, fasc. 18, Paris, 19H-1919, p. 13-103. 

F. Trebbi, Lettere sopra i Fioretti, 1902. - G. Avanzi, Le 
edizioni del secolo xv dei• Fioretti di S. Francesco, dans Mis
cellanea francescalia; t. 40, 1%0, p. 29-t,8. - B. Bughetti, 
Alcune idee fondamentali sui Fioretti di S Francesco, AFH, 

t. 19, 1926, p. 321-333. - V. Facchinetti, Imorno ai Fioreui, 
Quaracchi, 1918. - G. Pagnani, Contributi alla questione dei 
Fioretti di S. Francesco, AFH, t. t,9, 1956, p. 3-16; Il codice di 
Fabriano dei Fioretti di S. Francesco, dans Studia Picena, 
t. 25, 1957, p. 3-23. - G. Petrocchi, Dagli Actus beati Fran
cisci al volgarizzamento dei Fioretti, dans Convi!,ium, t. 5, 
195!,, p. 53t,-555; t. 6, 195!,, p. 666-677; Inchiesta sulla tra
dizione manoscritta dei Fioretti, dans Filologia romanza, t. 4, 
1957, p. 311-326. - A. Quaglia, • El Floreto •, fonte storica 
sconosciuta di Marco da Lisbona e del Wadding, dans Studi 
francescani, t. 5t,, 1957, p. t,O-t,9. 

Parmi les éditions italiennes, rappelons celle de Bughetti, 
revue par R. Pratesi, Florence, 1960, et la nôtre, Rome, 1959, 
qui tient compte de quelques manuscrits jusqu'ici inconnus. 
La traduction française d'A. I\Iasseron, Paris, 19!,5, mérite 
d'être citée; parmi les anglaises, celle de R. Brown, New-York, 
1958, est la plus à jour et comporte d'importants renseigne
ments historiques ~t géographiques. 

Giacinto PAGNANI. 

FIRMANI (ANNIBAL), jésuite, 1552-1595. ~ Né à 
Fano, Annibal Firmani entra dans la compagnie de 
Jésus le 17 mai 1559, déjà docteur in utroque jure 
et renommé. Il fut recteur à Pérouse, Lorette, etc, et 
maitre des novices, malgré des maladies continuelies; 
il mourut à Lorette le 29 mars 1595. 

Sa formation humaniste a marqué fortement ses 
deux ouvrages principaux. Dès avant son entrée dans 
la .compagnie, il publia une traduction dB Galien, 
De cognoscendis et curandis animi morbis, précédée 
d'un long entretien de doctes personnages; d'où le titre 
de l'ouvrage : Conc,ito del primo dl d'agosto, oc,e piace
c,olmente si ragiona in che modo si possano· conoscere et 
emendare gli affetti et c,itii dell'anim<.J (Rome, 1558; 
2e éd. sans le prologue, sous le titre : De gli aff etii del 
anim<.J. Ragionamenti fatti sopra un trattato di Galeno •. , 
Rome, 1559). Devenu jésuite, il reprit complètement 
son travail en le transportant du plan éthique au plan 
ascétique et en le centrant sur la joie : Della giocondità 
dell'animo. Opera •.. nella quale si ragiona in che modo si 
possano conoscere e c,incere le passioni et acquistare la 
libertà dell'animo (Venise, 157!,). Les conseils de Galien, 
qu'il conserve, sont prolongés par les moyens propre
ment chrétiens : vie sacramentelle, considérations spi
rituelles des mystères de la foi; même la passion du 
Christ est source de.joie. L'ouvrage se termine par une 
brève méthode pour faire oraison, qui n'est qu'en partie 
ignatienne. 

Le second ouvrage de Firmani, petit traité composé 
pendant qu'il étudiait la philosophie sous François Tolet, 
est dense et plus riche que ne l'indique le titre : De vera 
animi magnitudine (Pesaro, 1581); y est jointe une courte 
Oratio de c,era cordis humilitate. 

G. Colucci, Antichità Picene, t. 6, Fermo, 1789, p. Lll·LIV. 

- Sommervogel, t. 3, 750-751. 

Mario CoLPO . 

FIRMAT (GUILLAUME), bénédictin, t 1103. Voir 
GUILLAUME FIRMAT (saint). 

FIRMICUS MATERNUS, t,esiècle. -1. Vie. -
2. La Mathesis. - 3. Le De errore profanarum religionum. 

1. Vie. :__ Le nom de Julius Firmicus Maternus est 
attesté par la tradition manuscrite dans ie titre de 
deux ouvrages latins du t,e siècle, de contenu fort 
différent, un traité d'astrologie, intitulé Mathesis, un 
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traité de polémique anti-païenne, intitulé De errore 
prof an arum religionum. 

Le premier ouvrage a été composé entre 334 et 337. En effet, 
le premier livre de la Mathesis rapporte comme un événement 
récent l'éclipse de soleil du 17 juillet 334 et parle de l'empereur 
Constantin comme d'un souverain régnant et vivant; or, cet 
empereur mourut le 22 mai 337. Le second livre de la Mathe
sis fait l'horoscope du préfet de Rome, Caeionius Rufius 
Albinus. Or, celui-ci exerça cette charge du 30 septembre 335 
au 10 mars 337. Le livre est adressé à Lollianus Mavortius, gou
verneur de Campanie, auprès duquel Firmicus avait fait un 
séjour de repos et auquel il avait promis d'expliquer dans un 
ouvrage les doctrines égyptiennes et babyloniennes sur l'astro
logie. Nous savons également par la Mathesis que Firmicus 
Maternus était lui-même originaire de Sicile, probablement 
de Syracuse. Les manuscrits l'appellent 11ir clarissimus, ce qui 
laisse supposer qu'il était de rang sénatorial. 

Le De errore profanàrum· religionum porte également le nom 
de Firmicus. L'auteur, cette fois, s'adresse· aux fils de Cons
tantin, Constant et Constance, pour leur demander de proscrire 
les .cultes païens, de détruire les temples, de fondre les idoles, 
de punir sévèrement le crime d'idolâtrie. L'ouvrage date pro
bablement de 347, car il fait allusion à l'expédition de Constap.t 
en Espagne (346-347). On a longtemps pensé que les deux 
ouvrages, la Mathesis et le De errore, n'étaient pas du même 
auteur. Leur contenu semblait trop différent. Mais, depuis 
l'étude de Moore (1897), il ne fait plus aucun doute, grâce aux 
critères stylistiques, qu'il n'y a qu'un seul Firmicus Maternus 
auteur des deux ouvrages. 

On aimerait connaître l'évolution qui a conduit 
Firmicus Maternus du paganisme et de l'astrologie au 
christianisme. On peut se demander si certains motifs 
politiques n'ont pas joué. Firmicus se rrùmtre assez 
craintif à l'égard du pouvoir. Dans sa Mathesis (n, 30, 
4), il avait pris bien soin de conseiller à l'astrologue 
de refuser toute réponse s'il était interrogé sur la 
situation de l'État et la vie de l'empereur. L'empereur, 
ajoutait-il, n'est pas soumis à la domination des astres, 
sa destinée est réglée par le jugement du Dieu suprême, 
comme celle d'un dieu subordonné, ministre du premier 
Dieu. Or, à partir de 341, Constant et !Constance avaient 
promulgué plusieurs édits qui prohibaient sévèrement 
les cultes païens. Firmicus semble s'être converti peu 
de temps avant d'écrire son De errore, donc peu avant 
347. Ses appels à la répression violente (De errore 29, 
1-4) trahissent peut-être son souci d'aller au-devant 
des désirs du pouvoir. 

2. La Mathesis. - C'est le traité d'astrologie le plus 
complet, sinon le plus clair; de l'antiquité. II comprend 
huit livres, qui, après avoir répondu aux objections 
contre l'astrologie, traditionnelles dElpuis Carnéade, 
exposent l'influence des astres et des « maisons » sur la 
vie humaine. Nous n.'avons pas ici à étudier ces théories 
astrologiques et . ·1eurs sources, mais nous devons 
signaler la présence dans cet ouvrage de prières et de 
conseils moraux qui se rattachent à la tradition néopla
tonicienne. Deux prières surtout, adressées au Dieu 
suprême (v, préf., 3-6; vn, préf.), doivent retenir notre 
attention. Skutsch (ARW, t. 13, 1910, p. 291) avait 
voulu y reconnaître l'influence du christianisme et 
comparer ces prières à ceHes des Constitutiones Aposto
lorum. En effet, l'énumération des formes de l'acti
vité divine a quelque chose de biblique : Dieu y appa
raît comme la source du mouvement du ciel et de la 
mer, du repos de la terre, de l'alternance des saisons, 
de l'animation universelle, comme la loi suprême de 
la nature, père et mère de toutes choses, père at ftls de 
lui-même. Mais, comme l'a montré Norden (Agnostos 
Theos, p. 233), ce genre de formules correspond à une 
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tradition hymnique extrêmement répandue dans toute 
la littérature de l'époque, païenne et chrétienne. Pour 
Firmicus, l'âme humaine est naturellement divine et 
immortelle (ad imaginem dù,initatis similitudinemque,. 
n, 30, 1). Mais, à cause de sa liaison au corps terrestre, 
entraînée par les soucis et les désirs d'ici-bas, elle 
oublie son origine céleste. II faut donc qu'elle se détourne 
de ces vices et de ces passions corporelles et qu'elle 
retrouve la conscience de sa dignité originelle (r, 4, 2; 
vm, 1, 1-2). Plus qu'à Plotin auquel Firmicus reproche 
son mépris de l'astrologie (1, 7, 14), on songera à Por
phyre (noster Porphyrius, vu, 1, 1). En tout cas, même 
converti, Firmicus Maternus restera fidèle à cette 
représentation de la destinée humaine (De errore 8, 5 : 
« Mens perdita et sceleratae cupiditatis laqueis impli
cata »; 18, 2 : « Terrena fragilitate contempta »; 20, 7 : 
« Supra homines erigitur et a terrena fragilitate sepa
ratus caelestium se rerum societate coniungit qui in 
omnibus actibus suis prout potest dei summi sequitur 
voluntatem »). La Mathesis contient plus de conseils 
moraux que le De errore. L'astrologue doit revêtir les 
ornements des vertus, la pudicité, la chasteté, la 
sobriété, la modération, l'amitié, s'abstenir des spec
tacles et des sacrifices nocturnes (n, 30, 1-15). 

3. Le De errore profanarum religionum. - Cet ouvrage 
a beaucoup excité l'intérêt des savants modernes, parce 
qu'il constitue une mine de renseignements sur l'his
toire des religions antiques. Il montre, en effet, par de 
nombreux exemples, l'absurdité du paganisme, notam
ment des religions à mystères. On peut distinguer 
trois parties principales. En premier lieu (1-5), Firmicus 
s'en prend à la divinisation des éléments : l'eau, dans 
la religion d'Isis, la terre, dans le culte de la Grande 
Mère, l'air, dans le culte africain et assyrien des reines 
célestes, le feu dans la religion de Mithra. Suit (16-17) 
une explication évhémériste de l'origine de plusieurs 
cultes. Enfin, et c'est là la partie la plus intéressante 
(18-27), Firmicus montre que les Symbola des reli
gions à mystères, c'est-à-dire les mots de passe des 
initiés, ne sont que des imitations diaboliques des 
symboles bibliqués et chrétiens du Christ. 

Ainsi le symbole d'Attis : • J'ai mangé -du tympanon • 
n'est qu'une caricature du sacrement eucharistique; le sym• 
bole de Mithra : • Salut à toi, Fiancé • suppose le symbole 
du Christ, véritable Époux; le symbole de Mithra:• Le Dieu 
tiré de la Pierre• correspond au symbolisme de la Pierre qu'est 
le Christ; le symbole de Bacchus: • Malheur, ô Deux-Cornes• 
n'est que caricature du symbolisme chrétien de la Croix; 
au symbole d'Osiris : • Soyez consolés, mystes, le Dieu est 
sauvé •, on peut opposer le symbole du Christ sauve.ur et 
ressuscité; au symbole de Dionysos : • Le Taureau est le Père 
du Dragon,, on peut opposer le symbolisme chrétien du Dragon, 
c'est-à-dire du démon. 

Pour illustrer ces symboles chrétiens, Firmicus cite 
de nombreux textes scripturaires tirés des Testimonia de 
saint Cyprien. Le livre se termine (28-29) par un appel au bras 
séculier, appuyé sur les textes de l'anci~n Testament qui 
conviaient les rois bibliques à l'extermination sanglante du 
paganisme. Le ton de ces pages est assez peu évangélique. 

L'ancien astrologue semble s'être fait du salut 
chrétien une conception plus cosmique que spirituelle. 
C'est ainsi que pour lui la descente du Christ aux 
enfers joue un rôle primordial dans l'économie du 
salut (24, 2). II se représente le combat entre le Christ 
et la mort, comme une gigantesque bataille de trois 
jours qui trouble les quatre éléments, jusqu'à ce que 
se lève « ce jour plus lumineux » (24, 4) qui fut celui de 
la résurrection. 

13 
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La foi chrétienne semble avoir apporté surtout à 1 

Firmicus une vision du monde cc démythisée ». Pour- , 
quoi, par exemple, inventer le mythe d'Attis, ses 
pleurs et ses lamentations, à propos des semailles et 
des moissons? Ce ne sont pas ces vaines cérémonies 
qui donnent une récolte féconde. Les travaux des 
champs, bien connus du paysan, voilà la vraie ratio 
physica (3, 4), voilà les vrais sacrifices, accomplis 
tout au long de l'année par des hommes à l'esprit sain, 
voilà la simplicité que la divinité recherche, celle qui 
se soumet à la loi des saisons pour récolter les fruits 
de la terre. De même dans la prosopopée du Soleil 
(8, 1), celui-ci dit aux hommes : « Vous me déchirez 
selon votre caprice (en m'appelant Liber, Attis, Osiris, 
etc~. Mais ce que je suis, c'est exactement ce que je 
parais être, en toute simplicité; je ne veux pas que 
vous vous représentiez, à mon sujet, autre chose que 
ce que je suis ». Ainsi, avec la foi chrétienne, Firmicus 
Maternus semble avoir découvert la splendeur propre 
au monde visible : la terre et ses fruits, le corps humain 
(r., 3), le soleil. Ce monde, sorti immédiatement des 
mains du Créateur, purifié des mythes, produits de 
l'imagination humaine, qui cachaient jusqu'alors sa 
vraie beauté, est enfin perçu pour lui-même -et reconnu 
en sa gloite et sa valeur propre. 

1. Éditions. - 1° Mathesis: t. 1, éd. Kroll-Skutsch, Leipzig, 
Teubner, 1897; t. 2, éd. Kroll-Skutsch-Ziegler, 1913. Traduc
tion française de certains passages intéressants dans A.-J. Festu
gière, Trois dévots païens, 1, Firmicus Maternus, Prières et 
conseils de vie, Paris, 1%4. - 2° De errore profanarum reli
gionum: PL 12, 981-1050; éd. et trad. française, G. Heuten, 
dans coll. Travaux de la faculté de philosophie et lettres de 
l'université de Bruxelles, t. 8, 1938; éd. et trad. allemande, 
K. Ziegler, dans Das Wort der Antilce, t. 3, Munich, 1953; éd. 
et comment. italien d'A. Pastorino, dans Biblioteca di studi 
superiori, t. 27, Florence, 1956. 

2. Études d'ensemble. - C. H. Moore, Julius Firmicus 
Maternus, der Heide und der Christ, Munich, 1897 (compte 
rendu par W. Kroll, dans Berliner philologische W ochenschrift, 
t. 17, 1897, p. 1479-1481). - F. Boil, art. Firmicus Maternus, 
dans Pauly-Wissowa, t. 6, 1909, col. 2365-2379. 

3. Études sur la Mathesis. - E. Riess, art. Astrologie, dans 
Pauly-Wissowa, t. 2, 1896, col. 1826. - G. Blasko, Grund
linien der astrologischen Weltanschauung nach der Mathesis 
des Firmicus Maternus, Innsbruck, 1956, thèse dactyl. 

!,.. Études sur le De errore. - Th. Friedrich, J n J ulii Firmici 
de errore profanarum religionum libellum quaestiones, Diss., 
Giessen, 1905. - F. Skutsch, Firmicus de errore profanarum 
religionum, dans Rheinisches Museum für Philologie, t. 60, 
1905, p. 262-272. - J. Coman, Essai sur le De errore profa
narum religionum de Firmicus Maternus, dans Revista clasica 
(Orpheus-Favonius), Bucarest, 1934, p.· 74-118. 

5. Études sur des points de détails (en dehors des études de 
critique textuelle, de grammaire ou de lexicographie). 

1 ° Problème des sources : A. Wiedemann, Osiris végétant, 
dans Le Muséon, t. 4, 1903, p. 111-125. - F. Boil, Parali
pomena 1, dans Philologus, t. 69, 1910, p.170-172. - K. Ziegler, 
Zur neuplatonischen Theologie, ARW = Archiv für Reli~ions
wissenschaft, t'. 13, 1910, p. 247--269. - F. Cumont, Les mys
tères de Mithra, Bruxelles, 1913. - F. Spiegelberg, Das Isis
Mysterium bei Firmicus Maternus, ARW, t.19, 1918, p. 194. -
E. Norden, Agnostos Theos, Leipzig, 1923, p. 233-239. -
P. Henry, Plotin et l'Occident, Louvain, 1934. - Jean Pépin, 
Mythe et allégorie. Les origines ·grecques et les contestations 
judéo-chrétiennes, Paris, 1958, p. 417-420, et passim. -
G. Ptligersdoriîer, Studien .zu Poseidonios, Vienne, 1959. 

2° Problèmes théologiques : A. Bouché-Leclercq, L'into
lérance re,ligieuse et la politique, Paris, 1911, p. 331.-A. Reatz; 
Das theologische System der Consultationes Zacchaei et Apol
lonii, Fribourg-en-Brisgau, 1920, p. 135-146 (synthèse théolo
gique du De errore). - F'. Châtillon, L'eau baptismale dans la 

perspective de Firmicus, dans Mélanges Michel Andrieu, Stras
bourg, 1956, p. 95-101. 

3° Problèmes concernant le • style • liturgique : F. Skutsch, 
Ein neuer Zeuge der altchristlichen Liturgie, ARW, t. 13, 1910, 
p. 291-305. - D. Franses, Firmicus Maternus en de Canon der 
h. Misse, dans De Katlwliek; t. 160, 1921, p. 21,.7-260, 384-397. 
- P. Batifîol, Le canon de la messe romaine a-t-il Firmicus 
Maternus pour auteur?, dans Revue des sciences religieuses, 
t. 2, 1922, p.113-126. -B. Botte, J;,e canon de la messe romaine, 
Louvain, 1935. 

Sur le problème des Consultationes Zacchaei, cf DS, t. 2, 
col. 1641-1643, et P. Courcelle, Revue de l'histoire des religions, 
t. 146, 1954, p. 17~-193 : l'auteur des Consultationes a lu les 
lettres de saint Augustin à Volusien, écrites en 411 (Epist. 1132 
et 137, PL 33, 508 et 515-525). 

Pierre HADOT. 

FIRMUS DE SAINT-TROND, capucin fla
mand, 1751-1828. - Pierre-Théodore van Horen est 
né à Saint-Trond (Belgique) en 1751. Entré chez les 
capucins à Louvain en 1770, il y reçut le nom de 
Firmus; il fut ordonné prêtre à Gand en décembre 1775. 
Il fut professeur de philosophie à Saint-Trond (1782-
178(,) et à Velp (Hollande) de 1788 à 1790, de théo
logie à Saint-Trond (178fo-1785), à Velp (1785-1788, 
1790-1791) et à Hasselt (1791-179"). Il remplit plus 
tard les charges de gardien et de vicaire, notamment 
à Maeseyck, où il mourut le 23 ou le 28 juin 1828. 

Les ouvrages composés par Firmus, en dehors des 
ouvrages et brochures de controverse, relèvent à la 
fois de l'apologétique et de la vie chrétienne. Notons 
entre autres : Wapenhuis der gelooPigen (Arsenal des 
fidèles ou Sermons contre les erreurs actuelles de ceux 
qui n'admettent aucune révélation divi~e), 3 vol., 
Maestricht et Saint-Trond, 1790-1792. Firmus s'est 
particulièrement intéressé à la formation chrétienne 
des fidèles et aussi de la jeunesse : De christelyke school 
geopend in het Gebed (sur la prière), 1795; Christelyke 
school of uitlegging van de gronden van 't Christengeloof 
(Explication des fondements de la foi), vers 1800; De 
christelyke school geopend in de dry goddelijke deugden 
(sur les vertus théologales); De christelyke school geopend 
op versche-yde deugden, fouten en .zonden (sur les vertus 
et le péché)rvers 1800; De school der christelyke deugden 
geopend in 't lepen ende dao.den van den H. Joannes den 
Dooper (L'école des ver.tus illustrée par la vie et les 
actions de saint Jean-})aptiste, 2 vol.), suivi de Le~en 
en daeden van den JI. Joannes den Dooper, Saint-Trond 
et Bois-le-duc, 1801 (rééd. à Roulers en 1850 et à 
Gand en 1851). Firmus avait également composé un 
Jesus exemplar juventutis et une Via perfectionis chris
tianae, pour les simples fidèles, prêts pour l'impression 
en 1817; il publia à Diest et à Maeseyck Den chris
telycken onderwyzer der jongkeyd (Le maître chrétien 
de la jeunesse). 

On connaît également des traductions faites par Firmus. Il 
publia en 1795 (Louvain et Saint-Trond) De oprechte bekeering 
Pan den zondaer, qui est la traduction néerlandaise. du Miroir 
du pécheur pénitent (Louvain, 1627) du capucin Michel de Dôle, 
dont une traduction néerlandaise avait déjà paru à Bruxelles 
en 1628 et à Anvers en 16t,.5. Il réédita aussi, en les abrégeant, 
des Sermonen de Rombaut Backx t 1703 (4 vol., début du 
19° siècle); il y ajouta des sermons de ·son cru et il annonçait 
la publication de sermons de F.-X. de Feller t 1802; peut-être 
est-ce lui qui traduisit (Utrecht, 2 vol., 1823-1824) les Discours 
( Sermons) sur divers sujets de la religion et de la morale de 
Feller (Luxembourg, 1777, plusieurs fois réédités). 

Journal historique et littéraire de Feller, 1788, t. 1, I,,uxem
bourg, p. 160-165; 1789, t. 1, Maestricht, p. 590; 1790, t. 3, 
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p. 272; 1792, t. 3,p. 596; 1793. t, 2, p.188-190; 1794, t.1, p.104-
105. - Hildebrand, P. Firmus van S. Truiden, dans Francis
caansch Leven, t. 17, 1934, p. 317-320; De Kapucijnen in de 
Nederlanden en het Prinsbisdam Luik, t. 7, Anvers, 1952, 

. p. 276; t. 8, 1954, p. 548-549; t. 9, 1955, p. 398-399; t. 10, 
1956, p. 260-261, 334-340, 548. 

Archange HouBAERT. 

1. FISCHER (ANSELME), bénédictin allemand, 
1661-1714. - Anselme Fischer, né en 1661, revêtit 
l'habit bénédictin à l'abbaye Saint-Georges d'Ochsen
hausen, sa ville natale; cette abbaye faisait partie de 
la congrégation de Saint-Joseph de Souabe. Il y fit 
profession sousl'abbatiat de Balthasar Puolamer t 1681. 
Fischer fut prieur entre 1704 et 1713 à Ochsenhau
sen et à Isny (diocèse de Constance). Il mourut le 
27 juin 17H à Ummendorf, dépendance d'Ochsenhausen. 
Anselme Fischer a publié quatre solides ouvrages de 
piété à l'usage des moines. 

1. Tractatus asceticus de tribus votis religiosis (Augs
bourg, 1706; éd. allemande, Abhandlung von der hl. 
Ordensgelübden, Munich, 1749). De cet important 
traité de 523 pages in-8° on peut retenir particulière
ment ce qui concerne l'oMissance (pars 4). Sur !'Écri
ture, les Pères, les règles monastiques et les exemples 
des saints (son intention, dit l'auteur dans le prologue, 
est de suivre les modernes Jules Nigronius, Nicolas 
Lancicius, Charles Scribani, Jean-Baptiste Saint-Jure, 
Thomas le Blanc et « notre Joachim le Comtat »), 
Fischer établit que " le religieux est sous la dépendance 
non seulement de Dieu, mais de ses supérieurs propter 
Deum » (ch. 1, p. 295), car il a « consacré sa volonté à 
Dieu » (ch. 2, p. 312). Fischer souhaiterait un gouver
nement fort, " rigor discretus in regimine » (ch. 6, 
p. 378), plutôt que le laisser-aller; ses exigences à 
l'égard des supérieurs sont d'ailleurs fort strictes. 
Le chapi~re 7e est un beau commentaire du " motif 
principal » de l'obéissance, « qui remplace tous les 
autres », donné par saint Benoit : « Obedientia quae 
majoribus praebetur Deo exhibetur ». L'obéissance, due 
aux supérieurs et à la règle, doit aller jusqu'à « l'obéis
sance ave_ugle » (ch. 9), que l'auteur exorcise de toute 
irrationalité, comme il le fait également pour « l'indiffé
rence» à l'égard des ordres du supérieur (ch. 11). 

2. Vila interna cum Deo seu doctrina ascetica quomodo 
religiosus debeat sibi et mundo mori ut uni vivat Deo 
(Augsbourg, 1708). Fischer quittait la charge de prieur 
à Ochsenhausen lorsqu'il publia cet ouvrage, consacré 
à la mortification, à)a fuga mundi et à l'elevatio mentis 
in Deum. La meilleure mortification du moine est de 
se tenir aux observances de la vie commune. Le moine 
cherche au monastère le quies animae; qu'il éaarte 
donc les rapports avec le monde, qu'il aime-J>a cellule 
et la solitude, s'adonne aux exercices de la retraite 
(p. 274-311, exposé historique et spirituel) et qu'il 
écarte l'acédie. L'exercice de la présence de Dieu est 
essentiel à la vie spirituelle; le culte de la Présence 
eucharistique lui est lié. Cet exercice favorise la recti
tude d'intention (p. 483-537). 

3. Specus sancti Benedicti seu solitudo sacra in quam 
religiosa anima se recipit, ut ibidem eo liberius sola cum 
solo Deo agat (Augsbourg, 1709; rééd. par les bénédic
tins de Downside Abbey, Londres, 1858; éd. allemande, 
Einode des hl. Benedictus, Ottobeuren, 1752). Cette 
" solitude » comporte trente courtes méditations, à 
raison de dix pour chacune des trois voies; méditations 
de type classique, où nous retrouvons la matière des 

vœux dans la voie illuminative; à noter la septième 
méditation pour la voie illuminative, De dignitate 
hominis. 

4. Vita externa sive conversatio religiosi cum externis, 
seu modus pie et religiose vivendi in communitate et 
societate hominum (Constance, 1711). 

5. Signalons enfin un ouvrage posthume de Fischer : 
Geistlicher Himmelsbürger das ist evangelisches Grund
gebou einer himmlischa1. Wohnung auf Erden von 
einer geistliah einsamen Seele aufgeschlagen (1 e partie 
Augsbourg, 1759). · 

M. Ziegelbauer, Historia rei literariae ordinis sancti Bene
dicti, t. 2, Augsbourg, 1754, p. _218; t. 4, p. 148. - J. François, 
Bibliothèque générale des écrivains de l'ordre de saint Benoît 
Bouillon, 1777, p. 327-328. - G. Geisenhof, Kurze Geschichte 
des vormaligen Reichsstiftes Ochsenhausen, Ottobeuren, 1829, 
p. 152, 173. - P. Lindner, Verzeichnis aller Aebte und der 
vom Beginn des 16. Jahrhundertes bis 1861 verstorbenen Manche 
der Reichsabtei Ochsenhausen, dans .Diocezan-ArchiP von 
Schwaben, t. 17 et 18, Stuttgart, 1899 et 1900, passim. -
L. Hertling, Exercitienbücher für deutsche Benediktinerkloster 
im 17. und 18. Jahrhundert, ZAM, t. 6, 1931, p. 172. 

André RAYEZ. 

2. FISCHER (CHARLEs-JosEPH), évêque auxiliaire 
de Przemysl, 1847-1931. - Né le 13 mars 1847 à Jaslo 
(Galicie à cette époque), d'une famille de fonction
naires, Charles-Jo_seph Fischer, après ses études secon
daires à Rzeszow, entre en 1865 au séminaire de 
Przemysl. 

Prêtre en 1869, il est vicaire auxiliaire dans plusieurs 
paroisses. 

En 187~, il obtient la cure de Tarnowiec, sanctuaire marial 
de la région de Krosno et J aslo. Il se consacre aux pèlerins 
qui affluent des régions subcarpatiques. Il compose une histoire 
(1877, 1925) dela statue miraculeuse dela Vierge de Tarnowiec, 
dont il présidera les cérémonies du couronnement en qualité 
d'évêque en 1925. 

Après treize années de travail à Tarnowiec, il est chargé de 
la paroisse de Dodrzechow (1887), où il se voue à l'apostolat 
social dans l'esprit des enseignements de Léon xm. Son action 
pastorale et sociale dépassait les limites de sa paroisse; Fischer 
est député au Parlement autrichien en 1895, pour deux mandats 
successifs. Il est nommé évêque auxiliaire de Przemysl en 
1901. Il sera le collaborateur de Mgr Pelczar et de Mgr Nowack. 
Lors de la première guerre mondiale, il reste avec ses fidèles 
dans Przemysl assiégé, puis sous l'occupation russe, admiré et 
aimé du clergé et-de ses ouailles, dont il maintient le moral et 
secourt les misères. Il meurt le 21 septembre 1931. · 

Charles-Joseph Fischer offre le type d'une saine 
piété dans les plus pures traditions de son pays : foi 
profonde et simple, sans complications métaphysiques, 
avec une pointe de sensibilité religieuse, profondément 
dévot à la Vierge, grap.d amateur de manifestations 
extérieures. Un profond optimisme au milieu des pires 
difficultés et un regard paisible sur le monde le carac
térisent. Sa piété et sa prédication eurent une grande 
influence. Ses nombreux sermons embrassent l'ensemble 
de l'année liturgique. Dès 1892, paraissent des Ser
mons et causeries pastorales au peuple des campagnes 
(2 vol.; 3e éd., Przemysl, 1908-1910; le premier volume 
fut traduit en lithuanien). En 1929, suivent deux 
volumes de Sermons divers et discours de circons.tance. 
Ces recueils eurent grand succès jusqu'auprès des prêtres 
polonais d'Amérique du nord et parmi le clergé catho
lique de rite oriental. On y ~ime la clarté de l'exposé, 
la solide armature, les nombreuses citations d'Écri
ture et des Pères, les exemples pratiques tirés de la vie 
des saints, de Vhistoire, du passé et des événements 
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contemporains, la grande connaissanc~ de l'âme popu
laire, des conditions de vie et des besoms des paysans. 

Mgr Fischer fut un des pionniers du renouve_au liturgiq_ue. 
Outre un commentaire du rite de La consé':ration des égl1,5es 
(Przemysl, 1911), on lui doit une étude prabq~~ d~ martyro
loge: Lisons le martyrologe, dans Journal ecclésiastique (1916, 
et brochure, Lwow, 1917). 

S. Momidlowski, Souvenir posthume et éloge funèbre, C~ro
nique du diocèse de Przemysl, 1931. - J.-S. Pelcz?J', Esqu1,5se 
d'une histoire de la prédication en Pologne, Cracovie, 1896. -
Tygodnik llustrowany (L'Hebdomadaire illustré), n. 40, 
Poznan, 1931. , 

Julian ATAMAN. 

FISHER (saint JEAN), t . 1535. Voir JEAN 
FISHER (saint). 

FITZPATRICK (JEAN), oblat de Marie Imma
culée, 1859-1929. - Jean Fitzpatrick est né le 7 mai 
1859 à Rock Ferry (diocèse de Shrewsbury) en Angle
terre. Après des études secondaires au juniorat des 
oblats à Kilburn (Londres), il entra au noviciat de 
Belmont House (Dublin) le 29 août 1878. Il prononça 
sa profession perpétuelle à Autun en 1880 et reçut la 
prêtrise à Maynooth, l~ 1er juillet_ 1883., Jusqu'en 
1886 il travailla dans diverses paroISses d.lrlande et 
d'Atigleterre; pour des raisons de santé, ~ passa ~ 
Bloomfontein (Afrique du sud). Au bout d un an, 11 
revint en Angleterre; il résida ensuite à Nice {1897-
1913), puis, au pays de Galles, en Irlande et en Angle
terre. II mourut à Lee-on-Soient le 9 mars 1929. 

D'une santé toujours très fragile, Jean Fitzpatrick 
dut restreindre son ministère à peu près exclusivement 
au confessionnal. Par contre, il édita plusieurs ouvrages 
sur le Sacré-Cœur et sur la Vierge; la plupart sont dès 
traductions ou des adaptations, publiées à Londres. 

1. Publications de ou sur l'oratorien Frédéric-William 
Faber t 1863 (cf DS, t. 5, col. 3-13) : Father Faber's May
Book, 1894, 108 pages; - The Christmas of the Eucha~is~. 
Selections from Fr. Faber, 1901, 120 p.; - Corpus Chr1,5ti. 
Selections .. , 1902, 72 p.; - The Holy Souls. November Leaves 
from Fr. Faber, 1902, 100 p., inspiré de Ail for_Jes11;5, 1853; -
Our Lady of the Eucharist .. , 1902, 100 p., mspiré de The 
Blessed Sacrament, 1855; - May Readings from Fr. Faber, 
1903 152 p.· - Prayer. Selections .. , 1905, 104 p.; - Selected 
poet/.y of Fr'. Faber, 1907, 202 p. - Fitzpatrick présenta la 
spiritualité de Faber dans Characteristics /rom the writings of 
the Fr. Faber, 1903, 626 p. . 

2. Traduction de morceaux choisis de saint François de 
Sales t 1622 : Moments with Mary. Selet:iions /rom St. Francis 
of Sales, for the mornings and _evenings of May, ~8J6, 74 p. 

3. Traduction et pré.sentation de textes spmtuels de 
P.-B. Noailles t 1861 : 'Virtues and spiritual counsels of 
Fr. Noailles, founder of the Congregation of the Holy Family of 
Bordeaux, 1908, 485 p. (de l'oblat Eugène Baffi~, Vertus _et 
direction spirituelle de l'abbé Pierre-Bienvenu Noailles .• , Paris, 
1905). . . . , . . • 

4. Traduction d'un commentaire de l encychque Pasc~.nd!:,_; 
Catechism on Modernism, according to the Encyclical • Pas
cendi •, 1908, de J.-B. Lemius, oblat, Catéchisme sur le moder-
nisme .. , Paris, 1908. . . . 

5. Traduction d'ouvrages de ou sur samte Margue~te~ 
t 1690 ; Religious and the Sacred Heart. Blessed Margaret 
Mary's Message, 1909, d'Alfred Yenveux, oblat, Le Cœur de 
Jésus ses demandes et ses promesses, Paris, 1898. - Prayers 
to the' Sacred Heart by Blessed Margaret Mary, 1910, trad. du 
Recueil de prières, Paris, 1890. 

6. Traduction d'ouvrages de Félix Anizan : Elevations to 
the Sacred Heart 1911, trad. de Vers Lui, Paris, 1909;- What 
isthe SacredHea~t?, 1914, trad. de Qu'est-ce que le Sacré-Cœur?, 
Paris, 1911; .- The Tower of Ivory, 1915, trad. de Vers Elle, 
Paris, 1909. 

7. Comme ouvrages plus personnels de Fitzpatrick, .on peut 
citer : Eucharistie ElePations, 1902, 92 p., - The May-Book 
of the Breviary, 1904, 141 p.; - The Wheat of the Elect. Eucha
ristie verses, 1905, 65 p. 

Gaston CARUÈRE. 

FLAGELLANTS. - Sous la même dénomination 
de « flagellants " ( flagellantes, flagellatores ou se Perbe
rantes) on a réuni, au risque de les confondre, des 
groupes très différents de pénitents qui surgirent en 
Europe surtout du 13e au 15e siècle. 

Ils allaient, le torse nu, tenant à la main une • escourgée ... 
de trois lasnières en chacune asquelles avoit ung neu, ouquel 
neu avoit quatre pointes ainsi comme d'aguilles, lesquelles 
pointes estoient croisées par dedans ledit neu et pairQient 
dehors en quatre costés dudit neu, et se faisoient seigner en 
euls batant • (Paris, Bibliothèque nat.ionale, . fonds franç., 
ms 2598, fol. 56). 

Certains ont été condamnés en 1349 par Clément VI 
à cause des doctrines erronées qu'ils propageaient et 
non parce qu'ils s'adonnaient à la flagellation. Il a été 
dit ailleurs (DS, t. 3, col. 1302°1311) comment la flagel- · 
lation, à l'origine châtiment infligé à un coupable, 
s'était peu à peu transformée en une pratique spontanée 
et méritoire d'ascèse, appelée « discipline », ut nihil sit 
tritius et 1>ulgatius etiam in ore çulgi (J. Gretser, De 
spontanea disciplinarum seu flagellorum cruce, Cologne, 
1606, p. 30). Sans doute, son abus peut présenter de 
graves inconvénients dont l'histoire des « flagellants " 
apporte le témoignage; il n'en reste pas moins que son 
usage modéré et contrôlé a toujours été approuvé et 
loué par l'Église. · · 

1. Premières processions de pénitence en Italie {1260-
1261). - 2. Les« flagellants » hétérodoxes des 14e et 15e 
si.ècles. - 3. Les diPerses associations de « disciplinati l> 

après la crise des flagellants. - 4. DéCJeloppement de la 
« discipline " de règle dans les instituts religieux. 

L PREMIÈRES PROCESSION::; DE PÉNITENCE 

1 ° Les antécédents. - Dès le haut moyen âge, 
des ascètes avaient utilisé la« discipline» parmi d'autres 
instruments de pénitence : dans la solitude de leur cel
.lule, ils se sont flagellés ou fait flageller pour réparer 
leurs péchés et les p~chés du monde, pour offrir une 
résistance plus efficace à la tentation ou pour s'iden
tifier davantage au Christ souffrant. De cette pratique, 
qui jusque-là ressortissait à l'initiative privée, saint 
Pierre Damien (1007-1072) devait s.e faire l'ardent pro
pagateur en lui donnant, par ses écrits (vg De laude fla
gellorum, PL 145, 679-686), « droit de ~ité dans la litté
ratl.i're » (J. Leclercq, Saint Pierre Damien, op. cit. 
infra, p. 101); nommé vers 1040 prieur des camaldules 
de Fonte-Avellana en Ombrie, il y introduit, non sans 
se heurter à des critiques (cf Epistolae v, 8, PL 144, 
349-352; vI, 27, 414-417, et la fin de cette lettre publiée 
par J. Leclercq, Inédits de saint Pierre Damien, dans 
Reçue bénédictine, t. 67, 1957, p. 154-155), l'usage,· 
bien vite adopté par d'autres ermitages camaldules 
et au Mont-Cassin (Léon d'Ostie Chronicon casinense, 
lib. 3; c. 20, PL 173, 738), de la discipline au chapitre, 
après la coulpe, même en dehors de manquements à la 
règle. . 

Cet exemple sera suivi ailleurs les années suivantes. 
A Cluny, Pierre le vénérable t 1156 soustrait à l'accès 
des étrangers une salle annexe de la chapelle, afin que, 
la nuit, les moines tribus saepe flagellis Pel ob poeniten-



393 FLAGELLANTS 394 

tiam vel ad meritum augendum corpus atterent (Statuta 
congregationis cluniacensis de 1145, n. 53, PL 189, 1040). 
A la Grande Chartreuse, suivant les Consuetudines rédi
gées en 1127 par Guigues 1 t 1136, qui sur ce point 
reproduit les anciens statuts, <c pendant l'avent et le 
carême, chaque semaine, chacun prend la discipline 
en particulier » (c. 65, PL 153, 743-744). Fastrède de 
Clairvaux (1157-1163) écrit à un abbé que ses moines 
ipsi ... ad expiandas culpas et earum remissionem disci
plinam sumunt (PL 182, 705). 

Au 12e siècle, sans avoir totalement perdu son carac
tère de pénitence imposée (vg Ulrich de Cluny t 1093, 
Antiquiores consuetudines cluniacensis monasterii III, 

3, PL 149, 734; Pierre de Honestis, abbé de Sainte-Marie 
du Port près Ravenne, Regula clericorum, vers 1115, 1, 

30, PL 163, 719; Usus antiquiores ordinis cisterciensis, 
complétant la Charta charitatis élaborée vers 1119 par 
saint Étienne Harding, c. 70, PL 166, 1H4-1445), la 
discipline est devenue dans maints monastères une péni
tence volontaire. Deux causes y ont aidé. D'abord, cela 

. permet de satisfaire pour les défunts : quand un de nos 
frères meurt, écrit Pierre Damien, chacun offre pour lui, 

. en plus de messes et de jeûnes, « septem disciplinas cum 
millenis scoparum ictibus » (Opusculum 15, 12, PL 145, 
345). D'autre part, on peut ainsi abréger le très long 
laps de . temps nécessaire pour obtenir le pardon de 
certàines fautes : à Fonte-Avellana, dit ailleurs Pierre 
Damien, trois mille coups équivalent à une année de 
pénitence (Vita S. Rodulphi et S. Dominici Loricati 8, 
PL 144, 1015). 

La discipline commence aussi à être admise pour opérer la· 
• rédemption • des laïques, alors qu'il n'en était pas question 
auparavant, sauf peut-être, mais timidement, dans un ancien 
pénitentiel ·(cf F.-W.-H: Wasserschleben, Die Bussordnungen 
der abendliindischen Kirche, Halle, 1851, p. 229-230) et dans le 
De ecclesiastièis disciplinis et religione christiana (2, 4A2-444, 
·PL 132, 369-370) que Réginon de Prüm t 915 composa à la 
demande de Ratbod, archevêque de Trèves. 

Ajoutons que les ordres dominicain et franciscain, 
qui naissent au 13e siècle, usent de la discipline et sem
blent l'avoir fait connaître aux membres des tiers
ordres et congrégations qu'ils dirigent en Italie centrale. 
Il suffira de l'invitation d'un prédicateur pour que les 
fidèles se l'administrent en public, dans la rue. 

On a dit que saint Antoine de Padoue (1195-1231) avait été 
l'initiateur des processions de pénitence, • c'est là une erreur 
et un anachronisme démentis par tous les chroniqueurs contem
porains • (L. de Kerval, Sancti Antonii de Padua vitae duae 
quarum altera hucusque inedita, Paris, 1904, p. 200) et repo
sant sur un passage apocryphe de sa • légende » (cité et con
testé, ibidem, p. 219). 

G. Peignat, Recherches historiques sur l'origine et l'usage 
de l'instrument de pénitence appelé discipline, Dijon, 1841. -
L. Gougaud, Pratiques et dévotions ascétiques du moyen âge, 
Paris, 1925, p. 1 75-199. - J. Leclercq, Saint Pierre Damien 
ermite et homme d' Église, Rome, 1960, p. 100-107. 

2° La « grande dévotion » pénitentielle a 
son origine en la ville de Pérouse en mai 1260, alors 
que la guerre entre guelfes et gibelins, qui prolongeait 
le cc grand interrègne », désolait l'Italie et que la piété 

'populaire surexcitée attendait l'avènement du « troi
. sième âge», celui de l'esprit, prédit par Joachim de Flore 
pour 1260. Suscitées « a quibusdam pauperibus et simpli
cibus » (J. de Voragine, Chronicon genuense, dans Mura
tori, op. cit. infra, t. 9, col. 49), plus précisément « par 
un certain frère Rainier Fasani, ermite, semble-t-il, dont 
le curriculum vitae se perd dans une apothéose légen
daire de date plus récente » (G. Meersseman, Études sur· 

les anciennes confréries dominicaines, dans Archivum 
fratrum praedicatorum, t. 20, 1950, p. 22) et qui aurait 
annoncé au nom de Dieu que, s'ils ne faisaient péni
tence, les habitants connaîtraient bientôt une mort 
horrible, des processions sont organisées durant quinze 
jours, avec l'accord des autorités municipales (V. Ansi
dei, Regestum reformationum comunis Perusii ab anno 
1256 ad annum 1300, t. 1, Pérouse, 1935, p. 180). 
Derrière la croix et le clergé, par centaines et même par 
milliers, des hommes s'avancent, un fouet à la main; 
deux par deux, sans distinction de rang ni d'âge, -
il y a parmi eux des enfants -, ils parcourent la ville 
en psalmodiant des cantiques et criant: la paix, la paix! 
Quand ils s'arrêtent, c'est pour se flageller, « le premier 
jour avec entrain, le second jour avec encore plus 
d'entrain et d'aisance» (J. de Voragine, loco cit., col. 50). 
Les femmes, y compris les matrones et les jeunes filles, 
participaient à cette pénitence collective, mais in suis 
cubiculis et cum omni honestate (Annales Sanctae 
Justinae Patavini, MGR Scriptores, t. 19, 1866, p.179). 

Le mouvement reprit en automne et devint itinérant . 
De Pérouse, il gagna Imola, Bologne, Reggio d'Émilie, 
Parme << avec tous les parmesans et leurs consuls » 
(Chronicon parmense, dans Muratori, op. cit. infra, t. 9, 
col. 778), Modène, Gênes, les Marches, la Romagne, 
bref toutes les régions de la péninsule sous influence 
guelfe; il ne rencontra de résistance que de la part des 
chefs gibelins qui, craignant pour leur pouvoir, lui 
opposèrent la force là où ils étaient les maîtres : Man
fred en Apulie et en Sicile, Oberto Palavicino à Milan 
et Brescia. En ce temps-là, on n'entendait plus de musi
ques joyeuses ni de cantilènes, mais partout reten
tissait un chant lugubre, scandé par les coups de fouet, 
qui se poursuivait la nuit à la lueur des torches. Fin 
janvier 1261, en un hiver spécialement rigoureux, 
chacun rentra chez soi, mais la ferveur pour la disci
pline se poursuivit au sein des confréries qui connu
rent un nouvel essor. L'annaliste de Padoue pouvait se 
réjouir d'un résultat bénéfique : des inimitiés s'étaient 
éteintes entre individus, familles et cités, des restitu
tions avaient été opérées, des prisons s'étaient ouvertes, 
des esclaves avaient été émancipés, des exilés rappelés 
(Annales Sanctae Justinae Patavini, loco cit., p. 179-
180). 

3° Hors d'Italie. -Au-delà des Alpes, les chroni
queurs manifestent un enthousiasme plus mitigé quand 
apparaît, en 1260, « un rite qui ne semble pas tirer son 
origine de la raison », en attendant qu'il soit « frappé 
par les armes ecclésiastiques comme une superstition 
contraire àla religion» (Annales Mellicenses, dans MGH, 
Scriptores, t. 9, 1851, p. 509). Des groupes de pénitents 
surgissent et circulent en Autriche, en Bavière, en 
Bohême, en Hongrie, dans le sud de l'Allemagne et en 
Alsace : en 1261, « il en vint plus de douze cents à 
Strasbourg, mais ils n'allèrent pas plus loin» (Ellenhard 
t1304, Annales Argentinenses, ibidem, t. 17, 1861, 
p. 103). Comme leurs confrères d'Italie, sans se soucier 
des intempéries, ils se frappent impitoyablement dehors, 
tandis que les femmes le font, le soir, à l'intérieur des 
églises, portes fermées. ,c Ce genre de pénitence était dur 
à supporter, horrible et pitoyable à voir ... Les dures 
verges faisaient jaillir les larmes des assistants et en 
poussaient un grand nombre à les imiter» (Hermann de 
Niederaltaich t 1275, Annales; ibidem, t. 17, 1861, 
p. 402). « Il s'ensuivit beaucoup de bien .. , mais aussi 
beaucoup de mal qui se cacha sous une apparence de 
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bien " (Annales Frï,sacenses, ibidem, t. 24, 1879, p. 66). 

Des échos alarmants parviennent de Pologne (1261) et annon
cent déjà les errements des • flagellants • du siècle suivant : • Ils 
s'absolvaient mutuellement, bien que non prêtres et simples 
laïques, après s'être confessés de quantumcumque enormibus 
peccatis .. , aŒrmant que leur association était agréable à Dieu 
et apportait de grands soulagements et profits aux âmes de 
leurs proches, même tombées en enfer ou entrées au ciel, ainsi 
qu'aux leurs au moment de la mort» (J. Dlugossi, op. cit. infra, 
t. 1, col. 764). Il fallut que l'évêque de Cracovie, Jean Pran
dotha t 1266, les chassât de la ville en les menaçant de la 
prison et que l'archevêque de Gnesen et les autres évêques 
polonais, soutenus par les princes, interdissent de professer 
de telles théories sous peine de confiscation des biens. 

Le flot, alors endigué, réapparaîtra, mais de manière 
éphémère et localisée, à Strasbourg en 1296, à Mont
pellier en 1313 (M. Garonne, Hi,stoire de la "ille de Mont
pellrer, Paris, 1828, p. 334-335), à Bergame en 1334 sous 
l'influence du dominicain Venturino, à Crémone en 
1340, en attendant l'apparition massive des « flagel
lants » en 1349. 

Outre les articles et ouvrages généraux cités plus loin, col. 
402, on consultera : L.-A. Muratori, Rerum italicarum scrip
tores, t. 9, Milan, 1726, col. 49-50 (Chronicon genuense de 
Jacques de Voragine), 134 (Historia imperatorum romano
germanicorum de G. Ricobaldi de Ferrare), 704-705 (Chronicon 
de François Pipini) et 778 (Chronicon parmense). - MGH, 
Scriptores, t. 9-24, Hanovre, 1851-1889. - J. Dlugossi (Lon
ginus), Historia Polonica, t. 1, Leipzig, 1711, col. 764-765. 
- C. Baronius, Annales ecclesiastici, éd. A. Theiner, t. 22, 
Bar-le-duc, 1870, p. 52-54 (extraits de chroniqueurs). 

G.-A. Castiglione, Gli honori degli antichi disciplinati, 
Milan, 1622. - G. Lami, Lezioni de' antichità toscane, Florence, 
1766, 2• partie, p. 613-671. - C. Galli, I disciplin,ati deU' 
Umbria del 1260 e le loro laudi, Turin, 1906 (supplément au 
Giornale storico della letteratura italiana, t. 9, p., 1-160), et 
Laudi inedite dei disciplinati Umbri di sui codici più antichi, 
Bergame, 1910. - L. Tondelli, Da Gioacchino (de Flore) 
a Dante, Turin, 1942, p. 14 svv : Le concrete origini del nioto 
dei flagellanti degli anni 1260-1261. - Il mo'1imento dei 
Disciplinati nel" settimo centenario dal suo inizio ( Perugia, 
1260), supplément au 9° bulletin de'la Storia patria per l'Um
bria, Pérouse, 1962 : rapports sur l'histoire des flagellants 
et de diverses associations de pénitents, présentés au cong~s 
international de Pérouse, septembre 1960, pour le cente
naire de la • grande dévotion » de 1260. 

Sur Rainier Fasani voir, outre la Leggenda di /ra Rainerio, 
éd. G. Mazzatinti, dans Bollettino della deputazione di storia 
patria per l'Umbria, t. 2, 1896, p. 561-563; - R. Morghen, 
Ranieri Fasani e il 1rnwimento dei disciplinati del 1260, dans 
Il mo'1imento •. , p. 29-42; - E. Ardu, Frater Raynerius Faxanus 
de Perusio, ibidem, p. 84-98. - L. Kern distingue nettement 
Rainier d'avec le frère lai franciscain, mort en 1304, Le Bx 
Rainier de Borgo San Sepolcro, dans Re"ue d'histoire fran
ciscaine, t. 7, 1930, p. 233-284. 

2. LES • n.AGELLANTS • HÉTÉRODOXES 

1 ° Origine. - Importée q'Asie, la peste noire 
ravagea en 1347 les ports d'Italie et se propagea à tra
vers l'Europe jusqu'en Angleterre et dans les pays scan
dinaves : en quelques mois, on compta des millions de 
morts (cf K. Lechner, Das grosse Sterben in Deutschland 
in den Jahren 1348-1351, Innsbruck, 1884; F.-A. Gas
quet, The great pestilence 1348-1349, Londres, 1893; 
V. Renouard, La peste noire de 1348-1350, dans Re"ue 
de Pari,s, mars 1950, p. 107-119). Devant l'ampleur 
de la catastrophe, • bien rares furent ceux ... qui ne vou
lurent pas croire aux fables qui coururent alors » 
(A. Goville, dans E. Lavisse, H ï,stoire de France, t. 4, 
1 e partie, Paris, 1902, p. 87). 

Selon les uns, le cataclysme aurait été annoncé par une 
comète apparue en 13r.5. D'autres, plus nombreux, accusèrent 
les juifs d'avoir empoisonné puits et rivières et déclenchèrent 
contre eux, spécialement en Allemagne, une odieuse persécu
tion : il fallut que le pape Clément v1, à deux reprises (4 juil
let et 26 septembre 1348), menaçât d'excommunication qui
conque molesterait les juifs à qui il offrit un refuge dans son 
état avignonais (cf L. Bardinet, La condition des juifs pendant 
le séjour des papes à Avignon, dans Revue historique, t. 12, 1880, 
p. 18-23). Un légat pontifical est envoyé en Allemagne pour 
faciliter l'absolution des mourants frappés de censures; une 
messe nouvelle est instituée en vue d'obtenir de Dieu la fin du 
fléau (cf J. Viard, La messe pour la peste, dans Bibliothèque de 
l'École des Chartes, t. 61, 1900, p. 334-338). 

Dans le public, la sentimentalité religieuse s'énervait : on 
répétait que ce qui arrivait avait été prédit soixante ans plus 
tôt par le dominicain Robert d'Avignon ou d'Uzès t 1296. 
En Espagne, des maures se convertissaient au catholicisme, 
quitte à revenir à leur ancienne croyance quand ils consta-. 
taient que la peste n'épargnait pas les chrétiens. 

C'est dans cette ambiance qu'au printemps de 1349, 
en Pologne et dans le centre de l'Europe, où « ces pra~ 
tiques répondaient si bien aux vagues aspirations du 
peuple ... qu'elles semblent avoir été le résultat d'un 
élan universel et spontané» (H.-C. Lea, Histoire .. , op. 
cit. infra, t. 2, p. 456-457), on retrouve les• flagellants.»; 
mais, cette fois, ils se déplacent en bandes organisées et 
suscitent des prosélytes. Conduits, ici « par les chefs 
qu'ils se donnent ou des religieux mendiants• {Werner 
de Bonn, Vita Clementi,s VI, dans Baluze, op. cit. in-fra, 
t. 1, p. 549), là "par des prêtres illuminés et des relie 
gieux » {continuation de la Chronique de G. de Nangis, 
dans d'Achery, op. cit. infra, t. 3, p. 111), ils poursui
vent leur marche au-delà du Rhin. Il y en a partout : 
en Flandre, en Hainaut, dans la principauté de Liège, 
aux Pays-Bas, même en Angleterre. L'annaliste de 
l'abbaye de Saint-Trond rapporte que des pénitents, 
entrés dans une église où se célébrait un office litur
gique, auraient déclaré « leurs pratiques préférables à l;t 
récitation des heures canoniales et aux sermons » ( Gesta 
abbatum Trudonensium, dans MGH, t. 10, 1852, p. 432). 
Quelquefois, ils se heurtent à des résistances : les magis
trats leur interdisent l'entrée d'Erfurt, l'archevêque 
Otto de Hesse les expulse de la province de Magdebourg, 
le roi Philippe VI les arrête devant Troyes, l'empereur 
Charles IV s'oppose à la constitution d'une confrérie 
permanente à Strasbourg et ordonne aux prêtres ou reli
gieux de ne pas rester parmi eux. Quelques-uns, venus 
de Bâle, parviennent jusqu'en Avignon, où ils impres
sionnent lès habitants et les cardinaux, mais Clément VI 

refuse de les recevoir. A première vue, leurs intentions 
sont' des meilleures, témoin ce règlement, proposé en 
1349 à l'agrément du chapitre de Tournai, le siège épis
copal étant vacant, par les flagellants de Bruges, pour 
le temps de !a vie commune de leur groupe : · 

1) La fraternitas durera trente-trois jours et demi, mais tous 
ses membres se flagelleront, leur vie durant, le vendredi saint 
trois fois le jour et une fois la nuit. 2) Avant d'y entrer, on, 
paiera ses dettes et on restituera les biens mal acquis; l'autori
sation d'entrer doit être demandée par les maris à leur femme, 
par les serviteurs à leur maître, par tous à leur curé à qui ils 
devront se confesser et qui leur imposera la croix que personne 
ne doit prendre soi-même. 3) Après la prise de croix, ils dépen
dront de cinq recteurs ou maitres à qui ils réfèreront en cas 
de discorde; ils entreront en troupe dans les localités, iront 
toujours deux par deux, ne porteront pas d'armes, ne deman
deront pas l'aumône, mais pourront la recevoir et devront la 
donner partout aux clercs pauvres; interdiction de rien rece
voir des femmes et de parler avec elles, seul le plus âgé pourra 
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le faire avec l'hôtesse ou sa füle. 4) Ils ne doivent pas s'imposer 
pour l'hospitalité; celui qui sera invité à prendre un repas 
sera accompagné par celui qui sera désigné par le supérieur; 
on ne se mettra pas à table sans avoir récité à genoux cinq 
Pater et cinq Ave, on fera de même après le repas. 5) Pour le 
coucher, on n'usera pas de lit, mais un oreiller est autorisé sous 
la tête et on retirera le vêtement sur. lequel est la croix; le matin 
on dira cinq Pater pour les hôtes. 6) On ne doit pas laisser de 
malades dans une maison où l'on est passé; on les emmènera 
avec le groupe. 7) Chacun doit supporter les opprobres et prier 
pour ses persécuteurs. 8) Personne ne se flagellera jusqu'à 
ri.squer la mort ou une infirmité. 9) Ceux qui manqueront 
au règlement seront punis par leurs maîtres (d'après un manus
crit cité par P. Frédéricq, Corpus .. , t. 2, p. 111-112). 

Quand ils pénètrent dans une paroisse, portant 
la croix rouge à l'avant et à l'arrière de leur manteau et 
de leur chapeau, ils se rendent d'abord, au son des 
cloches, à l'église pour s'y prosterner les bras en croix. 
Deux fois le jour et une fois la nuit, ils se rangent en 
cercle, se jettent à terre, se frappent la poitrine et pro
cèdent, en plein air, à une double flagellation, entre
coupée de chants de circonstance : 

Or avant, entre nous tuit frère 
Batons nos charoingnes bien fort 
En remembrant la grant misère 
De Dieu et sa piteuse mort. 

Paris, Bibliothèque nationale, fonds franç. 2598, 
fol. 58. Voir aussi : A. le Roux de Lincy, Recueil de 
chants historiques français, t. 1, Paris, 1841, p. 233-242; 
P. Frédéricq, Corpus .. , t. 2, p. 136 et 139; P. Runge, 

· Die Lieder und Melodien der Geissler des Jahres 1349 
nach der Aufzeichnung Hugo's çon Reutlingen, Leipzig, 
1900. 

Hommes et femmes étaient-ils confondus parmi les flagel
lants? Baronius (op. cit. infra, t. 25, p. 470-471) pose la question 
sur la foi d'un annaliste. Pierre de Hérenthals dit seulement 
qu'on vit en Allemagne en 1349 des congregationes hominum 
utriusque sexus se mirabiliter flagellantes ( Vita Clementis VI, 

dans Baluze, op. cit. infra, t. 1, p. 303) et mentionne l'arrivée 
d'Allemagne dans les environs de Liège en 1375 d'une mira 
secta tam çirorum quam mulierum ( Vita Gregorii XI, ibidem, 
t. 1, p. 466). L'existence de groupes composés uniquement 
de femmes paraît plus certaine. Le continuateur de Guil
laume de Nangis signale le fait en 1349 : « Il ne faut pas passer 
sous silence que beaucoup de femmes honnêtes et de dévotes 
matrones pratiquaient la même pénitence avec des verges, 
s'avançant en chantant à travers les localités et les églises, mais 
tout cela fut abandonné en peu de temps • (dans d'Achery, 
op. cit. infra, t. 3, p. 111). De même, les Gesta archiepiscoporum 
Magdeburgensium : • En certaines régions, des femmes en 
grl!-nd nombre s'avançaient processionnellement en chantant 
leurs eau tiques et en se flagellant de la même manière, cinctae 
çeste linea sub cingulo et ante pectoralia velatae, dorsum totum 
nudum habebant, faciebus etiam velatis (dans MGH, Scriptores, 
t. 14, 1883, p. 437). Le Chronicon de Cornelius Zantfliet, moine 
de Liège, signale également qu'en 1368 « arrivèrent de Panno
nie dans diverses régions d'Allemagne des femmes de très 
haute stature qui, comme les flagellants dont on a déjà parlé, 
se dépouillaient de leurs vêtements et se frappaient mutuelle
ment avec des verges et des fouets cinglants, chantant aussi 
à leur manière de dévots cantiques, mais ce genre de femmes 
ne se manifesta pas longtemps, car peu après elles disparurent 
et se dispersèrent en Saxe • (dans Martène, op. cit. infra, t. 5, 
col. 293). 

2° Condamnation par Clément VI (20 octobre 
134'9). - Très vite, les flagellants, qui au début 
touchaient les cœurs les plus endurcis, suscitent des 
réserves. L'exaltation quelque peu morbide qu'ils 
entretiennent commence à inquiéter, d'autant plus que 
dans leurs rangs se sont glissés parfois des individus 

peu recommandables. Leurs propos ont une résonance 
étrange et critiquent l'Église et ses institutions. Ils col
portent le texte d'une lettre soi-disant déposée par un 
ange sur l'autel de saint Pierre à Jérusalem d'après 
laquelle la Vierge aurait obtenu de son Fils que tous 
ceux. qui se flagelleraient comme eux obtiendraient 
pleine rémission de leurs péchés (cf H. Delehaye, Note 
sur la légende de la lettre du Christ tombée du ciel, dans 
Bulletin de l'Académie royale de Belgique, classe des 
lettres, 1899, p. 171-213; R. Stübe, Der Himmelsbrief, 
Tubingue, 1918; D. de Molins de Rei, Notes sobre la 
« lletra caiguda del cel », dans Estudis franciscans, t. 43, 
1931, p. 53-75). Le clergé était très divisé sur l'attitude 
à prendre à leur égard, ce qui accentuait le trouble. 

Deux sermons de la même époque, l'un de Gilles van der 
Hoye ou de Feno t 1360, doyen de Notre-Dame de Courtrai, 
l'autre d'Alard de Denterghem t 1360, prévôt de Saint-Martin 
à Ypres, se prononcent, le premier contre les flagellants, le second 
en leur faveur (publiés par U. Berlière, Trois traités inédits 
sur los flagellants de 1349, dans Revue bénédictine, t. 25, 1908, 
p. 334-357). 

Les plaintes se multipliaient auprès du Saint-Siège. Délégué 
par l'université de Paris, Jean du Fayt se rendit en Avignon et y 
prêcha le 5 octobre 1349 devant le pape en dénonçant les 
rites et pratiques des flagellants (P. Frédéricq, Deux sermons 
inédits de Jean du Fayt .. , dans Bulletin de l'Académie royale de 
Belgique, classe des lettres, 1903, p. 694.-708). 

Clément VI, que son entourage avait jusque-là poussé 
à temporiser, jugea l'heure venue d'intervenir et, le 
20 octobre 13t.9, il adressa aux évêques d'Allemagne 
la bulle Inter sollicitudines. Les termes en sont sans équi
voque: 

• Dans certaines régions du royaume de Germanie et de ses 
voisins, est apparue, sous prétexte de pratiquer la dévotion et 
la pénitence, en fait sous l'inspiration du fauteur de tous les 
maux, une sorte de religion vaine et d'invention superstitieuse, 
par laquelle un grand nombre d'hommes simples, qui s'appel
lent flagellants, se sont laissés duper • et entraîner à « vilipen
der le pouvoir de l'Église et la discipline ecclésiastique • en se 
livrant à« des actes tout à fait étrangers à la vie, aux coutumes 
et à l'observance des fidèles. Les règlements et statuts qu'ils 
suivent; - ou plutôt par lesquels ils sont abusés -, et qu'ils 
se sont donnés de leur propre témérité ne sont pas exempts 
d'erreurs et-s'opposent à la raison •· Plus grave et plus trou
blant, « certains religieux, spécialement des ordres mendiants, 
qui auraient dû en détourner les autres et les ramener dans le 
chemin de la vérité .. , se servent de leur langue pour les conduire 
dans l'erreur ». 

Aussi est-il prescrit aux évêques de déclarer que le Saint
Siège considère ces associations et leurs pratiques comme • illi
cites• et les frappe d'une • prohibition perpétuelle •· En consé
quence, • tous les clercs, tant séculiers que réguliers., et tous les 
lalques ... doivent être avertis que nous leur enjoignons de 
quitter et de désavouer totalement • ces associations. « Que 
désormais pèrsonne n'ose entrer dans cette secte ou association 
ni observer les rites d'une société de ce genre ... sous peine de 
censures ecclésiastiques ... Quant aux religieux .. , qu'ils soient 
détournés, sinon par l'amour divin, au moins par la confusion 
humaine, d'un dessein aussi inique •. S'ils persistaient, ils 
seront• incarcérés• avec, s'il le faut,« recours au bras séculier•· 

Clément VI ajoute une précision importante, car elle 
distingue ce qu'il peut y avoir de bon et de louable dans 
l'usage de-la flagellation : « Par ce que nous venons de 
dire, nous n'entendons cependant nullement interdire 
aux fidèles ni la pratique de la pénitence, qu'elle leur 
ait été prescrite ou même qu'elle soit spontanée, dans 
leurs demeures ou ailleurs, - en dehors des associations, 
sociétés et groupements superstitieux mentionnés plus 
haut -, à condition qu'elle soit animée par une inten
tion droite et une dévotion sincère, ni l'exercice d'actes 
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méritoires de vertu propres à servir le Seigneur avec 
dévouement et en esprit d'humilité, selon ce que lui
même leur aura_inspiré" (i\fansi, t. 25, col. 1153-1155). 

La bulle est envoyée aux évêques de Pologne, de Suisse, 
d'Angleterre et de France (pour ces derniers, cf Clément VI, 

Lettres se rapportant à la France, éd. E. Desprez-G. Mollat, 
t. 3, Paris, 1959, p. 31-32). Le 3 décembre 1349, Clément VI 

demande également l'appui des rois de France et d'Angleterre, 
Philippe VI (ibidem, p. 43) et Édouard m (cf Lettres intéressant 
les pays autres que la France, t. 1, 1961, p. 291-292). 
· L'université de Paris se prononça contre les flagellants dans 
une réunion tenue sous la présidence de son recteur le 3 décem
bre 1349 (Denitle-Chatelain, Auctarium chartularii universitatis 
parisiensis, t. 1, Paris, 1894, col. 140. Voir aussi la note de 
H. Denifle, Chartularium universitatis parisiensis, t. 2, Paris, 
1891, p. 655-656). 

Conformément à l'appel de Clément v1, Philippe v1 enjoi
gnit « aux prévôts, jurés et échevins de la ville de Tournai », 

où des bagarres s'étaient produites, de publier un édit inter
disant toute manifestation de la secte « par tel maniere que 
doresnauant tel erreur ne se multiplie en nostre royaume » 
(15février1350; cité par P. Frédéricq, Corpus .. , t.2, p. 116;117). 

Trop optimiste, un auteur anonyme écrit qu'après 
la condamnation de 1349 « la secte, totalement éteinte, 
disparut très vite » (Prima vita Clementis v1, dans Baluze, 
op. cit. infra, t. 1, p. 256); il semble plus conforme à la 
réalité que, sans l'intervention pontificale, « des maux 
plus nombreux auraient été perpétrés par eux (les 
flagellants) dans le clergé » (Werner de Bonn,. Vita 
Clementis VI, ibidem, t. 1, p. 550), dont la soumission 
ne fut pas toujours immédiate ni totale : ainsi; dans 
un concile provincial (13 avril 1353), Guillaume de Gen
nep, archevêque de Cologne, doit encore prévoir des 
sanctions contre les clercs et· religieux, imitateurs ou 
sectateurs des flagellants,« qui.feignent d'alléguer l'igno
rance de la condamnation » (J. Hartzheim, Concilia 
Germaniae, t. 4, Cologne, 1761, p. 471-472; de même 
au concile de Cologne de 1357, ibidem, p. 485). 

3° Recrudescence au 158 siècle. - Les fla
gellants n'avaient pas disparu. 

Ils se manifestent ici ou là, durant le dernier tiers du 14• 
siècle et surtout au début du 15•, tandis que se prépare la 
réunion d'un concile oecuménique. Ainsi, dans la vallée de 
la Meuse, en 1400, raconte le chroniqueur Cornelius Zantfliet, 
arrivèrent à Maestricht des flagellants· que les autorités déci
dèrent de chasser, « malgré beaucoup de populares et plebei • 
qui les louaient et approuvaient; le bourgmestre passa outre 
et les refoula vers Liège. De même, à Visé et à Tongres où 
« les habitants leur fermèrent les portes • (dans Martène, op. 
cit. infra, t. 5, col. 358). 

Beaucoup plus grave ce qui se passa dans le sud de 
l'Allemagne. « En 1414,-les événements prouvèrent que 
Clément v1 avait vu clair quand il pressentait les dange
reuses erreurs cachées sous la dévotion des flagellants. 
La secte existait toujours et ses grossières théories sur 
l'efficacité de la flagellation s'étaient développées jus
qu'à constituer un antisacerdotalisme ouvertement 
hérétique » (H.-C. Lea, op. cit. infra, t. 2, p. 487), sous 
l'influence de béghards, de disciples de Wiclef et d'a1,1tres
pliïs ou moins en rupture avec l'Église, alors divisée 
par le grand schisme. Le foyer en avait été découvert à 
Songerhausen, en Thuringe, autour d'un certain Conrad 
Schmidt, qui prétendait être la réincarnation d'Énoch, 
comme un béghard, brù.lé à Erfurt en 1364c, avait été· 
celle du prophète Élie. Schmidt sera déféré à l'inquisi
tion après dénonciation au concile de Constance des 
er.reurs de ses disciples, qui portent le nom de « frères de 
la croix J) ( crue if ratres). 

En plus de leur croyance en la lettre • apportée du ciel • 
(n. 1) et de leur persistance à pratiquer la flagellation publique 
malgré l'interdiction du pape et des évêques (n. 2), il leur est 
reproché de tenir que : 1) in transitu crucifratrum, la loi du 
baptême par l'eau a été abolie par Dieu et remplacée par celle 
du baptême par le sang (n. 9); 2) personne ne peut plus entrer 
au ciel à moins de s'être châtié par une flagellation spontanée 
jusqu'à effusion du sang (n. 28), ni recevoir les sacrements 
selon les rites de l'Église sans commettre un péché mortel 
(n. 29); 3) la flagellation en mémoire de la passion du Christ 
a été établie par la loi des flagellants pour tout le peuple chré
tien à la place des sept sacrements (n. 30). Voir H. von del." 
Hardt, lliagnum oecumenicum constantiense concilium, t. 1, 
Francfort, 1697, p. 127-131; J. de Guibert, op. cit. infra, p. 167-
170. 

Les frères de la croix persisteront dans leurs erreurs et plu
sieurs seront encore poursuivis par les inquisiteurs à Anhalt 
en 1481. 

Des sectaires de Songerhausen, il importe de distin
guer, car peu s'en fallut qu'on ne les associât dans une 
commune réprobation, d'autres groupements, sans lien 
avec eux et qui ·ne sortirent pas de l'orthodoxie. A la 
même époque, en effet, dans le bassin de la Garonne, 
des prédicateurs sont aux prises avec les hérésies albi
geoise et vaudoise. Parmi eux, saint Vincent Ferrier 
(1350-1419). 

• Comme le mal était partout, Vincent Ferrier voulut ou 
permit que la pénitence fût collective. Il voulut et permit ces 
scènes de flagellation si célèbres (cf la gravure de Maurice 
Denis dans G. Goyau, Histoire religieuse de la nation française. 
Paris, 1922, p. 304) ... Une tradition invérifiable veut que ce 
soit en-1399, lors de la terreur turque, que notre saint inaugura 
les flagellations publiques. En tout cas, c'est à Toulouse 
ou dans le midi de la France en 1416, au moment critique du 
schisme et de la guerre de Cent ans, qu'elles furent particuliè
rement fréquentes et importantes • (M.-M. Gorce, Saint Vin
cent Ferrier, Paris, 1924, p. 185-186). 

4° Alarmes de Gerson au concile de Cons
tance (1417). - Jean Gerson (1363-1429), chancelier
de l'université de Paris, eut un rôle de premier plan au 
concile de Constance. Soucieux de l'unité de l'Église, 
il suivait avec angoisse les agissements des flagellants 
et ce qui était colporté, sans doute de manière erronée. 
sur les pénitents de Vincent Ferrier. Il prit donc l'ini
tiative d'écrire de Constance à ce dernier {9 juin 1417) ~ 

« Croyez-moi, très méritant docteur, on parle beaucoup
de vos prédications et surtout de cette secte se 11erberantium 
qui dans le passé a été condamnée plusieurs fois en plusieurs 
endroits. Vous ne l'approuvez certes pas, comme en témoi
gnent ceux qui vous connaissent .. , mais vous ne la réprouvez 
pas assez nettement • (Œuvres complètes, éd. A. Glorieux, 
t. 2; Paris, 1960, p. 201). 

A cette lettre, Pierre d' Ailly ajouta un mot pour « exhorter
charitablement • le destinataire à suivre le conseil de Gerson 
(ibidem, p. 202). 

A Constance, Gerson compoi;a un opuscule Contra 
sectam flagellantium (Opera omnia, éd. E. du Pin, Anvers, 
1706, t. 2, col. 660-664), daté du 18 juin 1417. Désirait-il 
susciter une délibération du concile ou, plus simple
ment, convaincre Ferrier? Quoi qu'il en soit, les argu
ments apportés par le chancelier à l'appui de sa thèse 
apparaissent inégalement pertinents et loin de s'appli
quer tous aux pénitents de Ferrier. Contre un mal « si 
profondément enraciné et sévissant en trop d'endroits», 
il importe d'agir, mais pedetentim et caute, « de peur 
qu'en cherchant à arracher l'ivraie on n'arrache aussi 
le bon grain, précédemment semé, de la parole de 
Dieu ", souligne Gerson, qui, magis ad rememorandum. 
quam docendum, donne quatre directives : 
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1) Revenir souvent dans la prédication sur l'autorité du 
concile tant qu'il se tient ici et sur l'autorité du pape et de 
l'Église, • comme le fait le très illustre et très zélé maître Vin
cent». 2) Rappeler que• non licet quod a seipso quis sanguinem 
violenter ejiciat nisi causa medicinae corporalis ». 3) Se pour
voir d'une documentation solide sur l'origine des sociétés 
de flagellants, leurs changements et déviations, afin que, si 
quelqu'un proteste de son obéissance, on puisse lui demander 
de la manifester d'abord en se retirant de ces sociétés et en 
engageant les autres à s'en retirer, au moins tant que le concile 
ou l'Église le réclameront. t,) S'il faut parler du jugement 
général ou de l'Antéchrist, le faire sans s'aventurer dans des 
détails et en conclùant qu'au moment de la mort chacun est 
soumis à un jugement particulier et incertain (ibidem, col. 662-
66(.). 

Ce traité se termine en invitant maître Vincent à se rendre 
au concile. Ferrier, qui avait ses raisons de se tenir à l'écart, 
ne parut pas, mais envoya à l'assemblée une lettre où il affir
mait son obéissance (citée par Baronius, Annales, éd. Theiner, 
t. 25, p. t,65). 

L'affaire en resta là. Le concile s'occupa d'erreurs concer
nant l'efficacité de la flagellation tenues par certains flagellants 
qui, par la suite, se séparèrent de l'Église et disparurent vers 
la fin du siècle; mais il resta muet sur là légitimité de la fla
gellation elle-même : il n'y avait rien à ajouter à ce qu'avait 
dit Clément VI en 13(.9. 

Deux siècles plus tard, le jésuite Jacques Gretser 
(1562-1625) apportera un tempérament au caractère 
trop absolu de certaines allégations de Gerson. Son 
De spontanea disciplinarum seu -P,agellorum cruce 
(Ingolstadt et Cologne, 1606, et dans ses Opera omnia, 
t. 4, 1 e p., Ratisbonne, 1734, p. 1-70) est un écrit de 
circonstance, - il s'agissait de justifier l'institution 
d'une procession de pénitence à Augsbourg le jour du 
vendredi saint 1605 -, mais le recul du temps permet 
à l'auteur d'y exposer tranquillement la doctrine 
de l'Église sur la flagellation. 

Un complément y sera ajouté : Spicilegium de usu volunta
riae per fiagra castigationis (Cologne, 1607, et dans les Opera 
omnia, t. t,, 1• p., p. 71-85). 

Attaqué par des protestants, Gretser répliquera par d'impor
tants traités (dans les Opera omnia,. t. t,, 1° p., p. 87-501,) : 
Praedicans 1Japulans et disciplinatus (Ingolstadt, 1607), Virgi
demia çolciana (1608), Agnosticum spirituale (1609) et Athletica 
spiritualis gemina, legitima et illegitima (1612). 

De nos jours, la flagellation, avec tout ce qu'elle peut 
présenter de morbide, s'est rencontrée chez des péni
tents asiatiques. Elle a été aussi pratiquée, non sans 
érotisme, au temps des derniers tsars, par quelques 
sectes russes (cf M. Paléologue, La Russie des tsars 
pendant la grande guerre, t. 1, Paris, 1921, p. 139-140). 

Par analogie, on a parfois appelé « flagellants » les 
fareinistes, membres d'une secte locale fondée vers 
1785 à Fareins (Ain) par les deux frères Claude et 
François Bonjour. Liés au jansénisme convulsionnaire, 
ils glissèrent dans le millénarisme joint à un mysticisme 
trouble et libertin avant de se rattacher, sous la Res
tauration, à la « petite église » (cf P. Dudon, Le farei
nisme, dans Bulletin de la société Gorini, Bourg-en-Bresse, 
t. 5, 1908, p. 117-125, 316-333 et 3t.5-368; t. 6, 1909, 
p. 66-88; t. 7, 1910, p. 67-89; A. Dubreuil, Étude his
torique sur les fareinistes ou farinistes, Lyon, 1908; 
C. Latreille, Les illuminés de Fareins, dans Mercure de 
France, t. 81, 1909, p. 561-562, et La petite église de 
Lyon, Lyon, 1911, p. 1-28; E. Mangenot, DTC, t. 5, 
1912, col. 2076-2081; Y. Congar, dans Catholicisme; 
t. 4, 1956, col. 1095). · 

Documents. - Mansi, t. 25, col. 1153-1155 (bulle de Clé
ment vI). - P. Frédéricq, Corpus documentorum inquisitionis 
haereticae prdPitatis neerlandicae, t. 1, Gand, 1889, p. 190-203; 

t. 2, 1896, p. 96-1U. - U. Chevalier, Répertoire des sources 
historiques, topo-bibliographie, t.1, Montbéliard, 189(., col. 1101,-
1105. - A Coville, Documents sur les fl,agellants, dans Histoire 
littéraire de la France, t. 37, Paris, 1938, p. 390-U1. - J. de 
Guibert, Documenta ecclesiastica christianae perfectionis studium 
spectantia, Rome, 1931, p. 166-170 (catalogue des erreurs de 
C. Schmidt). - Les articles cités de P. Frédéricq et U. Ber
lière. 

Chroniques contemporaines. - Jean Trithème, Annales Hir
saugienses, t. 2, Saint-Gall, 1690, p. 207-211. - L. d'Achery, 
Spicilegium seu collectio Peterum aliquot scriptorum qui in 
Galliae bibliothecis delituerunt, nouv. éd., t. 3, Paris, 1723, 
p. 111 (Chronicon du continuateur de G. de Nangis). - E. Mar
lène, Veterum scriptorum et monumentorum ..• amplissima col
lectio, t. 5, Paris, 1729, col. 253, 293, 358 (Chronicon de Cor
nelius Zantfliet, t vers 1(.62). - J.-J. de Smet, Recueil des• 
chroniques de Flandre, t. 2, Bruxelles, 18H, p. 3H-361 (Chro
nicon de Gilles li Muisis t 1352, abbé de Saint-Martin de Tour
nai). - Jean Froissart (t après H0t,), Chroniques, éd. 
J.-C. Kervyn de Lettenhove, t. 5, Bruxelles, 1868, p. 271,-277. 
- É. Baluze, Vitae paparum avenioniensium, éd. G. Mollat, 
t. 1, Paris, 1916, p. 256 ( Vita 1° Clementis VI), 303 (Vita 5• 
par Pierre de Hérenthals t 1390), 306-307 (Vita 6" tirée du 
Breviarium historiale), t,66-1,67 ( Vita 5° Gregorii XI par Pierre 
de Hérenthals) et 5(.9-550 (Vita Clementis VI par Werner de 
Bonn t 1381,); t. 2, 1928, p. (.20-(.21 (bibliographie). 

Études. - Gretser, supra. - N. WollschoendorfI, Disqui
sitio historico-theologica de secta flagellantium, Leipzig, 1636. -
Jacques Boileau, Historia flagellantium. De recto et perverso 
flagrorum usu apud christianos, Paris, 1700; 2° éd. corrigée, 
Amsterdam, 1732; trad. française par Granet, Amsterdam, 
1701; ouvrage à l'index le 9 juillet 1703. - J .-B. Thiers, Cri
tique de l'histoire des flagellans (de Boileau) et justification ,de 
l'usage des disciplines volontaires, Paris, 1703. - C. Schoet
gens, De secta flagellantium commentatio, Leipzig, 1711. -
J.-L. Delolme, The history of the flagellants and the adçantages 
of d_iscipline being a paraphrase and commentary of Historia 
flagellantium of Boileau, Londres, 1777. 

A. Stumpf, Historia flagellantium, praecipue in Thuringia, 
dans K. E. Foerstemann, Neue Mitteilungen aus dem Gebiet 
historisch-antiquarischer Forschungen, t. 2, 1836, p. 1-37. -
L. Schneegans, Le grand pèlerinage des flagellants à Stras
bourg en 1349, Strasbourg, 1837; t.rad. allemande, Leipzig, 
18(.0. - I. von Diillinger, Der Weissagungsglaube und das 
Prophetentum in der christlichen Zeit, dans Raumer's histo
risches Taschenbuch, 5° série, t. 1, 1871, p. 319 svv. - C. Baro
nius, Annales ecclesiastici, éd. A. Theiner, t. 25, Bar-le-duc, 
1872~p. t,69-l,72; t. 27, 1871,, p. 369-370. - W. M. Cooper, 
Flagellation and the flagellants. A history of the rod in all coun
tries /rom the earliest period to the present time, Londres, 1873; • 
2• éd., 1896. - K. Lechner, Die grosse Geisselfahrt des Jahres 
1349, dans Historisches Jahrbuch, t. 5, 188(., p. (.37-1,62. -
P. Frédéricq, De secten der geeselaers en der dansers in de Neder
landen tijdens de 14° eeuw, dans Mémoires de l'Académie royale 
des sciences ... de Belgique, t. 53, 1897, p. 1-62. - H. C. Lea, 
A history of the inquisition of the middle ages, New-York, 1888; 
trad. S. Reinach, Histoire de l'inquisition au moyen âge, t. 2, 
Paris, 1901, p. t,56-(.61, t,87-l,90. - Hefele-Leclercq, t. 6, 2• p., 
p. 880-883. - A. Hübner, Die deutschen Geisslerlieder, Berlin, 
1931..- F. W. Wentzlaff-Eggebert, Deutsche Mystik· zwi
schen Mittelalter und Neuzeit, 2° éd., Berlin, 191,7, p. 71-85 
(rapports entre le mouvement pénitentiel et la mystique 
allemande). - G. Mollat, Les papes d'Açignon, 9° éd., Paris, 
1%9, p. 88-90. 

Articles dans la plupart des dictionnaires et encyclopédies_. 
- R. Riihricht, Bibliographische Beitriige zur Geschichte der 
Geissler, dans Zeitschrift für Kirchengeschichte, t. 1, 1877, 
p. 313-321. - H. Haupt, Geisselung und Geisslerbruderschaften, 
dans Realencyclopiidie für protestantische Theologie und Kirche, 
t. 6, 1899, p. t,32-t,t,t,. - DTC, t. 6, 1913, col. 12-19 (bibliogra
phie). - J. Hastings, Encyclopaedia of Religion and Ethics, 
t. 6, Édimbourg, 1913, p. l,9-51. - Enciclopedia cattolica, 
t. 5, 1950, col. H39-HU. 
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3. LES ASSOCIATIONS DE « DISCIPLINATI n 

1 ° Caractère spirituel du mouvement. - Il 
n'y a pas lieu de s'attarder ici sur l'histoire, d'ailleurs 
c encore à ses débuts » (G. Meersseman, loco cit. infra, 
t. 20, p. 5), des confréries (DS, t. 2, col. 1469-1479), qui, 
sous différents noms, fleurissent un peu partout dès le 
moyen âge (U. Berlière, Confréries bénédictines au moyen 
âge, dans Revue liturgique et monastique, t. 12, Mared
sous, 1926-1927, p. 135-145). Notons pourtant que, sou
vent, « les membres étaient unis à la fois par l'intérêt 
commun et par la piété .. , mais très anciennement, à 
côté de ces confréries qui avaient pour origine la com
munauté des intérêts temporels, il y eut des confréries 
pieuses au sens propre du mot » (A. Molinier, Les obitu
laires français du moyèn âge, Paris, 1900, p. 45-46), 
groupant des « _gens de diverses professions, de condi
tions très inégales, sans aucun lien social, sans autre 
rapport l'un avec l'autre que ceux créés par la confra
ternité de la compagnie n (L. Guibert, op. cit. infra, 
p. 6) et qui étaient uniquement d'ordre spirituel et 
religieux. Seules ces dernières, dont il est déjà question 
en 852 dans les capitula synodica d'Hincmar de Reims 
(c. 16, PL 125, 177-178), retiendront notre attention. 
En Italie, dans la première moitié du 13e siècle, la 
faveur de leurs membres, de préférence au clergé sécu
lier, se porte vers les ordres mendiants qui s'efforcent 
d'y répondre par de nouvelles fondations : le propositum 
des « frères de la pénitence n, première ébauche du tiers
ordre franciscain, est rédigé entre 1221 et 1228 (texte 
publié par L. Oliger, dans Archivum franciscanum 
historicum, t. 14, 1921, p. 122-129); Jean le Teuto
nique, quatrième maitre général des frères prêcheurs, 
approuve le 12 juin 1244 les statuts de la fraternitas 
seu congregatio beati Dominici de Bologne (texte dans 
G. Meersseman, loco cit. infra, t. 20, p. 65-66). Dans les 
deux cas, hormis la participation aux mérites spiri
tuels de l'ordre, aucune innovation essentielle à ce qui 
existait dans les autres confréries, en particulier aucune 
indication de pénitence surérogatoire ressemblant à la 
flagellation, du moins si l'on s'en tient à la lettre des 
textes. 

2° Évolution pénitentielle après 1260. -
L'élan pénitentiel de 1260-1261, malgré quelques revi
viscences passagères, fut de courte durée dans ses mani
festations ,extérieures de masse, vis-à-vis desquelles 
l'autorité ecclésiastique se montra très vite plutôt 
réservée et l'autorité civile, en maints endroits, hos
tile; ainsi à Ferrare, « ad honorem Dei et Beatae 
Mariae ... » et « ad exaltationem sanctae Matris Eccle
siae n, Obizzo d'Este interdit en 1269 de se flageller 
en public et même en privé (L.-A. Muratori, Antiqui
tates italicae medii aevi, t. 6, Milan, 1742, col. 471-472). 
Les dévots de la discipline se retrouvent dans les asso
ciations de disciplinati ou de battuti qui abondent de la 
fin du 13e jusqu'au 15e siècle. 

Parfois, il s'agit seulement de la transformation d'une société 
déjà existante. Ainsi, la congregatio devotorum Beatae Mariae 
Yirginis, érigée à Bologne au début de 1261, dont il ne faut pas 
traduire le nom • par confrérie des Dévots de la Vierge, mais 
par confrérie des Dévots de la Discipline sous le patronage 
de la Vierge. Tel est le titre employé par le vicaire général de 
Bologne quand il approuve les statuts en 1286; il demeurera 
-en usage jusqu'à la fm du H• siècle » (G. Meersseman, loco 
cit. infra, t. 20, p. 25, note 7). 

Entre ces sociétés, jalouses de leur autonomie et qui 
interdisent à leurs membres de s'inscrire dans une autre, 

aucun lien juridique; mais chez toutes, parmi les pra
tiques imposées, dont l'assistance à la messe, la récep
tion plus fréquente des sacrements et la récitation de 
certaines prières, se trouve la pénitence par la discipline, 
« réglementée, modérée, avec indication des temps et des 
lieux où les confrères devront la prendre» (G. Alberigo, 
op. cit. infra, p. 167). Malheureusement, les livres de 
prières en usage (cf liste, ibidem, p. 210-212) sont de 
beaucoup postérieurs et les textes des statuts parvenus 
jusqu'à nous datent au plus tôt du 15e siècle. 

Chez les disciplinés de saint D'ominique à Sienne, la 
discipline « en mémoire de la passion n se prenait; les 
dimanches et fêtes, à l'issue de la messe de la confrérie : 
avant de commencer, le prieur faisait dire à chacun 
cinq Pater et cinq Ave « en souvenir des cinq plaies du 
Christ »; après, tous récitaient le Salve Regina (Sta
tuts, c. 3, dans G. Meersseman, loco cit. infra, t. 20, 
p. 36). Dans la compagnie de Santa-Maria de la Vita à 
Bologne, cela avait lieu, « selon le mode prévu dans le 
nouveau livre de l'office », le temps de la récitation du 
Miserere et du De profundis (Statuts de 1459, c. 9, dans 
G. Alberigo, op. cit. infra, p. 224). 

Durant Je H• siècle, s'affirme la te·ndance de l'épiscopat à 
reprendre en mains les disciplinati, comme pour éviter qu'ils 
ne s'égarent en marge de l'Église. A Trente, ils reçoivent des 
statuts communs pour tout le diocèse; à Viterbe, l'évêque 
revendique sur eux plus qu'un droit de contrôle (G. Alberigo, 
op. cit. infra, p. 171, note 1); à Bergame, Cyprien Alessandri 
admet en 1336 la fondation d'une compagnie dont il approuve 
les règles et François Regazzi prend en 1419 une mesure plus 
nette : il ne doit y avoir dans la ville qu' « une seule société 
des dits devotorum disciplinatorum • (ibidem, p. 187-188). 

Une transformation intérieure s'opère avec le grand 
schisme, qui trouble beaucoup de fidèles, et la poussée 
de l'Islam en Europe orientale, qui suscite de légitimes 
inquiétudes. Jusque là, « les -fl,agellanti, du moins ceux 
qui avaient gardé le sens de l'orthodoxie, avaient nourri 
leur intense désir de pénitence et d'expiation plutôt sur 
le seuil de l'Église .. , qui certes se réjouissait de la dévo
tion de ses fils, mais hésitait à se reconnaître en eux n 

(G. Alberigo, op. cit. infra, p. 199). Désormais, c'est à 
« s'engager dans la vie de l'Église » que sont invités 
les chrétiens à qui des prédicateurs comme Jean Domi
nici (1357-1419), Bernardin de Sienne (1380-1444), 
Vincent Ferrier et d'autres, font découvrir que, soli
daires dans la faute, ils doivent l'être aussi dans l'expia
tion. En 1399, des processions, qui rappellent celles de 
1260, se déroulent en Italie (Baronius, Annales eccle
siastici, éd. Theiner, t. 27, Bar-le-duc, 1874, p. 57-59); 
les années suivantes, dans les régions méditerranéennes, 
se multiplient les confréries de « pénitents n (voir cet 
article), portant un vêtement en forme de sac et sur 
la tête une sorte de cagoule. 

Beaucoup plus tard, ce vêtement, même avec une discipline 
à la ceinture, ne sera plus guère qu'un symbole. II n'en était 
pas ainsi alors. On peut lire dans les statuts des • pénitents 
blancs • d'Avignon : • Ceux qui se seront ainsi disciplinés 
et battus se viendront faire accoutrer [ = soigner] à l'infirmerie 
de la chapeIJe après que la procession sera achevée, à raison de 
quoi le recteur donnera ordre qu'il y ait des gens pour les accou
trer. Et si, par la ville, leur venait quelque défaillance, ne 
pouvant se soutenir tout le tour de la ville, leur sera permis de 
s'en venir faire accoutrer à la chapelle• (art. 55, cité par L. Gui
bert, op. cit. infra, p. 41). En 1591, est érigée en la chapelle 
de la commanderie de Saint-Antoine à Marseille une confrérie 
de pénitents disciplinés du très saint et très auguste Nom de 
Jésus : • Le sac dont ils étaient vêtus avait au milieu du dos 
une large ouverture dissimulée par une pièce de toile, lo pècèto, 
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que le pénitent pouvait aisément écarter pour s'administrer 
la discipline. Celle-ci était obligatoire : sèche ou sanglante, sui
vant les cas • (ibidem, p. 58). 

De la participation des • disciplinés • aux processions on 
pourrait multiplier les exemples au long de trois siècles. - Sta
tuts des disciplinés de Saint-Dominique à Prato en 1335 : pro
cession par la ville et dans les alentours, en se donnant la dis
cipline, le vendredi saint et aux fêtes de !'Annonciation, anni
versaire de leur fondation, de saint Dominique et de saint 
Étienne, patron de l'église principale (c. 15, dans G. Meersse
man, loco cit. infra, t. 20, p. 44). - Statuts de la fraternité 
laïque des frères de l'ordre du Mont-Carmel de 1461 : • Les dits 
frères se frappent avec la discipline le vendredi saint en visi
tant l'église et en disant la station (c'est-à-dire cinq Pater 
et cinq Ave) à l'élévation du corps et du sang du Christ. Ils se 
frappent de même à la procession solennelle, si elle a lieu à 
cause de quelque tribulation ou pour demander quelque grâce 
spéciale à Dieu • (c. 18, dans Ephemerides carmeliticae, t. 8, 
1957, p. 182). - Statuts des Disciplinanti di S. Pietro martire 
de Plaisance en 1534 : chacun est tenu de porter la tunique 
bleu-ciel avec une croix rouge et la tace couverte, quand il 
va en procession et quand il • fait la discipline », le quando 
si fa la disciplina (c. 15, cité par G. Meersseman, loco cit. 
infra, t. 21, p. 167). 

Des statuts d'autres associations italiennes (Bergame, 
Todi, Parme, Palerme, Valverde, etc) ont été publiés ou 
étudiés dans Il moPimento ..• 

Il ne serait, pas sans intérêt d'essayer de circons
crire l'influence que les associations de disciplinati 
exercèrent sur le théâtre religieux, les chants d'église 
et les laudi, les livres de piété et les dévotions. Une 
synthèse fait défaut. Cette influence a été examinée 
pour l'Italie dans plusieurs rapports de Il moçimenta ... 

3° Au temps du concile de Trente et de 
saint Charles Borromée. - L'élection de Martin v 
(novembre H17) avait mis fin au grand schisme sans 
résoudre d'autres problèmes qui « très vite surgiront à 
nouveau sous le nom, suggestif mais lourd d'inconnues, de 
réforme » (G. Alberigo, Contributi alla storia delle 
confraterni tate .. , p. 200). En Italie, les guerres et les 
troubles de la fin du 15e et du début du 16e siècle lais
sèrent nombre de chrétiens désemparés et le clergé 
en décadence. On le remarque dans les associations 
de flagellati : celle d'Orvieto préfère à la discipline de
discutables représentations sacrées (ibidem, p. 201); 
ailleurs, l'audience va aux vaticinations de pseudo
prophètes. 

C'est alors que se fonde à Gênes en H97 une compa
gnie del DiPino Amore (cf DS, t. 1, col. 531-533; EC, 
t. 4, col. 77-78) qui aura des imitatrices à Rome, 
Vicence, Venise et Naples. Se proposant d' « enraciner 
et planter dans les cœurs le divin amour, c'est-à-dire 
la charité », elle réclame d'abord de ses membres 
l' « humilité de cœur », nécessaire pour « orienter vers 
Dieu leur pensée et leur confiance et mettre en lui tout 
leur amour »; autrement, toute charité resterait vaine 
et sans effet (Capitoli, c. 1, dans P. Tacchi Venturi, 
op. cit. infra, p. 25). La discipline y est en usage « selon 
le mode accoutumé ». On la prend après la récitation 
en commun de l'office au signal du prior, toutes lumières 
éteintes, et elle dure le temps de la récitation du Mise
rere (c. 9 et 10, ibidem, p. 31-32). 

Au concile de Trente, il est indirectement question 
des << disciplinés » dans la 22e session (17 septem
bre 1562), à propos des devoirs des évêques à qui 
incombe, entre autres, la « visite ... de toutes les frater
nités lajques » de leur diocèse (c. 8, Concilium trident 
inum, éd. St. Ehses, t. 8, Fribourg-en-Brisgau, 1919, 

p. 967). Parmi les évêques qui se donnèrent à cette 
œuvre de rénovation, se distingue saint Charles Bor
romée (1538-1584), archevêque de Milan. « Suivant les 
prescriptions du concile de Trente », le 2e concile pro
vincial de Milan (1568) décide: 

1) L'évêque visitera toutes les sociétés • dites de flagel
lants •, en examinant et, s'il le faut, en corrigeant • tous leurs 
livres de constitutions, méditations ou prières». 2) Ensuite tous 
les confrères devront assister aux processions habituelles • en 
se flagellant avec piété•· 3) Leurs règles devront être adaptées, 
avec approbation épiscopale, aux exigences du temps présent, 
tout en tenant compte de la tradition. 4) Dans le cas où cela 
serait impossible, ces associations disparaîtront (décret 22, 
dans Acta Ecclesiae mediolanensis .. , éd. A. Ratti = Pie x1, 
t. 2, Milan, 1890, col. 200-201). Des décisions à peu près iden
tiques sont prises par le concile provincial de Gênes, réuni en 
1574 sous la présidence de l'archevêque Cyprien Pallavicino 
(c. 35, Mansi, t. 36 bis, col. 600-601). 

Pour Borromée, lui-même usager de la discipline 
privée, semblables mesures ne restèrent pas lettre morte. 
Il le montra lors de sa visite du diocèse de Bergame en 
1575 (cf A.-G. Roncalli = Jean xxm, Gli Atti della 
Pisita ap,ostolica di santo Carlo Borromeo a Bergamo, 
t. 1, 2e p., Florence, 1937, p. 189-211) et surtout en 
faisant approuver par Grégoire xm (12 décembre 
1572) les règles d'une confrérie de disciplinés, établie 
par lui, qui se rapproche beaucoup de celles de la com
pagnie del DiPino Amore de Gênes {texte dans les Acta 
Ecclesiae mediolanensis .. , t. 3, Milan, 1892, col. 269-297): 

• De toutes les confréries dil notre diocèse, celle des dùci
plinati est assurément la plus pieuse et la plus exemplaire. •• 
parce qu'on s'y exerce à « la discipline de la.milice chrétienne •, 
qui consiste • dans l'imitation de la vie du Christ .. , nous mon
trant le vrai chemin du bonheur qui est de fuir les délices du 
monde, de soumettre la chair à l'esprit et de satisfaire pour nos 
péchés par de salutaires exercices de pénitence et de mortifica
tion • (prooemium). 

•Tous useront des mêmes disciplines de corde, se souvenant 
des verges dont le Seigneur lui-même, lié à la colonne, fut frappé 
pour nos iniquités; aussi se montreront-ils prompts et énergi
ques en se flagellant non seulement pour leurs péchés mais pour 
ceux du monde entier». 

Ils se flagelleront tous les dimanches pendant l'avent et de 
la septuagésime aux rameaux, aux trois processions générales, 
le jeudi saint et certains jours, comme le carnaval, où « Dieu 
est plus spécialement offensé•· De plus, ils seront invités à le 
faire plus souvent (c. 8). 

La discipline se prendra à genoux le temps d'un Miserere 
et après que le prior leur aura rappelé la passion ciu Christ ( c. 
25). 

Au 17e siècle, la discipline est « tombée presque 
partout hors d'usage dans les confréries » (G. l\foersse
man, loco cit. infra, t. 20, p. 58) et même les processions 
extérieures de pénitence, en particulier le vendredi 
saint, ont été abandonnées par crainte qu'elles ne dégé
nèrent en dangereuses exaltations. Pourtant, aux 17e 
et 1Se siècles, des groupes de laïques, notamment des 
membres des Aa ou congrégations mariales secrètes, 
continuent à s'administrer à huis clos de longues et 
dures disciplines. 

1. On consultera avant tout G. Alberigo, Contributi alla sto
ria delle confraternite dei disciplinati e della spiritualità laicale 
nei secoli 15 e 16, dans Il movimento dei disciplinati nel settimo 
centenario dal suo inizio, Pérouse, 1962, p. 156-252, nombreuses 
références à des monographies italiennes. - G. Meersseman, 
Études sur les anciennes confréries dominicaines, dans Archi
Pum fratrum praedicatorum, t. 20, 1950, p. 5-113; t. 21, 1951, 
p. 51-196; t. 22, 1952, p. 5-176. -Capitoli, della confraterni!àdel 
Divino Amore, dans P. Tacchi Venturi, Storia della Compagnia 
d-iGesù in Italia, 3• éd., t. 1, 2• p., Rome, 1950, p. 25-42. 
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2. Les ouvrages de Gretser, Boileau et Thiers, déjà cités. 
- K. E. Fôrstemann, Die christlichen Geisslergesellschaften, 
Halle, 1828. - B. Massabié, Les pénitents. Origines, histaire, 
statuts des pénitents du midi de la France et plus particulièrement 
des pénitents bleus de Toulouse, Toulouse, 1878. - L. Guibert, 
Les confréries de pénitents en France et notamment dans le dio
cèse de Limoges, Limoges, 1879. - F. Savini, Sui fiagellanti, 
sui fraticelli e sui bizochi nel Teramo duranti i secoli 13 e 14, dans 
Archù,io storico italiano, t. 35, 1905, p. 82-91. - A. Biancbni, 
L'opera delle Compagnie del• DiPino Amore • nella riforma cat
tolica, Città di Castello, 1914. - W. Ferner, Die Geisselmanie. 
oder der Flagellantismus in den Miinchs- und Nonnenkliistern, 
Stuttgart, 1922 (nouv. éd. d'un ouvrage de J. Frusta paru en 
1834). - G.-M. Monti, Le confraterliite mediec,ali dell'alta e 
media Italia, Venise, 1927, 2·vol.; Un laudario umbro quattro-. 
centista dei Bianchi, Todi, 1930. - F.-X. da Brusciano, Maria 
Lorenza Longo e l'opera del Dii,ino Amore a lvapoli, dans Gollec
tanea fransciscana, t. 23, 1953, p. 166-228. 

4. LA • DISCIPLINE » DANS LES INSTITIJTS REIJGIEUX 

C'est d'abord dans les cloîtres, nous l'avons rappelé, 
que la « discipline » était devenue un instrument de 
pénitence volontaire : «·La même macération par les 
verges, instituée par les ancièns pères pour punir les 
manquements de délinquants, voici que de nom
breux pères, anciens et contemporains, s'en sont servi 
pour se châtier volontairement eux-mêmes en esprit 
de pénitence à cause de leurs péchés » (E. Martène, 
De antiquis monachorum ritibus, t. 1, Lyon, 1690, 
p. 242) .. 

Le bénédictin Gilles li Muisis t 1352 rappelle encore au· 
chapitre 12 de son Tractiztus de consuetudinibus de 1347 le 
Modus consuetus accipiendi disciplinas antiquitus (éd. A. 
d'Haenens, · dans Bulletin de la commission royale d'histaire, 
t. 124, Bruxelles; 1959, p. 193). 

C'est parce qu'ils en avaient ressenti le bienfait que 
les maîtres spirituels n'ont cessé d'en recommander 
l'usage. Saint Ignace de Loyola (1491-1556), dans ses 
Exercices spirituels, conseille au retraitant la discipline, 
sans la nommer : il est expédient de « châtier la chair, 
c'est-à-dire lui infliger une douleur qui se sente », tout 
en veillant à ce « que la douleur soit sentie dans la chair 
mais sans pénétrer les cis, de façon à causer douleur mais 
non maladie» (10e addition, trad. F, Courel, Paris, 1960, 
p. 59). De même, saint François de Sales (1567-1622) 
déclare à Philothée : « la discipline a une merveilleuse 
vertu pour resveiller l'appetit de la devotion, estant 
prise moderement », mais « en tout et par tout il ne faut 
nullement entreprendre des austerites corporelles 
qu'avec l'advis de nostre guide » (Introduction à la Pie 
dépote, 3e p., ch. 23; ŒuPres, t. 3, Annecy, 1893, p. 220 · 
et 222). 

Au début de l'époque moderne, l'évolution est très 
nette : presque tous les instituts religieux d'hommes 
et de femmes (pour ces derniers, voir J.-B. Thiers, 
Critique de 'l'Histoire des -{f,agellans de Boileau .. , Paris, 
1703, p. 307-320) ont adopté, de par leurs constitutions, 
la discipline, au moins le vendredi. Quelques textes, pris 
parmi d'autres, montreront comment la pratiqué en est· 
maintenue dans de justes limites : 

1) Ordinationes des somasques selon la règle de saint Augus
tin, réformées en 1610 et confirmées par Paul v en 1611 : 
in memoriam Passionis, discipline au chapitre le temps d'un 
Miserere après les complies le vendredi, sauf les grandes fêtes 
(c. 3; Pavie, 1614, p. 25}. Si le prieur d'un monastère désire 
que cela ait lieu plus souvent,• id non solum non prohibemus, 
sed in Domino vehementer hortamur • (c. 12; p. 97}. 

2) Constitutiones des trinitaires déchaussés de Notre-Dame 
de la Merci, modifiées par Clément 1v et confirmées par Alexan-

dre vn : discipline durant un Miserere les vendredis, plus les 
lundis et mercredis de carême et le jeudi saint; les vendredis. 
seulement pour les novices (livre 1, c. 56; Naples, 1659, p. 303). 
- Mêmes constitutions confirmées de nouveau par Urbain vm 
en 1728 : • Il est souverainement convenable que les religieux 
s'appliquent à dompter ce qui favorise les sens et la chair. 
C'est pourquoi, comme ils sont entrés dans la vie religieuse
sous l'étendard du Christ pour mener le combat spirituel 
contre la chair et le démon, il convient qu'en plus des jeûnes. 
et abstinences communes dans le couvent ils soient tenus en 
haleine par les disciplines et prières. Aussi avons-nous décidé » 

que les disciplines auront lieu désormais tous les lundis, mer
credis et vendredis (dist. 1, c. 10; Madrid, 1755, p. 65-66). 

3) Gonstitutiones Urbanae des mineurs conventuels promul
guées par Vincent de Bergame: discipline le vendredi à l'église, 
sauf les jours de fête où elle sera facultative, en privé;• en outre, 
ceux qui voudront sancto hoc exercitio affligi les lundis et mer
credis, surtout durant l'avent et le carême,. doivent estimer 
qu'ils en recevront de Dieu une très grande récompense »-

(c. 3, tit. 14; Mayence, 1736, p. 98). · 
4) Nova collectio statutarum des chartreux après le chapitre: 

de 16'.19 : le prieur peut maintenir la discipline pénale au cha
pitre pour les manquements au silence (2• p.; c. 8, n. 5; 4• éd., 
La Correrie, 1736, p. 92). Il est en outre rappelé que • personne· 
n'aie droit de s'adonner aux disciplines, veilles ou autres exer
cices de religion qui ne sont pas inscrits dans notre institut 
• nisi priore sciente et favente • (2• p., c. 10, n. 25, p. 108), 
ce qui laisse entendre que le prieur a le droit de les autoriser. 

5) Statuta des prémontrés, rénovés en 1630 : discipline
reçue au chapitre ou ailleurs • in passfonis Christi memoriam 
majoremque sui mortificationem », en vertu d'une décision 
du chapitre de 1574 (dist. 1, c. 7, n. 14; 2• éd., Étival, 1725, 
p. 37). 

6) Regula sancti Patris Benedicti, accommodée à l'usage de
la congrégation lorraine de Saint-Vanne et Saint-Hydulphe, 
fondée par Didier de la Cour en 160t, : discipline en particulier 
durant un Miserere chaque vendredi, les mercredis de carême 
et le jeudi saint,• ut juxta regulam augeamus aliquid ad solitum 
pensum servitutis nostrae • (2• p., sect. 1, c. 9; Paris, 1769, 
p. 168-169). 

Ces règles religieuses tirent leur valeur de l'appro
bation de l'Église. Sur l'usage de la flagellation, quel: 
qu'en soit le nom, la pensée de l'Église n'a, en somme, 
jamais varié. Cet usage, lorsqu'il est abusif, se révèle
souvent nocif; modéré et prudent, il peut présenter 
de réels avantages et doit être gardé. Au 11 e siècle, 
saint Pierre Damien ne parlait pas autrement. Avec un 
certain goût de l'exhibitionisme, les « flagellants » des: 
14e et 15e siècles prétendirent substituer la flagella
tion aux moyens ordinaires de sanctification, ils furent 
condamnés. Aujourd'hui, la « discipline » a perdu 
son caractère de châtiment pénal (tout au plus en res
terait-il le souvenir dans la bacchetta penitenziale des. 
grands pénitenciers romains), elle demeure un exer
cice ascétique et un moyen de témoigner à Dieu notre-
amour. 

Paul BAILLY. 

FLA],VIANDE (spiritualité). Voir NÉERLANDAIS~ 
(spiritualité). 

FLAMMES. Voir BLESSURE D'AMOUR, DS, t. 1, 
col. 1724-1729; art. FEu, DS, 5, col. 247-273. 

FLAVIN (MELCHIOR DE), frère mineur de !'Obser
vance, t 1580. - Né d'une famille noble d'Albi, Melchior
de Flavin (latinisé en Flavius) fit plusieurs fois le pèleri
nage de Jérusalem et fut envoyé par son général 
Jean Calvi (1541-1547) comme commissaire en Alle
magne du nord. Pénitencier du pape Pie v, prédica
teur du roi Henri 11, il fut aussi gardien à Toulouse, où 
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il passa une grande partie de sa vie. Célèbre par son 
-érudition, ses dons de prophète et de thaumaturge, 
·il mourut en 1580 et fut enterré au couvent de Sainte
Marie des Anges, près de Toulouse, aux côtés d'Olivier 
Maillard. Le ménologe franciscain place sa mémoire 
-au 17 mars. , 

Flavin a laissé des œuvres nombreuses : Remonstrance de 
.la "raye religion au roy tres-chrestien Charles IX .•• (Paris, 1562). 
- De l'estat des ames après le trespas, comment elles "i"ent 
,estans du corps séparées, et des purgatoires qu'elles souffrent 
en ce monde et en l'arttre après icelle séparation (Toulouse, 
1563, 1570; Paris, 1579, 1581, 1595; Arras, 1605; Rouen, 
1.605 [Bibl. nat. D. 35143], 1614; Douai, 1606; etc). - Epi
.tome omnium Christi mysteriorum et summa totius sacrae 
Scripturae (Paris, 1566). - Discours sur la vraie religion 
•(Paris, 1566; annonce l'ouvrage suivant). - Liber de regno 
Dei de quo Christus loquutus est per dies quadraginta... Com
plectitur liber hic epitome omnium mysteriorum Christi et sum
mam totius sacrae Scripturae... (Paris, 1566 [Bibl. nat. 
D.11882], 1579; Louvain, 1568). - Catholica cantici graduum 
per demegorias enarratio (Paris, 1568; Bibl. nat. D. 35146). -

.De la préparation à la mort, en trois traitez ... (Toulouse, 1570; 
Paris, 1581; Rouen, 1605 [Bibl. nat. D. 35143); etc). -Libros 
-de orbis terrae con_cordia (réfutation du Coran; Bâle, 1570). -
Resolutiones quaestionum F. Joannis Duns Scoti ... in IV libros 
.Sententiarum (Paris, 1579; Venise, 1580, 1617). 

Trois ouvrages intéressent la spiritualité : le Liber de 
regn_o Dei, la Catholica cantici graduum ... enarratio, 
et La préparation à la mort (qui se trouve jointe à 
l'Estat des ames dans l'édition de Paris, 1581, et de 
Rouen, 1605). 

Le Liber de regno Dei a de très beaux textes sur le 
-Christ Roi; l'antagonisme du royaume du Christ et 
,de l'Église et du royaume de Satan, qui y est exposé,
rappelle les deux cités de saint Augustin et les deux 
étendards des Exercices spiritue"ls de saint Ignace. Le 
royaume de Dieu, instauré par la victoire du Christ, 
-est essentiellement« spirituale », « internum »; « templum 
Dei et Spiritus Sancti, a quo sanctificatur; ideo dicitur 
regnum sanctum ecclesia sancta » (ch. 33, f. 106). Ce 
royaume spirituel est commun à tous les chrétiens 
devenus membres du Christ par le baptême (ch. 35); 
ils y trouvent la liberté chrétienne et la paix spirituelle 
{ch. 24) et y exercent un vrai sacerdoce (ch. 36). -

La préparation à la mort se compose de trois traités : 
1) du despris de la mort, laquelle tout -fidèle doit désirer, 
'2) des assaux et tentations qui viennent à l'heure de la 
mort, et manière d'y résister : comment nous devons estre 
armez à ce dernier combat, 3) de la manière de bien user 
de la Passion riè nostre Seigneur au trespas de la mort. 
La mort y est montrée comme la porte qui introduit 
au Christ, un passage que toute la vie prépare. L'auteur 
donne une idée optimiste de la mort, qui comble nos 
désirs d'immortalité dans la victoire du Christ, et 
assure même la résurrectio_n de nos corps. 

Flavin pense que les païens ont eu des lumières de Dieu 
pour croire à l'immortalité de l'âme : « Ceci pouvons nous 
cognoistre par raisons naturelles, car le désir naturel ne peut 
estre du tout frustré• (Paris, 1581, f. 15-16). Disant• comment 
nous devons estre armez à ce dernier combat •• Flavin a de 
beaux. développements sur.• la dernière onction •• mise en 
relation avec la pénitence et surtout l'eucharistie; il présente 
la spiritualité paulinienne comme la meilleure prép.aration 
àla mort. 

Le troisième traité, sur la passion du Christ, se conclut 
ainsi : • C'est ma souveraine philosophie de cognoistre Jésus
Christ et iceluy crucifié, il n'y a chose tant efficace a guarir les 
playes de la conscience et pour purger le cœur, que la fréquente 
méditation de la Passion». 

La Catholica ... enarratio est l'ouvrage le plus spm
tuel de Flavin; de dimension restreinte {92 !08), il 
présente d'une manière très concise, à travers un 
commentaire des psaumes des degrés, quinze étapes 
spirituelles. Après l'abnegatio mundi (1), Flavin insiste 
sur l'espérance, le désir de la gloire, la confiance en Dieu, 
la gratitude et la reconnaissance {2-8); puis on accède à 
la timor Dei, à la patientia, à la supplicatio poeniten
tialis et à I'humilitas (9-12); les trois derniers degrés 
sont la sollicitudo aedifi,candi domum Dei, la charitas 
f raterna et la charitas Dei. 

Les deux premiers ouvrages spirituels de Flavin 
sont très proches des sujets controversés avec les 
réformés; d'où une certaine allure apologétique; . ils 
restent cependant en dehors de toute polémique et se 
déroulent dans une atmosphère spirituelle profonde, 
dont la lumière vient de rapprochements continuels 
de textes scripturaires pris dans leur sens littéral (nou
veau Testament) ou moral et typologique (ancien 
Testament). La Catholica... enatratio présente plus 
encore ces qualités; le style en est plus dépouillé, 
rebondissant sans cesse d'un texte scripturaire à un 
autre. Flavin connaissait extrêmement bien sa Bible; 
il a su en tirer une doctrine spirituelle, d'ailleurs solide
ment fondée en dogme, et qu'il serait intéressant de 
dégager. 

Fr. Gonzaga, De origine seraphicae religionis .. , t.2; Rome, 
1587, p. 725. - G. de Catel, Mémoires et histoire du f.,anguedoc, 
Toulouse, 1633, p. 208. - M. de Goussencourt,_ Martyrologe des 
chevaliers de S. Jean de Jérusalem, Paris, 1648, p. 339. -
Arthur du Moustier, Martyrologium franciscanum, Paris, 1653, 
p. 121-122. - G. de la Faille, Annales de la ville de Toulouse, 
t. 2, Toulouse, 1701, p. 75, 208-209. - Jean de Saint-Antoine, 
Bibliotheca unioersa franciscana, _t. 2, Madrid, 1732, p. 361. -
Notitia historica • De conoentu B. Mariae de Angelis prope 
Tolosam •, dans ArchiPum franciscanum historicum, t. 7, 1914, 
p. 291. - Édouard d'Alençon, DTC, t. 6, 1920, col. 20. 

Wadding-Sbaralea, p. 172; SupplementÙm, t. 2, p. 245-246. 
- Wadding-Chiappini, ad annum 1579, l!- 153, t. 21, p. 242-
243. 

WILLIBRORD DE PARIS. 

FLÈCHES D'AMOUR. Voir BLESSURE D'AMOUR, 
t. 1, col. 1724-1729. 

FLETE (GUILLAUME), augustin anglais, 14e siècle. 
Voir GUILLAUME FLETE. 

FLEURET (MARIE-ÉLISABETH), de la congrégation 
de Notre-Dame, 1721-1789. - 1. Vie. - 2. Œuvres. 

1. Vie. - Marie-Élisabeth Fleuret naquit à 
Paris, le 10 juin 1721, d'une famille champenoise; 
son père, Claude, contrôleur du duc d'Orléans, confia 
l'éducation de sa fille aux ursulines d'Épernay, puis 
aux dames de la congrégation de Notre-Dame de Châlons. 
L'approche de sa première communion, faite à douze 
ans, lui fit consentir de grands efforts sur elle-même; 
elle lut, enchantée, la Perfection chrétienne d'Alphonse 
Rodriguez et fut initiée à l'oraison par son directeur, 
un récollet de Châlons. 

Elle sortit du couvent de Châlons en 1736 et vint habiter 
chez ses parents près d'Épernay ou à Paris. En 1744, elle 
obtient de son père d'entrer dans la congrégation de Notre
Dame fondée par la bienheureuse Alix Le Clerc, au couvent de 
Châlons; son opposition au jansénisme ei son désir de commu
nier fréquemment ne furent pas étrangers à un vote du chapitre, 
le 11 juillet 1745, qui l'exclut de la communauté. Deux mois 
plus tard, elle entra au couvent de la même congrégation 
à Reims, où régnait • l'union des esprits par la soumission à 
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l'Église » (23 septembre 1745); elle prit le nom de Victoire de 
Saint-Xavier. 

A Reims, elle commença à se livrer aux études 
(latin, musique, poésie, théologie et morale) et semble 
y avoir oublié un temps les obligations de la vie religieuse: 
libre disposition de ses rentes, attachements trop 
humains, etc. La retraite de 1752 marque le début de 
son renouveau spirituel : elle décide de rompre les 
amitiés incompatibles avec la règle et de ne plus étudier 
que les Écritures; sa seconde conversion ne se produisit 
que vers 1760. Dès lors, souvent maîtresse des novices 
assistante de la supérieure, elle dirigera beaucoup se~ 
sœurs. A partir de 1780, sa santé décline; elle passe 
ses trois dernières années rongée par une sorte de lèpre 
et meurt.le 22 octobre 1789. 

2. Œuvres. - Marie-Élisabeth Fleuret écrivit 
abondamment; un seul ouvrage fut publié : le reste 
se trouve manuscrit au couvent de Reims. 

1) Des écrits autobiographiques comprennent : 
le récit de sa Vie, ou sa « Confession générale », depuis 
sa naissance jusqu'à son arrivée à Reims (1721-1745), 
1 vol. in-4° commencé vers 1742 et terminé en 1751, -
et des 110tes spirituelles (Journal des retraites de 1748, 
1750, 1752, 1756, 1760; nombreux comptes rendus 
au confesseur, et des rewes portant sur les années 
1760-1781) formant trois ·volumes. 

2) Une Règle du petit coupent (1757) rédigée pour les 
jeunes filles pensionnaires. 

3) Une Explication historique, morale, spirituelle 
et mystique des Emblèmes de l'amour diPin (2 volumes 
datés de 1758 et 1759), ou commentaire de 111 gravures 
publiées chez Poilli et Bonnart, et chez Landry, organisé 
selon les trois voies, en. cinq parties : 

On voit dans la première la résurrection spirituelle de 
l'amante, et tous les vices et les défauts dont elle se corrige 
jusqu'au tems où elle se purifie de œs péchés au puits de la 
pénitence et de la contrition vive; dans la seconde, elle acquiert 
les vertus chrétiennes et les perfectionne dans la troisième à 
l'exemple de Jésus-Christ son époux; elle commence à s'unir 
à Dieu dans la quatrième partie par les saints exercices de 
la vie contemplative, et dans la cinquième elle passe des effets 
surnaturels et les plus sublimes de l'amour divin à la gloire 
éternelle (préface générale). 

4) L' Année spirituelle, rédigée de 1760 à 1767, com
prend 18 volumes de méditations, récollections, examens 
pour tous les dimanches et fêtes de l'année. 

5) Traité de la direction contenant les dePoirs des 
personnes qui dirigent et des personnes dirigées. A 
l'usage des religieuses (un volume, 596 p., daté de 1767). 
La première partie brosse le « tableau d'une bonne 
directrice » et traite de la direction qu'une religieuse 
peut donner à une autre; la deuxième partie, plus 
classique, est l'« image d'une sage disciple;,; la troisième 
partie groupe des textes de !'Écriture, surtout des 
livres sapientiaux, et des références aux lettres de 
direction de Fénelon. · 

6) Divers· textes de moindre étendue : des Efjusions 
de cœur sur le martyrologe (du jour de Noël), 95 pages; 
des Lettres et APis aux personnes religieuses et aux 
noPices (réception des novices, les quatre sens de 
!'Écriture, l'instruction c:J.e la jeunesse, l'oraison, les 
tentations de la vie religieuse, le silence, La pocation 
et la manière de se déterminer, etc; le tout est groupé 
en un volume de 619 p., dont la plus grande partie 
semble être de la mère Fleuret). 

7) Enfin, seul ouvrage qui ait été imprimé, La 
guide des supérieures ou apis à une supérieure sur 

les moyens de se bœn conduire dans la supériorité et de 
bien conduire les autres (anonyme, Paris, 1786, 1826; 
Lyon, 1826, Poitiers, 1846, 1860, 1874); deux rédactions 
manuscrites différentes existent au couvent de Reims. 
Yves Querbeuf {1726-1797) qui prépara le texte édité 
utilisa ces deux versions. 

8) P.-L. Péchenard mentionne des Entretiens spiri
tuels et familiers et L'année intérieure pour la rénoPation 
et les sept anniPersaires, que nous n'avons pas retrouvés. 

La mère Fleuret prit la décision de lire les œuvres de sainte 
Thérèse et de saint Jean de la Croix durant sa retraite de 1750; 
elle y recourt dans les deux dernières parties des Emblèmes de 
l'amour diPin; on garde encore ses copies des Dialogues de 
Jean-Joseph Surin, des traités spirituels de Jean Rigoleuc, 
de nombreuses lettres spirituelles de Bossuet et de Fénelon; 
elle connaît fort bien les œuvres de saint François de Sales, 
dont l'influence est évidente dans sa Guide des supérieures et 
dans son Traité de la direction. 

Sa spiritualité, comme son style, ira se simplifiant : 
spiritualité de conformité à la volonté de Dieu, telle 
qu'elle s'exprime dans la règle et les devoirs de la vie 
religieuse, de docilité à la conduite du Saint-Esprit; 
elle insiste souvent sur la confiance et l'abandon dans 
lesquels seuls l'amour se meut à l'aise. Ses écrits auto
biographiques permettent de suivre ses luttes et sa 
montée spirituelles à travers les périodes d'obscurité, 
de paix ou de pure foi; ses notes montrent comment 
elle opérait le discernement des grâces qu'elle recevait. 
Elle marchera de plus en plus « par le rien ", surtout 
dans les deux dernières décades de sa vie. De tous 
ses ouvrages, ce sont probablement sa Vie, ses_ notes 
spirituelles et ses deux ouvrages sur la direction quî 
retiennent le plus l'attention. Marie-Élisabeth Fleuret, 
qui appartient à une période qui est, dit-on, spirituel
lement défavorisée, mériterait d'être étudiée. 

Annales de la congrégation de Notre-Dame de Reims, ms, t. 1 
(1634-1789). - P.-L. Péchenard, Histoire de la congrégation 
de Notre-Dame de Reims, t. 2, Reims, 1886, p. 1-49. - L. Carrez, 
Histoire du premier monastère de la congrégation de Notre
Dame, t. 2, Châlons-sur-Marne, 1910, p. 329-3~0, 360-369. 

André DERVILLE. 

FLEURY (CLAUDE), juriste, historien et auteur 
spirituel, 16~0-1723. -1. Vie. - 2. ŒuPres spirituelles. 

1. Vie. - 1° Commencements. - Né à Paris, le 
6 décembre 1640, Claude Fleury, fils d'un, avocat 
au conseil privé, fut au collège de Clermont l'élève 
de Denys Petau, Jacques Sirmond et Gabriel Cossart; 
il composa, un poème latin pour chanter la Bibliotheca 
Claromontana. A dix-huit ans, il est avocat et fréquente 
les le Peletier, les Lamoignon, les le Fèvre d'Ormesson 
et les Marillac .. 

De cette pér ode datent la composition ou le dessein des 
ouvrages qui ont consacré son nom dans la littérature : Lettre 
sur Homère, inédite, Lettre sur Platon (publiée avec le Traité 
des études), Lettre sur la justice (publiée par J.-B. Daragon, 
cité infra), Théétète; et surtout du droit : les D_ialogues sur 
l'éloquence judiciaire (composés en 1664, inédits), le Traité des 
légats a latere (composé. en 1664, inédit), l'Institution au droit 
français (achevé en 1668, publié par E. Laboulaye, 2 vol., 
Paris, 1858), l'Histoire du droit français (Paris, 1674), le 
Droit public de France (composé en 1675, publié par J.-B. Dara
gon, 3 vol., Paris, 1769), enfin l'Institution au droit ecclésias
tique (Paris, 1677, sous le pseudonyme de Ch. Bonel; recom
posée et publiée en 1687 sous le nom de Fleury; à !'Index, 
21 avril 1693; 22 éditions et de nombreuses traductions, 
atine, _espagnole, etc). 
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L'influence de Bossuet explique sans doute le change
ment d'orientation qui s'opère au cours de l'année 
1668. Fleury se tourne vers la cléricature et participe 
avec Jose ph de Beaufort t 1711 aux conférences de 
Bossuet. Il est aux exercices des ordinands de Saint
Lazare en juin 1669 et il reçoit l'ordination sacerdotale 
le samedi 8 juin de la même année. Le futur évêque 
de Meaux est pour le jeune Fleury un modèle séduisant. 
Fleury vit dans sa lumière. « Son âme, écrit Sainte
Beuve, son esprit semblent avoir été pris de tout 
point sur la mesure de Bossuet .. , avec la différence 
du sage au grand " (Causeries du lundi, 3e éd., t. 12, 
Paris, 1857, p. 26t.). Sans rupture, une respectueuse 
amitié se poursuivra durant trente ans (1668-170t.). 
· Claude Fleury ne se . comprend bien que dans 
la mouvance et dans l'inspiration de Bossuet. Sans 
être exactement de la même famille d'esprit, ils puisent 
souvent aux mêmes sources d'inspiration. 

Les relations qui unirent Fleury à Fénelon furent 
beaucoup moins intimes et plus souples. Sans doute 
missionnèrent-ils ensemble dans le Poitou et le Langue
doc en 1687, mais le futur archevêque de Cambrai 
était trop indépendant pour que Fleury, pourtant son 
aîné, put exercer une paternité spirituelle profonde 
et durable. 

2° Précepteur. - Quoi qu'il en soit, Fleury partagea 
avec ces deux grands éducateurs la profession de 
précepteur. 

Il la poursuivit même beaucoup plus loin. De 1672 à 1680, 
il fut précepteur des fils du prince de Conti, de 1680 à 1683 dès 
enfants du comte de Vermandois; à partir de 1689, il prit en 
charge les Enfants de France. De ce fait, l'intention instruc
tive ou éducative est toujours présente chez Fleury; elle 
soutient son effort et maintient la simplicité de ton et le style 
clair, parfois un peu détendu, qui veut rester accessible à 
tous. Comme Bossuet et Fénelon, Fleury compose les manuels 
de ses élèves, mais il précise ce qu'il faut étudier et comment 
il faut étudier. 

Le Traité du choix et de la méthode des études fut 
entrepris dès 1675. Quand le volume parut en 1686, 
il comportait un privilège du roi du 2 janvier 1681. 
Le dessein de l'ouvrage est significatü. La première 
partie donne une histoire des études depuis les grecs 
jusqu'à la Renaissance. L. Aimé-Martin a voulu 
préciser que ce que.Bossuet avait fait en 1681 dans le 
Discours sur l'histoire universelle, Fleury le faisait 
a pour l'histoire intellectuelle du genre humain ». Ses 
prétentions semblent moins grandioses : il cherche à 
découvrir et à manifester les conditions du perfection
nement humain. La seconde partie développe les 
idées de· Fleury sur le choix des études et énumère ce 
qui convient à tous, ce qui est indispensable à certaines 
catégories de personnes, ce qui est utile à un honnête 
homme. Les femmes, les gens d'épée ou de robe, les 
ecclésiastiques peuvent y trouver les indications sur 
les connaissances qui leur sont nécessaires. Le Traité 
fut imprimé huit fois à Paris et traduit en espagnol, 
en 1717, en italien, en allemand. Il mérite d'être lu 
en marge du Traité de l'éducation des filles que Fénélon 
fit paraître en 1687. S'adressant à un plus large public, 
Fleury pose les bases d'une pédagogie humaine et 
religieuse qui s'apparente à celle de Port-Royal et 
de l'Oratoire. · 

Il faut signaler comme expression et témoignage de cette 
période enseignante : l'Abrégé d,e l'histoire universelle, !'Histoire 
d'Italie, d'Angleterre, d'Espagne (inédits) et, dans un domaine 
plus religieux, le Catéchisme historique (Paris, 1683), les 

Mœurs des israélites, les Mœurs d-es chrétiens, les Mémoires 
sur la vie des saints. Ce dernier travail ainsi que la vie de 
Marguerite d'Arbouze préludaient à la composition de la 
monumentale Histoire ecclésiastique qui fut publiée de 1690 à 
1720 (20 volumes in 4° allànt des origines chrétiennes à l'année 
1414; l'œuvre fut continuée par l'oratorien Jean-Claude Fabre, 
jusqu'à l'année 15%, 16 volumes}. Sur Fleury historien et sur 
son gallicanisme, nous renvoyons à l'article qui lui sera consa
cré dans DHGE. 

L'Académie française reçut Fleury en 1696 pour succéder à 
Jean de la Bruyère. Le roi l'avait nommé abbé du Loc-Dieu, 
monastère cistercien, au diocèse de Rodez (168!o). En 1706, il 
renonça à ce bénéfice pour être nommé prieur de Notre-Dame 
d'Argenteuil (Seine-et-Oise). Le caractère irénique de Fleury 
lui valut en fin de carrière une distinction assez inattendue : 
il fut nommé confesseur de Louis xv qui n'avait que 6 ans; 
le Régent n'avait pas caché le motif de cette nomination : 
• Vous n'êtes ni jésuite, ni janséniste, ni ultramontain •· 
Fleury accepta (1716) ;le12 rriars 1622,il obtint d'être déchargé. 
Le jésuite Cl.-B. de Lignères, le remplaça, mais Fleury, retiré à 
Pontoise, continua à préparer le jeune roi à la première com
munion. 

Au cours d'un voyage à Paris et d'un séjour dans 
sa maison,. rue Saint-Louis, au Marais (actuellement 
rue de Turenne), une attaque d'apoplexie terrassa 
Fleury. Il mourut le 14 juillet 1723 et fut inhumé 
dans l'église Saint-Paul. Son épitaphe fait pendant 
à celle d'Adrien Baillet t 1706. 

Saint-Simon, qui a bien connu l'abbé du Loc-Dieu et le 
prieur d'Argenteuil, nous décrit sa physionomie. • Il avait 
vécu à la cour dans une retraite et dans une grande piété toute 
sa ~ie, fort caché depuis que son emploi avait cessé. Il n'avait 
pris aucune part à l'affaire de la Constitution, parce qu'il ne 
songea jamais à être évêque, et que n'étant pas en place qui 
l'y obligeât, il aima mieux demeurer en paix à ses études • 
(Mémoires, coll. des grands écrivains, Paris, t. 30, p. 296-297). 
Il était • respectable par sa modestie, par sa retraite au milieu 
de la cour, par une piété sincère, éclairée, toujours soutenue, 
une douceur et une conversation charmante et un désinté
ressement peu commun• (ibidem, t. 41, p. 186). 

Juriste par vocation, ami de la paix par caractère 
et par vertu, Fleury n'avait rien d'un polémiste et 
rien pour plaire aux polémistes. Son attitude et son 
sort au cours des controverses doctrinales révèlent 
une candeur un peu naïve, ses limites et ses très pures 
intentions. 

3° Jansénisme et quiétisme. - Ami de Bossuet et 
de Fénelon, il admire Jean de Gaumont t 166t. et pens_e 
comme lui « que le jansénisme est l'hérésie la plus 
subtile que le diable ait jamais tissue » (Nouveaux 
opuscules de M. l'abbé Fleur-y, Paris, 1807, p. 227). 
Peu sympathique à Pol,'t-Royal, il signe sans peine 
le formulaire le 7 septembre 1684. Ses tendances 
jansénisantes ne sont cependant pas niables. Mais 
son caractère, sa formation juridique, l'air du temps 
et les idées de son milieu social les expliquent bien 
plus qu'une option théologique raisonnée. Il fuit rapide
ment les arènes théologiques. S'il n'a pas l'étoffe d'un 
martyr, il n'a pas tort de dénoncer les humaines passions 
qui échauffent les « champions de la vérité ». 

On ne s'étonne pas qu'il se soit tenu à l'écart de la 
querelle Bossuet-Fénelon et des joutes suscitées par 
le quiétisme et le pur amour. Bossuet s'en plaignait : 
« Mr de Cambrai a endormi M. de Fleury comme 
beaucoup d'autres », écrivait-il à Pierre de la Broue 
(29 mars 1697; Correspondance, coll. des grands écrivains 
t. 8, Paris, 1914, p. 207). Fénelon garda toujours avec 
lui sur ce chapitre « un secret étonnant ». Sans doute 
jugeait-il que son ami n'était pas assez mystique. 
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Des bruits circulaient dans les cercles féneloniens 
que Fleury était « un simplart, allant son chemin 
devant lui et peu capable d'entep.dre ces matières » 
(Mémoire de l'abbé Ledieu sur le quiétisme, dans Reçue 
Bossuet, t. 7, 1909, p. 26). · 

Même si l'abbé n'a pas composé les Remarques critiques que 
l'on trouve jointes à un manuscrit de l'Histoire ecclésiastique 
(Remarques critiques sur la règle des associés à l'Enfance de 
Jésus, modèle de perfection de tous les états, tirées de la sainte 
Écriture et des Pères, Bibliothèque nationale, fonds fr. ms 
24939, p; 1-20), il n'en partage pas moins les convictions de 
Gaumont, qui« rapportait avec horreur que certains prétendus 
spirituels, par un mauvais raffinement pour écarter de l'orai
son toutes les images corporelles, détournaient de penser même 
à l'humanité de Jésus-Christ, voulant qu'on ne s'attachât 
qu'à l'essence divine. Ce qu'il regardait comme une erreur très 
dangereuse • (Noupeaux opuscules .. , p. 234). • Convaincu que 
Monsieur de Cambrai n'avait jamais eu d'erreur dans le 
cœur • et que • Monsieur de Meaux avait un peu de passion 
dans sa: conduite •, l'abbé avait tenté un discret arbitrage en 
faisant signer à l'un et à l'autre les mêmes propositions. 
Fénelon s'y prêta et Bossuet ne lui tint pas rancune (cf Un 
témoignage inédit .. , cité infra). 

Après la condamnation de l'archevêque de Cambrai et en 
face des représailles du pouvoir civil, Bossuet écrira à Pierre 
de la Broue:« On a aussi sauvé Mr de Fleury• (15 juin 1698; 
Correspondance, t. 9, Paris, 1915, p. 392). 

2. Œuvres spirituelles. - En dehors de la 
traduction latine du Traité de la prœre et de l' Exlwrta
tion aux martyrs, qu'il a préparée pour l'édition des 
œuvres d'Origène par Daniel Huet et que publia le 
bénédictin Charles de la Rue (Paris, 1733, reprise dans 
PG 11, 415-638), Claude Fleury a. écrit un certain 
nombre d'ouvrages relatifs à la catéchèse, à l'hagio
graphie et à sa méthode, à la spiritualité, à la formation 
cléricale, à la pastorale des laïcs. 

1 ° Catéchèse. - Deux ouvrages méritent ici un 
examen plus détaillé : Les mœurs des israélites et Les 
mœurs .des chrétiens; ils complètent le Catéchisme histo
rique contenant en abrégé l'histoire sainte et la doctrine 
chrétienne (il connut une prodigieuse diffusion aux 
18e et 19e siècles; mis à !'Index« donec corrigatur », 
le 1er avril 1728, et la traduction italienne le 22 mai 
17!,5; l'éd. d'Avignon de---1859 fut autorisée). A partir 
de 1720, les éditeurs rassemblent les deux ouvrages 
en un seul volume. · 

Les ·mœurs des israélites, oû l'on Poit le modèle d'une 
politique simple et sincère pour le gouPernement des 
États et la réforme des mœurs, munies d'une louangeuse 
approbation de Bossuet, sortirent des presses en 1681. 
Fleury en avait commencé la rédaction en 1676 pour 
les fils de Conti. Trente-cinq chapitres décrivent ces 
mœurs qui évoluèrent différemment au cours de l'his
toire du peuple élu. 

Cette enquête historique et sociale devait donner à 
l'esprit « élévation et étendue »; elle convaincrait que 
la vie des israélites, beaucoup plus simple que celle du 
grand siècle, était aussi plus belle et parfaitement 
libre. Alors que Bossuet enseignait au dauphin dans la 
Politique tirée de l' Écriture sainte (commencée en 1678, 
revue en 1693, publiée en 1709), que la monarchie est 
le meilleur gouvernement, et la meilleure monarchie 
celle de succession héréditaire, le précepteur des Conti 
ignore tout de ce royal principe. Il se borne à louer la 
simplicité et le naturel d'un peuple qui a vécu sous des 
régimes politiques différents. 

La préoccupation morale est plus affirmée encore 
dans Les mœurs des chrétiens. Après avoir décrit l'âge 

où les vertus chrétiennes atteignent leur idéal, Fleury 
trace un tableau des persécutions, montre les chré
tiens sous le régime de la liberté après l'édit de Milan 
{313), s'interroge sur les causes de la dégradation 
morale qu'il observe : conversion pour des motifs 
humains, corruption de la nature qui empoisonne tout, 
décadence du clergé s'opposant aux vertus des 
païens et des barbares. Toutes ces causes expliquent 
le grand relâchement du 10e siècle et entravent le 
relèvement au 11e. Les vertus des premiers chrétiens 
peuvent revivre si, comme le demandait déjà sainte 
Thérèse, on veut s'opposer à ces « discrétions » qui 
perdent le monde. 

Muni d'une approbation de Bossuet, le livre, ébauché en 
1676, fut achevé d'imprimer le 24 mars 1682. Éloges et applau
dissements vinrent de tous côtés. Joseph Climent t 1781, 
évêque de Barcelone, aurait voulu que le livre fût appris par 
cœur (Instruction pastorale du 26 mars 1769 sur les œuvres 
de Fleury). D'Alembert lui-même avouait en 1781 • qu'à la 
lecture de l'abbé Fleury on se sent, au moins pour un instant, 
israélite et chrétien • (Histoire des membres de l'Académie 
française, dans ŒuPres, t. 2, Paris, 1821, p. 594). 

On ne se trompera pas en plaçant Fleury aux !)rigines de la 
littérature idéalisant les premiers siècles. Les historiens, mora
listes et romanciers du 19• siècle, qui essaieront de doter le 
passé de tout ce que le présent n'offre pas, travailleront vaillam
ment et avec succès cette veine poétique. 

On connait 11 éditions parisiennes des Mœurs des israélites, . 
et 1 à la Haye (1682); 2 traductions espagnoles: Paris, 1734, et 
Barcelone, 1769. Il y a au moins 8 éditions parisiennes des 
Mœurs des chrétiens, 1 à la Haye et 1 à Toulouse, une traduc
tion italienne, Venise, 1761, et une espagnole, Barcelone, 1769. 
Les deux ouvrages réunis parurent 31 fois à Paris, sans compter 
un abrégé en 1806, 4 fois à Lyon, 3 fois à Avignon et à Lille, 
8 fois à Tours, 2 fois à Limoges, une fois à Douai et à Bruxelles; 
il y eut une traduction ita:lienne à Venise en 1712 et une espa
gnole à Paris en 1738. 

2° Hagiographie. - 1) Vie de la vénérable Mère 
Marguerite d'Arbouze (Paris, 168!,, 1685, 1780). Fleury 
avait commencé à travailler cette biographie à l'occa
sion de l'entrée de sa nièce comme pensionnaire au 
monastère de la rue Saint-Jacques {21 février 168!,). 

L'abbesse t 1626 avait déjà eu ses biographes, entre autres 
un de ses directeurs et familiers Jacques Ferraige, qui avait 
composé un ouvrage d'un millier de pages (Paris, 1628; cf 
DS, t. 1, col. 838-839; t. 5, col. 179-181). François Giry, lui 
avait même consacré une notice dans Les vies des saint,s (Paris, 
1685). Henri Bremond est plein.d'admiration pour le livre de 
Fleury. Le comparant à celui de Ferraige,. c'est, dit-il, • un 
livre moins gothique, moins long et plus conforme à la mode de 
ce temps-là. Le livre de Fleury est une façon de chef-d'œuvre 
et la comparaison des deux auteurs qui ont abordé le même 
sujet à cinquante ans d'intervalle • ne manque pas d'intérêt 
tant au point de vue littéraire qu'au point de vue religieux 
(t. 2, p. 493-~94). 

2) La métlwde hagiographique. - Dans la pensée 
de Claude Fleury, la biographie de Marguerite 
d'Arbouze n'était que le commencement. et la première 
pierre d'une vaste entreprise. Celle-ci regrouperait 
quelques amis qui travailleraient sous la direction de 
Fleury à une Vie des saints. On ne peut qu'admirer le 
petit discours de la méthode qui fut alors rédigé pour 
donner des Conseils sur la composition d'une Pie des 
saints (cf Nouçeaux opuscules .. , p. 195-20!,). 

II faut supprimer les vies fausses ou douteuses, les lieux 
communs, l'apparat critique. Inutile de s'arrêter aux • bonnes 
inclinations dès l'enfance •, il faut vite en venir « aux faits 
particuliers et aux actions singulières qui distinguent 
votre saint de· tout autre • (p. 197). • Raconter de faux 
miracles, c'est porter faux témoignage contre Dieu» (p. 198). 
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• Je rapporte au même genre les visions, les •révélations, les 
extases et toutes les autres grâces surnaturelles dont il ne faut 
parler que très sobrement• (p. 199). Il ne faut pas tenir compte 
des « qualités » des saints, s'ils sont rois, princes ou nobles. On 
ajoutera quelques correctifs aux vies qui dépassent les règles 
ordinaires, ainsi à celle de saint.Simon Salus qui par humilité 
contrefaisait l'insensé~ et le contrefaisait ·si bien que je crains 
qu'il ne le fût en effet • (p. 203). Au sujet du martyre, il est 
opportun de se souvenir de la règle donnée par saint Augustin : 
« Martyrem non facit poena sed causa• (p. 201,). Quant aux vies 
des saints écrites par leur directeur, • peut-être, remarque 
Fleury, s'y glisse-t-il un peu d'amour propre .et d'envie de 
montrer à quel degré de perfection on arrive sous leur conduite• 
(p. 199). . 

Le projet ne dépassa pas l'ébauche. Le ms 9519 de 
la Bibliothèque nationale de Paris conserve quelques 
vies de saints ( Cyprien, François d'Assise, etc) composées 
par Claude Fleury, Joseph de Beaufort, André 
d'Amboile d'Ormesson. Placide Oudenot o s b {1689-
1769) qui reprit en 1716 le projet de Fleury ne composa, 
bien qu'il eût déjà traité avec le libraire Aimery pour 
l'édition, que « les 5 ou 6 premiers mois » (lettre à 
Augustin Calmet, Paris, 1er mai 1726; cf J. Godefroy, 
Bibliothèque des bénédictins de la Congrégation de Saint
Vanne et Saint-Hydulphe, Ligugé-Paris, 1925, p. 154). 

3° Spiritualité générale. - Les Avis spirituels (Nou
veaux opuscules .. , p. 243-277) sont au nombre de 57; Hs 
furent composés vers 1686. Ces conseils sans prétention 
nous Uvrent le code de la vie chrétienne commune et 
quotidienne : il faut choisir un confesseur et directeur, 
le voir. tous les mois et s'approcher des sacrements 
selon ses indications; utiliser pour la confession et la 
communion la méthode de saint François de Sales 
{p. 251); durant la messe, tantôt on se servira d'exer
cices pour suivre les prières . et les actions du prêtre, 
tantôt on récitera doucement et avec attention des 
prières vocales (p. 249). Fleury conseille les classiques 
de la vie chrétienne : saint François de Sales et l'intro
duction à la vie dévote, Louis Abelly, l'Jmitation, Louis 
de Grenade, Jean. Busée, Noël Courbon et l'Écriture 
sainte. 

4° Formation cléricale. - Le contenu du Discours 
sur la prédication remonte vraisemblablement . au 
mois de juin 1688; Claude Fleury dennait alors pour 
la troisième fois les« Exercices des ordinano.s » à Saint
Lazare. L'impression était achevée le 8 décembre 
sous ·Ie titre de Dernier discours· de M. l'abbé Fleury, 
précepteur de Mr .le Duc de Vermandois, s l n d (Bibl. 
nat., D. 35187; rééd., Paris, 1733, 1780, 1830). C'est 
un recueil de conseils proposant aux prédicateurs 
une catéchèse efficace, surnaturelle dans son intention 
et évangélique dans son expression. 

Après avoir dénoncé la fausse idée que l'on se fait de la pré
dication, Fleury affirme que savants et hommes d'esprits 
sont ignorants de la religion. Il faut suivre, pour l'ordonnance 
et la présentation, les règles· données par le concile 'de Trente 
et saint Charles Borromée. La matière de la catéchèse, ce sont 
les vérités nécessaires au salut, !'Écriture, la messe, les sacre
ments, .la morale et spécialement les vertus les moins estimées. 

Le ton et la teneur de ces conseils évoquent les perspectives 
paroissiale;, et missionnaires que saint Vincent de Paul pro
posait trente ans plus tôt. C'est un peu le même esprit que 
nous avons retrouvé dans le Trai~ du choix de la méthode des 
études. 

5° Pastorale des laies. - Deux autres ouvrages de 
Fleury intéressènt la vie spirituelle pratique, l'historien 
des mœurs et la sociologie. 

1) Le soldat chrétien, composé en 1686, fut publié 
·pour la première fois en 1772, à Paris, par J .-B. Daragon. 

DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ. - T. V 

L'ouvrage comportait 132 pages, et il était précédé 
de 142 pages de prières. Fleury montre la légitimité 
de la carrière militaire (p. 143-160) et dénonce aussitôt 
les vices les plus communs de la profession. 

Il blâme particulièrement les pillages et engage le vrai sol
dat à être, en campagne comme en quartier d'hiver, un vrai 
chrétien. Le poids du métier et les fatigues des campagnes 
doivent être offerts en esprit de pénitence (p. 227). Après quoi, 
il faut savoir s'abandonner à la divine Providence. Ce petit 
bréviaire du combattant prévoit le cas où le soldat sera blessé 
ou prisonnier; il interdit de déserter (p. 273). Le réalisme 
des détails, la simplicité du ton donnent à ces quelques conseils 
une saveur d'expérience tout à fait inattendue. Réédition 
en 1870, avec préface de R. Muffat, Paris. 

2) Les devoirs des maitres et des domestiques (Paris, 
1688). Fleury groupe dans la première partie les 
devoirs des maîtres sous trois chefs : la subsistance, 
l'occûpation, la correction des domestiques. 

Il faut avoir le moins de domestiques possible et ne pas les 
hisser dans l'ignorance. « Tous les domestiques doivent autant 
qu'il se peut apprendre à lire, à écrire et à compter• (p. 21,). Au 
maître, il appartient de corriger et de récompenser. Il ne faut pas 
• attendre. que les domestiques se plaignent pour savoir s'ils 
sont bien nourris• (p. 18). Les malades et les incurables doivent 
être soignés dans la maison (p. 66). Fleury transcrit le règlement 
que les Conti faisaient lire chaque soir après la prière (p. 78-
82). Abordant les devoirs des dome~tiques, Fleury donne 
quelques avis généraux, des avis pour les principaux domes
tiques: il détaille le comportement de l'aumônier, de l'écuyer, 
de l'intendant, des demoiselles de chambre, des valets, des 
gens de livrée, des laquais, des gens d'écurie ... 

A. Franklin a utilisé ce guide pour reconstituer La vie de 
Paris sous. Louis x1v (Paris, 1898). Les Devoirs des maitres 
et des domestiques furent réédités en 1710, 1736, 1765, 1853, 
traduits en espagnol par M. Martinez Pingarron (Madrid, 
17H). Pierre Collet, lazariste, adaptera l'ouvrage dans Ins
tructions et prières à l'usage des officiers de maisons, des domes
tiques et des personnes qui travaillent en ville (Paris, 1758 ; cf 
DS, t. 2, col. 1121-1122). 

Dans l'histoire de la spiritualité, Claude Fleury 
n'est ni un novateur, ni un maître aux vastes synthèses. 
Il n'ignore pas les mystiques, mais les fréquente peu, 
car il sent que la spéculation théologique et l'analyse 
psychologique ne sont pas son fait. Esprit juridique, 
très soucieux de l'histoire, il reconnaît spontanément 
et protège instinctivement les constantes, les conti
nuités et les traditions. Les nouveautés et les subtilités 
le dépaysent. Sa morale et sa spiritualité s'élaborent et 
s'organisent à la jonction du droit et de l'histoire. 
Conservateur par profession, c'est un prêtre zélé par 
vocation et par vertu. Il pénètre sans fièvre et sans 
inquiétude dans le siècle des lumières où il prolonge 
la tradition du prêtre pieux et du pasteur prudent. 
Il vit, il écrit et il meurt pour une vaste chrétienté que 
n'inquiètent ni les libertins ni les mystiques. · 

1. Sources manuscrites. - Paris : Bibliothèque nationale, 
Livres de comptes de Fleury ou journal, tenu de 1686 à 1723, 
fonds fr. mss 9511-9512; - ms 19205; - Nouv. acquis. 
6237, f. 22 lettre à un bénédictin, 25 septembre 1716; -
Bibliothèque de l'II1stitut, mss 21,72-21,73, 2707 (lettre 1707). 

2. Éditions et études. -J.-P. Nicéron, MémiJires pour servir à 
l'histoire ·des hommes illustres .. , t. 8, Paris, 1729, p. 389-399; 
t.10, 1730, p. 183. - L. Moréri, Le grand diciionnaire historique 
et criiique, t. 5, Paris, 1759, p. 189-190. - Antoine Arnauld, 
Œuvres, 1,3 vol., Paris-Lausanne, 1775-1783, table. -
L.-É. Rondet, Notice sur l'abbé Fleury, en tête des Opuscules 
del'abbé Fleury, 5 vol., Nîmes, 1780-1781, t. 1, p. v-Lxxu. 
- Jacques-André Émery, préface aux Nouveaux opuscules 
de M. l'abbé Fleury, Paris, 1807, p. 1-xcu. - J.-M. Quérard, 
La France liitéraire, t. 3, Paris, 1830, p. 134-136: - L. Aimé-

11, 
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Martin, Essai sur la vie et les œuvres de Fleury, Paris, 1837. -
Saint-Simon, Mémoires, éd. Boilisle-Lecestre, Paris, 18~9-
1928, table. - H. Druon, Histoire de l'éducation des princes 
dans la maison des Bourbons de France, Paris, 1897, 2 vol. -
Ph. Tamizey de Larroque, Un témoignage inédit de l'abbé 
Fleury dans la querèlle de Bossuet et de Fénelon, dans Revue 
d'histoire littéraire de la France, t. r., 1897, p. t,,5t,,-t,,55. -
L.-A. Vanel, L'abbé Fleury à l'index et la diplomatie du car
dinal de Tencin, dans Bulletin historique du diocèse de Lyon, 
t. 3, 1902, p. ir.3-ir.9. - J.-B. Bossuet, Correspondance, éd. 
Urbain-Levesque, Paris, 1909-1925, 15 vol., table. - C. Cons
tantin, art. Fleury, DTC, t. 6, 1913, col. 21-2r.. - Gaston Dar
tigues, Le Traité des études de l'abbé Claude Fleury (1686). 
Examen historique et critique, Paris-Auch, 1921. - Sainte
Beuve, Port-Royal, Paris, 1923, 7 vol., table. - Fr. Gaquère, 
La vie et les œuvres de Claude Fleury, Paris, 1925, le meilleur 
travail d'ensemble. 

André DonxN. 

FLICOTEAUX (EMMANUEL), bénédictin, 1882-
1956. - Né à Paris en 1882, licencié ès lettres et 
diplômé de l'école des chartes, Emmanuel Flicoteaux 
commença ses études théologiques en 1907 au sémi
naire français à Rome. Prêtre en décembre 1911, il 
entra peu après à l'abbaye bénédictine de Saint-Paul 
de Wisques, alors à Oosterhout (Pays-Bas), où il fit 
profession le 2 octobre 1913, et dont il fut prieur de 
1920 à 1935. A Wisques ensuite, il fut maître des 
novices et prieur jusqu'en 1%9. A cette date, il fut 
nommé chapelain des moniales de Sainte-Marie-des
Deux-Montagnes, près de Montréal (Canada), où il 
mourut le 6 juillet 1956. 

Il s'adonna toute sa vie aux études liturgiques et, 
de 1922 à 1%8, ne cessa de donner, dans la Vie spiri
tuelle, des articles de spiritualité consacrés aux grandes 
fêtes du mystère de !'Emmanuel. De 1950 à 1956, 
les plus importantes de ses études, complétées et mises 
à jour, furent regroupées de manière à constituer une 
sorte d' Année liturgique : Fêtes de gloire. Avent, Noël, 
Épiphanie (Paris, 1951) ; Le sens du Carême (Paris, 
1956); Le triomphe de Pâques (Paris, 1953); Le rayon
nement de la Pentecôte (Paris, 195lic); Mystères et fêtes 
de la Vierge Marie (Paris, 1956). Ces cinq ouvrages ont 
été traduits en italienlRome, 1956-1957). C'est aussi au 
mystère de !'Emmanuel qu'il entendait rattacher sa 
dévotion envers saint Jean-Baptiste, auquel il consacra 
maints articles et deux petits ouvrages : Le culte du 
saint Précurseur (Esschen, 1924; trad. néerlandaise, 
Utrecht-Bruxelles, 19'ic8) et La Noël d'été (Lophem, 
1932).-

A leur rang, volontairement modeste, les écrits d'E. Fli
coteaux s'insèrent dans le renouveau liturgique inauguré 
par dom Guéranger. Le moine qu'il était a pour dessein, dans 
son enseignement, de rappeler que, « dans la pensée de l'Église, 
les fêtes liturgiques ... ont essentiellement pour but de nous faire 
revivre en son actualité ce grand mystère du Christ dont cha
que année, grâce au cycle liturgique, il nous est possible de 
parcourir successivement les diverses étapes• (Fêtes de gloire .. , 
p. v). 

Le chartiste, en Flicoteaux, dépouille ses commen
taires de toute interprétation subjective ou de lyrisme 
trop personnel. Il recherche dans les textes liturgiques 
le sens doctrinal le plus pur, avec une préférence très 
marquée pour les premiers siècles liturgiques; il était 
prompt à redouter, dans l'évolution liturgique, les 
inspirations d'une piété sensible ou d'un intellec
tualisme trop abstrait. 

Dans l'avent, notre attente doit demeurer celle des 

premiers chrétiens : son véritable objet est le retour 
parousiaque toujours imminent de « Celui qui doit 
venir•· Fête de gloire, Noël met l'accent sur l'ineffable 
grandeur et l'universel « imperium • du Sauveur. Le 
rayonnement se poursuit dans le cycle de !'Épiphanie, 
qui nous fait assister à une manifestation progressive 
de cette puissance. L'ascèse pénitentielle du carême, 
cette·retraite collective de quarante jours à l'exemple 
du Christ au désert, prépare les âmes, par une puri
fication du cœur et une pratique plus parfaite de la vie 
chrétienne, à célébrer dignement le mystère de la 
Passion. Après les solennités de la semaine sainte, 
l'Église déploie le mystère de Pâques, en revivant, 
dans la cinquantaine, le triomphe du Chef et de son 
Corps mystique. Dans cette perspective, E. Flicoteaux 
insiste particulièrement sur la rénovation baptismale. 
La Pentecôte appartient, elle aussi, au mystère pascal. 
Elle n'est pas seulement « l'occasion d'honorer... la 
troisième Personne de la Sainte Trinité, elle est surtout 
l'indispensable et glorieux couronnement de la Pâque » 
(Le rayonnement de la Pentecôte, p. 5). La descente du 
Saint-Esprit est encore un mystère du Christ : elle est 
le « point culminant de son œuvre », en élargissant 
par l'Église le message du salut aux dimensions de 
l'univers. Le dimanche de la Pentecôte est ainsi la 
conclusion du mystère pascal tourné vers l'éternité. 

Pour compléter cette analyse sommaire, il faut 
ajouter que la dévotion mariale de dom Flic·oteaux 
avait le souci de mettre en lumière la place exception
nelle qui revient dans la liturgie à la Mère du Rédemp
teur. 

Son dernier ouvrage, consacré aux fêtes de Notre-Dame, 
attire de préférence l'attention sur « celles où la Vierge Mère 
et son divin Fils nous apparaissent inséparablement unis dans 
la réalisation d'un même mystère et comme enveloppés par 
l'Église dans une même louange •, l'attente de la Vierge Mère, 
l'Annonciation, la Visitation, Noël, la Présentation. A propos 
de Cana, E. Flicoteaux a suggéré, sous le titre d' • Épiphanie 
de Notre-Dame• (VS, t.12, 1925, p. 553-572; Fêtes de gloire .. , 
p. 139; Mystères et fêtes .. , p. 80) une des meilleures explications 
du• nondum venit hora mea • (Jean 2, H) : l'intervention de la 
co-rédemptrice est comme préfigurée par le miracle de Cana, 
dont il est impossible de • comprendre la signification pro
fonde .. , si on ne le rapproche de la scène où l'évangéliste nous 
montre la Vierge Marie figurant au pied de la croix pour assister 
le Sauveur dans la consommation de son sacrifice •· 

Notice et bibliographie (livres et articles), dans Ephemerides 
liturgicae, t. 73, 1959, p. 50-53. - Voir les principaux comptes 
rendus, vg dans La Maison-Dieu, n. 31, 1952, p. 171-171,; n. 38, 
1951,, p. 172-173, etc. 

Pierre DoYÈRE. 

FLOEUR (FLOUR, JEAN-PIERRE), oratorien, 1611-
après 1670. - Né à Grasse, Jean-Pierre Flour était 
déjà avocat quand, sous l'influence des écrits de 
saint François de Sales, il entra à l'Oratoire d'Aix- -
en-Provence, en 1631. Après avoir rempli brillamment 
plusieurs fonctions dans les collèges oratoriens, il 
fut affecté à la prédication et connut de vifs sucçès. 
Supérieur de l'Oratoire de Caen en 1659, il échoua 
dans ses tâches administratives, fut nommé visiteur 
des maisons wallonnes, élu prévôt des oratoriens 
flamands (1662), puis relégué en Provence (1663); 
ayant accepté un bénéfice résidentiel sans l'agrément 
de ses supérieurs, il fut exclu de l'Oratoire en 1669 et 
mourut peu après 1670. 

Ses ouvrages, œuvres occasionnelles, sont assez 
représentatifs de la spiritualité oratorienne diffusée 
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chez les laïcs au milieu du 17e siècle. On a analysé 
(DS, t. 4, col. 670) Le Prince de paix, l'Enfant Jésus, 
Paris, 1659. Floeur avait hâtivement composé, pour 
les dédier aux États de Bretagne, Les grandeurs de 
saint Joseph (Paris, 1657, première partie seule parue), 
ouvrage gâté par la grandiloquence et le manqùe de 
naturel, mais où plusieurs thèmes hérités de Bérulle 
servent à caractériser la sainteté de Joseph : sa pater
nité représentant celle de Dieu, son rôle d'intendance et 
de direction sur les hiérarchies célestes, son dévouement 
à l'enfance de Jésus : sur ce dernier point, l'influence 
de la dévotion de Beaune (cf DS, t. 4, col. 667-670) 
amène notre auteur à voir en saint Joseph, dans sa 
vie et dans sa mort, « une victime de !'Enfant Jésus». 

Sa grande dévotion à l'eucharistie le conduisit à 
établir des confréries en son honneur, notamment 
à Rennes, où il publia, en 1658, L'adoration du très 
saint sacrement de l'autel : recueil de méditations, 
d'élévations et de pratiques de piété; sous une rhéto
rique dont l'auteur n'a jamais su se défaire, on retrouve 
dans plusieurs « actes » envers l'eucharistie une nette 
influence bérullienne : « oblation », renouvellement 
du vœu du baptême, consécration des familles et, 
après la communion, « acte de mépris· du monde et 
adhérence à Jésus Christ ». 

C-F. Achard, Histoire des hommes illustres de la Proçence, 
t.1, Marseille, 1787, p. 297-299. - L. Batterel, Méffl()ires domes
tiques pour servir à l'histoire de l'Oratoire, éd. A.-M.-P. Ingold, 
t. 2, Paris,. 1903, p. 499-502. 

Irénée NoYE. 

1. FLORENT DE L'ENFANT-JÉSUS, carme 
déchaussé espagnol, 1877-1939. - Né à Santiago de la 
Puebla (Salamanque) le 3 novembre 1877, Joaquln 
Bautista Delgado entra au noviciat des carmes déchaux 
de las Palmas (Castell6n de la Plana) en 1892, et y fit 
profession l'année suivante sous le nom de Florencio 
del Niiio Jesus; ordonné prêtre, il exerce d'abord son 
ministère à Cuba. Après des s$jours au couvent du 
Mont-Carmel (Palestine) et à Rome, il est supérieur des 
couvents de Madrid et d'EI Vedado, près de la Havane, 
délégué provincial dans l'île de Guba, définiteur provin
cial et enfin supérieur provincial de Vieille-Castille 
{1927-1930). Il meurt à Madrid le 27 avril 1939. 

Il fut l'un des premiers auteurs modernes à étudier l'histoire 
des missions carmes : La Orden de Santa Teresa, la fundacion 
de la PropagandaFide y las misionescarmelitanas, Madrid, 1923, 
extraits en italien, Milan, 1926; Biblioteca carmelitano-tere• 
siana de misiones, dont il publia quatre volumes, Pampelune, 
1929-1930; Un misionero andariego del siglo xvn : El P. Vîcente 
de S. Francisco, C. D., 1514-1632, Vitoria, 1934; Un misionero 
poeta del siglo de oro, El P. Leandro de la Anunciacion Melgosa ..• 
(1580-1630), Vit.Pria, 1935. 

Sur l'histoire générale du Carmel : El Monte Carmelo. Tradi
ciones e historia de la Santa Montana de la Virgen del Carmen 
y de la Orden Carmelitana a la luz de los monumentos y documen
tas. Estudio kistorico-critico, Madrid, 1924, trad. italienne, 
Crémone, 1930;,Los Hijos de Santa Teresa de Jesus en Madrid .. , 
Madrid, 1934. 

Intéressent plus directement l'histoire de la spiritua
lité : la Vida de la Beata Ana de S. Bartolomé compaiiera 
y secretaria de Santa Teresa de J esus (Burgos, 1917; 
Madrid, 1948; trad. italienne, Milan, 1917; adaptation 
française par L. Aubert, Paris, 1918); El Ven. P. Juan 
de Jesus Maria ... (1564-1615). Su vida, sus escritos y 
sus '1irtudes, Burgos, 1919 (trad. italienne, Grottafer- · 
rata, 1924); Santa Teresa Margarita carmelita descalza 

(1741-1'1'10 ) .. , avec le triduum et la neuvaine à la 
sainte, Madrid, 1934; Fray Francisco el Indigna, 
Apdstol del Congo... (1529-1601}, Madrid-Cuenca, 
1934; La Pasionaria de N uer,a York. Vida, virtudes y 
escritos de la R. M. Adelaida de Santa Teresa ... (1817-
1893), Madrid, 1935; Lirio y Hostia. Vida de la H. Maria 
Angela del Niiio Jesus ... (1895-1921}, Madrid, 1936; 
Pensamientos escogidos de ... H. Maria Angela del Niiio 
Jesus .. , Madrid, 1936. Notons enfin que Florent publia 
et étudia deux traités inédits de Nicolas Doria oc d 
t 1594, dont le second intéresse la spiritualité (Tradado 
de la perfecci6n del carmelita descalzo, dans Analecta .. , 

. t. 10, 1935, p. 43-68). 
Directeur de la revue Mensajero de Santa Teresa de Jesus, 

il y donna de nombreux articles, en particulier Reparos a la 
critica de un critico (t. 1 et 2, 1923-1924, 1924-1925) au sujet 
des opinions de Ph. Chevallier sur le Cantico espiritual de saint 
Jean de la Croix, et Un libro de Juan Baruzi sobre San Juan 
de la Cruz (t. 3, 1925). 

Sous le pseudonyme de Floriân del Carmelo, il publia diverses 
œuvres poétiques, parmi lesquelles : Romancero historico de 
Cervantes (Burgos, 1916), Gien cantares populares a la Virgen 
mas popular (Santiago du Chili, 1917), Episodios rimados 
de la historia de un alma (Burgos, 1920), La Virgen de las 
Virgenes y el Cantar de los Cantares (Lérida, 1922), El Castillo 
de Almabuena. P9ema mistico (Madrid, 1928). Il traduisit 
aussi les poésies de sainte Thérèse de l'Enfant-Jésus (Poesias 
de Santa Teresita .. , Burgos, 1913; El caminito de infancia 
espiritual, Barcelone, 1924). 

On publia enfin en édition posthume son Sentenciario 
Teresiano-Sanjuanista rimado con doscientas sentencias espiri
tuales .. , Avila, 1939; l'intro.duction biographique signale 
d'autres ouvra_ges de Florent de l'Enfant-Jés)ls encore manus
crits; ils disparurent en partie pendant la gnerre civile. 

Analecta ordinis carmelitarum discalceatorum, t. 14, Rome, 
1939, p. 147-148. - Dâmaso de la Presentaci6n, Catalogo 
bibliografico de autores carmelitas descalzos espaiioles (inédit), 
p. 8~-85 - Silverio de Santa Teresa, Historia del Carmen 
Descalzo .. , t. 15, Burgos, 1952, p. 704-710. 

ADOLFO DE LA MADRE DE D1os. 

2. FLORENT DE HARLEM, chartreux, t 1543. 
- 1. Vie et œuvre. - 2. Doctrine. -:-- 3. Compléments 

, donnés par Surius. 
1. Vie et œur,re. - Originaire de Harlem (Hollande), 

Florent fit ses études littéraires. au collège d'Arras et -. 
sa philosophie au studium du Parc à Louvain. Il entra 
à la chartreuse de cette ville-en 1528. Il avait deux frères 
Rodolphe et Vincent, chez les frères mineurs; tous de"Qx 
eurent à diriger leur province. Instruit, . mortifié, de 
sainte vie, Florent devint vicaire et prieur à Louvain en 
1542. Il mourait prématurément le 18 avril 1543. 

On ne connaît de Florent que l'ouvrage suivant 
composé en néerlandais : Den Wech des Leuens, een ghees
telijc boecxke leerende hoe dat een goet kerste 11Wet mensch 
beghinne en voortgaen in dr,echde, met vele der,ote ghebe
den en gheestelike carte r,ermaninghe om tot een warac
tich aheestelick leuen te comen, Anvers, 1542; autres 
éditions, 1544 et 1564; d'après S. Dirks, une édition 
corrigée a été publiée par Zegers en 1552 (et rééditée 
en 1564), mais une édition de 1547 porte déjà la mention 
de Zegers (Bibliotheca neerlandica, n. 2135). 

Florent avait d'abord composé la majeure partie de 
son texte en latin sur des feuilles volantes; un de ses 
amjs (Nicolas Cuingius, chanoine augustin de Saint
Martin de Louvain, au dire de Zegers, sans doute 
Nicolas van Winghe t 1552) traduisit son travail en 
néerlandais ( germanicum) et le mit en ordre {lettre de 
Florent à Gérard Hermann de Leyde, 2 avril 1542). 
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Il existe deux traductions latines. La première fut faite par 
le franciscain Nicolas-Tacite Zegers t 1559 : Via r.>itae ... Hoc 
opus habet pias et speciales christiani hominis institutiones et 
exhortationes quibus eruditur quo pacto et incipienda et conti
n.uanda sit r.>ia r.>irtutum et tandem ad r.>eram perr.>enire possit 
r.>itam spiritualem (Anvers, 1551, 1554, 1556, 1564). Zegers 
prévient son lecteur qu'il a omis de traduire les prières qui 
terminaient chaque chapitre; de plus, à la fin du troisième 
traité et au début du quatrième, la traduction ne répond 
qu'imparfaitement au texte imprimé, car il a travaillé directe
ment sur les feuilles de Florent. Les éditions de Zegers ne com
portent pas les compléments donnés par Surius. 

La seconde traduction est celle du chartreux Laurent Surius 
t 1578 : Institutionis r.>itae christianae libri v, Cologne, 1552 
(30 pages non paginées et 616 pages); rééditions : Vera· ac 
sincera Pitae christianae norma omnibus Christo militantibus 
quo r.>itam suam recte et pie instituere .. , 1559; Florentii Batar.>i 
carthusiae Loc,aniensis prioris Institutiones r.>itae christianae .. ; 
1596 (30 pages non paginées et 616 pages). Surius a tout tra
duit, y compris les prières omises par Zegers, d'après la première 
édition. Cependant, comme le quatrième livre, avec ses huit 
chapitres, lui'paraissait incomplet, il a inséré (en prévenant le 
lecteur) entre les chapitres 7 et 8 la traduction latine d'un 
manuscrit « allemand • anonyme qu'il tenait du prieur de la 
chartreuse de Trèves. Les chapitres 9 à 58 du quatrième livre 
et leîivre· cinq tout entier sont l'œuvre de cet inconnu. Ces 
chapitres ne comportent pas de prières, sauf le chapitre 58 
qui est lui-même une prière. 

2. Doct~ine de Florent. - Florent a tiré de !'Écriture 
et des Pères (saint Augustin, Jean Cassien, saint Jean 
Climaque, saint Bernard, auxquels il faut adjoindre 
Jean Gerson), dont il a assimilé les textes plus qu'H ne 
les a cités littéralement, une doctrine de formation spiri
tuelle utile à tous et spécialement aux personnes 
religieuses (lettre à Gérard). Il enseigne comment 
mourir au monde et à tout ce qui s'oppose à l'amour de 
Dieu. Il n'expose pas de théorie sur la vie contempla
tive, car« celle-ci I).'est vraiment comprise que par ceux 
qui ont été élevés à cet état et en ont goûté quelque 
chose » (lettre à Gérard). Rassemblées, les prières qui 
terminent chaque chapitre constitueraient un très beau 
recueil; Florent a voulu par là apprendre à prier, comme 
l'avait fait récemment Lansperge. Une brève analyse 
de cet ouvrage.peu connu semble utile. · 

Le premier livre (20 chapitres) décrit les obstacles à 
l'entrée dans le « chemin de la vie i, : l'ignorance de la 
valeur et de la félicité de la vie spirituelle, la pusilla
nimité, la crainte de l'effort et du sacrifice, les tentations 
qui trompent et découragent, la présomption qui 
aveugle, la tiédeur au service de Dieu. Par contre, 
permettront de progresser : la méditation des fins 
dernières avec ses fruits, la crainte révérentielle et la 
confiance en Dieu, l'obéissance (insistance sur la direc
tion spirituelle), l'ordre, la mesure et la constance. La 
disposition de renoncer à soi et à tout le créé est déci
sive si l'on veut parvenir à la vraie pauvreté en esprit : 
« Les fréquentes étincelles des fervents désirs feront 
naître enfin le feu dont brûlera notre cœur, de sorte que 
les vains désirs et les pensées vaines seront entièrement 
consumés et r~duits à rien» (ch. 16). 

Lé livre second (26 chapitres) traite surtout de la 
contrition du cœur ou componction et du don des 
larmes; Lès stimulent la considération du péché et de 
notre misère, l'humble confession (« ex puro Dei amore 
et vera contritione », ch. 21), la contemplation de la 
grandeur de Dieu et· de sa sainteté, de ses bienfaits, 
surtout de l'incarnation et de la passsion. 

Au livre troisième (26 chapitres), il est question de la 
discipline des mœurs et de l'éducation de l'homme 

extérieur (« Disciplina est conveniens atque_compositus 
membrorum usus ac motus, cunctorumque verborum, 
operum et totius exterioris hominis pro raiione temporis, 
loci, personaeque decens institutio ac moderatio », ch. 5). 
« Sans elles, l'homme parfait perdra sa perfection; en 
usant d'elles, l'homme imparfait acquerra la sienne », 
car, « c'est par la maîtrise des sens que rien de mauvais 
et d'étranger n'entre dans l'âme et que rien de bon n'en 
sort facilement; par elle encore l'homme ne vit pas selon 
la convoitise, mais selon .fa droite raison et le bon 
plaisir de Dieu » (ch. 3). Cette éducation est nécessaire 
à la purification et à la pacification du cœur. Favorisent 
cette discipline : le souvenir fréquent de la présence de 
Dieu, l'anéantissement intérieur, le silence habituel, 
en conformité avec le chapitre 80 des Coutumes de 
Guigues 1er, prieur de Chartreuse. 

Le livre quatrième« promeut la santé de l'âme». Il ne 
faut pas pratiquer la vertu par intérêt, mais demander 
l'amour et le stimuler. Et puisque « le commencement 
du salut est la connaissance de la vérité, il importe 
d'apprendre et donc de lire ce qui est profitable spiri
tuellement» (« De exercitio pios legendi codices •, titre 
du ch. 3). Florent termine son ouvrage au chapitre 
huitième (59e dans l'édition de 1552), en commentant 
un passage de Jean Climaque, qui résume les vertus des 
commençants. 

La doctrine ascétique de Florent est traditionnelle. 
Il sait le penchant de l'homme à acquiescer volontiers 
aux préceptes et aux conseils généraux, mais à négliger 
de les suivre,. avec constance, dans les circonstances 
concrètes de la vie. Aussi ne craint-il pas de se répéter. 
Cela ne va pas sans lourdeur ni désordre. On peut 
cependant assurer que la Via r.>itae, destinée aux com
mençants, convient également aux« parfaits »: 

3. Les compléments donnés par Surius. - Les cha- · 
pitres 8 à 58 du livre quatrième exposent les tentations 
multiples qui peuvent assaillir celui qui vient d'entrer 
en religion. Les sept displicentiae sont longuement 
décrites sous différentes formes ainsi que leurs remèdes; 
il s'agit au fond du taedium, du fastidium, qui se change 
même en displicentiaDei. Les chapitres 57 et 58 y répon
dent par une« resignatio sui devotissima ». 

Le lir.>re cinquième est tout entier consacré à« l'homme 
intérieur ». On pourrait y distinguer deux parties 
principales. Dans la première, il est traité.de l'immorti
fication (« quis in quadam proprietate absque Deo; 
absque amore, absque Dei voluntate sibi soli vivit », 
ch. 1), qui « enchaîne, accable, exaspère, aveugle, et 
tue » (ch. 11). La vraie mortification, au contraire, 
conduit l'âme à renoncer. à toute « propriété » et à 
s'offrir à Dieu (« seipsum cum quadam proprietate non 
intendat nec amet, nisi pro purissima Dei volun
tate », ch. 18). Le vocabulaire a ici un relief saisissant. 

La seconde partie aborde la vie mystique. Elle est 
envisagée comme le · couronnement de trois degrés 
successifs : 1° la mortificàtion (ou« abnegatio », ch. 27) 
de la nature et de l'esprit; elle s'identifie progressi
vement avec la charité et obtient aux commençants 
vertus, joie, liberté intérieure, vie d'union et connais
sance expérimentale de Dieu. 2° La résignation de la 
nature et de l'esprit, qui est, pour le progressant, 
remise totale de soi à Dieu (ch. 28). 3° La pénétration en 
Dieu au-delà de la nature et de l'esprit. A partir des 
créatures et des dons surnaturels, l'âme s'élève au
dessus d'eux, elle les oublie, les per.d et se perd dans 
l'union à Dieu. L'âme sera particulièrement aidée par 
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la contemplation des perfections de l'humanité et de la 
divinité du Christ, de ses œuvres, notamment de la 
passion, du mystère et de la présence eucharistiques, 
enfin par la considération de l'amour du Sauveur 
(« Amor cordis Christi quantus », titre du ch. 52 et 
dernier). 

Cette doctrine semble être tributaire de celle des 
mystiques rhénans. L'auteurs ne cache pas son admi
ration pour Eckhart, dont il cite des passages (ch. 30-31), 
qui appelleraient des réserves. 

Florent de Harlem est à peine connu (S. Au tore parle encore 
• d'un certain Florent • dans sa notice de Surius, DTC, t. 14, 
1941, col. 2847). II mériterait d'être étudié, ses sources et son 
influence. Louis de Blois t 1566, son contemporain, a cité de 
fort beaux p_assages de l' Institutio vitae christianae dans son 
florilège, Consolatio pusillanimium, compo•sé vers 1555; l'abbé 
de Liessies, qui donne ses sources, désigne parfois Florent sous 
le nom de quidam Dei amicus; il exploite ou abrège les chapitres 
47-58 du livre 4•; on retrouverait d'autres emprunts ailleurs, 
et notamment dans le_ Speculum spirituale. L'édition du De 
remediis tentationum de Denys le chartreux, Dillingen, 1589, 
donne en appendice le ch. 7 du livre 4 du Via vitae. 

C.-J. "Moro.zzi, Theatrum chronologicum sacri cartusiensis 
ordinis, -Turin, 1681, p. 124. - A. Sanderus, Chorographia 
sacra_ Brabantiae, t. 2, La Haye, 1727, p. 120-126; t. 3, p. 157. -
L . .Le._ Vasseur, Ephemerides ordinis cartusiensis, t. 1, Mon
treuil, 1890, p. 462. - Pacifique de Herreweghen, De Leu
vense Bijbelvertaler Nicolaus van Winghe, zijn leven en zijn 
1verk, OGE, t. 23, 191.9, p. 5-38, 150-167, 268-3H, 357-395, 
ne signale pas l'aide apportée à Florent. 

Consulter pour les éditions : S. Dirks, Histoire littéraire et 
bibliographique des Frères mineurs ... en Belgique et dans les 
Pays-Bas, Anvers, 1885, p .. 84 (Zegers). - H.J .J. Scholtens, 
De litteraire nalatenschap van de kartuizers in de Nederlanden, 
OGE, t. 25, 1951, p. 28. - Bibliotheca catholica neerlandica, 
1500-1'/27, La Haye, 1954. 

Bruno R1cHER&roz. 

3. FLORENT DE MALINES, capucin belge 
t 1651. - Jean van Hanswyck naquit à Malines vers 
1577 de Jean van Hanswyc k et Anne Clercq. Après 
avoir étudié le droit à Louvain, il renonça à la carrière 
d'avocat pour entrer le 2 février 1601 chez les capucins 
à Anvers, berceau de la leune province belge, en y 
prenant le nom de Jérôme, qu'il changea plus tard en 
celui de Florent. Ordonné prêtre à Malines le 23 décem
bre 1606, il se distingua bientôt comme prédicateur, 
d'une érudition profonde et d'une tendre dévotion 
envers Marie Immaculée. A maintes reprises, il rendit en 
jurisconsulte d'éminents services à son ordre. Nous le 
rencontrons à la tête de la communauté à Audenarde 
(1609-1610), Maestricht (1610-1613), Termonde (16H-
1615), Anvers (1615-1617 et 1627-1628), Bruxelles 
(1617-1618 et 1620-1621), Gand (1619-1620) et Malines 
(1626-1627). En 1617, il est .désigné pour visiter, en 
l'absence du provincial, les couvents de la province 
flamande, autonome depuis quelques mois. Il .sera élu 
huit fois définiteur (1619-1622, 1626, 1638, 1640, 1642). 
Vers 1634, il se met à la composition de l'œuvre qui le 
fit passer à l'histoire et dont il publia les deux premiers 
tomes à Anvers en 1646 (les approbations sont données 
en 1639 et 1640). Il pensa l'intituler Speculum Pirgi
neum, ainsi qu'on le relève dans certains textes anciens; 
en définitive, il préféra Cornucopiae concionatorum. 
Cependant, plutôt que d'un sermonnaire,' il s'agit d'une 
exposition de la doctrine chrétienne par des récits 
symboliques et moraux tirés en grande partie de la 
littérature patristique et profane, tel que cet ensei-

gnement se reflète dans la vie de la Vierge Immaculée, 
dans les créatures et dans certains mystères sacrés, 
comme en autant de miroirs de la perfection divine, 
des vertus et des vices. Par une liste manuscrite de 
1646 (ACB, I. 4718) décrivant les livres publiés ou mis 
en voie de publication par les capucins flamands, nous 
apprenons que l'auteur avait préparé six autres tomes, 
mais il mourut au couvent de Bruxelles le 7 mai 1651, 
en sorte que _ce ne fut qu'en 1655 qu'un troisième 
volume (parfois désigné sous le titre Conciones maxime 
de Beatissima Virgine) parut à Louvain. De ce tome une 
seconde édition vit le jour en 1659. Le texte se termine 
(p. 860) par les mots Finis Libri primi, mais il n'y eut 
pas d'autre publication. 

Le Cornucopiae concionatorum abundans enarra
tionibus symbolicis et moralibus diversorum conceptuum : 
in quibus sub speculi similitudine, una cum plurimis 
electis sacris, copiose. agitur de sacratissimae Virginis 
mysteriis, etc. quae exacte et curiose enucleantur, est 
destiné au clergé, particulièrement aux prédicateurs 
des stations d'avent et de carême. 

Le sujet est exposé par commentaires, • enarrationibus », 
devant servir à l'élaboration des sermons, facilitée par des 
tapies détaillées et de consultation pratique. Pour les .deux 
premiers tomes (81i2 et 633 + [231] page~) comprenant treize 
commentaires divisés en sections et paragràphes, la table 
se trouve au début du premier volume (p. 1x-xxx1) : l'exposé 
se développe d'après les symboles que sont les créatures en 
général (1), et en particulier le figuier (11), la poule (111),le grain 
de sénevé (1v), la première création (v), l'âme humaine (v1), 
Je prochain (vu), le juste (v111-1x), les anges (-x), la Vierge 
(x1-x11) et le pécheur (xm). Plusieurs autres tables (298 p.) ter
minent le second volume : index des citations scripturaires, des 
matières, des sermons à composer pour tous les dimanches 
de l'année liturgique et jours de fêtes, des sermons à prêcher 
aux fêtes du cycle sanctoral, ainsi qu'au commun des saints 
ou dans des circonstances spéciales, des sermons pour chaque 
jour du carême. 

Le troisième tome (2• édition : Florilegium divini verbi 
praeconibus utilissimum, quod complectitur enarrationes sym
bolicas et morales diversorum conceptuum .. ,_ 860 + [38] p.) 
contient les sept commentaires (x1v-xx) suivants: de la.Vierge 
miroir sans tache dans sa Conception, sa Nativité et sa Présen
tation au temple, une digression sur l'oraison (xvn-xvm), 
sur la virginité et la chasteté, et enfin sur la pureté virginale. 

Ces trois in-folio constituent un immense et précieux 
florilège de textes les plus divers, cités à pleine page : 
l'Écriture et ses commentateurs, les Pères de l'Église, 
les théologiens et les auteurs spirituels jusqu'au premier 
tiers du 17e siècle, sans compter quelques auteurs 
classiques. · 

Le commentaire xv1 section 31 ·ne çariis __ modis divi
nae praesentiae (p. 508-520) suscita un intérêt particulier. 
Le théologien protestant Pierre Poiret (1646-1719) 
attira l'attention sur cet exercice de la présence de 
Dieu, que l'on croyait à tort traité séparément (M. Wie
ser, P. Poiret, der Vater der romanischen Mystik _ in 
Deutschland, Munich, 1932, p. 230). Florent explique 
les quatre manières d'opérer cet exercice spirituel : 
par.le travail de l'imagination,« praesentia imaginativa >> 

( § 1, p. 508-516); par l'activité de l'intelligence illuminée 
par la foi, mode d'agir beaucoup plus parfait, « qui intel
lèctualis est », nous rendant conscients du Dieu o:rimi
présent (§ 2, p. 516-517); par la même opération de 
l'intelligence, « modo similiter intellectuali », considé
rant, grâce à la lumière de la foi et de la charité, et 
sans formation d'image, Dieu présent non en dehors 
de nous, mais en nous-mêmes ( § 3, p. 517-518); enfin 
par mode d'union fervente avec Dieu, « modo qui dici-
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tur unitivus », obtenu bien plus par l'amoureuse volonté 
qui s'élance vers lui que par le travail de l'intelligence 
( § 4, p. 519-520). Cette description forme en réalité la 
partie centrale des longues considérations sur la présence 
de Dieu et l'oraison. -

Archives des capucins belges à Anvers (ACB). - Commen
tarium sive chronographia sacra monasterii Fratrum Minorum 
sancti Francisci Capucinorum Bruxellensis .. , lithogr., [1874], 
p. 118 et 170. - Hildebrand, De Kapucijnen in de Nederlanden 
en het Prinsbisdom Luik, t. 7, Anvers, 1952, p. 279, § 1939; 
t. 9, 1955, p. 377-378; t. 10, 1956, p. 548; - Franciscaansch 
Leven, t. 17, 1934, p. 59-60. - Ons geestelijk Er/, t. 16, 191,2, 
p. 66-67. - Biographie nationale, t. 8, Bruxelles, 1884• 
1885, col. 706. 

PLACIDE DE BORGERHOUT. 

-i. FLORENT RADEWIJNS, organisateur des 
frères de la Vie commune et fondateur de la congréga
tion de Windesheim, vers 1350-1400. - 1. Vie et 
personnalité. - 2. Fondatwns. - 3. Œuvres spirituelles. 
- 4. Doctrine spirituelle. 

1. Vie et personn_alité. - Florent Radewijns 
naquit vers 1350 à Leerdam, localité si peu connue 
autrefois que son biographe, Thomas a Kempis, estime 
opportun d'en préciser le site : aux frontières du comté 
de Hollande, à environ trois lieues d'Utrecht ( Vita, 
c. 4, éd. M.-J. Pohl, Opera omnia, t. 7, p. 127). Nous ne 
savons à peu près rien de sa première jeunesse. Son père, 
qui était un homme de quelque notoriété et assez for
tuné, l'envoya à l'université de Prague; Florent y arriva 
en 1375 et devint maitre ès arts en 1378. Il se fit ensuite 
înscrire à la faculté de droit, mais ne poursuivit pas 
ses études. Il rentra aux Pays-Bas; il avait déjà ou il 
obtint alors une prébende à l'église collégiale de Saint
Pierre à Utrecht. A quelque temps de là, il l'échangea 
contre une autre à Deventer. 

Cette transaction fut-elle effectuée par l'intermédiaire ou 
à l'instigation de Gérard Groote? Thomas a Kempis dit sim
plement que Radewijns quitta sa prébende d'Utrecht et accepta 
un vicariat à Deventer, • ut apud magistrum Gherardum 
staret • ( Vita, c. 11, p. 140). Quoi qu'il en soit, c'est à Deventer 
que Radewijns fut gagné au mouvement spirituel (dit• Devotio 
moderna »r, que Groote susc.itait par ses prédications dans le 
diocèse d'Utrecht et surtout dans la vallée de !'IJssel. 

Par sa prébende, Radewijns était vicaire de l'autel 
de Saint-Paul dans l'église de Saint-Lébuin. Les statuts 
du chapitre collégial exigeaient que le prébendier fut, 
prêtre. Groote l'envoya recevoir les ordres à Worms 
et le pourvut de lettres de recommandation ( Gerardi 
MagniEpistolae, éd. W. Mulder, Anvers, 1933, p.11-13). 
Groote avait certes ses raisons pour choisir une ville 
si éloignée; ce qui nous intéresse davantage c'est le fait 
même que Groote, - qui était diacre pour pouvoir 
prêcher, mais qui se jugeait indigne de la prêtrise -, 
soit intervenu pour promouvoir Radewijns au sacer
doce. Thomas a Kempis rapporte à ce sujet les paroles 
de Groote : « Semel feci unum ordinari in presbyterum : 
et spero quod dignus sit. De cetero cavebo, ne Ieviter 
quid simile faciam : quia paucos ad hoc idoneos cerno » 
(Vita, c. 10, p. 139). Sans doute, Groote a discérné en 
Radewij ns les qualités requises pour le sacerdoce; 
probablement voyait-il aussi en lui un directeur pour 
le cercle des dévots de Deventer. · 

Partout où Groote prêchait, il gagnait des disciples; des 
cercles de dévots se formaient; un prêtre les dirigeait· les docu
ments l'appellent souvent • pater omnium devoto;um ». La 
maison vicariale de Radewijns devint bientôt un de ces centres, 

où les dévots de Deventer et du dehors venaient chercher direc
tion et conseil. Les premiers compagnons de Florent s'y instal
lèrent sur la demande de Groote: Jean de la Gronde t 1392, 
prédicateur et c9nfesseur renommé, et Jean de Hôxter, qui 
dirigeait aussi les· âmes, bien qu'il ne fût pas encore prêtre. 

Florent Radewijns reçut l'ordination sacerdotale probable
ment en 1380 ou en 1381. Gérard Groote mourut en 1384.; 
il s'était occupé, pendant cinq ans à peine, du mouvement 
spirituel de la Dévotion moderne. Cette activité avait été trop 
brève et peut-être aussi trop générale pour implanter des formes 
concrètes et durables de vie chrétienne. L'organisation des 
frères de la Vie commune comme la fondation du monastère 
de Windesheim seront l'œuvre de Radewijns. Un de ses pre
miers disciples, Jean Brinckerinck (1359-1419), consolida l'ins
titut des sœurs de la Vie commune et fonda le monastère de 
femmes de Diepenveen (cf DS, t.1, col.1959-1960). 

L'enthousiasme religieux suscité par Groote aboutit, 
grâce à Radewijns, à des réalisations viables et solides. 
Il ne tonnait pas contre les erreurs et les abus de son 
siècle; c'était un homme modeste, peut-être un peu 
timide, - « Ipse utebatur paucis verbis etJenihus et 
protractis », dit Rodolphe Dier (Scriptum, éd. G. Dum
bar, dans Analecta, t. 1, Deventer, 1719, p. 21) -,-qui, 
sans avoir des talents intellectuels exceptionnels, 
attirait par sa bonté et sa profonde psychologie humaine. 
Il savait parler aux âmes simples que le monde déce
vait, aux âmes qui cherchaient la paix intérieure dans 
le mépris de soi et l'union à Dieu. Si Groote n'en avait 
pas été l'initiateur, Radewijns n'aurait probablement 
guère contribué au renouveau chrétien; et, sans l'acti
vité de Radewijn~, le mouvement de Groote aurait dis
paru aussi vite qu'il était apparu. Peut-être Radewijns 
a-t-il limité le champ des idées de Groote, mais il les 
a enracinées. Les deux hommes se sont heureusement 
complétés. 

2. Fondations. - Après sa conversion en 1374, 
Gérard Groote avait cédé sa maison de Deventer à des 
femmes pauvres, qui voulaient servir Dieu. En 1379, 
à son retour de la chartreuse de Munnikhuizen, il étà
blit des statuts à leur intention : elles habiteraient sous 
la direction d'une « maîtresse », sans qu'il y ait de vie 
commune au sens strict du mot : ni table, ni dortoir, 
ni possessions, ni revenus communs. Cette. manière 
de vivre n'avait rien d'insolite; on trouvait alors à 
Deventer et ailleurs ces sortes de béguinages. 

Dans les centres de la Dévotion moderne, les dévots 
tendaient à instaurer une vie commune, mais limitée. 
La Vita Gerardi Magni de Pierre Horn note que Gérard 
Groote conseillait à ses disciples de mener la vie • com
mune» dans une maison où l'on pourrait s'exhorter les 
uns les autres, prier et travailler ensemble. Ces demeures 
« communes », conseillées par Groote, servaient aussi à 
rassembler les dévots du dehors. Rodolphe Dier raconte, 
en effet, qu'il y avait dans la maison vicariale de Rade
wijns un local où les « frères » se faisaient leurs • admo
nitiones » et où ceux qui étaient de passage (• adve
nientes ») s'excitaient à la crainte et à l'amour de Dieù. 
Groote y venait lui-même souvent (Scriptum, p. 8). 

La plupart des cercles de dévots adoptèrent assez rapi
dement une règle monastique et cherchèrent à s'installer 
en dehors des villes. Mais les dévots de Deventer fondè
rent des monastères et s'employèrent -à rendre leur 
groupe plus stable et mieux affermi. 

Aux yeux de Groote et de Radewijns, la forme idéale 
de la vie dévote semble avoir été la vie monastique. 
Partisans· des vœux religieux, ils n'étaient d'ailleurs 
pas des hommes portés aux nouveautés. Et bien qu'il 
y ait eu alors des adversaires de la vie commune, les 
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circonstances, spécialement l'apostolat de la jeunesse 
scolaire de Deventer et la nécessité de grouper des 
collaborateurs, favorisèrent la formation de l'institut 
des frères de la Vie commune. La fraternité une fois 
organisée et sauvée des attaques des adversaires, 
l'institut des sœurs se consolida à son tour et put se 
maintenir et se développer à côté du monastère féminin 
de Diepenveen. 

Groote s'occupait déjà des écoliers de Deventer. Il 
leur faisait copier des livres et les invitait souvent chez 
lui. Radewijns logeait les copistes de Groote soit dans 
sa propre maison, soit chez d'autres dévots de Deventer. 
Il visitait ces pensions et y donnait des entretiens spiri
tuels. Des copistes de Groote, parmi lesquels Jean Brinc
kerink, Jean Vos de Heusden t 142ft (DS, t. 3, col. 731-
732) et Jean de Kempen t 1432, continuèrent à loger 
chez Radewijns, lorsqu'ils eurent quitté l'école, et à 
gagner leur vie en copiant des livres. Ils furent admis 
dans la petite communauté. Et Rodolphe Dier raconte 
comment Florent les amena doucement à la vie com
mune : " Dominus Florencius custodivit pecunias 
secum habitancium. Videns autem quod taro plene 
essent conversi ad Dominum et tam tractabiles et flexi
biles, fudit pecunias eorum in unum et fecit eas esse 
omnium .. ; et ita deinceps ceperunt vivere in communi » 
(Scriptum, p. 13). 

Bien qu'une telle mesure soit certainement l'indice d'une 
fraternité commençante, il ne semble pas que Radewijns ait eu 
l'intention de fonder un groupement permanent. Les membres 
ne s'étaient d'ailleurs pas liés définitivement à la communauté 
et la plupart d'entre eux ne tarderont pas à se disperser. Rade
wijns lui-même avait d'autres préoccupations. 

L'apostolat du monde scolaire lui faisait découvrir des 
jeunes gens qui, après avoir passé par une espèce de pré-novi
ciat dans la maison vicariale ou dans les autres pensions de 
la ville, étaient susceptibles d'entrer dans les monastères. 
Quoi de plus naturel, en ce cas, que de chercher l'occasion de 
fonder un monastère qui garantirait de tout abus et de tout 
relâchement? Cette idée, qui semble avoir déjà occupé Groote, 
sera réalisée par Florent en 1387, trois ans après la mort de 
Gérard. 

Avec l'agrément de l'évêque d'Utrecht, Radewijns 
fonde un monastke de chanoines réguliers de Saint
Augustin à Windesheim, bien patrimonial d'un des 
frères, Berthold ten Hove t 1433. Six frères de la 
maison vicariale sont choisis pour construire les bâti
ments. D'autres viendront les aider ou les remplacer. 
Les frais sont couverts par des donations. Les six frères 
s'en vont à Eemsteyn s'initier aux coutumes canoniales. 
Le 17 otobre 1387, l'église est consacrée par l'é-irêque 
d'Utrecht et les six frères émettent leur profession reli
gieuse. Radewijns installe Jean Vos de Heusden comme 
prieur. 

D~autres fondations naissent bientôt. En 1392, 
Mar1ënborg près d' Arnhem et Nieuwlicht près de 
Hoorn sont construits par Deventer et Windesheim. 
En 139ft, ces monastères sont réunis en la« congrégation 
fédérative de Windesheim ». Radewijns ne s'occupe 
guère des nouveaux monastères, sinon pour les 
pourvoir de finances et surtout de sujets. La fraternité 
risque même de se vider et Florent s'en alarme dans 
de1;1x lettres au prieur Jean Vos (J. Busch, Chronicon 
Wmdeshemense, éd. K. Grube, p. 43 et 61). 

La fraternité de la Vie commune à Deventer s'installa 
en 1391, dans une maison attenante à la vieille maison vica: 
riale, oil logeraient désormais les écoliers (Thomas a Kempis 
y demeura de 1392 à 1399). Dans la nouvelle maison, connue 
sous le nom d.e • Heer-Florenshuis », l'organisation de la frater-

nité devient définitive. Les vocations pour Windesheim étaient 
désormais recrutées parmi les écoliers, lesquels étaient groupés 
à part. Le nombre des • frères » fut fixé : quatre prêtres, 
huit clercs-copistes et quelques • familiares • pour les travaux 
et la cuisine. Les coutumes furent précisées et probablement 
codifiées par Radewijns. 

La seule fraternité nouvelle fondée du vivant de Rade
wijns, - encore n'en prit-il pas l'initiative -, est celle de 
Zwolle, où le cercle de dévots fondé par Groote s'était logé 
hors de la ville dans ce qui deviendra le monastère de l'Agnie
tenberg (1398). Une fraternité nouvelle se formait dans la 
ville en 1396 pour exercer auprès des écoliers le même apostolat 
que celle de Deventer. Les futures fondations obéiront, 
semble-t-il, au même motif. 

Ici ou là se manifesta une certaine opposition contre 
la manière de vivre des. frères et des sœurs de la Vie 
commune; l'inquisition elle-même intervint (voir 
P. Frédéricq, cité à la bibliographie). -Mais dès 1395, 
Radewijns, pour obtenir l'approbation ecclésiastique, 
consultait des canonistes, le doyen Éverard Foec 
t 1418, doyen du chapitre de Saint-Sauveur à Utrecht, 
l'abbé bénédictin Arnold de Dikningen t 1412, et des 
professeurs de Cologne. En même temps, un des frères, 
Gérard Zerbolt de Zutphen t 1398 (DS, t. 3, col. 730-
731), composait des apologies (Libellus super rrwdo 
vivendi dePotorum hominum simul commorantium et 
De libris te_utonicalibus et de precibus vernaculis). En 
1398, Radewijns, Zerbolt et d'autres frères entrepri
rent des voyages pour faire progresser le « magnum 
negotium •, dont on désirait l'approbation. Finalement, 
en 1401, l'évêque d'Utrecht, Frédéric de Blankenheim 
t 1423, donna son approbation, mais Florent Rade
wijns était mort le 2ft mars HOO. 

Ces documents sont très instructifs. Les réponses 
des canonistes (cf P. Frédéricq, loco cit. infra, p.159-181) 
et les apologies précisent la forme de vie des instituts. 
Les membres de ces instituts cohabitent, vivent du 
travail de leurs mains et de leurs biens mis en commun; 
un directeur est au milieu d'eux; sans être li~s par des 
vœux, ils observent la pauvreté et la continence; 
ils suivent un règlement commun pour les repas, la 
prière et le travail; ils s'exhortent les uns les autres et 
se reprennent charitablement; ils lisent la sainte Écri
ture et des livres spirituels en langue vulgaire. Il n'est 
pas question d'église propre. Ces instituts ne contre
viennent ni aux décrets interdisant la fondation de 
nouveaux ordres religieux, ni aux décisions promulguées 
contre les béghards et les béguines hétérodoxes. 

3. CEuvres spirituelles. - En sa qualité de, 
fondateur de la fraternité de la Vie commune et de 
directeur spirituel de nombre de membres de la future 
congrégation de Windesheim, Florent Radewijns a 
apporté une contribution considérable à la spiritualité 
de la Dévotion moderne. Rodolphe Dier, qui se montre 
généralement très exact, mentionne dans sa chronique 
les ouvrages de Radewijns et il y ajoute des renseigne
ments importants (Scriptum, p. 50-51). 

1° Le Modus viPendi Deo tam in interioribus quam 
in exterioribus, en forme de lettre destinée à Henri de 
Balveren t 1414 à Windesheim, est l'écrit de Radewijns 
le plus répandu. Thomas a Kempis l'ajouta à sa Vita 
Florentii (t. 7, p. 195-198) et Jean Busch l'inséra au 
chapitre 39 de son Liber de viris illustribus (Chronicon 
Windeshemense, p. 110-111). 

20 Le Libellus « Omnes, inquit, artes », est une compi
lation « ex dictis doctorum », utilisée, dit-on, par Zer
bolt pour la composition du De spiritualibus ascensw-
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nibus et du De reformatione trium virium animae. Ce 
livret, en forme de rapiarium, systématise dans sa pre
mière partie des textes sur le but, la nature, les obstacles, 
les exercices de la perfection chrétienne, les vices, 
les vertus, et rastemble dans sa deuxième partie des 
textes sur la vie du Christ, les fins dernières, le péché 
et les bienfaits de Dieu. L'auteur de cet article en a: fait 
une édition dactylographiée (1950), qu'on peut consul
ter dans les principales bibliothèques de Hollande et 
de Belgique, et il l'étudia dans Ons geestelijk Erf (t. 25, 
1951, p. 113-158, 225-268). 

3° Le Libellus • Multum valet » traite à peu près les 
mêmes sujets que Zerbolt. Cet écrit, connu dans les 
manuscrits sous le titre de Tractatulus devotus de exstir
patione vitiorum et passionum et acquisitione verarum 
virtutum et maxime caritatis Dei et proximi et verae unio
nis cum Deo et proximo, seu Tractatulus de spiritualibus 
exercitiis, a été édité trois fois (par H. Nolte, Fribourg
im-Brisgau, 1862; par J.-F. Vregt, AGAU, t. 10, 
Utrecht, 188.2, p. 383-427; et par L.A.M. Goossens, 
De Meditatie in de eerste tijd van de Moderne Devotie, 
Harlem-Anvers, 1952, p. 207-254). Après un bref ex.posé 
de la perfection chrétienne, Radewijns donne une sorte 
de manuel d'exercices pratiques, basé sur des schémas 
empruntés au De triplici via de saint Bonaventure. 

4° Le livret des Quaedam puncta est de même genre 
que les Conclusa èt proposita de Gérard Groote, l' Exer
citium de Jean Kessel t 1398 et l'Exercitium de Lubbert 
ten, Bussche t 1398 {DS, t. 3, col. 739). 

Il est étonnant que Thomas a Kempis, qui a copié ces 
trois derniers textes dans son Dialogus noviciorum (Opera 
omnia, t. 7, p. 87-107, 306-317, 260-267), n'ait pas inséré 
également celui de Florent. Il est possible qu'ilfaille l'identifier 
avec le Propositum èuiusdam canonici, édité dans les Colla
tiones brugenses (t.14, 1909, p. 8-21), dont le manuscrit contient 
encore deux autres pièces de la Dévotion moderne. La liste 
des livres que ce chanoine se propose de lire répond assez 
bien aux sources dont Radewijns se servit dans son Libellus 
• Omnes, inquit, artes ,. En tout cas, on ne peut l'identifier 
avec le Florentii -parvum et simplex exercitium (édité par 
D. Wüstenhofî, dans Archie/ voor Nederlandsch voor Kerk
geschiedenis, t. 5, 1895, p. 89-105), qui est tiré, selon l'incipit 
(« CQllectum est ex consueiudine humili patris Florentii et 
aliorum dev'otorum •), du coutumier des frères de Deventer. 

5° Aux écrits que Rodolphe Dier mentionne, il faut ajouter 
encore quelques lettres ou fragments de lettres, que Jean Busch 
a insérées dans son Chronicon Windeshemense (p. 34, 43-44, 
61, 72, 112-113, 343, 348-349). Elles recommandent des candi
dats Ï1. Windesheim ou règlent des affaires financières. Voir 
aussi les lettres communes que Florent, Gérard de Zutphen 
et d'autres envoyaient aux absents (Scriptum, p. 88-113). 

6° Très probablement Radewijns établit aussi les Consue
tudines, le cou_tumier des frères de Deventer, mais nous ne 
l'avons plus, du moins dans sa rédaction originale. · 

7° A côté des écrits, il y a encore les • dits • de Radewijns, 
consignés par ses disciples et qui nous so_nt parvenus en trois 
rédactions différentes sous le titre de Notabilia 11erba ou 
d'Admonitiones. La collection que Thomas a Kempis ajouta 
à la Vita Florentii (t. 7, p. 198-210) a probablement été_ rédigée 
d'après une autre source, que publia J.F. Vregt (AGAU, 
t. 10, 1882, IJ. 427-472); la rédaction publiée par J.-B. Malou,_ 
(Recherches historiques et critiques sur le véritable auteur du 
li11re de l'imitation .. , 3• éd. Paris-Tournai, 1858, p. 391-402) 
dépend de celle de Thomas. Des réminiscences des Notabilia 
11erba se retrouvent dans les deux premiers livres de l'imitation. 

4. Doctrine spirituelle. - Comme la spiritualité 
de la Dévotion moderne, celle de Florent Radewijns 
est pratique. En donnant une sentence de Prosper 
d'Aquitaine, Radewijns.déclare : « Non est vera scientia, 
nisi ad hoc comprehendatur ut agatur » (Libellus 

« Omnes, inquit, artes », I, 20). Aussi, faut-il moins cher
cher à caractériser sa doctrine spirituelle d'après les 
auteurs qu'il cite, qu'en essayant de voir pourquoi il les 
mentionne. Les très nombreux auteurs allégués repré
sentent, en généra:!, la lecture monastique en vogue 
au moyen âge. 

En nous limitant aux écrits le plus .fréquemment utilisés, 
relevons les Vitae Patrum, les Collatio11es et le De institutis 
coenobiorum de Jean Cassien (cf DS, t. 2, col. .271), la Scala 
paradisi de saint Jean Climaque, les Sermonès de saint 
Bernard, l'Epistola ad fratres de Monie Dei de Guillaume de 
Saint-Thierry, les Meditationes piissimae anonymes, le Sermo de 
Pita et passione Domini d'Egbert de Schonau, le Speculum 
monachorwn d'Arnould de Bohéries, le Speculum monachoruni 
et le Profectus religiosorum de David d'Augsbourg, le De 
triplici via et le Lignum vitae de saint Bonaventure_, la Legenda 
aurea de Jacques de Voragine, l'Horologium sapientiae du Bx 
Henri Suso. L'Écriture sainte et quelques écrits des Pères, 
comme les Moralia et les Homiliae 

1
de saint Grégoire ie Grand, 

sont souvent cités d'après le bréviaire ou le missel. · 

Les écrits de Florent Radewijns relèvent du genre 
mora:lisant et didactique; ils donnent des conseils 
pour « ordonner » intérieurement et extérieurement 
la vie dévote, des normes pour se connaitre soi-même, 
ils exposent les degrés des vertu:;; et les remèdes contre 
les vices, ils fournissent des sujets de méditations 
et des motifs pour exciter à la componction. Sauf la 
doctrine de la pureté de cœur, empruntée à Cassien, 
Radewijns ne cherche nulle part une thé.orie spéculative 
ou une théorie mystique; il. retrouve ses propres idées 
chez l'auteur qu'il cite, il ne leur en prend guère. 
Même dans le De triplici via de saint Bonaventure, 
auquel il doit le schéma d'une grande partie de son 
. Tractatulus devotus, il ne retient pas la concep_tion 
de la vie spirituelle envisagée comme une ascension 
hiérarchiquement graduée vers l'union à Dieu; il 
ne cite que des textes concernant la vie purgative, 
et quelques-uns sur la voie illuminative. 

La source principale de la doètrine spirituelle de 
Florent Radewijns est donc moins à chercher dans 
les auteurs spirituels qui l'ont précédé, que dans sa 
propre conscience religieuse; formé certes par l'expé
rience chrétienne des siècles passés, Florent a une atti
tude spirituelle toute simple, mais elle est influencée 
par sa méfiance de la spéculation, par l'incertitude 
et les vicissitudes de son siècle (nominalisme, schisme 
d'Occident). C'est un psychologue pratique, le conseiller 
spirituel de ses frères, leur entraineur, - Rodolphe 
Dier l'appelle« strenuus exercitator >> - ; mais, se défiant 
de lui-même, il cherche appui dans la tradition. 

Ses Notabilia verba ou Admonitwnes .dévoilent 
au mieux sa doctrine spirituelle. « Quoi que l'homme 
fasse, il doit le faire seulement pour la gloire de Dieu >> 

(Vregt, p. 442). Ce principe, un siècle .et demi avant 
saint Ignace, était déjà· sa devise. Nous. le savons 
par _Rodolphe Dier, qui s'en rapporte a Gérard Groote.: 
« Dominus Florencius Pater noster nitebatur pure 
quaerere Deum in operibus sv.is, prout Inagister 
Gherardus testimonium perhibuit de eo » (Scriptum, 
p. 33). Cette donnée fondamentale élève son ascèse 
au plan surnaturel. . . 

Pour Radewijns, qui s'approprie la doctrine de 
Cassien sur la pureté de cœur (Libellus « Omnes, inquit, 
artes », x, 1), le but de toute ascèse consiste dans ·la 
domination des passions et l'acqulsiüori des vertus; 
si le premier aspect retient davantage son attention, 
les deux marchent pratiquement du même pas. u Avant 
tout, connaissez vos défauts et vos passions ... Dès 
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que vous les avez discernés, réprimez-les » (Vregt, 
p. 427). « L'homme doit diriger tous ses exercices 
et faire tous ses efforts pour maîtriser ses défauts 
et ses passions; autrement, il ne peut y avoir de progrès 
spirituel » (p. 440). L'homme spirituel doit être aussi 
un stratège. La passion la plus forte a besoin d'être 
réprimée par des moyens spéciaux : le matin noter 
comment on s'y prendra et le soir s'examiner (p. 457, 
439). Voir art. EXAMEN PARTICULIER, DS, t. 4, col. 1844; 
EXERCICES SPIRITUELS, col. 1924-1925. 

Radewijns sait qu'on ne peut prévenir tous les 
mouvements passionnels; les frères s'en prémuniront 
par d'autres pensées et d'autres affections. « Desideria 
vincat · (homo) desideriis, affectus affectibus » (p. 458). 
« Exercez-vous, autant qu'il est possible, à être occupé 
de bonnes pensées, et que vous devienne habituel de 
penser à ce qui est bien et non à des futilités, quia 
sicut amor amore vincitur, sic consuetudo consuetudine 
superatur » (p. 449). Radewijns met aussi en garde 
ses disciples contre la monotonie quotidienne, l'esprit 
vide et le dévergondage de l'imagination : le diable 
attaque plus fortement celui qui est moins vigilant. 
L'obéissance et l'humilité, voire le· mépris de soi, 
sont les murs solides de la vie spirituelle. • 

On s'égarerait si l'on voulait établir sur ces modestes 
écrits la spirituàlité complète de Florent Radewijns. 
Ils donnent à peine quelques jalons. C'est sa vie qu'il 
convient d'examiner. 

Florent est un homme de foi. Thomas a Kempis 
en _ parle d'après ses propres souvenirs. Son maître 
était provisor pauperum (Vita, p. 157), il possédait 
à la fois l'intellectus Scripturarum (p. 178), le spiritus 
discretionis et le donutn consilii (p. 174.); amator Christi 
(p. 185), il vivait in schola Christi (p. 154) et« cherchait 
Dieu en tout » (R. Dier, Scriptum, p. 33); fervülus 
animarum zelator (Vita, p. 172), il attirait à l'école 
du Christ (p. 174), et il n'avait qu'un but : animas 
lucrari Deo (Scriptum, p. 41). 

Florent voulait faire refleurir la vita apostolica 
dans et pàr les fraternités de la Vie commune. Il s'agis
sait, pour y parvenir, d'« ordonner sa vie », ordinare 
vitam, comme-il le répète dans ses Notabilia verba 
-(texte dans Thomas a Kempis, t. 7, p. 196), aussi 
se fait-il exercitator strenuus. L'ascèse est rude à l'école 
de Florent, mais la charité débordante, et vivace 
l'esprit évangélique. L'enseignement · et l'exemple 
de la vie de Fforent et de ses disciples contribuèrent 
effic~cement à rénover la vie chrétienne et la vie reli
gieuse dans l'Église. 

Pour apprécier l'ascendant spirituel de Florent, 
il conviendrait de rapprocher sa doctrine-.de celle de 
l' Imitation. Certes, on y chercherait en vain des concor
dances verbales, mais bien des points de vue sont com
muns. En confrontant la doctrine de l' Imitation, 
avec celle de Gérard et de Florent Radewijns, on se 
convainc sans peine que ce chef-d'œuvre est apparenté 
à l'école, dont nos deux auteurs furent les fondateurs 
et les maîtres. Quoi qu'il en soit de la question d'auteur, 
c'est bien par l'école de Florent et de son disciple 
Thomas a Kempis que !'Imitation fut vulgarisée, 
et !'Imitation a transmis jusqu'à nos jours l'esprit 
de Florent. 

S'il est vrai que les Exercices spirituels de saint 
Ignace de Loyola t 1556 se rattachent aux écrits de 
Gérard de Zutphen t 1398 par l'intermédiaire de 
l' Exercitatorio de Garcia de Cisneros t 1510 (cf DS, 

t. 2, col. 910-921) et du Rosetum exercitiorum de Jean 
Mombaer t 1502, cette lignée commence avec Florent 
Radewijns, car Gérard Zerbolt a utilisé le rapiarium 
de Florent pour composer ses propres traités (R. Dier, 
Scriptum, p. 50). 

Les critères internes confirment cette généalogie. 
Certains aspects des Exercices de saint Ignace (direction 
de nos actes vers la gloire de Dieu, discernement des 
esprits, recherche et extirpation des vices, méditation 
méthodique) se trouvent déjà au centre de la doctrine 
de Florent. Florent et son école ont ouvert la voie à 
la psychologie religieuse d'un Ignace de Loyola et de 
nombre d'autres maîtres de la spiritualité moderne. 

1. Biographies. - R. Dier de Muiden t 1459, Scriptum ... 
Vita domini Florencii prioris nostri, dans G. Dumbar, 
Analecta seu vetera aliquot scripta inedita, t. 1, Deventer, 1719, 
p. 12-52. - Thomas a Kempis t 1471, Vita domini Florentii, 
dans Opera omnia, éd. M.-J. Pohl, t. 7, Fribourg-en-Brisgau, 
1922, p. 116-195; cf DS, t_. 3, col. 733-734. - Jean Busch 
t 1480, Chronicon Windeshemense, éd. K. Grube, Halle, 
1886; cf DS, t. 1, col. 1983-1984. - Dese punten sijn genamen 
uyten lePen onses weerdigen vaders meysters here Florens, éd. D. 
A. Brinkerink, Biographieën van beroemde mannen uit de DePen
terkring, dans Archie/ Poor de geschiedenis Pan het aartsbisdom 
Utrecht, [ = AGAU], t. 28, 1902, p. 1-21..- J.-H. Gerretsen, 
Florentius Radewijns, . Nimègue, 1891. - L. Schultze, art. 
Florentius Radewijns, dans Realencyclopa.die /ür protestantische 
Theologie und Kirche, t. 6, Leipzig, 1899, p. 111-114. -
M. van Woerkum, Florentius Radewijns : leven, geschriften, 
persoonlijkheid en ideeën, OGE, t. 24, 1950, p. 337-364. 

2. Œuvres. - M. van Woerkum, Florentius Radewijns. 
Het Libellus « Omnes, inquit, artes •, I. lnleiding. II. Tekst: 
m. Noten en Indices, éd. ronéotypée, Nimègue, 1950; extrait 
dans OGE, t. 25, 1951, p. 113-158, 225-268, Het Libellus 
• Omnes, inquit, artes >. Een rapiarium pan Florentius Radewijns. 
- M. Goossens, De meditatie in de eerste tijd van de Moderne 
Devotie, Harlem-Anvers, 1954 (bibliographie). _ 

3. Études et documents. - J.G.R. Acquoy, Het klooster te 
Windesheim en zijn inPloed, 3 vol., Utrecht, 1875-1880. -
P. Frédéricq, Corpus documentorum inquisitionis haereticae 
praPitatis neerlandicae, t. 2, Gand, 1896, p. 150-184. - Sympho
rien de Mons, L'influence spirituelle de S. Bonaventure et 
l'imitation de Jésus-Christ, Paris, 1923, p. 7-27, étudie les 
rapports entre le De triplici Pia du saint et le Tractatulus 
dePotus de Florent. - F. van den Borne," Geert Groote en de 
Moderne DePotie in de geschiedenis pan het middeleeuwse 
ordewezen, dans Studia catholica, t. 16, 1940, p. 39'.1~414; 
t. 17, 1941, p. 120-133, 197-209; t. 18, 1942, p. 19-40, 203-224. 
-R.R. Post, De moderne DePotie. Geert Groote·enzijnstichtingen, 
2• éd.,- Amsterdam, 1950._ - St. Axters, · Geschiedenis Pan de 
Proomheid in de Nederlande_n, t. 3, Anvers, 1956 (table). -
C. van der Wansem, Het_ ontstaan en de geschieden·is pan de 
Broederschap' Pan het Gemene LePen tot 1400, Louvain, 1958 
(bibliographie). - P. Debongnie, art. DÉVOTION MODE,liNE, 
DS, t. 3, col.· 727-747; voir encore, t. 4, col. 1820-1821, 184',, 
1924, 1925. 

Pour apprécier l'influence sur les Exercices de saint Ignace, 
se reporter aux travaux de H. Watrigant: Quelques promoteurs 
de la méditation méthodique au 15• siècle, Enghien, 1919;. La 
méditation méthodique et l'école des frères de la Vie commune, 
RAM, t. 3, 1922, p. 134-155; La méditation méthodique et 
Jean Mauburnus, RAM, t. 4, 1923, p. 13-29. 

Martin VAN WoERKUM. 

5. FLORENT DE SAINT-GILLES, carme 
dé.chaussé, 1639-1702. - Jean Lancar naquit à Namur 
en 1639. Il· fit profession chez les carmes déchaussés 
en 1658 et fut ordonné prêtre à Anvers en 1663. -Il 
fut successivement professeur de théologie, prieur, 
définiteur et vicaire provincial. Il mourut à Namur 
en 1702 après avoir publié Les plus importantes réflexions 

I 
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de l'lwmme chrestien {Bruxelles, 1681) sur les fins 
dernières, et Les entretiens spirituels très utiles non 
seulement aux personnes religieuses, mais encore à 
tous ceux et celles qui font profession de la ()ertu {Namur 
1694); par l'exercice des vertus, tous les chrétien~ 
se trouvent sur le chemin de l'union à Dieu. 

Biographie nationale, t. 21, Bruxelles, 1911, col. 95-96. -
Cosn~e _de Vill_iers, t. 1~ col. 47r.. - I. Rosier, Biographisch 
en biblwgraphtsch OPerzicht Pan de Proomheid in de Nederlandse 
Carmel, Tielt, 1950, n. 35r.. - Archives des carmes déchaussés 
de Gand. 

SÉBASTIEN DE 8AINT-J OSE PH. 

FLORETUS. Voir FLORILÈGES t 5 l "5 , • , CO. 'ic'¼ ; 

JEAN DE GARLAN DE. 

FLÔREZ {HENRI), ermite de Saint-Augustin 
1702-1773._ - Né à Villadiego (Burgos) le 21 juillet 
1702, Enrique Fl6rez fit profession le 6 janvier 1719 
au couvent des ermites de Saint-Augustin de Sala
m~nqu~; ordonné prêtre en 1725, il passa une cinquan
tame d années dans les travaux intellectuels et mourut 
à Madrid le 5 mai 1773. 

D'abord professeur de théologie à Alcala de Hénarès 
il publia une Theologia sclwlastica (5 vol., Madrid: 
1732~1738). C'est en 1738 qu'il commença ses études 
sur _l'histoire de l'Église en Espagne; il s'intéressa 
aussi aux questions spirituelles; on lui doit la traduction 
espagno!e de deux ouvrages de valeur d'augustins 
portugais : celle des V indicias da c,irtude de François 
de !'Annonciation t 1720 {2 vol., Madrid, 1742) et 
celle des Traballws de Jesus de Thomas de Jésus 
t 1582 {Madrid, 1763; version définitive en langue 
espagnole); il écrivit aussi un très court Modo practico 
de tener oracion mental (Madrid, 1754, 1760, en appendice 
à la réédition de Los suspiros del glorioso doctor ... 
S. Agustin), qui s'inspire des Trabalhos. 

Plus importantes pour l'histoire de la spiritualité 
s?n~ ~es études sur l'É~riture (il convient de rappeler 
1 édition, en 1770, de l In Apocalypsin de Béatus de 
Liéba:1a, t vers 798), la liturgie, l'hagiographie, les 
dévotions populaires et surtout les nombreux textes 
qu'il édita dans les vingt-neuf premiers volumes de 
l'Espana sagrada (Madrid, 1747-1775); il s'efforça, 
« dans la plus pure orthodoxie, mais sans concession 
aucune aux pieuses crédulités, d'épurer » l'histoire 
de l'~gli:'e esp~gnole; « s'il n'avait pas entrepris ce 
travail, Il aurait été accompli plus tard dans l'esprit 
né~ati~ qui agitait le 18e siècle» (M, Menéndez y Pelayo, 
Historia de los heterodoxos, t. 1, Madrid, 1911, p. 17). 

Fr. Méndez, Noticias sobre la vida, escritos y viajes del 
Rmo P. Mtro Fr. Enrique Florez, 2• éd., Madrid, 1860. -
G. de Santiago Vela, Ensayo de una biblioteca ibero-americana 
de la O_rd~n de S':n Agustin, t. 2, Madrid, 1915, p. 507-607, 
avec b1bhograph1e. - Art. EsPAGNE, 18° siècle, DS, t. r,, 
col. 1178-1179. 

David GUTIÉRREZ. 

FLORILÈGES SPIRITUELS. - I. Florilèges 
latins. - II. Florilèges médié()aux d'éthique. -
Ill. Florilèges grecs. 

I, FLORIL1:GES LATINS 

Dans le champ immense de la littérature mondiale 
l~ florilèges, qui sont des recueils d'extraits, appar~ 
trennen~ _à un genre particulier appelé gnomique ou 
sentenc1arre : vers dorés de Pythagore, meschalim 
hébraïques, apophtegmes des Pères, pensées de Marc-

Aurèle ou de Pascal, maximes de la Rochefoucauld 
VQire proverbes de la sagesse populaire. A l'intérieu; 
de ce genre, et distincts des œuvres « originales », 
les florilèges constituent la littérature d'emprunt. 
Elle se subdivise en fonction des sources auxquelles 
puisent et du but que se proposent les compilateurs.' 

Les sources sont profanes, mixtes ou chrétiennes. 
Traitant de spiritualité chrétienne, cet article exclut 
à priori la première de ces trois catégories, parce qu'elle 
a pour objet l'éthique plus que l'ascèse et qu'elle 
révèle, chez le compilateur, une intention plus philo
sophique que religieuse. Les florilèges mixtes sont 
généralement d'inspiration chrétienne et, s'ils utilisent 
conjointement avec les sources chrétiennes, les auteuri: 
classiques, ils les intègrent' à leur perspective morale 
et religieuse, et, pour cela, ils sont bien du ressort 
de cette étude. 

Il arrive que la source soit unique, c'est-à-dire 
qu'un recueil soit entièrement composé d'extraits 
d'un seul et même auteur; dans ce cas, le florilège 
doit être étudié avec cet auteur, comme un témoin 
de son influence {c'est la pratique du Dictionnaire ; 
cf art. S. AuGuSTIN, S. BERNARD, etc); et il n'entre 
donc pas non plus dans le cadre de cet article. 

Les buts poursuivis par les compilateurs sont divers. 
Ils vise_nt à com·menter l'Écriture : chaînes exégétiques; 
à mamfester ou à défendre une vérité théologique : 
florilèges dogmatiques ou apologétiques; à fournir 
des textes pour les cérémonies du culte : recueils 
litu~iques; à munir de citations ou d'exemples les 
préd1~a~eurs : sentenciaires homilétiques; à établir 
une Jurisprudence ecclésiastique : compilations cano
niques. Tous ces florilèges demeurent hors de notre 
champ d'investigations. Celui-ci se limite aux recueils 
destinés à rappeler, en fonction de l'idéal évangélique, 
les lois de l'ascèse chrétienne, les normes du combat 
spi:ituel et les voies de l'oraison, en bref : aux florilèges 
traitant de spiritualité chrétienne. 
. C~ n'~st pas à dire que, dans les autres florilèges, 
il n y ait aucune donnée pour la· connaissance de la 
spiritualité, mais il faut ici faire l'histoire d'un genre 
littéraire qu'il importe de définir avec précision et 
d'étudi~r en évitant les dispersions. Par exemple, 
cet article ne fera pas état des textes de législation 
monastique, encore que nombre ·d'entre eux soient 
effectivement des florilèges et des florilèges spirituels; 
car les « Règles » religieuses constituent un genre 
différent de celui qui fait l'objet de la présente étude. 

Il est d'autres florilèges dont le caractère particulier 
exige qu'ils soient étudiés à part. 

Ce sont d'abord • ces recueils multiples, presque toujours 
at~ribués à_ saint Aug~stin, que les scribes du moyen âge, 
puis les é~1teurs ont repandus, traduits en diverses langues, 
sous des titres comme ceux de Meditationes, Supputationes 
Supplicationes, Deflorationes, Suspiria, Manuale, Soliloquia: 
Speculum • (J. Leclercq, Écrits spirituels de l'école de Jean 
de Fécamp, dans Analecta monastica 1, coll. Studia ansel
miana 20, 19r.s, p. 91-11"). 

Ce s~nt encore ces• livrets de prières• dérivés de la Confessio 
theologica de Jean de Fécamp t 1078 et qui sont bien comme 
ell~.' des ~orilèg~s, defl.oratiunculae, mais dans lesquels la 
pr!ere contmue cimente entre eux les textes patristiques et 
frut corps avec les_ citations des Pères (J. Leclercq et 
J .-P. Bonnes, Un maître de la vie spirituelle au xr• siècle. 
Jean de _Fécamp, Paris, 1946, p. 37). Les idées sont emprun
tées, mais les formules sont personnelles, et ce dernier trait 
les distingue des florilèges proprement dits qui sont des 
recueils de citations littérales. · 
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Pour cette même raison, seront exclus de notre étude les 
nombreux témoins de la Der,otio moderna qui a créé le genre 
sui generis des rapiaria. Le premier livre de !'Imitation en 
offre un exemple célèbre, ainsi que le fameux Rosetum de Jean 
Mombaer (cf M. van Woerkum, Het Libellus • Omnes, inqztit, 
artes •, een rapiarium 11an Florentius Radewijns, OGE, t. 25, 
1951, p. 113-158 et 225-268; P. Debongnie, Jean Mombaer de 
Bruxelles, Louvain-Toulouse, 1928). 

Parmi les innombrables recueils qui ont été constitués 
pour les prédicateurs, il en est deux catégories princi
pales. L'une est formée de sermons, extraits ou plans 
de sermons, disposés dans l'ordre de l'année liturgique 
ou des fêtes des saints. Ce genre sera étudié à l'article 
PRÉDICATION. Par contre, la catégorie présentée 
habituellement sous forme alphabétique, ou du moins 
disposée par sujets, et qui traite des vertus et des vices, 
de la prière et de la vie spirituelle, reste du domaine 
de la présente étude. 

Le terrain ainsi délimité, constatons d'abord qu'il · 
n'existe aucune étude d'ensemble sur ce sujet. 

Signalons toutefois les quelques pages que Jean Leclercq, 
dans L'amour des lettres et le désir de Dieu (Paris, 1957, p. 175-
178), a consacrées au genre litteraire des florilèges, et les 
éléments bibliographiques rasse.mblés par H.-M. Rochais, 
Contribution à l'hiswire des. 'florilèges ascétiques du haut moyen 
âge latin. Le • Liber scintillarum »; dans Revue bénédictine, 
t. 63, 1953, p. 246-291. Les enquêtes de détail sont également 
très rares. Jacques Fontaine, dans son ouvrage, Isidore de 
_Séville et la culture classique dans l'Espagne wisigothique 
(Paris, 1959), donne, à propos des sources profanes de son 
auteur, quelques indications bibliographiques sur le début de 
la littérature des Sententiae (p. 762, n. 1) et sur les chaînes et 
florilèges orientaux (p. 765, n. 1); de plus, étudiant les 
• méthodes de travail » d'Isidore, il analyse les trois phases 
d'élaboration de la • centonisation » : lecture, annotation, 
abréviation (p. 766-768); il cite aussi (p. 767, n. 3) quelques 
expressions imagées relatives à la technique du genre. 

En l'état où sont les travaux préliminaires, il ne 
saurait être question de faire le point des recherches 
sur le sujet, mais peut-être est-il possible, à l'aide 
de quelques indications, de dessiner un plan de travail 
qui permette d'établir un jour les données du problème. 

L'article comportera 1. un bref exposé sur la termi
nologie,_qui précisera la technique du genre littéraire; 
2. une nomenclature chronologique de florilèges, avec 
une analyse succincte de chacun d'eux; cette liste 
ne sera nullement exhaustive, mais tentera -plutôt 
de marquer la continuité du genre à travers les siècles; 
3. une conclusion, qui essaiera de dégager, de l'enquête 
précédente, quelques constantes caractéristiques du 
"genre; 

L TERMINOLOGIE 

Le terme de florilège est un composé de flores et 
de legere et signifie : collection de fleurs; c'est le répon
dant latin du grec « anthologie ». « Fleurs» doit s'en
tendre métaphoriquement pour désigner, non plus des 
artifices littéraires dont les auteurs agrémentent leurs 
œuvres, mais des extraits, à quelque titre remarquables 
et, pour cela, jugés, par les compilateurs, dignes 
d'être relevés. 

F,lores est un terme générique qui a donné naissance 
à plusieurs dérivés comme florilegium, deflorationes, 
fiosculi, fioretum, qui servent de titre à des collections 
de sentences. Mais ces appellations poétiques ne 
prévaudront jamais totalement sur le langage commun 
qui utilise des termes plus neutres comme dicta, senten
tiae, testimonia, aucwritates. Ces sentences sont dites 
« extraites » d'œuvres antérieures : excerptae, d'où les 

substantüs excerpta, excerptiones, excarpsus, scarapsus. 
L'action propre du compilateur est désignée par les 
verbes : carpere, decerpere, deflorare, colligere. 

Voici, à titre documentaire, quelques citations qui illustrent 
cette terminologie : 

Au 2° ou 3• siècle, Junianus Justinus, dans son Epitoma ... 
Pompei Trogi (éd. F. Ruehl, Leipzig, Teubner, 1915, préface, 
§ 4), dit: • Horum igitur quattuor et quadraginta voluminum ... 
cognitione quaeque dignissima excerpsi et omissis his, quae nec 
cognoscendi voluptate jucunda nec exemplo erant necessaria, 
breve veluti florum corpusculum feci •· 

Saint Cyprien t 258, dans son envoi Ad Quirinum (éd. G. 
Hartel, CSEL a, 1, 1868, p. 35-36), écrit : • Libellus conpendio 
breviante digestus est, ut quae scribebantur non copia latiore 
diliunderem, sed quantum mediocris memoria suggerebat, 
excerptis capitulis et adnexis necessaria quaeque colligerem, 
quibus non tam tractasse quam tractantibus materiam prae
buisse videamur, sed et legentibus brevitas ejusmodi plurimum 
prodest, dum non intellectum legentis et sensum liber longior 
spargit, sed subtiliore conpendio id quod legitur tenax memoria 
custodit ». 

Priscillien t 385, Canones (éd. G. Schepss, CSEL 18, 1889, 
préface, p. 111, 7) : • Ex ipsis testimoniis quaedam verba 
decerpens ..• • 

Saint Jérômet ~20, Epistulae 61, 1, 2 (éd. 1. Hilberg,CSELM, 
1910, p. 576) : • Verum quia operis mei est et studii multos 
legere, ut ex plurimis diversos '{!ores carpam non tam proba
turus omnia, quam, quae bona sunt, electurus •· 

Jean Cassient 435, De institutis coenobiorum v, 4, 2 (éd. M. 
Petschenig, CSEL 17, 1888, p. 83) : « Et idcirco monachum 
spiritalia mella condere cupientem 1Jelut apem prudentissimam 
debere unamquamque virtutem ab his qui eam familiarius 
possident de'{lorare et in sui pectoris vase. diligenter recondere •· 

Cassiodore t 580, Historia ecclesiastica xu, 5, 2 (éd. W. Jacob 
et R. Hanslik, CSEL 71, 1952, p. 670): • Cyrillus autem Alexan
drinus episcopus de'{lorationes quasdam librorum Nestorii 
faciebat eum turbare volens •· 

Saint Isidore de Séville t 636, De viris illustribus 27 (PL 83, 
1098a), après avoir cité un certain nombre de traités de Fui~ 
gence de Ruspe, dit : • Haec tantum ex pretiosis doctrinae 
ejus '{!oribus carpsimus •· 

Saint Braulion de Saragosse t 651, préfaçant les œuvres de 
saint Isidore, écrit : • Edidit ... Sententiarum libros tres quos 
'{/,oribus ex libris papae Gregorii Moralibus decoravit • (PL 82, 
54b). 

Ces témoignages doivent être complétés par ce qui sera dit 
ci-après des différentes collections analysées. 

Les titres donnés aux florilèges au cours des âges 
sont des plus variés; la plupart sont des noms communs, 
pour ainsi dire, et servent à désigner plusieurs collections 
de sentences, mais il en est d'autres qui ne sont de 
fait appliqués qu'à un seul recueil. De ces deux sortes 
de titres on trouvera des exemples dans notre nomen
clature; voici une liste alphabétique de noms donnés 
à des florilèges. Il est utile, en effet, de connaître ces 
dénominations pour pouvoir s'y arrêter dans des 
dépouillements bibliographiques ou la lecture de 
catalogues de manuscrits, opérations indispensables 
pour préparer une étude plus approfondie de ce genre 
littéraire. 

Alphabetum, Analecta, Anthologia, Apophthegmata, Auri
fodina, Breviloquium, Candela, Collectanea, Communiloquium, 
Delucidarium, Die1a salutis, Epitome, Fasciculus, .Liber pan
crisis, Loci communes, Manipulus, ltfargarita, Milleloquium, 
Miscellanea, Mensa spiritualis, Oculus moralis, Panarion, 
Polyanthea, Promptuarium, Rapiarium, Reductorium, Resina 
scripturarum, Rosetum, Rosarium, Scintillae, Sophologium, 
Speculum, Stillae verborum, Sylva locorum communium, 
Themala, Thesaurus, Via salu1is, Viridarium, etc. 

Dans la momenclature qui suit nous nous sommes bornés 
ordinairement à signaler la première édition des florilèges 
signalés. 
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z. CHRONOLOGIE ET ANALYSE DE QUELQUES FLORILÈGES 

10 Imprimés. - 1) C'est peut-être au 4c siècle 
qu'appartient une Doctrina que Bernard Pez a éditée 
d'après un ms de Wilhering (Autriche) dans son 
Thesaurus anecdotorum noçissimus, t. 4, 2e p., Augs
bourg, 1723, col. 1-4, repris en PL 74, 845-848. Ce 
livret est une suite de 81 brefs conseils de sagesse 
qui ne relèvent pas toujours de l'Évangile, et dont 
certains témoigneraient· Ide l'influence de la Didachè 
(cf E. Dekkers, Claçis Patrum latinorum, 2e éd., Steen
brugge, 1961, n. 1153). Il commence par ces impé
ratifs : Dilige Deum. Sapientiam disce. Omnia cum 
mensura age. On peut en râpprocher, sinon pour la date, 
qui en est inconnue, mais certainement plus tardive, 
du moins pour des similitudes de forme et de genre, 
le De obserPatione disciplinae dominicae, publié par 
J.-B. Pitra dans ses Analecta sacra et classica spicüegio 
solesmensi, t. 1, Paris, 1888, p. 117, et qui commence 
ainsi : Deum cale. Superstitionem f uge. Parentes honora. 

2) Les Sententiarum libri tres d'Isidore de Séçille 
t 636 (PL 83, 537~738, reproduitl'édition de F. Arevalo, 
Rome, 1797~1803). Le premier livre est uniquement 
dogmatique. Les livres 2 et 3 traitent de la vie chrétienne. 
Le livre 2 compte 44 chapitres : 1. De sapientia. 2. De 
fide. 3. De caritate. 4. De spe, etc; 42. De-gula. 43. De 
ebrietate. 44, De abstinentia. Après les vertus théologales, 
l'auteur considère surtout les phases de la conversion 
et de la pénitence, la· stratégie contre les vices, parmi 
lesquels il retient principalement l'orgueil, la luxure 
et la gourmandise. - Le livre 3 comprend 62 chapitres; 
il y est question des épreuves de la vie et .des tentations, 
de la prière et de la lecture, des devoirs des moines 
et des supérieurs, de l'amitié et des obligations sociales : 
1. De fiagellis Dei. 2. De gemina percussione Dei. 3. De 
infirmitàte camis, etc; 60. De amatoribus misericordiae. 
61. De breçitate Pitae. 62. De exitu. 

Il n'y a pas de prologue ni pour l'ensemble, ni pour 
aucun des trois livres. F. Arevalo a divisé les chapitres 
en courts paragraphes et il a donné, en note, des indi
cations sur les sources, parmi lesquelles saint Augustin 
et saint Grégoire le Grand tiennent la plus grande 
place. 

Pris dans son ensemble, le livre des Sen,tences d'Isidore 
laisse pressentir les florilèges de caractère encyclopé
dique qui, débordant largement le cadre de la morale 
et de l'ascèse, engloberont peu à peu la théologie et 
le droii canonique tout entiers. Par ailleurs, largement 
et fréquemment utilisé dans nombre de recueils, ~ 
doit être considéré comme l'une de leurs sources 
principales et l'un des types les plus caractéristiques 
parmi les florilèges chrétiens. 

3) Aldhelm (639-709), De Pirginitate (éd. R. Ehwald, 
MGH Auctofes antiquissimi, t. 15, Berlin, 1919, p. 226-
323; PL 89, 103-162). _Ce traité est divisé en 60 (59) 
chapitres. Il consiste en une suite d'exemples donnés 
par de saints personnages dans la pratique de la vertu 
de virginité .. C'est donc plus . un recueil d'exeinpla 
qu'un florilège proprement dit. L'auteur utilise beau
coup d'apocryphes. Les citations, quand elles sont 
explicites, sont le plus souvent anonymes. L'éditeur a 
fait, dans ses notes, de nombreux rapprochements 
avec d'autres auteurs ecclésiastiques qui ne doivent pas 
être toujours considérés comme des sources d' Aldhelm. 
Le prologue n'est qu'une simple adresse. Voir DS, t. 1, 
col. 299-300. 

Ce recueil est signalé ici à titre d'exemple. C'est un 

type particulier de florilège spirituel, que caractérisent 
ses sources hagiographiques. Dans cette ligne, il y a 
toute une littérature de miracula, d'exempla, dont le 
chef-d'œuvre reste la Légende dorée de Jacques de 
Voragine (vers 1260). Voir art. ExEMPLUM, DS, t. 4, 
col. 1885-1902. 

4) L' Admonitio anonyme de la seconde moitié du 
7e siècle éditée par B. Pez, Thesaurus anecdotorum 
noPissimus, t. 2, 2e p., Augsbourg, 1721, col. 17-50, 
repris dans PL 134, 915-938, sous le nom d'Adalger 
(cf DS, t. 1, col. 187), et par A. E. Anspach, Escurial, 
1935 sous le titre S. Isidori Hispalensis episcopi commo
nitiu~cula ad sororem, est un livret qui commence par 
un prologue dont voici l'incipit : « Tuae non immemor 
piae petitionis, o charissima mater, tibi, ut ro~asti, 
scribere studui... » Il est divisé en 15 chapitres traitant 
de la charité, de l'humilité, de l'obéissance, de la conti
nence en général, de celle des yeux, de la langue et du 
vêtement, de l'abstinence, de la componction (2), de la 
prière, du combat des vices, de la diPina pagina, ~e 
la patience et de l'espérance du salut. Il cite exph
citemen t des apophtegmes des Pères; l' Historia tri partita 
de Cassiodore et Isidore de Séville. 

Ce florilège a été composé à la requête d'une reli 0 

gieuse; peu importe qu'il s'agisse de la reclu~e !'[on
suinda comme le veut B. Pez, ou de la sœur d Isidore 
de Sé;ille, comme l'affirme Anspach. Ce florilège est 
une « admoititio », une exhortation à grandir dans 
l'amour de Dieu : cc Ex hac ipsa a<l.monitione in Deum 
gradatim amore proficias » (prologue). Le but du compi
lateur est de répondre à une demande individuelle de. 
secours spirituel. C'est une expression de ce que l'on 
appellera, dans la suite, la « direction spirituelle ». II 
est important d'insister sur ce double caractère du 
florilège, à la fois personnel et religieux, pour en saisir 
la singularité littéraire et la portée réelle: 

Ce premier prologue paraît avoir eu quelque succès. En effet, 
on en trouve des phrases entières dans la préface qu'un certain 
reclus, Albuinus, a placée en tête d'un florilège inédit (prolo
gue seul publié dans PL 138, 185-186; voir M. Ma.hier, DS, t. 1, 
col. 294). Cette préface est une lettre adressée à Héribert, 
archevêque de Cologne (999-1021}. Albuinus y écrit : • Puis 
donc que vous avez le pieux zèle _d'écouter les saintes Écri~ 
tures, j'ai voulu, comme vous me l'avez commandé,_ à m?1 
indigne, écrire, pour votre piété, quelques exemples que Je 
trouve dans les livres divins, en lisant. tous ces écrits •. Ce n'est 
plus la requête d'une religieuse à son père spirituel, mais 
l'ordre d'un prélat à un ermite, qui est l'occasion du florilège. 
Il est curieux de remarquer que, malgré ses protestations 
d'humilité (eremita indignus), l'ermite ne craint pas d'affirmer: 
« Sachez tous que nul livret ne ·vous conduira plus tôt aux 
célestes trésors que celui-ci, pourvu que vous ayez soin de le 
lire assez souvent •· . Pareille conviction dans l'utilité des 
florilèges se retrouve chez maint compilateur. . . 

On notera que l'emploi du 'pluriel, dans la dernière phrase 
citée, laisse entendre que, même quand il répondait à u_ne 
demande particulière, le compilateur avait conscience d'écrire 
pour plusieurs lecteurs, pour un public. En d'autres ·manus
crits, le même florilège, précédé de la même préface, est 
adressé à un chanoine Arnaud • pariacensis • (par_ exemple, 
ms Troyes 2247, f.13 v; 9•-10• siècle). Voir infra, col. 452. 

5) Le Liber scintillan,tm de Defensor, moine de 
Ligugé, composé peu avant 700, comporte 81 chapitres, 
constitués de courtes citations explicites .de l'Écriture 
et d'une quinzaine d'auteurs ecclésiastiques, notam
ment Isidore, Grégoire le Grand, Jérôme et Augustin. 
'Il s'ouvre par un prologue qui éclaire les origines du 
recueil. Ce flor.ilège traite des vertus et des vices, des 
devoirs propres à certaines. fonctions dans la société 
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et la famille, ou à certaines situations humaines. Les 
premiers chapitres sont : 1. De caritate. 2. De patientia. 
3. De dikctione Dei et proximi; et les derniers : 79. De 
çerbis otiosis. 80. De brevitate hujus çitae. 81. De lectia
nibus. L'édition de PL . 88, 597-718, reproduisant 
l'édition faite sur les presses de J. Herwagen, Opera 
Bedae venerabilis presbyteri .amnia, t. 7, Bâle, 1563, 
col. 515-627, est très défectueuse; édition critique, 
d'après les mss pré-carolingiens, dans CC 117; édition 
« normalisée » avec traduction française dans SC 77 
et 86, 1961-1962. 

C'est également pour répondre à l'ordre d'un supé
rieur, que Defensor composa son recueil d'étincelles. 
A cette intention d'obéissance, il joint un hommage de 
gratitude au monastère qui l'a formé. On retrouve chez 
lui la conscience du service. que peut rendre son flori
lège : « .Comme du feu jaillissent des étincelles, de même 
ici voit-on briller de menues sentences, tirées de nom
breux livres des Écritures, dans ce volume d'étincelles. 
Qui veut le. lire, s'épargne de la peine; qu'il ne se fatigue 
pas à parcourir d'autres pages : il a ici ce qu'il désire 
trouver» (prologue). 

Dans l'introduction à l'édition de 1961 est analysé le 
processus qui, à partir d'une lectio dir,ina, a donné naissance 
aux florilège~ spirituels. On y trouve également des indications , 
précises sur lès procédés de citation des compilateurs et les 
modificàtions, graves parfois, que subissent les textes originaux 
en passant dans de tels recueils. Le Liber scintillarum est un 
des florilèges .qui ont eu l;i plus large diffusion. du 9• au 
16• siècle : il en reste actueù.ement plus de 360 copies. Cf DS, 
t .. 3, ,col. 88-90. 

6) Pour mention, signalons ici les chapitres 29-35 
des Testimonia dir,inae Scripturae et Patrum édités 
dans PL 83, 1203-1218, qui sont des extraits non 
identifiés de Cassien, Évagre, Ambroise, Prosper, etc, 
et seraient de la fin du 7e siècle. 

7) Saint Paulin d'Aquilée (730-802) écrivit vers 795 
pour Henri, comte et duc de Fréjus, un Liber exhorta
tionis en 66 chapitres sur divers aspects de la vie chré
tienne. Il n'y a pas de prologue. Il emprunte ses cha
pitres 10-1'9 à Julien Pomère sans le dire; sans l'avouer 
non plus, il cite I'Admonitio ad filium spirituakm de 
saint Basile (éd. P. Lehmann, dans Sitzungsberichte 
der bayerischen Akademie der Wissenschaften, Phil.
hlst. KI. 7, Munich, 1955). Voir l'analyse du traité 
dans R. Ceillier, Histoire générale des auteurs sacrés, 
2° éd., t. 12, Paris, 1862; p. 159-160; PL 99, 197-282, 
reprend l'édition de J.-F. Madrisius, Venise, 1737. 
Traduction avec étude par S. Ropartz, Le livre des 
salutaires doctrines, Paris, 184!,. 

8) C'est à un auteur anonyme du 8° siècle qu'il 
faudrait attribuer les Excerptiones Patrum éditées 
après les œuvres de Bède, PL 94, 539-557. A part le 
titre, rien ne révèle qu'il s'agisse de citations; le texte 
ne porte aucun des lemmes d'usage, ni notes des édi
teurs. De longs passages sont composés d'une suite de 
questions et réponses en forme de catéchisme; d'autres 
sont des séries de courtes phrases. On y trouve beau
coup de sentences numériques : tres mansiones, acta 
çitia, duodecim abusiva. II est certain que c'est là un 
recueil d'extraits, dont il reste à identifier les sources 
et qui se rapportent à la vie chrétienne. 

9) Alcuin (730-804) adresse au comte Guy de 
Bretagne. son Liber de virtutibus et vitiis présenté par 
une lettre ,dédicatoire et terminé par une peroratio 
operis, qui, toutes_ deux, sont pleines d'intérêt pour 
l'étude du genre littéraire (cf DS; t. 1, col. 296-299). Le 

livret est divisé en 36 chapitres : 1. De sapientia. 2. De 
fide. 3. De caritate. 4. De spe, etc; 34. De cenodoxia id 
est r,ana gloria. 35. De çirtutibus quatuor. 36. Peroratio 
aperis. Il traite des vertus et des vices. Ses emprunts 
ne sont pas explicites et, s'il est vrai qu'il n'a point 
utilisé le Liber scintillarum, comme nombre de cita
tions communes pouvaient le faire penser, il est 
certain qu'il a puisé aux mêmes sources. Voir 
H.-M. Rochais, Le « Liber de çirtutibus et vitiis » 
d'Alcuin. Note pour l'étude des sources, dans Revue 
Mabillon t. 41, 1951, p. 77-86, et L. Wallach, Alcuin 
on virtues and vices, dans The Harçard theological 
Review, t. 48, 1955, p.175-195. PL101, 613-638,'i'epro
duit l'édition de Frohen, Ratisbonne, 1777. 

Guy de Bretagne sollicite d' Alcuin quelques brèves 
exhortations, afin que, au milieu des choses de la 
guerre, in bellicis rebus, il ait toujours à portée de la 
main « manuales paternae admonitionis sententias in 
quibus teipsum considerare debuisses atque ad aeternae 
beatitudinis excitare studium ». 

La formule mérite qu'on s'y arrête. Le terme technique 
sententiae est précisé par l'adjectif manuales qui en renforce 
l'idée de brièveté, en évoquant le caractère maniable du 
recueil. On sait que le terme Manuale est de ·ceux qui ont 
servi à désigner les recueils de sentences. Paternae admoni
tionis éclaire la nature des relations d'Alcuin avec le comte; 
celui-ci considère le moine comme son père spirituel; il y a 
donc ici encore requête personnelle relevant' de la direction 
spirituelle. Celle-ci, aux termes du .prologue, visait deux 
objectifs : teipsum considerare. et ad aeternae beatitudinis 
excitare studium. Connaissance de soi-même et désir du ciel 
sont les deux pôles de cette spiritualité qui se trouve ainsi 
axée sur une prise de conscience de ses limites humaines et un 
dépassement de cette étroitesse par l'espérance chrétienne et 
ses perspectives eschatologiques. Remarquer le terme qui 
définit le premier de ces deux mouvements : considerare, 
appelé à un grand avenir sous la plume de saint Bernard et 
qui suscitera dans l'esprit des auteurs spirituels l'image du 
speculum, du miroir. 

• Si, continue Alcuin dans sa dédicace; mon livre. manque 
d'éloquence, sois bien sftr qu'il a été dicté par la vigueur d'une 
sainte charité •· Il demande ensuite un effort de. mémoire, 
« ut animus... ad seipsum reversus habeat in quo gaudeat; 
et quo maxime festinare debeat, intellegat ». Comme Albuinus, 
Alcuin insiste pour qu'on lise souvent son opuscule : saepius 
relegere: Dans la peroratio, il revient encore sur les deux objec
tifs qu'il s'est proposés : « ut habeas ... libellum et in quo possis 
teipsum considerare quid cavere vel quid agere debea~, atque 
per singulas vitae hujus prosperitates vel adversitates· exhor
tari quomodo ad culmen perfectionis ascendere debeas ». 

10) Du pénitentiel d'Halitgaire t830, les}ivres 1 et 2 
relèvent du genre florilège, parce qu'ils sont formés 
d'extraits de Julien Pomère, d'Augustin et surtout de 
Grégoire le Grand. Dans le livre 1 (rationem vitiorum 
principalium acta campl,exus, PL 105, 669d), après un 
chapitre général sur les « vices principaux », c'est-à-dire 
les péchés capitaux, le compilateur passe en revue les 
huit vices et leurs remèdes: dix-sept chapitres. Au début 
de son livre 2, il annonce : De actuali et contemplatiça 
vita necnon et çirtutibus, uti promisi; ex Patrum dictis 
colligere curavi. Effectivement, vie active et cùntem
plative, vertus théologales et vertus morales, précédées 
de généralités sur la vertu, sont bien les sujets des 
dix chapitres de ce livre 2. Les emprunts ne sont pas 
explicites. L'éditeur a donné quelques indications. 
PL 105, 651-678, reproduit l'édition augmentée que 
Jacques Basnage .a donnée des Antiqure lectiones de 
Henri Canisius (Ingolstadt, 1602), sous le titre de 
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Thesaurus monumenwrum ecclesiasticorum, t. 2, 2e p., 
Anvers, 1725, p. 82-104. 

L'archevêque de Reims, Ebbon t851, se plaint d'être écrasé 
par les soucis, qlJ:ibus quotidie agitamur, que lui causent l'admi
nistration ecclésiastique, les besoins des fidèles et les pres
santes sollicitations des gens du monde. Et de conclure : 
• Idcirco, ut tecum contuli, ex Patnun dictis, canonum quoque 
sententiis, ad opus consacerdotum nostrorum excerpere 
Paenitentialem minime valui •· Il demande à Halitgaire de 
bien vouloir le remplacer dans la composition de cet indispen
sable instrument. Il ne s'agit donc plus ici de direction spiri
tuelle individuelle, mais de fournir aux • consacerdotes • de 
l'archevêque, le moyen de remédier à la confusion dans les 
jugements portés sur les pénitents, à leur divergence, à leur 
discordance, à leur arbitraire, si préjudiciables à la formation 
de la conscience chrétienne. Ce que le prélat demande, c'est 
un manuel pratique pour l'administration de la pénitence. 

11) Attribuable à un certain Emmo, qu'il faudrait 
situer au début du 9e siècle, la collection qui se trouve, 
par erreur, sous le nom d'Haymon d'Halberstadt t 853 
dans PL 118, 875-958, reproduisant l'édition parue à 
Cologne en 1531 chez Jean Praël, et qui porte le titre 
De parietate librorum siPe de amore coelestis patriae, est 
tout entière tirée des œuvres des Pères. Elle est répartie 
en trois livres dont, à la fin de son prologue, le compila
teur donne ainsi le sujet : « Primus namque continet 
libellus de qualitate coelestis patriae; secundus vero, 
quibus sanctis haec vita beata acquiratur operibus; 
tertius, de qualitate supplicii poenisque perpetuis ». 
Ils comptent respectivement 20, 67 et 46 chapitres. 
Le livre 3 commence par un court prologue où il est 
spécifié : « Tertius hic inchoat libellus qui ex sanctorum 
Patrum opusculis, largiente Domino, constat esse 
exceptus » {931d). 

L'éditeur a parsemé son texte d'indications succinctes sur 
les sources : Prosper (sans doute Julien Pomère), Grégoire 
le Grand, Bède, Jean Chrysostome, Augustin y sont souvent 
mentionnés. On y trouve encore nommés : Origène, Pélage, . 
Cassiodore, Isidore, Cyprien, Ambroise, Jérôme, Basile. 
Rarement le compilateur a lui-même mentionné ses sources. 
Sur cette collection voir A. Wilmart, Lettres de l'époque carolin
gienne, dans RePue bénédictine, t. 3~, 1922, p. 236-238, et DS, 
t. 1, col. 261-262. · 

Guillaume de Gellone (755-812) a demandé à plusieurs 
reprises à Emmo, selon que le lui rappelle celui-ci dans la 
lettre d'envoi de son florilège, • ut prata sacrarum Scriptu
rarum omni cum velocitate percurrerem et ex tibi his flosculos 
perpetuos ad animae tuae salutem proficuos ... perquirerem • 
(875a). Chercher les fleurs inflétrissables qui profitent au 
salut de l'âme, telle est l_a tâche d'Emmo. L'image, qu'évoque 
le terme de florilège, glisse déjà vers les allusions à la pharma
copée, à la préparation de ces remèdes spirituels, qui compose
ront par exemple le ITANAPION, hoc est arca medica d'un 
Jean Busée (infra, n. 27). 

12) Bien qu'il soit resté inédit, on peut signaler un 
florilège dont A. Wilmart a publié le prologue (Lettres .. , 
cité supra, p. 235-236) et dont le contenu est analysé 
et identifié (H.-M. Rochais, Le 'florilège anonyme pour 
Alagus. Manuscrit Reims 443, dans RePue bénédictine, 
t. 67, 1957, p. 141-150). Comme Ebbon, l'abbé Alagus 
regrette que la cura paswrali.s ne lui laisse pas le temps 
de « magnorum paginas voluminum legendo revolvere 
neque ea quae prolixius dicta sunt, ut oportebat, sedulo 
perscrutari ». Aussi le compilateur, pour satisfaire à un 
ordre réitéré, saepius imperasti, décide-t-il « de recueil
lir un bref livret de choses utiles qui, par ses dimensioI\S, 
ne provoque pas l'accablement du lecteur et ne soit pas 
tr-0p lourd à porter». Le florilège, dont le plan, fort bien 
conçu, révèle un esprit clair et méthodique, est divisé 

en quatre livres : 1. des devoirs d'état d'un abbé, en 
12 chapitres; 2. vertus pratiques chrétiennes, en 20 cha
pitres; 3. obstacles à la vie chrétienne, en 18 chapitres; 
4. perfection et fins dernières en 20 chapitres. Il est 
entièrement constitué d'extraits d'Isidore de Séville 
et de Grégoire le Grand; les sentences de ce dernier ont 
toutes été tirées du recueil de Taion de Saragosse. 

13) De Smaragde, abbé de Saint-Mihiel, dont toute 
l'œuvre spirituelle est postérieure à 817, le Diadema 
monachorum est un recueil de sentences des Pères que 
l'abbé composa pour ses moines.· La Via regia est un 
abrégé de ce livre et en adapte la doctrine à l'usage 
d'un prince laïc. Édition PL 102, 593-690, pour le Dia
dema, reprise de Marguerin de la Bigne, Maxima biblio
theca Patrum, t.16, Lyon, 1677, p.1305-1342; et PL 102, 
933-970 pour la Via. Une traduction française des 
deux ouvrages, précédée d'une introduction de Jean 
Leclercq, parut à La Pierre-qui-vire en 1949. 

Le premier traité compte 100 chapitres, le second 32. 
L'un et l'autre ont leur préface; mais le texte de la 
seconde doit être confronté aux recensions qu'en ont 
données successivement Michel Denis, repris dans 
MGH Epi.stvlae, t. 4, 1895, p. 533, et D. de Bruyne dans 
RePue bénédictine, t. 36, 1924, p. 15. 

Voici les premiers et derniers chapitres du Diadema : 1. De 
oratione. 2. De disciplina psallendi. 3. De lectione ... 98. Quid 
signifi,cet : Egredere de terra. 99. De martyrio quod in pace 
Ecclesiae fi,t. 100. De duobus altaribus in homine quorum alterum 
incorpore est et alterum in corde. - De la Via; 1. De dilectione 
Dei et proximi. 2. De obserPandis mandatis Domini. 3. De 
timore ... 30. Prohibendum ne captiPitas fi,at. 31. De praesidïo• 
Domini requirendo. 32. De oratione. 

Pour le premier traité, l'éditeur a noté, en cours de texte, 
quelques références aux sources qui s'ajoutent aux indications 
trop rares de l'auteur. 

14) Pascqse Radbert, abbé de Corbie, composa avant 
856 pour la formation des novices de l'abbaye de 
Corvey, un De fide, spe et caritate libri tres. Chacun de 
ces livres est précédé d'un prologue, et compte respecti
vement 15, 7 et 14 chapitres. L'un des derniers biographes 
de Pascase (H. Peltier, Pascase Radbert, abbé de Corbie, 
Amiens, 1938) nous dit bien (p. 116), à propos de cet 
ouvrage, qu'il est (< tout farci de citations patristiques, 
d'ailleurs non indiquées », mais quand, par la suite, il 
vient à étudier Pascase « à l'école des Pères• (p.132 svv), 
il ne mentionne pas une fois le traité, dont l'éditeur 
n'a pas, non plus, marqué les sources~ Le sujet est 
d'ailleurs plus théologique que proprement spirituel, 
comme on pouvait l'attendre d'un homme dont H. Pel
tier avoue : • On ne reprochera jamais à Radbert d'être 
un compilateur», lui qui, toutefois, • pratiquera, et stric
tement, pour se défendre, le système des « chaines » 
de témoignages» (p.132)~ En fait, ni dans ses prologues, 
ni dans ses trois livres, Pascase ne fait allusion à des 
emprunts, sinon ceux, très nombreux il est vrai,· qu'il 
fait à !'Écriture. Cependant, le but poursuivi, qui est 
d'éclairer un maître des novices, fera prendre ce traité 
en considération. - PL 120, 1387-1490, reproduit 
l'édition d'E. Martène et U. Durand, Amplis&ima col
lectio, t. 9, Paris, 1733, col. 471-578. 

15) Othlon de Ratisbonne t 1072 avoue, dans le pro
logue à son Liber proPerbiorum, l'admiration qu'a sus
citée en lui la lecture des· proverbes alphabétiques de 
Sénèque. Il a conçu le dessein de faire quelque chose 
de semblable, « colligend9 scilicet tara ex saecularibus 
quam ex sacris litterj.s, tum etiam ex nostris proverbia 
aliqua ad aedificationem fidelium congrua ». Et il 
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l'adresse spécialement aux jeunes lecteurs : parvuli 
scolastici. L'ordre alphabétique adopté a moins pour 
but de faciliter l'utilisation que de favoriser la mémo
risation. Édition PL H6, 299-338; mieux dans 
G. C. Korfmacher, Othloh Libellus proverbiorum, Chi
cago, 1936, qui donne les sources. 

16) Jean de Fécamp t 1078 conçoit un florilège de 
textes patristiques, qu'il enrichit de formules scriptu
raires et liturgiques, et dont il fait une longue et substan
tielle prière, en lui donnant le ton d'une invocation, 
d'une confession. Les deux tiers environ de la pre
mière partie de la Confessio theologica sont faits 
d'emprunts à la Bible, à Augustin, Grégoire le Grand, 
Alcuin, Jérôme, Ambroise, Boèce, Isidore, Pomère; 
le reste est plein de réminiscences. Édition dans 
J. Leclercq et J.-P. Bonnes, Un maître de la vie spiri
tuelle au x1e siècle. Jean de Fécamp, op. cit., p. 110 svv. 

Exemple d'un type de florilèges spirituels caractérisés 
par la forme de« prière» que leur ont conférée les compi
lateurs, et annonçant la floraison littéraire des rapiaria. 

17) Le Floretus ou Liber Floreti attribué à Jean de 
Garlande (t après 1081), et que Gerson a commenté 
(Histoire littéraire de la France, 2e éd., t. 8, Paris, 1868, 
p. 91-95; Hain, n. 7183), est un écrit, dit Hurter (Nomen
dator, t. 1, 3e éd., 1903, col. 1092), «in quo flores col
ligit ex aliis auctoribus quos legerat, dé fide, moribus 
et disciplina ecclesiastica ». Il a été édité à plusieurs 
reprises de H94 à 1520 (Limoges, Lyon, etc). 

Il est divisé en 6 livres : 1. dogme; 2. commande
ments; 3. pèchés à éviter; 4. sacrements; 5. vertus; 
6; fins dernières. A l'aube du 12e siècle, qui va voir naître 
les premières grandes « Sommes de sentences », on n'est 
pas surpris de voir un florilège prendre les proportions 
d'une véritable encyclopédie théologique. 

18) Parmi les œuvres faussement attribuées à saint 
Bonaventure, se trouve un Amatorium, qui est une compi
lation de textes tirés d'Augustin, Anselme, Bernard et 
surtout Hugues de Saint-Victor. Il est probablement du 
début du 13e siècle. On y trouve aussi du Léon le Grand, 
du Grégoire le Grand et du Guerric d'lgny. L'auteur 
dit, dans son prologue, que son but a été « quasdam 
sanctorum auctoritates sub continuatione ordinare ... 
quae animum legentis vel audientis ad amorem sui 
Conditoris efficacius debeant inclinare ». 

Le recueil commence par ces mots, qui rappellent un passage 
de la Règle de saint Benoît:• Ad te sermo meus dirigitur, quis
quis primae conditionis tuae dignitatem ignorans... • Les 
citations sont implicites; mais l'auteur, et après lui l'éditeur, 
ont indiqué en marge les sources (S. Bonaventurae opera omnia, 
éd. A.-C. Peltier, t. 12, Paris, 1868, p. 38-66; cf DS, t. 1, 
col. 18~7). 

19) Jean de Galles of m (t vers 1300) est l'auteur 
de plusieurs compilations (voir P. Féret, La faculté 
de théologie de Paris et ses docteurs. Moyen dge, t. 2, 
Paris, 1895, p. 371-379), notamment du Communilo
quium, • recueil de leçons et d'exemples appropriés à 
toutes les conditions sociales », qui se trouve sous diffé
rents titres : Summa de regîmine vitae, Summa colla
tionum, Margarita doctorum (1 e éd., Bruxelles, 1472). 
Il est également le compilateur d'un Ordinarium -vitae 
religiosae divisé en trois parties : Diaetarium, Loca
rium, ltinerarium. 

Fortement influencé par le Policraticus de Jean de Salisbury, 
Jean de Galles se propose, dit B. Hauréau (Histoire littéraire 
de la France, 2• éd., t. 25, Paris, 1869, p. 199), • d'instruire les 
jeunes prédicateurs qui doivent discourir en chaire sur les 
vertus et les vices •· Dans le prologue de la Summa collectionum 

et ailleurs, il le dit expressément. • C'est pourquoi, continue 
Hauréau, dans l'intention de venir en aide aux jeunes gens 
qui manquent de livres, il a copié un grand nombre d'ouvrages 
et distribué en bon ordre les passages qu'ils pourront déve
lopper•· Dans son Ordinarium, il cite Cicéron, Sénèque, Virgile, 
Juvénal, Lucain, Ovide, aussi bien que Jean Chrysostome et 
Bernard; de cet éclectisme, il avait prévenu son lecteur : 
• Ideo ad exhortationem juvenum religiosorum... collectae 
sunt auctoritates sanctorum et aliorum sapientum in hac rudi 
collatiuncula •· Première édition, Venise, 1496. 

Dans le prooemium de son Tractatus de paenitentia 
et ejus partibus (Mayence, 1673), il rappelle que plusieurs 
auteurs ont déjà traité le sujet, et il ajoute : « Nihilo
minus aliqua breviter ex dictis praedictorum sanc
torum propter juniores praedicatores colligentur, 
ut ea in promptu habeant »; il cite Augustin, Grégoire le 
Grand, Isidore, Cassiodore, les Vitae Patrum, Jean Chry
sostome, Hugues de Saint-Victor, etc. 

Il se dispute avec Jean Peckham (vers 1240-1292) o f m, 
archevêque de Cantorbéry, Pierre Lacepierre (ou de la Sepyera, 
ou de Limoges), t 1306, Raymond Jordan t 1399, abbé de 
Selly-sur-Cher, l'attribution d'un De oculo morali, qui est 
également une compilation ascétique et morale (Venise, 1496). 
Cf P. Glorieux, Répertoire des maîtres en théologie de Paris 
au xm• siècle, t. 1, Paris, 1933, p. 364-365 (Pierre de Limoges); 
t. 2, p. 1H-118 (Jean de Galles). 

20) Thoinas de Palrnerstown t 1269, connu également 
sous le nom de Thomas Hibernicus ou d'Irlande, ter
mina le Manipulus florum de Jean de Galles, recueil 
de textes de Pères grecs et latins souvent réimprimé, 
parfois sous le titre de Flores doctorum insignium. Il 
compila aussi des Flores bibliorum, Paris, 1556. Le 
Manipulus ·florum a connu un succès exc_eptionnel. La 
première édition parut à Plaisance en 1483 (P. Glorieux, 
Répertoire .. , t. 2, p. 118). 

Sa dernière édition est sans doute celle de Paris, 1887, au 
début de laquelle la liste des auteurs cités comprend 56 noms : 
l'égyptien Rabbi Moses, Avicenne, 7 théologiens grecs, 
36 théologiens latins (y compris saint Éphrem), 11 auteurs de 
l'antiquité gréco0romaine. Le ·recueil est disposé par ordre 
alphabétique des sujets : Abstinentia. Abusio. Acceptio perso
narum ... Voluptas. Votum. Zelus. 

A propos de l'édition du Manipulus ·florum, J.-M. Bécel, 
évêque de Vannes, écrivait à l'é"dit!lur le 23 mars 1887 : • Vous 
aurez rendu service aux prêtres qui, pour donner plus d'autos 
rité à leur enseignement, doivent recourir aux sources vives 
de la Tradition comme à celles de !'Écriture sainte •· Le 
« Bibliopola » de l'édition de Paris, 1654, insistait, lui, sur l'uti
lité personnelle qu'y trouverait le lecteur : • Anthologiam 
habes ... vel. .. thesaurum ex· quo tibi est integrum et cultuni 
ingenii, morum elegantiam, et vitae integritatem ac digni
tatem colligere et eruere •· L'éditeur de Paris, 1887, résumait 
les deux points de vue en soulignant la triple utilité du Mani
pu/us : « Praedicatoribus praestabit margaritas Patrum quibus 
ditabitur et !ulcietur doctrina; lectori, selectas collationes de 
quocumque argumento; scriptori, sententias gravissimas anti
quorum quibus stylum qrnabit •· 

C'est un beau spécimen de florilèges encyclopédiques, 
puisqu'il traite l'ensemble du dogme et de la morale, 
qu'on y trouve des chapitres comme : Electio, Excom
municatio, Restitutio, qui relèvent du droit et d'autres 
comme Joseph, Maria, qui sont de l'hagiographie. 

21) Le franciscain Guibert de Tournai t 128'1 semble 
bien l'auteur d'un traité souvent attribué à saint Bona
venture ei intitulé Pharetra (S. Bona11enturae opera 
omnia, éd. A.-C. Peltier, t. 7, Paris, 1866, p. 3-231; 
voir Éphrem Longpré, éditeur du Tractatus de pace 
auctore Fr. Gilberto de Tornaco, Quaracchi, 1925, 
p. xx1v-xxvm; DS, t. 1, col. 1853). Dans le prologue, 
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le compilateur explique son but : « ut quae ad medita
tionem, praedicatione_m, disputàtionem ibidem essent 
utilia levius reperirentur »; son plan : cc Distinxi autem 
opusculum istud per quatuor libros, ut dicatur liber 
primus, de personarum varietate; secundus, de princi
palium vitiorum et virtutum multiplicitate; tertius, 
de periculis; quartus, de gratiosis ». 

Chacun de ces quatre livres est divisé en 50 chapitres. Le 
titre est tel parce que « sicut in pharetra jacula reponuntur, 
quibus hostis hostem ferit, vulnerat et dejicit, sic et hae variae 
auctoritates fide dignorum, quas si manu operationis tenemus, 
hostem antiquum dejiciemus ». L'autel)r donne la liste des 
auteurs et des œuvres dans lesquels il a puisé. Dans le texte, 
les citations sont explicites, complétées en note par l'éditeur. 
Le recueil commence par.ces mots du chapitre De Deo: « Gre
gorius in Moralibus : Deus ipse manet intra omnia, ipse est 
extra omnia, ipse supra omnia, ipse infra omnia ... » 

22) Un anonyme du début du 14e siècle serait le 
compilateur de la 4e partie du Speculum de Vincent de 
Beauvais t 1264, qui traite de la morale. Il s'agit d'un 
texte composé de très larges extraits de la 2a 2ae de la 
Somme de saint Thomas d'Aquin et d'autres auteurs 
comme Pierre de Tarentaise, Étienne de Bourbon. 
La forme de cet ouvrage, et ses sources, porteraient à le 
ranger plutôt parmi les florilèges théologiques, dans 
lesquels la morale est étudiée selon les méthodes scolas
tiques. 

On touche ici les imprécisions du genre littéraire des flori
lèges. Car, bien qu'il soit fait d'extraits et qu'à ce titre il 
relève effectivement de ce genre, l'ampleur même de ces 
emprunts ferait l'en écarter et le ranger dans la catégorie des 
abrégés. S'il est pourtant ici mentionné, c'est qu'en dépit de 
sa forme, il traite de réalités spirituelles qui dép_assent le cadre 

-normal d'un ·traité Dt ethica. Première édition du Speculum, 
Strasbourg, 1473-1476. Cf DTC, t. 15, 1950, col. 3028-3029. 

23) R. p_ Joannis Faii, Manipulus· exemplorum, 
virtutum, vitiorumque ( alphabeti) serie digestus ... opera 
et studio D. Maximiliani Thieulaine, Mayence, 1614. 
Abbas. Absolutio. Abstinentia ... Vulpes. Vultus. Vxor. 

Dans sa préface, Jean du Fay ou Jean de Saint
Amand o s b, abbé de Saint-Bavon à Gand, t 1394, 
rapporte la parole de saint Grégoire le Grand : cc On 
enflamme les cœurs du désir de la patrie céleste plus par 
des ex_emples que par des paroles », et il ajoute : cc Ea 
propter, ut ab his, quorum interest, praedicationibus 
et doctrinis, alios ad virtutes inducere et a malo retrahere 
absque taediosa librorum multitudine magis prae mani
bus habeantur, de libris infra nominatis .. , nobiliora, 
prout mihi videbatur, exempla recitando collegi et in 
uri.um redègi Manipulum ». 

24) F. Jacobus Magnus (t vers 1422), ermite deSaint
Augustin, Sophologium, seu opus de in<juisiiione diPinae 
Sapieniiae, diPisum in aecem libros, cujus scopus est 
legentes inducerè ad amorem sapieniiae, Cologne, 1474. 
Voir A. Combes, Jacques Legrand, Alfred Coville et le 
« Sophologium ,i, dans Augustiniana, t. 7, 1957, p. 327-
348, 493s514; t. 8, 1958, p.129-163. . 

25) F. Ludovicus Granatensis, SylPa locorum com
munium omnibus diPini verbi concionatoribus... in qua 
tum Peterum Ecclesiae Patrum, tum Philosophorum, Ora
wrum et Poëtarum, egregia dicta, aureaeque sententiae 
cuilibet sermonis instituto aptissimae copiose leguntur, 
Lyon, 1582. Divisé en trois classes, ce recueil de Louis de 
Grenade op (1504-1588) traite dans la première de Dieu, 
dans la deuxième des vertus et des vices, dans la troi
sième des béatitudes et des dons, des sacrements et des 
fins dernières. · 

La genèse des florilèges est bien décrite ·par l'auteur dans sa 
dédicace : « Tout ce qui, dans cette double lecture (celle de la 
Bible et celle des Pères), se rencontrait de notable, je ie consi
gnais en des notes écrites que je reclassais ensuite selon l'ordre 
des lieux communs pour les trouver plus facilement en cas de 
besoin•· Plus loin, il ajoute:« Donc, dans ce jardin (viridario), 
on pourra se promener et cueillir des fleurs pour en orner et 
enrichir ses sermons. Et non seulement les prédicateurs, mais 
encore tous ceux qui veulent vivre pieusement dans le Christ 
prendront dans cet ouvrage les sentences nombreuses et graves 
des saints Pères. Elles vont surtout à former une vie droite et 
à ranger les mœurs, à condition de les lire avec l'intention de 
faire effort pour remarquer non seulement ce qui peut être 
utile aux autres mais aussi à soi-même ». 

26) Parmi les œuvres (Opera. omnia, Anvers, 1632) 
de Louis de Blois (1506-1566), abbé de Liessies, se trouve 
une Psychagogia siPe animae recreatio libris rv distincta, 
collecta ex variis tractatibus D. Aurelii Augustini et 
Gregorii Magni Papae .. , p. 1.01-198. Dans- sa praefa
tiuncula, il s'adresse à ceux qui gémissent sous le poids. 
de leur corruption, et il assure « ingentem consolationis 
thesaurum hic invenient. Hic inquam mire recreabitur 
spiritus illorum qui ad ipsam ultra-mundanam civi
tatem die ac nocte suspirant ». Chacun des 4 livres est 
divisé en 20 chapitres; les 3 premiers livres sont exclusi
vement formés d'extraits d'Augustin, dont les références 
sont données en tête de chaque chapitre. C'est I'In psal
mos qui est le plus fréquemment cité. Le livre 4 est tiré 
uniquement de Grégoire le Grand, surtout. des Moralia. 
Suit un Appendix ex Ruperto et aliis selecta (p. 199-208), 
dans lequel sont cités, outre Rupert de Deutz, Philon àe 
Chypre ou de Carpasie (vers 400; cf DS, t. 2, col. 96-97), 
Laurent Justinien. L'ensemble du recueil traite de 
summo summe amabili dono, quod est Deus, et de amore ac 
statu patriae caelestis (praefatiuncula). - La troisième 
partie du Sacellum animae fidelis (1558) du même auteur 
porte en sous-titre : « Dicta quorumdam Patrum vere 
aurea ex quorum diligenti lectione anima humilis inef
fabilem utilitatem consequetur ». 23 chapitres où Tauler 
et Ruysbroeck sont largement mis à contribution (p. 2 61-
284). Cf DS, t. 1, col. 1730-1738. 

27) Joannes Busaeus, IIANAPION, hoc est arca 
medica variis diPinae Scripturae priscorumque Patrum 
antidotis adPersus animi morbos instructa et in gratiam 
conf essariorum, concionatorum, et religiosae Pitae cul
torum edita, Mayence, 1608; Lyon, 1609. - Acedia. 
Adulatio. Ambitio... Voluptas carnalis. Voti Piolatio. 
Vsura. 

Viridarium christianarum virtutum ex sacrosanctae 
Scripturae sanctorumque Patrum sententiis quasi lectis
simis stirpibus constructum et in gratiam concionatorum 
et religiosae Pitae cultorum editum, Mayence, 1610. -
Abnegatio sui. A-{Jabilitas. Amicitia ... Veritas. Virtus. 
Zelus; 

Le thème de l'abeille, lié à l'image des fleurs qui corne 
posent le florilège, est repris par Jean Busée (Buys s j, 
1547a1611) : « Non exiguum operae pretium me factu
rum sum arbitratus, si per otium litterarium ·quo ... satis 
abundabam, apiculae instar ex limpidis divini verbi 
sanctorumque Patrum fontibus aliquem remediorum 
ad versus animi morbos succum delibarem » (lettre dédi
cace du Panarion). Son intention est de donner à tous 
les pères spirituels, les curés, les prédicateurs qui -ont 
charge de délivrer les autres des vices et de les exhor
ter en public ou en privé à la vertu, « aliguid quod 
industriam eorum exacuat » (préface). Cf DS, t. -1, 
col. 1984-1985. 

28) · Matthaeus Tympius, Triumphus seu admiranda 
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praemia christianarum virtutum per locos communes 
ordine alphabetico disposita ... in gratiam concionatorum, 
ludimagistrorum, atque adeo universi exercitus MinerPae 
studio, Mu!}ster, 1611. 

Matthieu Tympe, théologien allemand (t vers 1615; cf 
Allgemeine Deutsche Bibliographie, t. 39, Leipzig, 1895, p. 53-
55), ,fait également allusion au travail de l'abeille; dans sa 
Dedicatio, il écrit : « Cette énergie des exemples m'a poussé, 
à l'instar de l'abeille industrieuse ( qui recueille des fleurs les 
plus variées les rayons de son miel), à lire et relire les écrivains 
les plus florissants (fiorentissimos) et à ramasser (conportarem) 
dans ce·• Triumphus •, c'est-à-dire dans ce rucher (apiarium), 
les exemples de vertus chrétiennes, comme des rayons de miel 
dispo'sés selon les lieux communs •. 

29) Didacus Lopez de Messa, -Mensa spiritualium 
ciborum tum e sacra Scriptura, tum e sanctorum Patrzim 
interpretatione selectorum pro çerbi diçini conciona
toribus .. , Lyon, 1614. - Abstinentia. Adolescentia. 
Adulatio; .. Voluntas. Zelotypia. Zelus animarum. 

Jacques Lopez de Messas j (1544-1615), missionnaire 
au Mexique, dans son épître dédicatoire, explique qu'il 
a en vue l'utilité des missionnaires, lesquels ne peuvent 
se charger de quantité de livres quand ils partent en 
mission, alors que pourtant ils ont à faire face aux 
besoins les plus divers. Il les charge toutefois d'un gros 
in-folio de 947 pages! (cf Sommervogel-, t. 4, 1893, 
col. 1960-1961 ). 

30) Joannes Dadraeus, Loci communes similium et 
dissimilium ex omni propemodum antiquitate tam sacra 
quam prophana collectorum quibus docendi ratio perf a
cilis, dicendi çero copia longe uberrima, Theologiae, 
caeterarumque artium, studiosis omnibus àccessura est, 
Paris, 1577. -Abstinentia. Adamùs et Er,a. A_dmonitio ... 
Vsura, V sus et abusus rerum. Vxor. J:ean Dadré t 1617, 
est un docteur en Sorbonne (cf H urter, 3e éd., t. 3, 1907, 
col. 521 ; P. Féret, La faculté de théologie... Époque 
moderne, t. 2, Paris, 1901, p. 207-211)., 

31) Emmanuel Barreto, Flosculi_ ex çeteris ac nooi 
Testamenti, , sanctorum Doctorum et insignium Philo
sophorum fioribus selecti, Nangasaki, 1610. Emmanuel 
Barreto (1564-1620), portugais, est un jésuite mission
naire (cf Sommervogel, t. 1, 1890, col. 922-923; Rivière, 
Additions, col. 359). 

32) 'Laurentius Beyerlinck, Apophthegmata christia
norum, Anvers, 1608. - Abstinentia. Abusus rerum. 
Accusatio sui ... Vulgus. Vxor morosa. Zelus erga Deum 
et Ecclesiam. 

Laurent Beyerlinck t 1627, • théologien et chanoine 
d'Anvers •, dédare dans son « ad lectorem • : « La-Taison de 
cette entreprise fut le constant souci que j'ai de cèux qui 
s'adonnent aux lettres. J'ai estimé ne, pouvoir rien faire pour 
eux d'aussi utile et agréable que d'employer, après mes autres 
charges, les heures qui me sont données pour un honnête 
loisir à tourner et retourner les pages de plusieurs écrivains 
et que de noter les sentences chrétiennes les plus illustres et 
les plus dignes de l'impression». Le loisir consacré à une lecture 
spirituelle peut ainsi être profitable à autrui. Cf Biographie 
nationale, t. 2, Bruxelles, 1868, col. 404-408. 

33) Franciscus Labata s j (1549-1631), Apparatus 
roncionatorum seu loci communes ad conciones ordine 
alphabetico, 3 vol., Lyon, 1615-1621; réédité et augmenté 
par Guillaume Stanyhurst s j (1601-1663) sous le titre: 
Thesaurus moralis ex lacis communibus et Apparatu 
concionum coaceroatus ... noPis commentationibus auctus 
et selectioribus SS. Patrum sententiis, profanorum aucto
rum monitis, ethicis characteribus, .moralibus pronuntia
tis locupletatus, 2 vol., Cologne, 1652. - Abstinentia. 

DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ. - T. V. 

Acceptio personarum. Accusatio . .,, V xor. V xorati. 
Zelus. 

34) Joseph Langius (1570-1630) publia un premier 
Florilegium rerum et materiarum selectarum .. ,. à 
Strasbourg, en :1598; les bibliographes s'accordent à 
dire que Lang ne fit que copier les compilateurs qui 
l'avaient précédé, entre autres Thomas Hibernicus, 
auteur des Flores doctorum. Lang agit de même dans 
sa Polyanthea nooa; Genève, 1600, qui deviendra bientôt 
Polyanthea norJÏssima. Comme Lang avait négligé 
d'indiquer ses sources, François Dubois, de Lille (Sylvius 
lnsulanus), obvia à ce défaut et fit· des additions et 
corrections -: Florilegii magni seu Polyantheae 'floribus 
noPissimis sparsae libri XXIII. Opus praeclarum, sua
oissimis celebriorum sententiarum oel Graecarum oel 
Latinarum fiosculis ex sacris et profànis auctoribus col
lectis refertum, Francfort, 1621. Voici les premiers et 
les derniers mots : A. Ab. Abbà. Abbas. Abi. Abdi
catio ... Zelus, Zodiacus. Zonae. Dans l'Epistola initiale, 
Dubois vante les mérites de son ouvrage : « Quo 
studiosus quilibet munitus, sive iiJ. Ecclesia, sive in 
curia vel in privatis colloquiis, solitariis meditationibus, 
epistolis ad familiares, aliisve scriptionibus, aliis sibique 
multum prodesse possit ». · · 

Sur Lang consulter~~ns Allgemeine Deutsche Bio- ' 
graphie, t. 17, Leipzig, 1883, p. 602-606, la notice de 
J. Franck, qui mentionne les éditions successives de 
ses florilèges, qui sont dans la tradition des recueils 
encyclopédiques de Stobée et des Adagia d'Érasme; 
cf Biographie nationale, t. 6, Bruxelles, 1878, col. 191-
195. 

35) J oannes Lopez op (1524-1632), Epitome sanctorum 
Patrum· per locos communes qui ad oirtutum et oitior"um 
tractationem ... pertinent ad sacras conciones .. , 4 vol., 
Rome, 1596; Venise, 1605. -Abstinentia. Adolescentia. 
Adulatores .. .' Vitae breoitas. Vita contemplativa. Voluntas 
propria. Jean Lopez, espagnol, fut évêque de Crotone 
en Calabre, puis de Mono poli. 

36) V.P. Robertus Cameracensis, Aurifodina uni11er
salis scientiàrùm dioinarum atque humanarum ex fon
tibus auteis sanctorum Patrum, conciliorurri, doctorum ..• 
per sententias plusquam octoginta millia ... ordine alpha
betico digestarum, religiosis et saecularibus, maximeque 
concionatoribus, oratoribus, jurisperitis, aliisque omnibus 
studiosis utilissimà, 2 vol., Paris, 1680. - Abbas. 
Abbatissa. Abnegatio. Absentia ... · Votum. Vulnus. 
Zelus-Zelotypia. C'est un des plus célèbres florilèges 
encyclopédiques; _ maintes fois· réédité, il demeure 
encore de consultation courante (dernière édition, 
Paris, Vivès, 4 vol., 1865-1866). 

Dans.son ad lectorem, Robert de Cambrai, capucin (2• moitié 
du 17• siècle, cf Lexicon capuccinum, Rome, 1951), déclare 
son intention : •. Primum Omnipotentis Dei honorem, laudem 
et gloriam, deinde animarum salutem, omniumque denique tam 
religiosoruin quam secularium profectum, ut causam praeci
puam extitisse ». Il faii ensuite un bref historique du genre 
(florilèges encyclopédiques), rappelant· quelques-uns de ses 
prédécesseurs;, Mais, dit-il, ils se sont copiés les uns les autres 
sans vérifier les sources; d'où, de multiples. erreurs qu'il a 
voulu corriger. Il donne son plan, puis, reprenant à son compte 
un • topos » habituel aux compilateurs, il ajoute : • Denique 
omne genus hominum cujusvis status atque conditionis esse 
possit, hic quidquid sibi prodesse vQluerit, statim commode 
et sine ulla difficultate inveniet •· 

37) Le cardinal Jean Bona (1609-1674), feuillant 
d'Italie, composa un florilège spirituel et recueil de 
traits édifiants sous le titre Hortus caelestium deliciarum 

15 
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(éd. M. Vattasso, Rome, 1918, coll. Studi .e Testi 32; 
cr DS, t. 1, col. 1762-1766). 

La Prae/atio ad lectorem en explique le titre : • Ce qu'est le 
très charmant retrait d'un jardin pour la joyeuse volupté du 
sens corporel, la lecture des divines Écritures en tient lieu 
pour refaire solidement l'âme. Là en effet les fleurs les plus 
brillantes ... se distinguent; ici les sentences spirituelles fécon
dent l'esprit des lecteurs de leur très sainte bienfaisance. 
Combien j'ai fait de progrès par la lecture .. , ce jardin mystique 
te le montrera, lui que, sous l'inspiration de Dieu, j'ai composé 
de la défloraison ·variée (ex omnigena defloratione) des saints 
Pères, des moralistes et des écrivains spirituels•· 

L'édition comporte tous les renseignements utiles sur les 
sources, et le sujet traité dans chaque sentence est signalé d'un 
mot en marge. Le recueil est divisé en neuf centuries. 

38) Jacobus Tyran s j {1626-16%), Alphabetum 
pastorale sir,e selecta concionum argumenta ex S. Scrip
tura, ex SS. PP., ex rationibus theologicis, et ex rebus in 
Bre1Jiario Rom. contentis, quae hic ordine alphabetico 
referuntur circa praecipua christianae doctrinae capita, 
pastoribus animarum, et missionariis, ad conciones et . 
catecheses utilissimum .. , 8 vol., Lyon, 1679. - Abne
gatio. Abraham. Abrenuntiatio ... Volzmtas Dei. Votum. 
Vsura. - Jacques Tyran précise son intention dans 
l'ad lectorem : « Unam spectamus hominum salutem, 
unum imperitae plebis emolumentum, non theologos 
edocere, sed christianorum animos excolere, ac divino 
incensos homines studio, quoad poterimus, in missio
nibus adjuvare ». L'exclusion des théologiens est d'au
tant plus étbnnante que le recueil est composé dans une 
forme assez scolastique. 

39) Andreas Spanner s j {1639-1694), Polyanthea 
sacra ex unir,ersae sacrae Scripturae ... testimoniis necnon 
e selectis Patrum, aliorumque authorum sententiis ... 
de r,irtutibus et vitiis pro concionibus eUormandis ador
nata .. , Augsbourg et Dillingen, 1702. Dans l'ad lectorem, 
il est dit : « Polyanthea sacra vocare placuit propterea 
quod opus hoc ex plurimis, iisque sacris sententiis, 
veluti totidem floribus, sit contextum, instar cujusdam 
florilegii ». Le livre s'ouvre par un« Syllabus sanctorum 
Patrum, Doctorum, aliorumque authorum... » : Pères 
ou docteurs de l'Église, auteurs spirituels ou théolo
giens, depuis l'antiquité jusqu'à l'époque du compila
teur. Cette Polyanthea est disposée selon l'ordre alpha
bétique : Acedia. Adulatio. Adulterium ... Uxor. Zelus 
animarum. Zelus honoris diPini. 

En 1704, il parut à Neisse (Silésie) 1 un Auctarium 
Polyantheorum Sacrorum ex manuscriptis R. P. Andreae 
Spanner .. , publié par Barthélemy Mayer s j. 

40) Scintillae divini amoris ex CJariis S. J. ascetis 
collectae et auctae a quodam ejusdem S. J. sacerdote, 
Cracovie, 1684. Ce continuateur est Jean Morawski 
(1633-1700). 

41) Abraham de Sainte-Claire, ermite de Saint-Augus
tin (1644-1709), Grammatica religiosa ... opus apprime 
religiosorum tyronum magistris ... non inutile, Salzbourg, 
1691. Il s'agit d'instructions en forme de sermons, 
qu'une table permet de répartir dans le cadre de l'année 
liturgique à raison d'un sermon par dimanche. Abraham 
de Sainte-Claire puise surtout dans les Vitae Patrum et 
les Actes des saints. C'est plutôt un recueil d'exempla. 
Par ailleurs, il est plus proche, par sa forme, des sermon
naires que des florilèges spirituels. C'est donc un autre 
témoin du caractère indécis du genre littéraire qui 
oblige à tenir toute classification pour insatisfaisante 
à rendre compte de tous les faits. Cf DS, t. 1, col. 111-
112. 

42) · Scintillae asceticae ad excitandum spiritus incen
dium ab uno S. J. sacerdote, Munich, 1703. 

43) Thesaurus Patrum floresque doctorum qui cum in 
theologia tum in philosophia olim claruerunt, 8 vol., 
Paris, 1823. 

II est utile de consulter Fr. Péreimès, Dictionnaire de biblio
graphie catholique, t. 2, Paris, Migne, 1859, aux mots : Flores, 
Floretus, Floriferiu.m, Florilegiu.m, Flos, Floscu.li, de même à 
Polyanthea et à Sententiae. 

2° Manuscrits. - Les florilèges de spiritua
lité restés inédits sont nombreux. L'inventaire n'en a 
pas été fait. Une liste provisoire des plus anciens d'entre 
eux est donnée aux pages 254-255 de l'article déjà cité : 
Contribution à l'histoire des florilèges... Il n'est pas 
utile de reproduire cette liste, ni même de chercher à la 
compléter; en effet, une suite de cotes de manuscrits 
ne servirait à rien sans une analyse du contenu de ces 
florilèges, et, par ailleurs, de telles analyses ne seraient 
guère de mise dans un article forcément succinct comme 
celui-ci. Toutefois, à titre d'exemples, vont être décrits 
brièvement quelques-uns d'entre eux, sans cepen
dant qu'il soit possible d'en indiquer ici les sources, 
quand pourtant leur identification serait indispensable à 
une étude sérieuse des florilèges. Ces indications som
maires contribueront à donner une idée de la variété de 
ces recueils. - Lorsqu'un ms provient d'une biblio
thèque municipale, la cotation suit, sans autre indica
tion, le nom de la ville. 

1) L'un des plus répandus est celui que l'on peut 
désigner par le no'm du signataire de son prologue : 
Albuinus. Il en a déjà été question, parce que ce pro
logue a été édité (PL 138, 185-186) et qu'il présente des 
ressemblances avec l'Admonitio, supra, col. HO (n. 4). 

En fait il existe deux rédactions de ce prologue. 
L'une selon laquelle Albuinus se dit ermite et s'adresse 
à« Hereberto Coloniensi episcopo », l'autre selon laquelle 
il se dit« presbyter » et s'adresse à« Arnaldo pariacensi » 
(ailleurs : parisiacensi). Voici quelques mss, parmi les 
plus anciens : 

Troyes 2247, fol. 13v-117v, 9•-10• s., de la collégiale Saint
Étienne de Troyes (• Arnaldo pariacensi canonico »). - Ivrea, 
B. Capitolare, 16(xxx), fol. 6-82, 10° s. (ad Arnonem). -
Bruges, Ville, 99, fol. Hb-44v, 11• s. (« Hereberto coloniensi 
episcopo »). - Grenoble 135 (catal. 265), fol. 94-134, 12• s. 
(• Arnaldo Parisiacensi canonico »). - Munich, lat. 2, fol. 115-
115v, daté de 1135 (ad Heribertum). - Munich, lat 16068, 
fol. 71-106v, 12• s., de Saint-Nicolas de Passau (ad Arnul!um). 
- Munich, lat. 7797, fol. 14-30, 12• s. (ad Heribertum). -
Toulouse 179; fol. 54-110, 12• s., de Moissac (Arnaldo Pari
siacensi). - Paris, Bibl. nat., lat. 2336, fol. 51.-69, 12• s., de 
Saint-Martin de Tournai (Arnaldo Parisiensi). 

Voici, d'après Troyes 2247, la suite des chapitres, 
avec l'incipit et le desinit de chacun d'eux : 

Lettre d'enr,oi, dont voici la suscription : Albuinus 
presbyter indignus non in facto portans nomen ere
mitae, sed tantummodo solo nomine Arnaldo, paria
censi canonico, et suo fidelissimo antiquo optat gloriam 
et pacem sempiternam. 

0 dulcissime pater ex quo tempore promerui gloriam 
vestrae misericordiae ... .:._ ... ut vos quicumque hune 
libellum legeretis pro me peccatore aliquando oretis. 
Valete. (Suivent les capitula). 

Prologue. Scio vere multum esse beatum qui se solummodo 
salvat ... - ... ubi multi sancti requiescunt. 

De caritate. Cum igitur de plurimis virtutibus te desiderem 
admonere ... - ... benigna est praestando omnia bona. 
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De hùmilitate. Certissime vero convenit credere quod ... - ... et 
quanto despectior, tanto pretiosior ante oculos suos. 

De oboedientia. Et quia de caritate et humilitate dictum est, 
volo ut attendas ... - ... oboedientia caelos aperiens hominem de 
terra elevat. 

De continentia. Nunc post doctrinam trium virtutum, volo 
ut... - ... et lacrimae quas pro peccatis debemus fundere. 

De silentio. Post continentiam vero volo ut habeas silen
tium •.. - ... ne per se incipiat quod postea paeniteat. 

De abstinentia. Debet namque corpus affiigi per abstinen
tiam ... - ... quam per totum diem ieiunare et in crastinum 
comedere multum. 

De compunctione. Et quia compunctio in omni tempore est 
necessaria ... - ... nichil enim prodest illi qui mundus est in 
corpore qui pollutus in mente. 

De oratione. Et quia scis modum compunctionis audi virtutem 
orandi... - ... ita orationes cum ieiuniis purgent homines a 
peccatis. 

De pugna viiiorum contra virtutes. Quia modo instructus est 
de multis virtutibus ... - ... sed unumquemque iudicat de 
suo fine. 

De studio legendi. Tune sequitur admonitio de studio le
gendi... - ... qui fortiter superabit amara in terris. 

De diversa admonitione. Admonitio valde necessaria quomodo 
omnes adversitates huius mundi sulîerre debemus ... - ... cum 
viderit hominem puro corde paenitentiam facere. 

De indulgentia. Non potest peccator a Deo sperare miseri
cordiam ... - ... tanto vilidr erit ante Deum. 

De avaritia. Tu avare quicumque es si diligis aurum ... - ... et 
qui congregat munera non videbit lumen aeternum. 

De misericordia. Sciendum est enim esse dulcissimum bonum 
pietatis ... - ... cuius vita adhuc est implicata in terrenis cupi
ditatibus. 

De ieiu,iio. Perfectum est ieiunium ubi simul est oratio 
... - ... ieiunium exstinguit cogitationes malas et omnia 
impedimenta diaboli. 

De confessione. Admonet nos Deus concurrere ad medica
menta confessionis ... - ... si celat vitium parvum erit de die in 
diem maximum. 

De recto iudicio. Omnes qui recte iudicant a Domino non 
iudicabuntur ... - ... vigilia sancta occidit cogitationes pessimas. 

De remissione monachi. Quidam vir sanctus affirmabat dicens 
quia virtutem Dei... - ... diabolus nunquam inveniret locum 
ut nobis nocere possit. Cf Jean Leclercq, Analecta monastica 2, 
coll. Studia anselmiana 31, 1953, p. 137. 

De honore parentum. Honora patrem et ma:trem ut super
veniat ... - ... ne ad sepulturam eorum debemus venire. 

De diversa admonitione. Hic introducuntur personae duorum 
deflentis hominis et admonentis rationis ... - ... vide ne dein
ceps contemnas vivendo quod audisti multis modis monendo. 

Trac[ta]tum de sanctis martyribus. Si volumus timere Deum in 
tranquillitate ... - ... de quibus nos redimat ipse qui vivit et 
regnat in saecula saeculorum. (Attribué à saint Grégoire le 
Grand dans les capitula). 

De admonitione ad populwn. Rogo vos, fratres carissimi, 
quotiens ad ecclesiam Dei convenitis longe a vobis ... - .. .ita 
et vos fratres facite et si me despicitis, tamen retinete quae 
audistis. 

De timore Domini. Principium nostrae salutis timor Do
mini .•. - ... ut puriores ante tribunal iudicis venire possimus. 

Suivent des exemples tirés des Vies des Pères : les deux· 
premiers sont anonymes et ont trait à l'esprit de fornication. 
L'abbé Moyse tenté par le même esprit. Autre exemple d'un 
ermite anonyme. De duobus monachis qui vont vendre le fruit 
de leur travail à la ville. Item de alio également tenté de forni• 
cation. Interrogation sur la pauvreté. 

De terreno timore. Si terrenos principes timemus, ursos et 
leones ... - .. .inquinamentum spiritus est esse cum illis qui de 
fide male sentiunt. 

De clericis. De presbyteris et diaconibus est nobis dicendum 
si depraehensi fuerint publice in periurio... - ... illos enim 
exspectat gloria qui fortiter pugnant ·contra luxuriosa certa
mina. 

De octo vitiis principalibus. Octo sunt principalia vitiacrimina 

quae nocent humanum genus ... - ... quae possint firmissime 
altitudinem perfecti operis sustinere. 

Item de superioribus nominatis. Igitur admonendus est 
unusquisque fidelis christianus ut de illis octo ... - ... et sic 
habebit citissimam victoriam in omnibus aliis. 

Suit: Vita sanctae Eufrasiae. De Abrahamservo Dei, heremita 
et reclusus. De visione episcopi. De alio Iaborans in oratione et 
ieiunio. De Grisorio. Item de alio, servulus nomine. Dives quidam 
fuit qui studiosus multum erat in suscipiendis peregrinis. Iterum 
erat quaedam mulier quae voluntarie distribuebat in peregrinis. 
Aemilianus dives in peccato carnis. Stephanus dimiserat bona. 
Le prisonnier qui fait dire des messes pour sa femme qu'il 
croyait morte. Episcopus Cassianus qui offrait le sacrifice 
presque tous les jours. Les trois sœurs Tarsilla, Gordiana et 
Aemiliana. Le pénitent rejoint par son frère qui vient causa 
carnalis honoris parce qu'il a été percussus in inguine. De 
martyrio monacho qui rencontre un lépreux. La moniale 
Romula qui entend les anges psalmodier. 

De timore electorum. Certe electi Dei nihil eis nocet ... - ... si in 
eis aliquid peccati constat. 

De timore mortis. Omnis homo timet mortem carnis, mortem 
animae pauci... - ... ad illos possimus properare sine ulla 
intermissione per eum qui vivit et regnat. 

De die mortis. Cum bora mortis occurrerit, tune debet nos 
adiuvare continua oratio plurimorum fratrum ... - ... qui mali 
sunt tamen illis nocent. 

De paradiso. Unus paradisus terrenis est ubj exstitit vita 
corporaliter plurimorum hominum... - ... sed tantum pro
phetae qui demonstrabant ea quae Dominus eis manifestabat, 

De die iudicii. Nullus hominum scit tempus iudicii nec 
diem ... - ... sed dolor assiduus eum occidit et affiigit apud 
inferos. 

De duobus ordinibus. Duo ordines sunt hominum electorum 
et malorum et in quatuor dividuntur ... - ... ad visionem et 
ad cognitionem suae deitatis ubi aequalis manet cum Patre et 
Spiritu sancto in s. s. amen. 

De antichristo quomodo nasci debeat et ubi, emprunté à Adam 
de Moutier-en-Der (930-992), édité PL 101, 1291-1298, et par 
E. Sackur, Sibyllinische Texte und Forschungen, Halle, 1898, 
p. 104-113. 

Les douze premiers titres de ce florilège corres
pondent exactement, pa.r leur sujet comme par leur 
ordonnance, aux quinze chapitres qui font toute la 
matière de l'Admonitio éditée par Pez et par Anspach 
(cf plus haut, n. 4). Le compilateur cite rarement ses 
sources; en fait, il emprunte la majeure partie de son 
anthologie aux Vitae Patrum. Nombre de!! sentences 
qu'il recueille se retrouvent dans le Livre d'étincelles 
de Defensor de Ligugé. S'il en était besoin, cela confir
merait que les collecteurs de "flores souvent se sont 
transmis l'un à l'autre le même matériel déjà élaboré, 
et qu'il y aurait erreur à supposer qu'ils aient tous lu 
dans le texte les ouvrages auxquels ils empruntent. 

2) Un autre florilège, anonyme celui-là, qui se ,.ren
contre fréquemment dans les manuscrits ne peut 'être 
désigné que par son incipit : Dei omnipotentis Filius. 
inter cetera sacrae locutionis suae verba suis loquens 
discipulis ait : Primum quaerite regnum Dei ... 

Suivent, sans ordre apparent, des sentences morales, 
généralement brèves, dont .chacune est précédée du 
nom de l'auteur auquel elle est attribuée. Sont ainsi 
nommés : Isidore, Bède, Sextus, Sénèque, Grégoire, 
Augustin, Jérôme, Laurent (de Novare), Jean (?), 
Maxime, Prosper, Césaire, Cassiodore, Basile, Célestin 
pape, Hilaire, Cyprien, et quelques auteurs bibliques. 

Voici quelques manuscrits des:12• et 13° siècles de ce flori
lège : Cambrai 809 (717), fol. 84-88v, 12• s., du Saint-Sépulcre 
de Cambrai. - Cambridge, St. ·John's College, 42 (B. 20), 
fol. 81-91, 12• s. - Bordeaux 281, fol. 8-19v, 12•-13• s. -
Dijon 108 (77), fol. 148-169v, 13° s., de Cîteaux. - Douai 749, 
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fol. 62-66v, 13• s., de ;Marchiennes O.S.B. - Londres, B.M., 
Harley 3021, fol. 25-49v, 12• s., d'Espagne. - Munich, lat. 
5515, fol. 157-165v; 12•-13• s., de Diessen (Chanoinesses régu
lières de S. Augustin), sous le titre de Scintillarius,incomplet. 
- Paris, Arsenal, 266 (498 T.L.), fol. 252v-265v, 13• s., des 
Chanoines réguliers du Val-Saint-Martin de Louvain (15• s.). -
Arsenal, 394 (584A T.L.), fol. H0-154v, 13• s. - Paris, Bibl. 
nat., lat. 2145, fol. 140-160, 13• s., de Saint-Martin de Tournai. 
- Rome, Vatican Reg. lat. 58, foi. 56v-68, 12• s. (voir A. Wil
mart, Codices Reginenses latini, t. 1, Cité du Vatican, 1937, 
p. 127-128). - Troyes 862, fol. 132-146v, 13• s., de Clairvaux, 
sous le titre de Liber scintillarum. 

Pour donner une idée moins imprécise de ce recueil, 
voici la liste des capitula donnés par le Reg. lat.· 2M 
(ae s.; fol. 113-138) pour la partie du recu.eil comprise 
entre les fol. 118-138. Ces capitula se trouvent au 
fol. 117v; 

Incipiunt capitula de calidi hostis insidiis. De ieiunio. De 
confessione. Item de paenitentia et confessione. De conversione 
in ultimis positorum. De perseverantia. De sacerdotibus. De 
dignitate sacerdotis. De increpatione senioris in quo non sit 
increpandus et in quo increpandus. De. episcoporum potestate 
ligandi atque solvendi. Item de episcopis et quid sit columbas 
vendere. Qualis debeat esse lingua sacerdotis. De hospita
litate. Gr(egorius) de sacerdotibus. De monachis. De virgi
nibus. Canones de cohabitatione mulierum ·cum sacerdotibus. 
Ex epi~to1a·c1ementis et Iacobi. De castitate. Hier(onymus) de 
doctrina. De peccatoribus. De divitibus huimi saecuii apostolus 
consilium dixit. De mediocribus cupiditatibus. De bono. De 
eleemosyna. Qualiter munera accipiuntur. De pace. De discor
dia. De caritate. De indulgentia inimicorum. De ira tempe
randa. De avaritia. Cur Deus permittit bonos ab iniquis 
detrahi; Cur Deus electis suis miscet amaritudines. De 
detractione. De curiositate. De risu. Quid sit summum in 
rebus bonum Gr(egorius). De moderatione regni. De iudicio 
suspicionis. De veris et falsis. De iuramento. 

3) Le ms de Troyes 13~9 présente, aux fol. 70-80v, 
12e_13e s., un petit florilège dont voici les rubriques : 

Quae sequuntur excerpta sunt de libris Augustini, 
Prosperi, Gregorii aliorumque patrum. Quamr,is lwmo 
sperare sine amore non possit, fieri tamen potest ut id 
non amet ... 

70 De lege quod impleri nori possit. - 71 De his qui eleemo
syrias faciunt cum·peccare·non cessant. - 72·De peccatis quae 
aut expiantur hic, aut futuro iudicio reservantur. - 73v De 
dimittendis peccatis. - 73v-74 Orandum pro inimicis et 
veniam poscentibus dimittendum. - 74 De peccandi consue
tudine. - 74v ne temporis nostri · mala consuetudine. -
75 Quod secundum sermonem prophetae culpasua pereant qui 
sacerdotum increpationes contemnurit. - 75v Quod illi peccata 
amena accusant qui sua non cogitant. - 77v De vitio super
biae. - 78 Quaestio de superbis et cupiditate. - 78v Quod 
pugnandum sit contra vitia. Desinit fol. 80v ... ne nimia prolixi
tate negligentibus lectoribus fastidium generaret. 

Il serait facile de multiplier les listes de ces capitula de 
florilèges ascétiques. Mais ces exemples suffiront à notre 
propos. Les manuscrits nous offrent encore des pro
logues, restés inédits, qui sont d'un grand intérêt en ce 
qu'ils expriment l'idée que les compilateurs se sont 
faite de leur tâche, le but qu'ils se proposaient, les 
sources qu'ils utilisaient. Voici quelques échantillons 
de cette littérature. 

Troyes 215, tout le recueil, 12e s., dè Clairvaux. 
Fol. 1 Incipit prologus in libros deflorationum. 

· Libros auctorum et philosophorum mihi saepius repli
~anti, vetus et novum Testamentum ex integro legenti, 
hbros etiam beati Augustini, Ambrosii atque Gregorii 
revolventi, scripta quoque HierOI:iimi, Origenis, Cypriani, 
Hilarii atque aliorum percurrenti, subiit ardor animum, 
quosdam flores decerpere _ceu de pratis, parui tandem 

animo imperanti, et quae mihi visa sunt utiliora maxi
meque necessarfa pauca de multis defloravi, ac deflo
rata curri quibusdarn aliunde conquisitis in unum con
gessi. Hune autem laborem, divino fretus auxilio, subirè 
et perferre volui, quo mihi et aliis quorum est madida 
memoria consulerem. Distrahit enim librcirum multi
tudo et omnium habere memoriam nemo potest. Quin 
immo qui omnia nititur retinere, nihil bene retinet, et 
qui festinat in omnia, nihil digne peragit. Sane oinnia 
quae in hiis deflorationibus continentur tam dulcia, 
tam suavia, tam salubria sunt, ut non scriniis aut 
armariis, sed archa pectoris condi mereantur; Habeat 
ergo hinc rudis anirnus quo se erudiat, prudens quo se 
exerceat, tepidus quo se inflammet, pusillus quo se 
confortet. Sumat llinc etiam aeger quo sànetur, sartus 
quo custodiatur, fessus quo recreetur, esuriens quo 
pascatur. Legat studiosus, legat simplex quod per se 
intelligat. Habeat pauper quod scribere valeat. Quic 
cumque autem has defloratiunculas legere, aut forte 
scribere voluerit, sciat in hiis nec unum·de meo impleri 
periodum. 

Capitula. De officiis. De Cain et Abel. De Noe. De Abraham. 
De Isaac et anima. De Iacob et beata vita. De bènedictio
nibus patriarcharum. De David. De Tobi. De bono mortis. De 
fuga saeculi. De paradiso. De virginitate. · De virginibus. 
Exhortatio vï.rginitatis .. De viduis. De resurrectione. De tra
dendis basilicis. De pastoribus. De Naboth. De Ioseph. De 
initiandis. De sacramentis. De morte fratris. Epistolae Hiero
nimi. Hieronimus de homine perfecto. Epistolae Cypriani. 
Origenes. Hystoria Clementis. Liber pronosticorum futuri 
saeculi. Ioannes Chrysostomus. Isidorus. Fulgentius. Basilius. 
Hilarius de Trinitate. Gregorius in homeliis. l?astoralis Gre
gorii papae. Dialogus Gregorii. Ioannes Cassianùs. Bmaragdus. 
Vitae Patrum. Ex collationib:us. Dialogus Ioannis Chry• 
(sostomi) et Basilii Caesariensis. Gregoriùs Naziansenus. 
Didymus de Spiritu sancto. Prosper. · 

Ce chapitre de Prosper, qui est le 46•, se termine au loi. 51b. 

Le prologue que l'on vient de lire est curieusement 
repris avec des variantes intéressantes au fol. 71 a : 

Incipit prologus in libros deflorationum. 
Libros auctorum et philosophorum mihi saepius replicanti ad 

leges quoque et medicinales libros manum mittenti, vetus et 
novum Testamentum (~te comme précéd!)mment ou à très peu 
de choses près, puis :vers la fin :) Legat studiosus; Iegat fasti
diosus, iste ut incitetur, ille ut delectetur. Legat simplex ... de 
meo haberi periodum. Qualiter autem isti flores ordinentur; 
aut quot voluminibus dividantur in uniuscuiusque erit arbi
trio. Poterunt sane omnes uno volumine concludi. Quod si 
quis eos variis voluminibus ordinare voluerit, commodum est 
ut sex voluminfüus distinguantur. Flores igitur auctorum et 
philosophorum per se ordinentur in uno volumine, flores 
legum uno, flores medicinalium librorum uno, flores veteris et 
novi Testamenti uno, flores librorutn sancti Augustini uno, 
flores librorum sancti Ambrosii, Gregorii, Hieronimi, Origenis, 
Cypriani, Hi!arii atque aliorum, uno claudantur volumine 
Exp li ci t prologus in libros deflorationum. 

Paris, Bibi. nat., lat. 13441, 10• s., de Saint-Germain-des
Prés (porte au foi. 1 Liber S. Petri Corbiensis). Sur le verê.o du 
folio de garde, se lit, en capitales, le court prologue suivant : 

In hoc quoque mediocri opere sunt aliquae ex sanctorum 
patrum intextae interrogationes simulque solutiones; propter 
compendium· manuali, scilicet Augustini, Gregorii, Hieronimi, 
Bedae, reliquorum sanctorum, sequentes doctrinain exemplls, 
quae ad astra:, sine defectu, caelorum provehi merentur in 
Christo; 

Paris, Bibi. nat., lat. 2846, 10• s., foi. 154: (texte défectueux 
auquel, par conjectures, nous tentons de donner un sens) 
Incipit dicta sancti Augustini episcopi, Gregorii papae, Hiero
nimi presbyteri, lsidori presbyteri, de admonitione vel ad 
castigationem corporis, medica[me]nta animae et praedic[at] 
io[nem] populi, quod per Christi et a[ecc]l[es]ia[e] sensum 
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expresserunt secundum evangelium [et] epistolas, de psalmis 
et propheta(e), de diversis floribus, consenserunt. 

3. CONCLUSION 

Des analyses qui précèdent, de cette liste chronolo
gique, est-il possible de dégager quelques conclusions? 

La première remarque qui s'impose est la perma
nence du genre à travers l'ensemble de l'histoire litté
raire des pays de cuiture latine. A l'origine, les flori
lèges de spiritualité se . distinguent mal des recueils 
purement bibliques; d'une part, parce que les écrits 
authentiquement chrétiens s'identifient alors avec les 
seuls livres du nouveau Testament, et, d'autre part, 
parce que les premiers écrits non scripturaires consistent 
en commentaires des livres saints. Très tôt, après la 
paix de l'Église, apparaissent des recueils, qui, pour 
être tout imprégnés de l'enseignement biblique, n'en 
sont pas moins les premièrs florilèges spirituels propre
ment dits. 

De nos jours encore, de semblables anthologies cons
tituent une part importante de la littérature chrétienne. 
Les publications innombrables qui ont fait naître, 
entretiennent et développent le « retour aux sources » 
bibliques et patristiques sont en grande partie des flori
lèges chrétiens, et il n'est pas de revue catholique, à 
l'heure actuelle, qui ne propose à la rétJ.exioh, à la médi~ 
tation de ses lecteurs quelques textes brefs, quelques 
extraits de la Bible, des Pères ou des auteurs spirituels. 

Comme le laissent supposer les indications données 
plus haut sur les florilèges manuscrits, les productions, 
qui, dans ce genre littéraire, sont demeurées privées et 
strictement personnelles ou simplement inédites, cons
tituent une grande partie de cette littérature. Et il 
n'est pas nécessaire d'avoir une longue pratique de la 
direction ou de la vie spirituelles, pour savoir que la 
lectio divina entraîne presque de soi, accompagne, en 
tout cas, souvent une annotation, dont le résultat n'est 
autre qu'un florilège spirituel. 

D_e façon très générale, la formation de ces recueils 
est une constante de l'activité intellectuelle. L'esprit 
humain, en présence de l'énorme production écrite de 
ses devanciers, et pour échapper au poids écrasant dont 
elle l'accablerait, réagit en opérant, dans cette masse 
considérable, un choix, une sélection, qui tend à ne 
garder que l'essentiel et à synthétiser dans une formule 
brève un enseignement prolixe. Cette forme de l'acti
vité intellectuelle se retrouve en tous les temps et dans 
toutes les civilisations. C'est une nécessité vitalè pour 
l'esprit. 
· A cet impératif rationnel et, en quelque sorte, absolu, il 
faut ajouter sans doute, en bien des cas, des circons~ 
tances historiques et contingentes, imposant, elles aussi, 
le recours· à ce genre littéraire. Pour naître, en effet, la 
pensée personnelle, la réflexion originale supposent une 
tranquillité, une sérénité, une sécurité que les conditions 
politiques ou économiques ne favorisent ni partout, ni · 
toujours. Dans les régions ravagées, dans les époques 
troublées, l'esprit est par trop sollicité' par les tâches de 
première nécessité pour avoir le loisir de faire plus, 
quand même il le peut, que de labourer très super
ficiellement le champ des lettres; il s'emploie alors à la 
simple copie de ses devanciers plutôt qu'à la recherche 
novatrice. Par ailleurs, les mêmes situations précaires 
entraînant aussi la pénurie de parchemin, des diffi
cultés pour s'en procurer, comme pour trouver des 
modèles corrects, les scribes seront en quelque sorte 
contraints de travailler uniquement sur les livres dont 

ils disposent et d'y chercher les formules brèves, qui 
leur donneront une ligne de conduite pratique pour leur 
vie difficile. Copier en abrégeant, tel est le travail que 
s'impose un « lettré » comme Defensor, quand, autour 
de lui, un monde est en train de naître dans des convul
sions qui ne laissent guère de repos à son esprit. Copier 
en abrégeant, c'est tout l'art des compilateurs et la 
méthode caractéristique des auteurs de florilèges. 

Ces abrégés ne se font pas sans sacrifice; et pour 
nécessaire que soit une sélection, elle ne se réalise pas 
sans élimination. Retenir ce que l'on estime l'essentiel 
entraîne à négliger. les transitions, les nuances, les 
gloses explicatives, et, fatalement, la pensée originale 
en sort simplifiée, durcie, schématisée, appauvrie, voire 
déformée. 

Les florilèges présentent donc un double aspect : 
aspect positif en ce qu'ils véhiculent ce qu'un compi
lateur appelle la « quintessence » des écrits antérieurs, 
- qui parfois ont depuis disparu -; aspect négatif, 
en ce qu'ils négligent les alentours indispensables· à la 
vie d'une pensée, et le milieu qui lui assure un difficile 
équilibre dans son approche de la vérité. 

Il y a donc, dans la lecture des florilèges, un risque 
dont il faut prendre conscience, afin de s'en garder. 
Ils schématisent, parce qu'ils recueillent avec prédi
lection les phrases bien frappées, les sentences para
doxales, les affirmations nettes, les mots à l'emporte~ 
pièce, susceptibles de se graver profondément dans la 
mémoire. 

Il est notable, en effet, que les compilateurs aient 
exprimé ce souci de faciliter la mémorisation. Il y a là 
une intention pédagogique qui relève d'une• certaine 
méthode d'enseignement, où la mémoire joue un rôle 
prépondérant. Il reste à savoir si une telle méthode ne va 
pas à minimiser les graves exigences d'une intelligence 
vraie de la pensée. Toujours est-il que, pour comprendre 
une sentence isolée, un « extrait », il est de la plus élé
mentaire probité de se référer à son contexte. original, 
seul moyen d'en apercevoir l'orientation profonde et la 
portée véritable. 

Dans l'ensemble des recueils analysés plus haut, 
deux tendances se révèlent qui déterminent deux 
classes de florilèges. L'une plus spécifiquement spiri
tuelle, l'autre plus didactique et pastorale. La première 
classe vise à fournir au chrétien les cadres cl'un 
examen de conscience, des indications pour soutenir 
son effort moral, guider. son combat spirituel, exercer 
les vertus, et. surtout connaître et. aimer Dieu dans 
la prière. La seconde classe. de florilèges se donne, 
avant tout, pour but, de procurer à ceux qui ont charge 
d'âmes les moyens pratiques pour assurer à leur 
enseignement les lumières et les richesses de la tradition. 

Ces orientations diverses rendent compte de la compo
sition différente de ces deux catégories de recueils. Le 
but utilitaire, que poursuivent les auteurs de florilèges 
didactiques, leur impose un plan pratique, qui trouve 
rapidement son cadre privilégié dans l'ordre alpha
bétique des divers thèmes traités. Les auteurs de 
florilèges spirituels ne sont pas tenus à des formes aussi 
rigides; leurs recueils sont plus libres d'allure et, -
quand ils en ont-, leur plan est plus souple. 

Par ailleurs, les florilèges didactiques, pour répondre 
pleinement aux besoins de leurs lecteurs : professeurs, 
prédicateurs, confesseurs, doiv,mt présenter l'ensemble 
de la doctrine chrétienne. Aussi prennent-ils figure de 
véritables encyclopédies chrétiennes. Aucun aspect de la 
doctrine de l'Église ne leur est étranger. Ils traitent de 
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Dieu : Père, Fils, Saint-Esprit, de la Trinité, de la 
création, des anges, de l'homme, de la chute, de l'incar
nation, de la vie du Christ, de l'Église, des sacrements, 
des commande~ents, de la liturgie, du droit canonique, 
des fins dermères. Bref, ces énormes dictionnaires 
monnayent, selon les lettres de l'alphabet, la somme 
théologique tout entière et la jurisprudence ecclé
siastique. Et, s'il est vrai que les extraits qu'ils citent à 
propos de. chaque mystère ou de chaque pratique 
peuvent alimenter une très fructueuse lectio dù,ina il 
n'est pas moins certain qu'ils ont pour but d'instru'ire 
plutôt que d'édifier, et qu'ils s'adressent à l'intelligence 
rationnelle pour y affermir la foi, plutôt qu'à l'esprît 
pour y ranimer la charité. En cela aussi et surtout, ces 
florilèges encyclopédiques diffèrent des florilèges propre
ment spirituels. 

• Ceux-ci s'attachent aux sujets qui relèvent soit de la 
morale simplement humaine, - ce qui explique que 
même dans cette catégorie, les compilateurs ne dédai
gnent pas de faire appel aux sages païens -, soit de 
l'ascèse et de la mystique chrétiennes. Certains même 
sont consacrés à une seule vertu, ou, très souvent, à 
cette synthèse de la vie chrétienne qu'est l'amour de 
Dieu et du prochain. Peut-être certains d'entre eux, 
avant de viser. à l'édification d'un « public » ou simple
ment d'une seule « philothée », n'ont-ils eu d'autre 
motif que le bien spirituel du compilateur lui-même. 
Dans ce cas, ces florilèges seraient témoins, non plus 
seulement d'un genre littéraire mineur, mais encore 
d'expériences spirituelles personnelles leur conférant 
une dimension nouvelle et majeure. Lisant !'Écriture 
et les Pères, le scribe pieux y cherchait aliment pour 
son âme et lumière pour sa vie; et, parfois, un mot, 
un verset, une pensée arrêtait son esprit, sollicitait sa 
réflexion, allumait en son cœur une ferveur soudaine, 
éclairàit tel point de doctrine, exigeait tel sacrifice, 
révélait telle possibilité de dépassement. Par souci de 
conserver, non plus l'éphémère élan qui l'entraînait 
plus près de son Seigneur, ranimant sa foi ou suscitant 
sa générosité, mais, au moins, le souvenir de ces instants 
privilégiés, notre lecteur notait les textes qui en avaient 
èté l'occasion. Et quand bien même il aurait eu en vue le 
profit des autr~s. ne faut-il pas qu'il ait été lui-même 
saisi de quelque manière par les textes qu'il rassemble 
pour pouvoir judicieusement les proposer en nourri
ture spirituelle? Les florilèges sont donc aussi des 
témoin11 de la vie spirituelle de leurs auteurs, de leurs 
copistes et de leurs lecteurs, les fruits auxquels on peut 
juger une époque ou un milieu. 

Les florilèges spirituels sont ordonnés à la méditation 
et à la prière. individuelles; les florilèges didactiques à 
l'enseignement public ou à. la consultation utilitaire. 
Ces deux grandes catégories de florilèges de spiritualité 
ne sont pas sans lien entre elles. Et il existe des flori
lèges qui, par leur contenu et par leur plan, témoignent 
de l'existence de tels liens. Ce genre littéraire se carac
térise donc par deux courants intimement unis, encore 
que le plus habituellement distincts : doctrine et paré
nèse, instruction et exhortation, catéchèse et médi
tation, enseignement et aspiration. Ainsi l'histoire des 
florilèges manifeste la richesse de l'Église, soucieuse à 
la fois de la communauté et des individus. Elle assure 
à tous une prédication commune et invite chacun à 
s'en nourrir dans une réflexion personnelle, afin de 
mieux vivre dans la charité fraternelle et le service de 
tous. Dans cet office capital, les florilèges ont assuré 
et assurent encore une part considérable du magistère 

ordinaire de l'Église : ils expriment l'idéal que cette 
doctrine propose aux efforts des disciples du Christ, et 
montrent les voies étroites par lesquelles les chrétiens 
doivent monter vers les sommets. 

Henri-Marie ROCHAIS. 

ll. FLORU,tGES MÉDIÉVAUX D'ÉTHIQUE 

Rappeler les difficultés du travail annoncé par ce 
titre sera en marquer les limites et la méthode. 

1° Les florilèges médiévaux sont légion, et le dépouil
lement des manuscrits qui les contiennent est à peine 
commencé. On ne peut donc prétendre donner un relevé 
complet; on devra s'en tenir à la méthode exemplative 
qui relèvera les textes plus significatifs, dont, par 
compensation, on pourra souligner l'intérêt doctrinal. 

2° D'autre part, s'il est déjà difficile à l'heure actuelle 
de marquer les limites exactes qui séparent la morale de 
la spiritualité, il est impossible d'y songer pour le 
moyen âge. Les florilèges font état de textes d'Écriture 
ou de Pères qui intéressent les deux disciplines. Aussi 
bien, adopterons-nous comme critère le champ de 
l'ethica, c'est-à-dire des enseignements moraux laissés 
par les philosophes et les classiques. A côté de la theologia 
moralis dont parle explicitement Alain de Lille (par 
exemple, De arte praedicatoria, c. 1, PL 210, 112b), qui 
correspond à la partie Caritas (par opposition au dogme, 
Fides) des sommes abélardiennes ou à la Secunda pars 
de la Somme thomiste, l'organisation scolaire médiévale 
reconnaît une place à une partie de la philosophie, 
l'éthique, distincte de la logique et de la physique. 
Les médiévaux songent moins à un critère de méthode, 
comme nous le ferions en parlant de recherches ration
nelles, qu'à un critère littéraire. Les théologiens uti
lisent la Sacra Pagina et les Sancti dans les questions 
morales, les professeurs d'ethica se réfèrent aux philo
sophi gentium. 

3° A côté de ces problèmes, celui du classement est 
mineur. Encore faut-il y songer, car on se trouve ici 
devant une matière extrêmement disparate. Sans être 
dupe du caractère artificiel du procédé, nous proposons 
de ranger les textes sous quelques grands chefs de 
division basés sur les buts poursuivis par les auteurs. 

Certains auteurs songent avant tout à l'enseigne
ment d'une partie de la morale, à l'éducation des jeunes 
gens. Ce sont les professeurs d'éthique proprement 
dits. Ils peuvent se subdiviser d'ailleurs en deux classes. 
Plusieurs d'entre eux sont précepteurs de ftls de princes 

-ou de nobles. C'est pour leurs élèves qu'ils composent 
d'abord leurs ouvrages. Ceux-ci relèvent d'un genre 
très caractérisé : les « miroirs des princes ». D'autres 
s'adressent à des auditoires plus vastes, sont profes
seurs dans une école cathédrale, capitulaire ou monas
tique. En général, leur but est plus large et leur infor
mation plus vaste. 

Une autre partie de ce genre littéraire est orientée 
très nettement vers l'édification ou la prédication. En 
effet, si l'on excepte quelques extrémistes comme saint 
Pierre Damien et saint Bernard, les spirituels du moyen 
âge sont très accueillants pour les auteurs païens et 
recourent volontiers à leur enseignement. Au besoin 
d'ailleurs, ils interprètent celui-ci d'une manière allé
gorique, comme nous le dirons plus loin. 

1. LES "MIROIRS DES PRINCES" 

1° Le genre. - Comment se fait-il que les ouvrages 
de morale destinés aux nobles et aux princes aient pu 
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constituer un genre propre, surtout aussi fourni et 
aussi riche? Plusieurs raisons peuvent être données. 

1) Au moyen âge, l'éducation est beaucoup moins 
répandue parmi les laïcs que parmi les clercs. Mais 
parmi les premiers, il y a une classe privilégiée, celle 
des princes, auxquels leur famille procure un précep
teur. Celui-ci, bien payé, peut-être parfois arriviste, 
désire faire valoir ses talents en publiant ses leçons 
ou quelque travail qui en est inspiré. La pension du 
roi, la proximité de la chancellerie, l'usage d'une biblio
thèque lui permettent plus aisément de trouver l'occa
sion de composer son ouvrage et de le dicter. 

2) Tous les auteurs que nous aurons l'occasion de 
recenser obéissent très fidèlement à l'inspiration chré
tienne. Ils sont d'ordinaire tonsurés et, même si la 
cléricature n'engage pas à grand-chose alors, rien ne 
prouve qu'ils estiment insuffisante ou fausse la morale 
chrétienne. Ils lui font une large place dans leurs 
florilèges et leurs ouvrages. Il n'empêche qu'ils ne 
peuvent trouver exactement ce qu'ils attendent, et 
surtout ce qu'attendent leurs patrons, dans les écrits 
d'une morale d'inspiration monastique. La plupart des 
ouvrages de morale chrétienne (je ne parle pas dè spiri
tualité) sont avant tout destinés alors à des religieux 
ou à des prêtres. Les valeurs terrestres sont ordinaire
ment traitées par prétérition : vie de famille, usage de 
l'argent, activité politique par exemple. Les ouvrages 
« monastiques » prônent la virginité, la pauvreté, la 
fuite du monde. Les auteurs des « Miroirs des princes » 
sont donc confrontés avec une tâche propre. En un sens, 
on comprend qu'ils aient cherché une bonne partie de 
leur documentation chez les moralistes anciens qui 
écrivaient eux aussi pour des « personnes du siècle ». 

3) Une autre raison est quelque peu différente et 
a pu impressionner des auteurs aussi peu « séculiers » 
que possible. En moralisant les fils des nobles, on 
atteignait les futurs dirigeants. Et de ceux-ci dépendait 
la moralité publique pour une part beaucoup plus 
grande que maintenant. 

Quel recours pouvait-on avoir contre la méchanceté d'un 
roi? Aucune loi ne tenait devant lui et ne permettait de se 
défendre. Ses scandales, ses mauvaises actions contribuaient 
à corrompre le peuple. S'il était moral, au contraire, sensible 
aux conseillers religieux, obéissant aux évêques et aux papes, 
il devenait un instrument moralisateur. Pour Isidore de 
Séville, le roi devait aider les évêques à imposer la morale. 

Pour l'auteur du De eruditione principum pseudo-thomiste 
(voir ci-dessous, col. 463; Opera omnia de S. Thomas, t. 16, 
Parme, 1865, p. 390), la conduite du prince est un sujet de 
préoccupation toute spéciale : « Cum pars illustris Ecclesiae sit 
coetus principum, et initium ab eis dependeat vitae minorum, 
non est negligenda cura eorum ab his qui Ecclesiae habent 
zelum •· Saint Paul, dit-il, pensait à eux d'une manière parti
culière. Et on le comprend : • Nec mirum quod haec faciebat 
Paulus; sciebat enim bonitatem eorum valde utilem esse 
Ecclesiae Dei; rnultumque dolendum esse his qui Ecclesiam 
regunt, cum conspiciunt in optimatibus deteriorationem, in 
generosis degenerationem, et deformitatem in illis qui debue
runt esse prae ceteris speciosi » (prologue). 

Cette sollicitude sera étendue aux dirigeants des • com
munes • dans la mesure où ils prendront de l'influence. 

2° Les débuts : la renaissance carolingienne. 
- Les miroirs des princes de la renaissance carolin
gienne sont ordinairement des traités originaux qui 
n'ont pas la forme de florilège, même s'ils citent abon
damment la sainte Écriture. On verra par exemple 
la Via regia de Smaragde de Saint-Mihiel (se siècle), 
ie De institutione regia de Jonas d'Orléans (t vers 843). 

Le Liber exlwrtationis ad Henricum Forojuliensem de 
saint Paulin d'Aquilée t 802 (PL 99, 197-282) se présente 
lui aussi comme un traité original et si l'auteur copie 
souvent Julien Pomère, Benoît d'Aniane et saint Basile, 
il ne le dit pas (voir plus haut, col. 441 et 444). Par 
contre, c'est bien un ouvrage d'ethica qu'écrit Sedulius 
Scottus (9e siècle) dans son De reçtoribus christianis 
(PL 103, 291-332). Ce traité de politique chrétienne 
reproduit de nombreuses citations païennes (voir 
Manitius, t. 1, p. 319-320). 

Alcuin t 804 a composé un Dialogus de rhetorica et 
virtutibus, PL 101, 919-950. Cet opuscule est un dia
logue entre Charlemagne et l'auteur. On s'est étonné de 
ce curieux mélange de rhétorique et de morale au 
point de se demander si deux opuscules distincts 
n'avaient pas été erronément unis par quelque copiste. 
La réponse de l'énigme est tout autre. Alcuin démarque 
le De inventione de Cicéron. Il lui arrive de rencontrer 
les pages que le rhéteur romain consacre à l'éthique. Il 
les adapte et y enseigne la définition et la classification 
des vertus. Ce texte du De inventione est un des classi
ques de l'ethica médiévale. Voir DS, t. 1, col. 296-299, 
et t. 5, col. 441-442. 

3° « L'âge des classiques ». - Jean de Salis
bury t 1179, Polycraticus sive de nugis curialium et 
vestigiis phiiosophorum (PL 199, 379-82.2; éd. C. Webb, 
2 vol., Oxford, 1909), composé en 1159. 

Cet ouvrage, surtout d;ms les quatre premiers livres, reprend 
pour une bonne part la matière des cours reçus ou donnés par 
Jean. Ensuite, vient l'adaptation du De eruditione filii principis, 
attribué faussement à Plutarque. Longues sont les pages 
écrites contre la tyrannie : l'auteur songe probablement à 
Henri 11. Enfin on notera une présentation personnelle de 
l'eudémonisme. 

Dans son propre texte, l'auteur insère des citations 
à profusion. Parlant, par exemple, du mépris des 
richesses (v, 17), il cite les paroles ou les exemples de 
Socrate, Diogène~ Antisthène, Caton, Martial, Aulu
Gelle, Horace, Térence, Publilius Syrus, Lucain, Sénèque, 
Ausone, Apulée, Hygin, à côté d'ailleurs de textes 
scripturaires ou patristiques. Pour l'ensemble de l'ou
vrage, l'index de Webb compte 129 citations d'Horace. 
Cet ouvrage fut traduit en français par le franciscain 
Denis Foullechat (ms B. N. Paris, fonds français 24287). 

Pierre de Blois (t vers 1204), Dialogus cum rege Hen
rico (vers 1180; PL 207, 975-988, et éd. A .. Giles, t. 3, 
Oxford, 1846, p. 289-307; Manitius, t. 3, p. 293-300). 
L'auteur, anglais lui aussi, fut élève de Jean de Salis
bury. Il l'imite et même le copie souvent. 

Gérard de Galles (Giraldus Cambrensis, 1147-1223), 
De principis instructione (ouvrage commencé en 1180, 
terminé en 1217; éd. G. F Warner, Opera Giraldi, 
t. 8, Londres, 1891, p. 3-329, coll. Rolls Serie). On 
trouve dans l'ouvrage beaucoup de récits historiques 
concernant la vie politique anglaise ainsi que de cons
tants enseignements moraux. Gérard ne cesse aussi de 
citer les classiques ou les auteurs profanes à la manière 
de Jean de Salisbury. Par exemple, dans le De principis 
patientia (1, 5), on trouve des textes ou récits concer
nant le Code Justinien, Socrate, Aulu-Gelle, Horace, 
Sénèque, Ovide, Boèce. 

Hélinand de Froidmont, De regimine principum, vers 
1200. Cet ouvrage dédié à Philippe-Auguste est perdu. 
Vincent de Beauvais (ci-dessous, col. 470) en a cepen
dant conservé des fragments importants (PL 212, 721-
746). Très nombreuses citations classiques. 
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Jean de Viterbe, Liber de regimine cic,itatum, vers 1230 
(éd. A. Gaudentius, dans Bibliotheca juridica medii 
aec,i, t. 3, Bologne, 1901, p. 215 svv), dépend du Mora
lium dogma. A inspiré le Trésor de Brunetto Latini 
t12%. 

Jacques I d'Aragon, t 1276, Libre de sac,iesa o doctrina, 
vers 1250 (éd. E. G. Llabres y Quintana, coll. Biblioteca 
Catalana Segle xm, n. 8, Santander, 1908). L'auteur 
soumet à son fils les extraits · de ses lectur.es. Celles-ci 
ont porté aussi bien sur les classiques que sùr les philo
sophes, sur les grecs, les arabes et les latins. 

Libro de la nobleza y leaitad compuesto per doce sabios 
por ma.ndado del Rey Fernando el Santo, vers 1255 (Val
ladolid, 1502 et 1509). Emprunte aux Philosophi et 
aux Sancti des leçons pour la bonµe conduite des choses 
spirituelles et temporelles. 

Guibert de Tournai t 1284, Eruditio regum et prin
cipum (éd. A. de Poorter, coll. Les philosophes belges, 
t. 9, Louvain, 1914). L'ouvrage traite de quatre sujets 
principaux : reverentia Dei, diligentia sui, disciplina 
debita potestatum et officialium, affectus et protectio 
subditorum. Guibert fait preuve d'un érudition univer, 
selle. A côté d'une documentation spécifiquement 
théologique (Écriture, S. Jérôme, S. Augustin, S. Gré
goire de Nysse, pseudo-Denys), il utilise abondamment 
les philosophes. Il se plaît à metire en vedette les sen
tences morales ou politiques des philosophes anciens, 
notamment Socrate, Pfaton, Aristote. Il cite très sou
vent les poètes et les prosateurs latins. Voir plus haut, 
col. 446-447. 

Vincent dé Beauc,ais t 1264, ·ne eruditione filiorum 
nobilium, vers 1250 (éd, A. Steiner, Cambridge, Mass., 
1938). L'ouvrage est dédié à la reine Marguerite et a 
pour but de préparer l'éducation des enfants de saint 
Louis en présentant des extraits d'auteurs chrétiens 
ou profanes. Ceux-ci l'emportent largement en nombre. 
L'auteur s'est servi ·de Guillaume Pérault, mais a ins
piré Gilles de Rome, Vergérias, Énéas Silvius Picco
lornini, Christine de Pisan et maints autres humanistes. 
Quelques années plus· tard, Vincèn t a complété son 
traité par un autre de même inspiration : De morali 
principis instiiutione (1476, Hain, n. 5238). 

4° L'époque aristotélicienne. - Pseudo-Tho
mas d'Aquin, De eruditione principum (Opera omnia, 
opuscule 37, t.16, Parme, 1865, p. 390-476). Cet ouvrage 
n'est plus attribué à saint Thomas par pel'.sonne. Il 
semble qu'on doive le restituer à Guillaume- Pérault 
ou à Vincent de Beauvais. L'inspiration est plus reli
gieuse que philosophique, néanmoin_s les ethici sont sou
vent cités. Au livre 6, ch. 7, De pertinentibus ad bonum 
princîpem, nous trouvons mentionnés .et utilisés Aris
tote, Valère Maxime, 1 Corinthiens, S. Bernard, S. Isi
dore, S. Augustin. On ne confondra pas cet ouvrage 
avec l'authentique .opuscule 16 (t. 16, p. 225-291) De 
regimine principum ad regem Cypri. La manière de 
saint Thomas est tout autre et le texte en est personnel. 

Gilles de Rome t 1316, De regimine principum libri m, 
1277 (é~. Hieronymus Samaritanus, Rome, 1607). 

Ce livre a été traduit dès l'époque en français, en italien, en 
castillan, en catalan, en portugais, en allemand, en bas alle
mand, en anglais, en suédois et même en hébreu. L'auteur, 
né vers 1246, étudia à Paris et y prit le parti de saint Thomas 
contre Étienne Tempier. Ensuite il se rallia à l'augustinisme 
conservateur et devint même en 1292 prieur général de l'ordre 
des erinites de Saint-Augustin. 

Le De regimine date de la période thomiste et ne défend pas 
toutes les thèses de l'augustinisme politique et du pouvoir 

direct que Gilles so_utiendra par la suite. On a même souvent 
dit que plus tard il avait influencé Boniface vm dans la rédac
tion de la bulle U nam Sanctam. D'ailleurs, par un paradoxe his
torique, c'est au futur Philippe le Bel qu'il dédie son œuvre. 

L'ouvrage cite de. temps à autre les classiqu8S, mais 
il dépend presque constamment de l' Éthique et de la 
Politique d'Aristote. Certains chapitres n'en sont <p,1e 
des résumés ou des centons. Le plan est aristotélicien, 
puisqu'il traite de morale. individuelle, familiale et 
politique. Les devoirs du prince en guerre sont basés 
sur Végèce, De re militari. Avec un siècle de retard sur 
les autres disciplines, le genre des miroirs des princes 
et de la morale politique en général passe donc à l'aris
totélisme. Dès lors, la mwtiplicité des sources propre 
au genre des florilèges disparait. Aristote est partout 
et il suffit à tout. 

Citons cependant encore quelques œuvres où l'on retrouve 
des citations d'ethici et l'influence de leur doctrine: 

Juan Gil de Zamorà o f m dédie son Liber de. praeconiis 
Hispanae (ms Escorial Q 11 17) à Sanche IV de Castille (t 1295) 
et aime trouver des arguments moraux chez les historiens. 
Voir DS, t. 4, col. 1120. . . 

Raymond Lullus t 1315, Doctrina puerilis (voir Ch.~V. Lan
glois, La vie en France au moyen âge, t. 4 La vie spirituelle, 
Paris, 1928; p. 327-328). ' 

Arnaldus de Villanova t 1312, Allocutio ·christiani de hiis 
quae conveniunt homini secunduin propriam dignitatem·Creaturae 
rationalis ad inclitum dominum tertium Fredericum Trina
criae regem illustrem, Cod. Vatic. 3824, f. 217-226. Écrit vers 
1303. 

Watriquet de Couvin, Le Mireoirs aus princes (1327). L'exem
plaire utilisé par Charles v porte la cote 3525 à la bibliothèque 
de !'Arsenal (cf Histoire· littéraire de la France, t. 35, Paris; 
1921, p. 394-410). , 

Petrus de Arligona t 1381, Tractatus de vita, moribus et regi
mine principum, écrit vers 1355. Éd. F. Valls-Taberner dans 
Estudis Franciscans, t. 37,.1926, p. 432-450; t.38, 1926, p.107-
119, 199-209. . 

Raoul de Presles t 1383, Compendium morale rei publicae 
(vers 1364); ,voir L. Delisle, Recherches sur la librairie de 
Charles v, t. 1, Paris, 1907, p. 380 : Liste des auteurs consultés 
par Raoul de Presles. 

François Pé_trarque t 1374, De republica optime adminis
tranda, 1373, éd. V. Ussani, Padoue, 1922. Ici, c'est 1~ Renais
sance et non plus le moyen âge qui s'affirme. 

2. tTUDE DE L'ETIUCA 

1° Renaissance carolingienne. - Nous com
prendrons mieux ce que furent les recueils d'éthique 
si nous-percevons l'intention des auteurs qui les ont 
composés. Il importe à ce sujet de distinguer nettement 
la renaissance carolingienne des époques suivantes, car 

· rattitude des auteurs de cette époque · est beaucoup 
plus simple, moins élaborée que celle de leurs successeurs 
du 12e siècle, à la fois sur le plan scolaire et sur le plan 
théologique. . 

Un coricordisme à peu près total règne alors: On 
reprend la dist~nctioil de la sagesse en : logique, phy
sique, éthique, mais on croit communément que !'Écri
ture et les écrits païens renseignent indifféremment sur 
ces matières. La spécificité des méthodes semble per
due de vue. On sait que la révélation a apporté des 
vérités nouvelles, mais on estime tout simplement 
qu'elles s'ajoutent à celles de la tradition philosophique. 
Qui plus est, on tient que, si ces adjonctions sont impor
tantes lorsqu'il s'agit de la foi et des sacrements, elles 
ne comptent guère en morale. 

Cette · option est très nette chez Alcuin, De rhetorica et 
c,irtutibus, PL 101, 943-944 : « Numquid has (virtutes) chris-
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tiana re!igio apprime laudat? - Laudat et colit. - Quid 
philosophi cum his? - Has intellexerunt in natura humana 
et summo studio coluerunt. - Quid tune distat inter philoso
phµm talera et christianum? - Fides et baptisma •· 

Il est donc tout à fait normal que les chrétiens lisent 
les moralistes païens et en retiennent des leçons de vie. 
La renaissance carolingienne a remis en honneur les 
classiques. II est bien naturel de remarquer chez eux 
ce qui va dans le sens de la morale chrétienne. Citons 
les représentants les plus importants du genre : 

Micon de Saint-Riquier (9e siècle), Exempla diver
sorum auctorum (Manitius, t. ·I, p. 472-473). 

Heiric d'Auxerre t 876; Excerpta. L'ouvrage est fait 
de trois collections principales, écho de trois maîtres 
dont l'auteur avait suivi les leçons. Loup de Ferrières 
est à l'origine d'une collection de textes classiques, 
Haimon a inspiré le florilège patristique, Élie, évêque 
d'Angoulême, un troisième groupe de maximes reprises 
entre autres à Suétone et à Valère Maxime. L'intention 
morale est soulignée par les sous: titres : de abstinentia 
et continentia, de paupertate, deyerecundia, etc (Manitius, 
t. 1, p. 500-502). 

Hadoq,rd (9e siècle), Collectaneum (éd. P. Schwencke, 
dans Philologus, t. supplémentaire 5, 1886, p. 399 svv), 
La plus grande partie de l'ouvrage est reprise à Cicéron. 
Elle traite de Dieu, de l'homme, de la vertu, de la béatis 
tude, de l'amitié, des devoirs, souvent d'après _les 
ouvrages qui portent ces mêmes titres. Le dernier 
quart du volume (ms Vat. Reg. Suec. 1762) cite Macrobe, 
Salluste, saint Augustin et Publilius Syrus sous le nom 
de Sententie philosophorum. 

Un ms de Bamberg du 12• siècle donne ce titre suggestif: 
Liber Hagobardi qui dicitur laicalis norma. Cf Manitfos, t. 1, 
p. 478-480; M. L. W. Laistner, Thought and letters in Western 
Europe, Londres, 1931, p. 203-205, 2• éd. rectificative, p. 285'; 
B. Bischoff, Hadoardus and the Manuscripts of classical Authors 
from Corbie,.dans Didascaliae, New-York, 1961, p. 40-57. 

Sedulius Scoitus (9e siècle), Collectaneum. On y trouve 
les ProPerbia Grecorum, des extraits de Sénèque, 
Orose, Valère Maxime, Cicéron, Lactance, etc. Ce flo
rilège recoupe parfois ceux d'Hadoard et de Loup de 
Ferrières (Manitius, t. 1, p. 320-322). 

Pseudo-Caecilius Balbus, ProPerbia philosophorum, 
traduction latine d'une collection grecque, utilisée 
pour la première fois dans l'école d'Auxerre, au 9e siècle. 
L'auteur a inséré dans son œuvre les sentences. de 
Publilius Syrus. Cf J. Schreibmaier, De sententiis quas 
dicunt Caecilii Balbi, Munich, 1879. · · 

Autres florilèges de l'époque_· carolingienne dans 
C. H. Talbot, Florilegium morale oxoniense, 2a pars, 
Flores auctorum, Namur, 1956, p. 8-16. · 

2° Renaiss1U1ce du 128 siècle. - 1) Esprit 
du genre littéraire. - L'arrière-plan doctrinal est quel
que. peu différent de celui de la période. précédente. 

On doit noter tout d'abord un certain recul de l'estime 
des classiques. Le 12e siècle est aussi nuancé à ce pro
pos que le 13e et en est revenu de la confiance du 9e. 
Sans doute, un Abélard, au début de sa carrière tout 
au· moins, est prêt à mettre sur le même pied païens 
et chrétiens. Mais la plupart de ses contemporains ne 
sont pas sans scrupule, quand il s'agit d'utiliser_ les 
païens, surtout en morale. Comme ils .aiment les clas~ 
siques et sont avides d'en tirer le suc, ils se forment la 
conscience avec. une certaine habileté qui, vue dans la 
perspective historique, ne manque pas d'étonner. 

On recourt tout d'abord à des arguments « tradition-

nels »._On remarque, par ~xemple, que les Pères ont 
largement utilisé les auteurs païens. 

On cite les raisons qu'ils en ont données et qui, parfois, 
remontent jusqu'au judaïsme alexandrin. Lorsque Yahvé 
permet aux juifs d'épouser les femmes étrangères·captives, il
exige qu'on les rase et qu'on leur coupe les ongles. Ainsi peut-on 
faire des livres païens : on les lit en censurant les frivolités 
et les erreurs. Dieu a enjoint aux juifs, lors de !'Exode, d'em
porter les vases d'or et d'argent des égyptiens. Les chrétiens 
peuvent s'emparer de la rhétorique (argent) _et de la philo-
sophie (or) des païens. · · 

D'auires auteurs préfèrent voir le problème en lui
même et l'examiner à la lumière des principes. 

Hugues de Saint-Victor est peut-être le plus net de tous à 
cet égard, par exemple dans son Commentaire sur la Hiérarchie-
céleste du pseudo-Denys' (PL 175, 925bc). Sa volonté d'accueil, 
son humanisme lui font reconnaître que les païens ont-découvert 
bien des vérités: • Excellentis ingenii monumenta reliquerunt ..• 
et scripserunt inventa et legenda posteris tradiderunt, logicam 
et ethicam et mathematicam et physicam; de forma ratioci_
nationum et vitae et morum pro instituto naturae dec:entium •· 
Le rôle de c.es païens, voulu par la Providence, a été de préparer· 
ces biens pour les'chrétiens. 

Les ·médiévaux commencent d'abord par restaurer
le plan d'étude des latins qu'ils connaissent, en_tre 
autres, par Quintilien et Cicéron._ Or, chez céux-ci, le
grammaticus et le rhetor ont pour rôle_ non seulement 
d'enseigner les règles théoriques de la grammaire, de
la prosodie et de l'êloquence, mais encore d'étudier
les auteurs classiques. Dans ce commentaire, il ne s'agit 

· pas seulement de littérature, mais encore des enseigne--
ments réels· concernant les trois parties de la philo: 
sophie : logique, physique, éthique. Nous avons vu 
comment Alcuin avait ainsi trouvé dans le De inpen
tione l'occasion d'étudier des notions d'éthique. En lisant 
Virgile ou Sénèque, les médiévaux ne pourront pas ne 
pas remarquer l'aspect moral des récits où des enseigne-
ments. · · 

Ils s'en abstiendront d':mtant moins qu'.ils y voient 
une manière d'excuser leur amour des lettres. Une
fiction généralisée veut qu'on fasse une large part aux 
arts libéraux dans l'enseignement pour mieux se pré
parer à lire les ·livres sacrés. L'insistance mise sur les. 
enseignements moraux apâISe des consciences inquiètes 
de l'importance donnée aux classiques. Il y a d'ailleurs 
des degrés divers dans cette présentation des choses .. 
Les laïcs auxquels sont destinés les miroirs des princes 
(plus haut, col. 460) sont évidemment moins gênés que· 
les clercs ou les religieux. Pour ceux-ci, ce sera le désir
de méditer sur la mort, la brièveté de la vie, les dangers 
de l'argent, qui servira de prétexte ou_ de paravent. 

Il suffit de se référer .au prologue du Florilège d'Oxfortl 
pour le voir. La plupart de~ commentateurs obéissent à la tra
dition qui impose la solution de diverses questions dans le pro
logue. Entre antres, on trouve celle-ci : • A quelle partie de
la philosophie faut-il rattacher . l'œuvre étudiée? • Bien 
souvent la réponse est celle-ci : « A l'éthique •, comme on 
le ·voit dans le Dialogus s·uper auctores de Conrad d'Hirsau 
(12• siècle; éd. R.-B.-C. Huyghens, Bruxelles, 1955). Sont 
aussi annexés, entre autres, à l'éthique des ouvrages comme la 
Psychomachie dè Prudence, les Distiques de Caton, les Fables· 
d'Avianus, l'Homerus latinus, les Épitres d'Horace, le De arte 
amatoria, le De remedio amoris, le De Ponto d'Ovide, etc. 

Précisément, cette dernière affirmation pose un pro
blème et permet de signaler un autre caractère de la 
pédagogie médiévale. Lorsque les médiévaux rencon-

- trent des textes classiques dont le sens obvie les choque, 
· ils les interprètent allégoriquement. La chose n'a rien 
de difficile ni de rare pour eux. N'est-ce pas ainsi qu'ils-
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commentent le plus souvent !'Écriture, non seulement 
pour pallier à des difficultés, mais pour découvrir un 
sens plus profond? Au sens littéral (histoire), au sens 
moral (qui ressort du texte), s'ajoute le sens allégo
rique (plus profond ou rectificatif). 

Arnulphe d'Orléans s'apprêtant à commenter les Métamor
phoses d'Ovide écrira : • Modo quasdam allegorice, quasdam 
moraliter exponamus, et quasdam historice • (F. Ghisalberti, 
Arnolfo d'Orléans, un cultore di Ovidio nel secolo XII, dans 
Memorie del Reale lstituto Lombardo di scienze e lettere, t. 24, 
fasc. 4, 1932, p. 201). Souvent on donne le nom d'integumenta 
à ces allégories, comme c'est le cas pour Jean de Garlande 
(F. Ghisalberti, Giovanni di Garlandia, lntegumenta Ovidii, 
Milan, 1933; cf aussi la très précieuse étude d'É. Jeauneau, 
L'usage de la notion d'integumentum à travers les gloses de 
Guillaume de Conches, dans Archives d'histoire doctrinale et 
littéraire du moyen âge, t. 24, 1957, p. 35-100). 

2) Textes. - Nous devons à Jean de Salisbury un 
exposé des méthodes d'étude chartraines (Metalogicon 1, 

24, De usu legendi et prelegendi et consuetudine Bernardi 
Carnotensis et sequacium eius, éd. C. Webb, Oxford, 
1929, p. 53-58, et PL 199, 853-856). Ceci nous permet 
de voir comment les chartrains, et notamment Bernard, 
soulignaient l'incidence morale des textes étudiés, fai
saient mémoriser quelques-uns de ceux-ci, revenaient 
enfin le soir, lors de la collatio, sur les enseignements 
moraux étudiés. Il s'agit, dit-il, de« plumer» (plumis 
spoliet) les auteurs comme on le ferait pour un oiseau 
et de prendre pour soi ce qu'on leur a emprunté, notam
ment dans le domaine de l'éthique, la plus précieuse 
des parties de la philosophie. Ne croirait-on pas assister 
à la préparation des florilèges ou tout au moins d'une 
documentation classique que maîtres et élèves utilise
ront plus tard dans leurs œuvres? 

Parmi ceux qui imitèrent Bernard et ses méthodes, il y 
avait, au dire de Jean de Salisbury, Guillaume de Conches et 
Richard !'Évêque : « Ad huius magistri formam praeceptores 
mei in grammatica, Gulielmus de Conchis et Ricardus cogno

,mento Episcopus ... suos discipulos aliquandiu informaverunt • 
(col. 856). 

On voit donc mal le sens de certaines objections à priori 
contre l'attribution à Guillaume de Conches, t vers 1160, 
du Moralium dogma philosophorum. Bien sûr, il est plus pro
fond dans des traités comme le Dragmaticon, mais pourquoi 
n'aurait-il pas publié, surtout au moment où il était pré
cepteur du futur Henri II Plantagenet, un livre qui est bien 
dans la manière de son enseignement, tel que le décrit Jean de 
Salisbury? 

Quoi qu'il en soit, cet ouvrage (éd. J. Holmberg, 
Das Moralium dogma philosophorum des Guillaume de 
Conches, Uppsala, 1929, le texte de la PL 171, 1007-
1056, n'est pas toujours sûr; analyse : Ph. Délhaye, 
Une adaptation du De officiis au xu 0 siècle, RTAM, 
t. 17, 1950, p. 5-28) est un copieux florilège qui traite 
des problèmes moraux en accumulant les citations clas
siques sur le canevas du De officiis de Cicéron. Il fut très 
tôt traduit en français et en allemand. 

Du maître, il serait normal de revenir au disciple, 
si le Polycraticus de Jean de Salisbury n'était plutôt 
à ranger dans le genre des « Miroirs des princes ». Nous 
l'avons déjà noté. Signalons en passant les lettres de 
Pierre de Blcis (t vers 1200; PL 207, 1-560), élève de 
Jean de Salisbury, farcies de citations classiques 
empruntées au Polycraticus. Voir col. 462. 

Cet auteur a pratiqué le plagiat à un degré rarement connu, 
même au moyen âge. Son De amicitia christiana (PL 207, 871-
896; éd. critique et trad. de M.-M. Davy, Un traité de l'amour du 
xu• siècle, Paris, 1932, p. 98-233) n'est qu'un démarquage du 
De amicitia spirituali de Aelred de Rievaulx. 

Le fait est à signaler, car ces deux ouvrages sont des adapta
tions du De amicitia de Cicéron, si abondantes dans leurs 
citations (explicites ou implicites) qu'elles sont à la limite du 
genre des florilèges (Ph. Delhaye, Deux adaptations du De 
amicitia de Cicéron au xn• siècle, RTAM, t. 15, 1948, p. 304-
331). 

Citons encore d'autres textes de la même époque. 
Le Florilegium gaflicanum, vaste compilation réalisée 

au 12e siècle dans le nord de la France, mérite une 
place de choix (cf A. Gagner, Florilegium Gallicanum. 
Untersuchungen und Texte zur Geschichte. der mittel
lateinischen Florilegienliteratur, Lund, 1936). Le flori
lège prend les auteurs classiques un à un et, en suivant 
le cours de chaque écrit, en extrait ce qui l'intéresse. 
Il souligne l'aspect moral des textes par des titres 
appropriés. 

Florilegium oxoniense (éd. Ph. Delhaye, Flores philo
sophorum; C. H. Talbot, Flores auctorum, Namur, 1955, 
1956). L'ouvrage est divisé en deux parties. La première 
est une reprise de certains chapitres du De dogmate 
Platonis d'Apulée concernant la morale et accidentel
lement la psychologie. Il s'agit donc d'un florilège 
systématique reproduisant l'essentiel d'un cours de 
philosophie du 2e siècle de notre ère. La seconde partie 
groupe de multiples citations sur le thème des vertus 
cardinales. L'ouvrage fut composé à la fin du 12e siècle 
par un chanoine régulier qui voulait canaliser l'amour 
des classiques d'un jeune confrère vers des textes 
moraux. 

Florilegium bruxellense (12e_13e siècle; éd. Ph. Del
haye, Un petit -ff,orilège moral conserçé dans un manuscrit 
bruxellois, dans Meàioeço e Rinascimento. Studi in onore 
di Bruno Nardi, Florence, 1955, p. 200-215). En un sens, 
on peut comparer le plan de ce florilège à celui d'Oxford, 
d'ailleurs beaucoup plus copieux. Une première partie 
est systématique et donne la définition des vertus 
d'après Cicéron. Ensuite, viennent des dicta attribués 
à de multiples auteurs grecs. L'auteur aura pillé quel
que doxographe. 

Des florilèges de cette espèce existent par dizaines 
dans tous les dépôts un peu importants de manuscrits. 
Citons, par exemple, Londres British Museum Hari. 
2621 (13e siècle) (avec de nombreux extraits d'Horace) 
et Berne 710 (cf B. van Hagen, Carmina medii aeçi, 
1877, p. 95 svv), qui provient de Notre-D.ame du Pré, 
prieuré du Bec à Rouen. Il contient des extraits 
d'Horace, d'Ovide et de Virgile (Géorgiques). 

Florilège de Saint- Gatien (vers 117 5; étude et analyse 
par A. Wilmart, dans Reçue bénédictine, t. 48, 1936, 
p. 3-40, 147-181, 235-258). Ce florilège fut rédigé en 
Touraine et servit dans l'école capitulaire de Tours. La 
plupart des textes sont d'Hildebert de Lavardin et qe 
Marbode, mais les moralistes et les auteurs anciens 
sont aussi cités ou utilisés : Martial, Dracula sibyl
lina, ;Rusticus, Aristote, Ovide, Disticha Catonis, 
Horace, Lucain, les « Sentences des sept philosophes ». 

Flores d'origine victorine, ms Paris, B. N. lat. 15155. 

L'intention morale est indiquée par cet hexamètre qu'on lit 
au déput: • Incipiunt mores actorum, nomine Flores». Hauréau 
analyse les seuls passages repris à des auteurs médiévau, 
parce qu'ils sont moins connus. Il écrit (p. 299) : • Il suffit dë 
nommer les auteurs des poésies antiques, soit profanes, soit 
sacrées. Ce sont Virgile, Horace, Ovide, Perse, Juvénal, Pro
perce, Tibulle, Martial, Lucain, Stace, Claudien, Maximien, 
Avianus, Denys Caton, Prudence et Sedulius • {cf B. Hauréau, 
Notices et extraits de quelques manuscrits latins de la b iblio
thèque nationale, t. 4, Paris, 1892, p. 299-315). 
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Cartula nostra tibi portat, Rainalde, salutes, mss Paris, 
B. N. lat. 3549, 8023, 8460, 8491, 11344, 14176; est 
inclus dans le florilège plus complet de B. N. lat. 15155. 

Dans Charleville 106, qui le reproduit aussi, se trouvent 
jointes diverses pièces morales : Versus de conversatione honesta 
manducantium - De libro Guidonis de virtutibus et vitiis -
Quidam versus morales et proçerbiales de diçersis materiis -
Versus de libro Cathonis et eiusdem glose morales - Notabilia 
diçersorum actorum scilicet Allexio, Ovidio, Aniano, Maximiano 
- Liber distichorum Catonis cum glosa ... 

Florilegium Sanctiaudomarense (de Saint-Omer) 
(12e siècle); éd. E. Voigt, dans Romanische Forschungen, 
t. 6, 1893, p. 557-574. Manitius, t. 3, p. 717-718. 

Florilegium Sancticrucianum (d'Heiligenkreuz); 
€xtraits dans J. Huemer, dans Wiener Studren, t. 9, 
1887, p. 52, et dans Zeitschrift für osterreichische Gymna
sren, t. 32, 1881, p. 415-422. Manitius, t. 3, p. 718-719. 

Extraits d'Ovide, Horace, Virgile, Lucain, Juvénal pour les 
païens, Boèce, Sedulius, Prudence, Arator, Avit, Fortunat pour 
les chrétiens. L'intention moralisatrice ressort très nettement 
de ces extraits du prologue : « Cum ... poetarum scripta lecti
tarem, inter fabulosa eorum deliramenta, quasdam senten
tias memoria <lignas repperi... Deinde quidquid in singu!is 
auctoribus invenire potui, in unum conferens ipsorum quoque 
nominibus attitulavi. Pauca ad delectationein, omnia pene 
ad edificationem convertere studui •· ·-

Pseudo-Alain de Lille, Liber de vitiis et virtutibus, 
13e siècle, éd. incunables de 1475, 1480, 1490. Cf 
G. Rainaud de Lage, Alain de Lille, Montréal, 1951, 
p. 17-18. Ce livre n'a rien de commun avec le De virtu
tibus et de vitiis et de donis Spiritus Sancti édité par 
Odon Lottin dans les Mediaeval Studies, t. 12, 1950, 
p. 25-56. Il s'agit d'un vaste recueil qui groupe, en 
neuf livres, des extraits de poètes relatifs à l' ethica. 

Voici, dans sa saveur originale, la liste des noms d'auteurs 
ou d'œuvres employés : Avianus, Alda, Alanus, Alexander, 
Arator, Aurora, Bernardus Silvester, Bernardus Palponista, 
Boecius, Claudius, Clericus, Catho, Claudianus, Dares, Esopus, 
Everhardus, Oanfridus, Geta, Gilbertinus, Henricus Pauper, 
Horacius, Isengrinus, Juvenalis, Lucanus, Matheus, Mahumet, 
Marcianus, Maximus, MaximiaÎms, Otto, Ovidius, Pamphilius, 
Prosper, Persius, Prudentius, Querulus; Rapularius, Speculum 
mundi, Stacius, Sedulius, Susanna, Theodulus, Thays, Thobias, 
Virgilius, Zozimas. 

Guillaume de Doncaster t 1259, Aphorismata philo
sophica. Notice et extraits dans M. Grabmann, Die 
Aphorismata philosophica des Wilhelm von Doncaster, 
dans Liber Floridus, St. Ottilien, 1950, p. 303-318. 
Édition par Marcel Duquenoy, thèse dactylographiée 
de la faculté de théologie de Lille, 1958. Nous en 
extrayons ces renseignem~nts (p. 11) : 

L'auteur rut prieur de Saint-Werburg à Chester. • L'œuvre 
de Guillaume de Doncaster peut être divisée en deux grandes 
parties : la première, bien ordonnée, traite des vertus cardi
nales (f. mv à 1x•); la seconde, beaucoup moins structurée, 
s'intéresse à quelques vices et aux vertus qui leur sont opposées 
(f. 1xr à x1xv). Encadrant cet exposé, nous trouvons en guise 
d'introduction un assez long développement sur le silence 
(f. 1• à 111•), et, servant de conclusion, quelques réflexions sur 
ta mort (f. xx). L'auteur copie largement les auteurs chrétiens 
(notamment . Fulgence de Carthage, Mythologiarum libri 
tres) et les philosophes païens: Non enim inventa mea sed philo
sophorum qui in hac vita floru.erunt (f. 1•). 

D'inspiration orientale est la Disciplina clericalis 
-de Pierre Alphonse, nom adopté, après le baptême, 
par Rabbi Moïse Sephardi t 1140. Texte latin : éd. 
A. Hilka et W. Soderhjelm, dans coll. Sammlung mittel
lateinischer Texte, Heildelberg, 1911; traduction 
lfrançaise du 14e siècle éditée par les mêmes auteurs 

dans Acta socretatis scientiarum Fennicae, t. 38, n. 5, 
Helsingfors, 1912. L'auteur mêle les exempla aux 
sententiae et reprend les deux aussi bien aux arabes 
qu'aux grecs. Voir DS, t. 4, col. 1115. 

- 3° Les 13° et 14° siècles. - 1) L'esprit nouveau. 
- L'invasion d'Aristote va profondément modifier le 
genre littéraire que nous étudions. La Bataille des 
sept arts (éd. L. J. Paetow, Berkeley, 1914) du trouvère 
Henri d'Andeli (13e siècle) dépeint bien la situation 
nouvelle. La grammaire, forte du secours de ses alliés, 
les auteurs, livre combat à Aristote qui veut la chasser 
des écoles. Hélas, elle est vaincue 1 

Certes, il restera, de l'ancienne documentation, des 
éléments importants comme les définitions et les classi
fications des vertus dues à Cicéron et à Macrobe. Mais 
désormais, I'ethica, comme toute science de l'époque, 
a un auteur privilégié : Aristote. L'assimilation est si 
complète que le mot d'ethica en vient à désigner 
d'abord un livre d'Aristote plutôt qu'une discipline 
littéraire. 

II s'en faut cependant de beaucoup que le genre des 
florilèges basé sur les textes classiques disparaisse 
totalement au 13e siècle. Il a de brillants représentants, 
comme nous le verrons. Mais il évolue. La mentalité 
change, en effet. Les auteurs du 12e siècle sont la plu
part du temps des littéraires très sensibles à la forme, 
parfois même plus sensibles à la forme qu'au fond. En 
cela, ils sont frères des humanistes du .16° siècle. Les 
professeurs du 13e siècle sont certainement plus orientés 
vers la doctrine et les idées. Ceux d'entre eux qui 
continueront à rédiger des florilèges d'ethica le feront 
d'une manière plus doctrinale, plus massive. C'en est 
fini des collections à peine organisées. Il y a désormais 
une lourde charpente doctrinale systématique, très 
souvent d'inspiration aristotélicienne. D'autre part, 
le 13e siècle n'a guère de goû.t pour les opuscules brefs 
comme le 12e. Nous allons donc trouver des ouvrages 
très longs, très copieux. 

2) Quelques auteurs des 13e et H,e siècles. - Vincent 
de Beauvais t 1264, né à Beauvais à la fin du 12e siècle, 
étudie à Paris et enseigne à l'abbaye cistercienne 
de Royaumont. Il se voit confier l'éducation des fils 
de saint Louis. Dès lors, il travaille (1247-1259) à 
un ouvrage immense, Speculum maius (4 vol., 1473-
1476, plusieurs rééditions), divisé en trois parties : 
Speculum naturale, Speculum doctrinale, Speculum 
historiale. Un apocryphe, écrit vers 1310, est donné 
comme une quatrième partie : Speculum morale (voir 
plus haut, col. 447). 

Vincent avait cependant déjà traité de l'ethica d'une 
manière systématique dans le Speculum doctrinale. II 
y présente une morale individuelle (livres 4-5), une 
morale familiale (6) et enfin une politique (7-10). Le 
tout est solidement charpenté dans les perspectives 
doctrinales. Cependant, à l'int,érieur de chaque chapitre, 
on retrouve la méthode ancienne. Après avoir briève
ment dit l'importance, le sens du sujet et son lien avec 
les autres points de la synthèse, l'auteur accumule les 
citations d'auteurs classiques ou autres qui se rappor
tent à la question. 

Cet ouvrage reproduit une précieuse documentation. 
C'est dans le but d'utiliser plus aisément celle-ci qu'un 
disciple de Vincent a repris l'essentiel de ce travail 
sous forme de dictionnaire. Celui-ci nous a été conservé 
dans le ms Bâle B. x1, 3. Cf Ph. Delhaye, Un di~tion-
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n.aire d'éthique attribué à Vincent de Beaur,ais, dans 
Mélanges de science religieuse, t. 8, 1951, p. 65-84. 

Jean de Galles (Johannes Wallensis), 2e moitié du 
13e siècle, anglais, ou plus probablement gallois, était 
bachelier en théologie d'Oxford quand il entra dans 
l'ordre franciscain. Il revint comme maître chez les 
franciscains à Oxford (1257-1258) et plus tard à Paris 
(1282-1283). Cf J. C. Russel, Dictionary of Writers 
of Thirteenth Century England, Londres, 1936, p. 78 svv, 
et DS, t. 5, col. 445. 

A côté d'ouvrages exégétiques et théologiques, il 
a laissé plusieurs florilèges systématiques, où il fait 
amplement usage de la documentation classique. Il 
dépend très nettement de la documentation recueillie 
par Jean de Salisbury. Citons: 

BrePiloquium de qua,tuor virtutibus cardinalibus ( = De virtu
tibus antiquorum principum et philosophorum). 

Floriloquium philosophorum (= Floriloquium_ sive compen
diloquium de 11ita et dictis illustrium philosophorum = De 
philosophorum dictis, exemplis et Pitis). 

Legiloquium sive liber de · decem praeceptis. L'esprit 
de l'ouvrage est indiqué par cette phrase du prologue (f. 307v-
308, ms Londres, Brit. Mus. Harl. 632) : « Ad manuductionem 
vero iuniorum in cognitione harum legum .. , c.olliguntur et 
scribuntur in · hac ·collatiuncula que potest dici legiloquium, 
auctoritates sanctorum de praedictis legibus, adducendo et 
adiungendo dicta philosophorum gentilium que concordant · 
cum legibus divinis •· 

1 n. fabulas Oçidii ( = Expositiones seu moralitates in lib. I 

JJ,fetamorphoseon siPe fabularum) (douteux). 
ln mythologicon Fulgentii (commentaire de i'ouvrage 

utilisé par Guillaume· de Doncaster). 
Commentarium in Valerium de non ducenda uxore. Ce texte 

est un pseudépigraphe de Gauthier Map qui a utilisé l'Adversus 
Jovinianum de saint Jérôme. Celui-ci s'était servi, pour écrire 
ce chapitre, de textes de Porphyre et d'un florilège_ antique 
antimatrimonial. Cf Ph. Delhaye, Le dossier anti-matrimonial 
de l'Adversus Jovinianum et son influence sur quelques écrits 
latins du_ xn• siècle, dans ll{èdiaePal Studies, t. _13, 1951, 
p. 65-86. 

Guillaume Pérault op t 1271 (Ph. Delhaye, Guillaume 
Pérault, dans Catholicisme, t. 5, 1958, col. 411-412) n'a 
jamais fréquenté d'école célèbre ou d'université. _ Cela 
lui a valu à la fois d'être autodidacte et d'éviter l'em- · 
preinte aristotélicienne. On comprend mieux dès lors 
qu'il ait pu écrire une vaste Summa de r,irtutibus et 
r,iciis, plus proche des traditions du 12e siècle que des 
tendances scolaires ·du 13e_ L'ouvrage a beau être réso
lument chrétien, il n'en emprunte pas moins une vaste 
documentation aux moralistes anciens, notamment à · 
Sénèque et à Cicéron. 

Guillaume se justifie ainsi dans le prologue : • Nec de solis 
scripturis sacris testimonia volui assumere in operé isto, 
sed etiam de scripturis philosophorum iuxta verbum Senecae : 
In aliena castra transiens non tanquam transfuga sed tanquam 
explorator. Nec hoc reprehensibiliter. Sicut enim dicit Augus
tinus in libro de Doctrina christiana : Si philosophi aliqua 
forte vera et fidei nostrae accommodata dixerunt, non solum 
formidanda non sunt sed etiam ab eis tanquam ab iniustis 
possessoribus in. usum nostrum vendicanda. Et Exod. xn : 

-Egyptii ab Hebreis praecepto Domini spoliantur •· 

Nicholas Trer,et (vers 1265-vers 13t.0), dominicain 
(cf Quétif et Échard, t. 1, p. 561-565), reprend de 
larges extraits des auteurs antiques, surtout des mora
listes, et les commente. Ainsi fait-il pour Sénèque (il 
confond les deux Sénèque, « le jeune » et « le vieux » : 
ln declamationes Senecae, in decem tragaedias Senecae, · 
in alia Senecae opuscula), Tite-Live, Juvénal, Ovide. 
Il conserve la même estime aux moralistes païens, 

lorsqu'il commente les auteurs chrétiens, par exemple 
ie De cir,itate Dei de saint Augustin. Cela va si loin 
que le ms Oxford Bodl. 292 donne ce titre au commen
taire : Incipit expositio historiarum extraneq,rum dicto
rumque poeticorum quae tanguntur ab Augustino in 
libro de Cir,itate Dei. 

Le Liber philosophorum· moralium antiquorum est 
une compilation réalisée en arabe par Abul Wefa 
Mubeschschir (11 e ·siècle). 

Elle fut traduite en espagnol (sous le titre de Bocados de Oro) 
et de là en latin probablement par Jean de Proce"da t 1299. 
Guillaume de Tignonville t 1414 réalisa une version française 
qui est a l'origine de deux adaptations anglaises. E. Fran·ces
chini, Il • Liber philosophorum moralium antiquorum •, éd. 
cri tique dans Atti del reale 1 stituto Veneto di scienze, lettere 
e arti, 1931-1932, t. 91, p. 393-597; C.F. Bühler, 'The Dicts 
and Sayings of the Philosophers, Lonçl.res, 1942. _ .. . 

Les sources principales sont Diogène Laërëe, le pseudo
Isocrate ( Admonitiones ad Dèmonicum), le Florilège·de Stobée, 
les Sententiae ·de Xystus, les Apophthegmata regum et impera
torum de Plutarque. L'auteur passe en revue une série de 
sages, de philosophes ou de personnages célèbres. Il les situe 
rapidement, puis énonce son enseignement moral de préférence 
en citant de courtes sentences. · · 

3. INSERTION DE L'ETIBCÀ DANS ;LES ŒUVRES _RELIGIEUS~ 

. 1° Orientation générale.~ Une des choses qui 
étonne le plus le -lecteur moderne est la facilité avec 
laquelle les auteurs médiévaux mêlent les genres. NoUB 
ne nous attendons pas aujourd'hui, en ouvrant -un 
commentaire biblique, à trouver des citations de mora
listes anciens. Au moyen âge, c'est chose courante. 
Certains auteurs pratiquent cette méthode avec une 
telle constance et une telle libéralité qu'on se demande 
si leur but n'est pas autant de « convertir» les auteurs 
païens que de commenter les auteurs sacrés. Sans 
doute toutes les réminiscences classiques ne sont pas 
dues à des moralistes, mais la majorité d'entre elles 
ressortissent très nettement à l'ethica. 

Plus que jamais, ici, on ne peut qu'ouvrir des pistes, car 
les_ enquêtes systématiques sont rares. Citons-en deux : 
H. Silvestre, Les citations et réminiscences classiques dam 
l'œu11re de Rupert de Deutz, RHE, t. 45, 1950, p. 140-174; 
enquête identique pour la Vita EPracli de Renier de Sàint
Laurent, RHE, t. 44; 1949, p. 65-86. ·sur l'usage.dès classiques 
chez les moines en général, on verra J. Leclercq,. L'amour 
des lettres et le désir de Dieu,· Paris, 1957, p .. 108-141. 

Pour s'aider dans cette tâche, la plupart des commen
tateurs ont évidemment recouru, en plus des œuvres 
elles-mêmes, à des florilèges et à des recueils spécialisés. 
Il est significatif que les lexiques et les lexiques bibliques 
dé }'époque aient fait un,e part aux ethici. - · 

C'est le cas par exemple pour Papias, dans son Elementarium 
doctrinae .rudimentum (1053). Dans ce lexique biblique, on 
note de nombreux exemples repris aux auteurs païens _: 
Cicéron, Galien, Hippocrate, Macrobe, Horace, Platon, Priscien, 
Servius, Virgile, Horace, Juvénal, Martianus. Cf F. Stegmjiller, 
Repertorium biblicum medii aevi, t. 4, Madrid, 1954, p. 169. ~ 
Osbern de Gloucester (milieu du 12•-siècle), Panormia instar-
11ocabularii (éd. A. Mai, Classici auctores, t. 8, Rome, 1836, 
p. 1-632; cf G. Loewe et G. Goetz, Corpus glossariorum latino
rum, -t. 1, Leipzig, 1923, p. 197). 

En ce domaine peu exploré, on peut encore prendre pour
guide S. Berger, De glossariis et compendiis exegeticis quibus
dam medii aevi .. , Paris, 1879. Des indications plus complètes. 
et plus récentes sont fournies par A. Wilmarti Un répertoire 
d'exégèse composé en Angleterre pers· le début du xrn• siècle, 
dans Mémorial Lagrange, Paris, 1940, p. 307-346, surtout 
p. 335. Le savant bénédictin étudie et publie des extraits 
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des Distinctio·nes monasticae et morales. L'auteur se dit é!èv:e 
de Pierre le Chantre et, comme son maître, cite souvent 
les auteurs classiques. Cf aussi R.W. Hunt, Notes· on the 
Distinctiones monasticae.et morales, dans Liber Floridus. Fest
schrift Paul-Lehmann, St. Ottiiien, 1950, p: 355-362. 

Citons encore la Summa Angelus (PL 112, 849-1088), 
qui doit être restituée à Garnier de Rochefort (t vers 1225), 
les Distinctiones d'Alain de Lille t 1203, l'Alphabetum de 
Pierre de Capoue, les Dictiones fratris Mauricii (franciscain 
qui vivait à Provins en 1250), les Dictiones fratris Nicholaii 
de Gorra;, t 1295, les deux ouvrages de Nicolas de· Biard 
(dominicain de la fin du 13• siècle), le Répertoire et la Somme 
Abstinentia. · 

Ailleurs, des florilèges mêlent auteurs païens et 
auteurs chrétiens. C'est le cas pour le Florilegium 
Duacense (ms Douai 285), qui divise les textes en 
quatre sections : S. Augustin, !'Écriture, les Pères 
latins, flores auctorum et philosophorum. Au siècle 
suivant, · la Pharetra. pseudo0bonaventurienne fait 
aussi une place à Sénèque à côté des auteurs signalés 
plus haut, col. 446. 

2° Quelques auteurs. - Certains auteurs de 
lexiques où apparaissent les ethici ont écrit d'autres 
ouvrages philosophiques ou théologiques encore plus 
significatifs, tel Pierre le Chantre t 1197, auteur du 
Verbum abbreviatum (PL 205, 23-370). Cet ouvrage 
est une vaste somme de morale traitant à la fois des 
principes (vertus et vices) et des directives pastorales. 
L'auteur préfère la méthode de la théologie positive 
à celle de la scolastique. Il relie par un commentaire 
discret les innombrables textes qu'il a recuèillis. Ils 
sont d'abord puisés aux sources chrétiennes propremeni 
dites, mais dans u·ne proportion très grande aussi aux 
ethici païens. L'ouvrage groupe environ· 270 textes 
classiques. Seuls 60 chapitres, traitant de sujets spéci
fiquement chrétiens comme les vertus théologales, 
n'en contiennent pas. 

Les mêmes goûts et tendances· règnent dans les 
milieuJt de la « théologie monastique », comme on le 
voit· dans « les ·deux compilations de Thomas de Per
seigne » (J. Leclercq, dans Mediaeval Studi.es, t. 10, 
1948, · p. 204-209) : le De praeparationè cordis .encore 
inédit et un Commentaire du Cantique (PL 206, 17-862). 
Les citations de moralistes paîens sont si nombreuses 
qu'elles ont pu faire l'objet d'une étude de B. Griesser, 
Dichterzitate in des Thomas Cisterciensis Kommentar 
:mm Hohenlied, ·dans Cistercienser Chronik, t. 50, 1938, 
p.11-14, 1'18-122; t. 51, 1939, p. 73-80. On peut avancer 
le chiffre de 160 pour les citations ·profanes, prises de 
préférence à Ovide, Lucain, Horace, Juvénal. Elles 
ne sont pas toujours strictement postulées par le sujet. 
Mais manifestement l'auteur a voulu constituer un 
recueil et le communiquer à ses lecteurs. 

La culture profane, et notamment l'ethica, constitue 
un bien trop précieux pour les médiévaux pour qu'on 
ne la voie pas apparaître en maints commentaires 
d'Écriture sainte. Un Jean de Galles n'oublie évidem
ment pas les · classiques qu'il a compilés, lorsqu'il 
rédige ses commentaires exégétiques et ses sermons 
(cf A. G. Little, The Grey Friars ·in Oxford, Oxford, 
1892, p. 143-151). · . . 

Le procédé Ie plus fréquent est celui des moralitates. 
L'auteur allégorise ,à propos d'un texte sacré ou par
fois d'.un texte. profane de façon à souligner des leçons 
de vie. A ce propos, il recourt à.d'autres citations, elles
mêmes chrétiennes et classiques. 

C'est ainsi que procède, par exemple, le._ cardinal 

franciscain Vital du Four t 1327 dans son Speculum 
morale totius sacrae scripturae (Lyon, 1513, etc). Le 
théologien et le prédicateur doivent, dit-il, recueillir 
une vaste documentation. On en exclura d'autant 
moins les païens que les quatre animaux de la pro
phétie d'Ézé,chiel symbolisent les· quatre parties de 
la philosophie. Très souvent d'ailleurs, l'auteur, pas 
plus que ses contemporains, ne recourt directement 
aux textes. Il copie largement Jean de Salisbury, 
Jean de Galles ou Vincent de Beauvais. 

Un autre franciscain, Bertrand d,e la Tour t 1332, a 
laissé des sermons et des collationes, dont !'Histoire 
littéraire d,e la France { t. 36, Paris, 192 7, p. 202-203) 
dit qu'ils Sont une « morne suite de citations encastrées 
dans le grillage de·l'argumentation ». La même source 
nous .montre que le dominicain Jacques de Lausanne 
t 1322 a pratiqué la même méthode mais avec humour: 
il « s'est fait un système d'être constamment jovial, 
même en discourant sur les choses qui prêtaient le 
moins à rire" (t. 33, Paris, 1906, p. 460-479). 

Le bénédictin Pierre Bersuire t 1362, ami de Pétrarque, 
laissera la plus célèbre œuvre du genre« Ovide moralisé». 
On lui doit aussi le florilège Reductori.um (Ulrri, 1474.), 
destiné aux prédicateurs. , 

Michele da Massa Maritima t 1337, ermite de Saint
Augustin, publie en 1336 un commentaire sur saint Luc, 
dont le titre est déjà tout un programme : Incipit 
prima expositio super Lucam ad litteram secundum 
magistrum Michaelem de Massa Maritima .ordinis 
fratrum heremitarum sancti Augustini moraliter et 
exemplariter . multum utilis et plena documentis pluri
morum philosophorum et poetarum ac gestis romanorum 
secundum. Valerium Maximum (ms Angelica 369). 

Dans la même .ligne, on peut encore citer le dominicain 
Thomas Waleys (t vers 1349), qui résida longtemps en Avignon 
et fut impliqué dans les luttes doctrinales sur le temps de la 
vision béatifique (Quétif et Échard, t. 1, p. 597-602). Il se 
spécialisa, si l'on •peut dire, dans l'art des moraliiatès, qu'il 
appliqua aussi bien à Ovide (Metamorphosis O11idiana moraliter 
explanata) qu'à la plupart des livres de l'ancien Testament 
(Moralitates super ·Exodum, Le11itièum, etc). C1:s ouvrages 
firent autorité et contribuèrent à transmettre la copieuse 
documentation puisée chez les moralistes anciens. Sa ferveur 
et sa volonté .de concordisme sont tels qu'en le lisant on pense 
déjà à la Renaissance italienne. , . . 

Le franciscain Jean Ride11all (t vers 1350) commenta la 
mythologie de Fulgence, la Cité de Dieu, la Dissuasio Valerii 
et l'Apoéalypse. dans les mêmes perspectives humanistes, 
en citant constamment les anciens. · 

Robert Holcott 131t9, dominicain, surpasse peut-être. Ridevall 
et donne la clef de son exégèse dans ses Moralitates et ses 

· Exempla. Sa copieuse documentation classique n'est cependant 
pas toujours puisée directement aux sources. Il se sert mani
festement de Vincent de Beauvais, de Jean de Galles et de 
Jean de Salisbury. ·. 

Guillaume d'Eyncourt (H• s.), Thomas Hopeman 
(14• s.), Thomas Ringstead o p t 1370, Jean Lathbury 
of m (début 15• s.), seraient aussi à retenir. 

RTAM = Recherches de théologie ancienne et médiévale.
M. Manitius, Geschichte der laieinischen Literatur des M ittel
alters; 3 vol., Munich, 1911, 1923, 1931. 

The· Warburg Institute, A Bibliography :on the sur11i11al 
of the Classics, 2 vol., Londres, 1934. - W. K.leineke, Englische 
Fürstenspiegel 110m Policraticus Johanns von Salisbury bis 
zum Basilikon.floron Konig J akobs 1, Halle, 1937. - W. Berges, 
Die Fürstenspiegel des hohen und spiiten Mittelalters, Leipzig, 
1938. - A. Sorbelli, J teorici del Reggimento comunale, dans 
Bollettino dell' Istituto storico italiano per il media e110 e archivio 
Muratoriano, t. 59, 1944, p. 31-136. - Ph. Delhaye, Gram
matica et ethica, RTAM, t. 25, 1958, p'. 59-110. - B. Smalley, 
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English Friars and antiquity in the early fourteenth Century, 
Oxford, 1960. - Art. ExEMPLUM, DS, t. 4, col. 1885-1902. 

Philippe DELHAYE. 

m. FLORILÈGES GRECS 

Ceux qui connaissent l'insuffisance des éditions de 
la littérature spirituelle patristique et byzantine et 
les lacunes de notre documentation sur les collections 
de mss grecs comprendront facilement qu'actuellement 
un article sur les florilèges spirituels grecs ne puisse 
être qu'un article programme. N'ayant pu découvrir 
aucune notice générale sur le sujet, nous avons dû 
parcourir toute. la collection des catalogues de mss 
grecs, édités ou non, pour essayer de déterminer la 
liste des ouvrages qui méritent ce titre. 

Nous avons procédé à de nombreuses vérifications sur les 
mss avec l'aide de Mm• E. Zizicas (Paris, Athènes), de 
M11• G. Morize (Oxford), du R.P. H.D. Saffrey (Londres), 
de M11 • Donzelli, de MM. P. Canart et P. Nikolopoulos (Rome). 
Notre inexpérience au début de ces recherches, l'insuffisance 
de nombreux catalogues, l'impossibilité de voir tous les mss 
dont les descriptions avaient retenu notre attention, ne nous 
permettent pas d'exclure la possibilité de nouvelles découvertes. 
Toutefois, nous serions surpris que des florilèges ayant connu 
une certaine diffusion, les plus intéressants pour l'histoire 
de la spiritualité byzantine, aient pu nous échapper. 

Nous n'avons pas à définir ici ce qu'est un florilège 
spirituel. Ceci a été suffisamment expliqué à propos 
des florilèges latins. Nous rappellerons simplement 
que nous n'avons pas à traiter des recueils de- sentences 
anonymes, des apophtegmes des Pères et de la littéra
ture apparentée ( Gerontika, Vitae Patrum, Narra
tiones animae utiles, etc, parfois mélangés avec des 
extraits des auteurs spirituels), ni des collections de 
morceaux choisis, que ceux-ci soient distribués par 
auteur ou sans ordre apparent. 

A l'exception du Gnomologium de Jean Georgidès, 
tous les florilèges dont nous parlerons citent des textes 
de la Bible, des Pères de l'Église, certains d'auteurs 
profanes, pour illustrer un ou plusieurs sujets, très 
généralement exprimés par des titres et concernant 
les lois de la vie chrétienne, de l'ascèse et du progrès 
spirituel. 

Nous avons divisé ces florilèges en trois classes, 
damascénienne, saCl'o-profane et monastique. 

Les premiers dérivent des Hiera, grand florilège en trois 
livres rédigés au 8° siècle par saint Jean Damascène ou, 
au moins, sur l'initiative de celui-ci. Ils sont caractérisés 
par leur tendance encyclopédique, la disposition des chapitres 
selon l'ordre des lettres de l'alphabet ou en parallèles, l'emploi 
abondant et régulier de l'ancien et du nouveau Testament, 
des Pères anté-nicéens, de Philon et de Flavius Josèphe. 

Les seconds, de dimensions beaucoup plùs restreintes, 
confrontent les enseignements de la sagesse chrétienne et 
ceux de la sagesse païenne sur différents aspects de la vie 
morale et spirituelle de l'homme. Ils apparaissent aux confins 
du 9° et du 10• siècle, c'est-à-dire au moment de la renaissance 
de la culture à Constantinople, au début de la période la plus 
brillante de la librairie byzantine. Œuvres anonymes des 
ateliers du livre de la capitale, ils s'adressaient à un public 
cultivé de clercs et de laïcs. 

Le troisième groupe est moins homogène que les précédents. 
Il s'ouvre par le florilège accroché au 9° siècle aux Questions 
et réponses d'Anastase le Sinaïte (et d'autres), dont l'origine 
est assez mystérieuse, mais qui a connu un succès considérable. 
De là, il faut sauter au 11 • siècle où nous trouvons deux ouvrages 
importants, l' ÉPergétinon et les Pandectes de Nicon, puis le 
Tractatus de sacra eucharistia et les Eclogae asceticae de Jean 
l'Oxite, patriarche d'Antioche, mais qui n'a composé ses 
florilèges qu'après sa retraite au monastère d'Oxeia en 1098. 

Lorsque nous aurons nommé le florilège anonyme en 14 chapi
tres (12° siècle), nous en aurons terminé avec les ouvrages 
de quelque importance. La production ultérieure est d'une 
bien moindre qualité. Seul le minuscule florilège de Nicéphore 
l'Athonite (H• siècle), qui a dû son succès à l'affaire hésy
chaste, a été souvent lu et copié. 

L'âge d'or des florilèges spirituels grecs s'étend donc
du se au 12e siècle. Les florilèges dogmatiques sont 
nés au se, les chaînes exégétiques au 68 • IJ peut paraître 
surprenant qu'il faille attendre encore deux siècles 
pour voir apparaître le premier florilège consacré à la 
vie morale et spirituelle des chrétiens, alors que les 
moralistes païens avaient fait grand usage de semblables 
compilations depuis les stoïciens. C'est au 5e siècle que 
Jean Stobée a composé pour son fils son grand florilège 
profane, qui peut avoir donné à saint Jean Damascène 
l'idée d'entreprendre le sien. Pour expliquer ce retard, 
il faudrait considérer toute l'histoire de la littérature 
spirituelle du 4c àu se siècle, ce que nous ne pouvons 
tenter ici. Au 13e siècle, la désastreuse quatrième croi
sade a certainement ralenti la productivité littéraire 
byzantine, mais, surtout, la collection de florilèges 
produits pendant les siècles précédents couvrait large
ment les besoins et c'est pourquoi les quelques essais 
tardifs que nous signalerons n'arriveront à intéresser 
qu'un public très restreint. 

J. A. Fabricius, Bibliotheca graeca, t. 8, Hambourg, 1729, 
p. 665-839 (2• éd., G.C. Harles, t. 9, 1804, p. 569-759). -
K. Krumbacher, Geschichte der byzantinischen Littera,tur, 
2• éd. (A. Ehrhard et H. Gelzer), Munich, 1897, p. 216-218 
et 600-604. - M. Richard, Bulletin d'information de l'Institut 
de recherche et d'histoire des textes(= IRHT), t. 7, 1958, p. 35-42. 

1. FLORILtGES DAMASCÉNIENS 

Les florilèges de cette première classe sont souvent 
cités sous le titre Sacra Parallela. Il est maintenant 
admis qu'à l'origine de ces compilations a existé un 
grand florilège intitulé 'Ie:pcf, en trois livres, dont le 
1er était consacré à la Divinité, le 2e à l'homme, le 3e 
aux vertus et aux vices. Les titres des deux premiers 
étaient classés selon l'ordre des lettres de l'alphabet; 
Dans le 3e, les titres étaient disposés par paires ou 
« parallèles », le premier étant consacré à une vertu, 
le second au vice opposé. Ce grand ouvrage, qui pourrait 
bien avoir été une véritable entreprise de librairie, 
ne s'est pas conservé_ intégralement, mais a donné 
naissance à une série de collections dérivées qui permet
tent de le reconstituer partiellement. Ce sont d'abord 
des florilèges qui ont disposé en une seule série, selon 
l'ordre des lettres de l'alphabet, des chapitres empruntés 
aux trois livres. Ce sont surtout un large extrait du 
1er livre, un autre presque aussi impor.tant du 2e, 
enfin un extrait beaucoup plus modeste du 38 • La 
plupart de ces collections se réclament de saint Jean 
Damascène. Ce témoignage a été discuté. J. M. Hoeck 
a remarqué que le texte biblique des Hiera ne coïncidait 
pas avec celui utilisé par Jean Damascène dans ses 
autres œuvres; que les Pères de l'Église cités dans 
l'Expositio fi,dei, à part les plus célèbres, n'étaient 
pas ceux dont les noms figurent dans les Hi-era; que 
cet ouvrage place Grégoire de Nazianze, l'auteur 
préféré de Jean Damascène, après Basile et Jean 
Chrysostome (Stand und Auf gaben .. , p. 29, n. 6). 
Mais, si l'on tient compte du but des Hi-era et du carac
tère nécessairement impersonnel d'une telle œuvre; 
ces arguments ne paraissent pas décisifs. 

Nous laisserons cependant cette question de côté. 
L'étude des différents florilèges damascéniens n'est 
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pas encore assez avancée pour permettre des conclusions 
certaines. Mais nous pensons que le parrainage indé
niable de Jean Damascène nous permet de placer 
au 8e siècle la composition des Hiera et de localiser 
celle-ci en Palestine, plutôt qu'à Constantinople. 

L'érudition n'a pas tiré de ces florilèges tout le parti 
possible. Les extraits de Philon ont été bien exploités. 
K. Roll a donné une édition pratiquement exhaustive 
des fragments des Pères anté-nicéens. Mais nous 
avons constaté récemment que les éditeurs des lettres 
de saint Basile et de saint Grégoire de Nazianze igno
raient que les Sacra Parallela nous ont conservé 
d'importants extraits de ces correspondances cités 
avec numéro d'ordre. Il est vrai que la consultation 
des nombreux témoins de ce grand ouvrage est malaisée. 
Seul le Florilegium Vaticanum a été édité et d'après 
un très médiocre manuscrit. K. Roll a rendu service 
en déèrivant les principaux floriléges damascéniens. 
Mais la solution n'a pas été trouvée qui .permettrait 
de mettre cette riche documentation à la portée des 
chercheurs. 

J. R. Harris, Fragments of Philo Judaeus, Cambrige, 1886. -
P. Wendland, Neu endeckte Fragmente Philo's, Berlin, 1891. -
Fr. Loofs, Studien über die dem Johannes von Da,naskus zuge
schriebenen Parallelen, Halle, 1892. - K. Roll, Die· Sacra 
P<irallela des Johannes Damascenus, TU 16, 1 (N.F. 1, 1), 
Leipzig, 1897; Fragmente vornicii.nischer Kirchenvii.ter aus 
den Sacra Parallela, TU 20, 2 (N.F. 5, 2), Leipzig, 1899. -
A. Ehrhard, Zu den Sacra Parallela des Johannes Damascenus 
und dem Florilegium des M aximos, dans Byzantinische Zeitschrift, 
t.10, 1901, p. 394-415.-S. Haidacher, Chrysostomos-Fragmente 
im Maximos-Florilegium und in den Sacra Parallela, ibidem, 
t. 16, 1907, p. 168-201. - J. M. Hoeck, Stand und Aufgaben 
der Damaslcenos-Forschung, dans Orientalia christiana periodica, 
t. 17, 1-2, Rome, 1951, p. 29-30. 

1° Le J•r livre• Sur Dieu•· - 2° Le 2° livre •Sur l'homme».--. 
3° Le 3• livre « Parallèles ». - 4° Florilegium Vaticanum. -
5° Florilegium Rupefucaldinum. - 6° Florilegium L•. -
7° Florilegiu,n PMLb. - 8° Florilegium Thessalonicense. -
9° Floril. Hierosolymitanum. - 10° Floril. Coislinianum. 

t0 Du ter livre« Sur Dieu» il ne s'est conservé 
à l'état indépendant qu'une seule recension abrégée, 
et dans un seul ms, Paris, Coislin 276 (1oe s.). Mais 
ses 30 premiers chapitres (A-E), sur un total de 55, 
ont été reproduits presque intégralement par· le Fior. 
Hierosol. (9°) et des extraits des chapitres A 1-8, 
10-12, H, B 1-2 ont été ajoutés en supplément aux 
chapitres correspondants du Fior. Rupef. (5°). Cette 
recension est intitulée 'Iro&vvou 1tpe:crôu-r€pou x°'t µo
v°'xoü -rwv bû,oywv (3io).fov 1tpw-rov. Elle commence par 
une préface (PG 95, 10U-1044 b 7) suivie par un 
index qui omet le ch. 0 3. Après le titre A H, cet 
index est interrompu par le texte sur les 1t(l(p(l(1toµ1t°'E, 
c'est-à-dire les renvois (col. 1044 b 9-d 11). Ces renvois, 
qui suivent l'énoncé des titres de chaque stoicheion 
et se rencontrent aussi sporadiquement dans le texte 
du florilège, nous donnent quelques indications sur 
le contenu du 2e et du 3e livre de la même série ( K. Holl, 
Die Sacra Parallela, p. 204-206). Nous noterons que 
dans cette recension le parallèle sur les commande
ments de Dieu avait trouvé place dans le 2e livre et 
que le 3e livre commençait par les chapitres sur les 
vertus théologales, foi, charité, espérance, et s'achevait 
par le parallèle 60 sur les fins dernières. 

Les sujets traités dans ce premier livre peuvent se grouper 
sous quelques rubriques dont les plus importantes seraient 
la Providence (15 ch.) et les devoirs de l'homme envers Dieu 

(18 ch.). Les autres sujets sont la nature divine (9 ch.), la 
création (2 ch.), les anges (2 ch.), la rédemption (4 ch.: baptême, 
mystéres, prophéties sur la croix et sur le Christ), enfin les 
fins dernières (5 ch.). Liste des auteurs cités dans K. Roll. 
Die Sacra Parallela, p. 176-189 et dans B. de Montfaucon, 
Bibliotheca Coisliniana, Paris, 1715, p. 389. 

Cette recension ne nous donne qu'un choix des 
chapitres des Hiera originaux. Quelques autres nous 
orit été conservés par les Fior. Va tic. (4°) et Rupef. (5°}. 
Mais l'auteur n'a pas reculé devant les longs textes 
et son œuvre est un des meilleurs florilèges de cette 
série damascénienne. 

2° Le 2e livre. - 1) Recension vaticane. Le 
cod. Vat. gr. 1553 (10e s.), qui conserve un exemplaire 
abrégé de ce livre, intitule celui-ci Ae:ovrlou 1tpe:cr
(3u-r€pou x°'! 'Iro&vvou -rwv 'Ie:pwv (3tÔÀfov ie:u-re:pov. 
F. Loofs a voulu reconnaître là Léonce de Byzance. 
Nous penserions plutôt au Léonce de Damas cité par 
le Fior. Coislinianum (10°), bien que nous ne sachions 
pratiquement rien sur cet auteur. La courte préface, 
l'index et quelques extraits du texte ont été édités 
par A. Mai (Scriptorum veterum nova collectio, t. 7, 
Rome, 1833, p. 74-109, et PG 86, 2017-2100) avec 
beaucoup de fautes, notamment dans l'index. Celui 
du ms énumère 192 titres, auxquels il faut ajou·ter 
E 21-24, 8 2, 0 9, 'f'" 1, Q 1, ce qui donne 200 titres, 
dont 9 sont omis dans le texte (0 4, K 7-H). En outre, 
une lacune prive de la majeure partie des stoicheia M-N. 
Dans l'index, les titres de chaque stoicheion sont 
suivis de renvois, comme dans celui du 1er livre, et 
de scolies qui énumèrent les titres du 3e livre corres
pondants à ces stoicheia. Ces << scolies vaticanes » 
sont très précieuses pour la reconstruction du 3e livre. 

La notice de K. Roll (Die Sacra Parallela, p. 189-229), où 
l'on trouvera la liste des auteurs cités (p. 201-202), doit être 
corrigée par la déscription du Vat. gr. 1553 de. C. Giannelli 
(Bybliothecae Apostolicae Vaticanae... Codices Vaticani graeci 
1485-1683, Vatican, 1950, p. 134-135). · 

2) La seconde recension du 2e livre, fort différente 
de la recension vaticane, ne s'est pas conservée isolé
ment. Elle a été utilisée séparément par les Fior. 
Rupef. (5°), PMLb (7°) et Thess. (8°). Ce dernier a 
été partiellement reproduit par le Fior. Hierosol. (9°). 
Ces témoins permettent de la reconstituer presque 
intégralement, au moins pour les stoicheia A-E, 
0-K, M, 8-0, comme nous le verrons. Au stoicheion A, 
par exemple, pour lequel son texte s'est bien conservé 
(Fior. Rup. A 1-43; Thess. A 1-43; Hier. A III, 1-39; 
PMLb 1-7, 20, 24-25, 13-19), elle donne 43 chapitres, 
dont 13 se retrouvent au stoicheion A de la recension 
vaticane et 4 autres dans d'autres stoicheia p:: 1-0, 
K 6, '1> 3, Â 9). Enfin, un 1Se (ch. 6) provient des 
parallèles. En effet, une des particularités de cette 
seconde recension est qu'elle a absorbé plusieurs 
chapitres du 3e livre tel que nous pouvons reconstruire 
celui-ci à partir des scolies vaticanes, notamment 
le parallèle sur les commandements de Dieu (Rup. E 1-2; 
Thess. E 1-2; Hier E m, 1-2). 

Cette seconde recension pourrait être celle à laquelle 
nous renvoie le 1er livre du Coislin 276. Nous y retrou
vons, en effet, les 6 titres du 2e livre mentionnés par 
les renvois de ce ms (K. Roll, op. cit., p. 204-205). 
alors que 3 de ceux-ci manquent à la recension vaticane. 

Le 2e livre de la trilogie damascénienne était, semble
t-il, de beaucoup le plus considérable. Nous avons 
trouvé 200 titres dans la recension vaticane. Les titres 
propres à la seconde recension, non compris ceux qui 



479 FLORILÈGES SPIRITUELS GRECS 480 

proviennent des parallèles, sont plus· de cent, et· il 
ne serait pas prudent de croire que ces deux témoins 
nous ont conservé tous ceux de l'exemplaire original. 
Nous en trouvons, en effet, quelques autres dans 
les Fior. Vatic. (4°) et Rupef. (5°). 

Ces. deux recensions existaient déjà au 9• siècle. Les fol. 
pal.impsestes du Vat. gr. 1456 (début 9° s.) nous ont conservé 
quelques fragments d'un exemplaire de la première (K. Roll, 
cp. cit., p. 219-22r.). La seconde a été utilisée par le Fior. 
PMLb, qui existait au 9• siècle. · 

3° Le 3e livre s'est moins bien conservé.· Athos, 
Iviron 382 (15e s.), f. 171-197, contient un extrait 
très abrégé en 68 chapitres, soit 33 parallèles et deux 
demi-parallèles. Les quatre premiers et le début du 
5e se retrouvent dàns Athènes, Parlement 83 (16e s.), 
f. 210-211 v, sans doute copiés sur le précédent: C'est 
tout pour la tradition directe. Heureusement ce 3e livre 
a été utilisé par deux ~orilèges sacro-profanes, Fior. 
Atheniense (2, 6°) et Pseudo-Antoine ·(2, 2°). Le Fior. 
Atheniense a utilisé une recension voisine de l'extrait 
d'Iviron 382, mais plus riche. II cite, en effet, un paral
lèle inconnu de cet extrait et permet de compléter 
ses deux demi-parallèles. Le Pseudo-Antoine est 
beaucoup plus précieux. Fr. Loofs est le premier à 
avoir remarqué que ce florilège était une mixture 
d'une recension des Ldci communes du Pseudo-Maxime 
et d'un exemplaire des Parallèles damascéniens. 
K. HoII, qui a confronté les titres du Pseudo-Antoine 
et les scolies vaticanes (Die Sacra Parallela, p. 283-302), 
a trouvé chez le premier 117 titres (en réalité 118) 
qui correspondent à 59 parallèles. 

Mais le Pseudo-Antoine 1, 27-28, réunit deux parallèles : 
a) sur la générosité et sur l'avarice, b). sur l'aumône et sur 
ceux qui ne la font pas. Or, il est difficile de croire que 
l'exemplaire des Parallèles utilisé par le Pseudo-Antoine 
ait opéré ce mélange. L'extrait d'Iviron 382, qui paraît. 
étroitement apparenté à cet exemplaire, distingue ces deux 
parallèles (ch. 55-56 et 1-2). De même les Fior. Vatic. (41 9-10, 
E 8-9) et Rupef. (~ 17-18, E r.r.). Il semble donc que la source 
damascénienne du Pseudo-Antoine comptait 60 parallèles, 
comme le 3• livre auquel renvoie le Coislin 276. Comme celui-ci, 
elle commençait par les parallèles sur la foi, la charité et 
l'espérance (Ant. 1; 1-6), sinon on ne comprendrait pas pourc 
quoi le Pseudo-Antoine a èommencé son florilège par ceux-ci. 
· Cependant, il · n'est pas possible d'identifier absolument 

les Parallèles du Pseudo-Antoine et l'exemplaire signalé 
par le ·coislin 276. Celui-ci contenait, .en effet, un parallèle 
sur l'éducation par les châtiments. divins absent .dans le 
Pseudo-Antoine. Il avait aussi, au 2° chapitre du parallèle . 
sur l'espérance, un supplément sur les idoles que nous ne 
retrouvons pas dans Ant. 1, 6. 

Les scolies de, l'index du Vat. gr. 1.553 permettent 
d'établir la liste des 70 parallèles de ce que nous appel
lerons la recension longue du 3e livre. Sauf au début 
du stoicheion A, où l'auteur de l'index semble avoir 
hésité sur la méthode à suivre, ces scolies· citent les 
parallèles dans l'ordre dans lequel ceux-ci se trouvaient 
dans l'exemplaire du 3e livre utilisé. Le début des scolies 
du stoicheion A excepté, nous n'avons remarqué que 
deux manquements certains à cette règle et un probable, 
tous· les trois facilement explicables. Une confronta
tion de ces scolies avec les parallèles du 2e livre du 
Pseudo-Antoine montre que les deux recensions suivaient 
très habituellement le même ordre. Pour la partie 
contrôlable, nous n'avons remarqué que trois exceptions. 
Comme nous l'avons dit, la recension courte mettait 
en tête les parallèles sur la foi, la charité et l'espérance. 
La. recension longue les mettait vers la fin. Le Pseudo-

Antoine place le parallèle sur les• femmes bonnes et 
mauvaises (n, 33-34) après celui sur les hommes bons 
et méchants; la recension .longue ·1e pla,ce après le 
parallèle sur la virginité et l'impudicité. Enfin, le 
Pseudo-Antoine place le parallèle sur la patience et 
l'impatience .(n, 89-90) entre celui sur le cœur pur 
et le cœur impur et celui sur la vie pure et la vie impure, 
tandis que la .recension longue le place plus natureIIe
ment entre le parallèle sur la simplicité et la ruse 
perfide et celui sur la bonne et la mauvaise conscienc.e. 

La reconstitution .de la liste des 70 parallèles que nous 
avons tentée nous a appris que l'auteur avait suivi un plan. 
Après une courte introduction (PG 95, 1040), le 3• livre com
mençait par le parallèle sur la vertu et le vice. Ensuite venaient 
1) les fonctions. sociales (par. 2-6) : rois, évêques, archontes, 
juges, médecins. - 2) la morale familiale (par. 7-16): fraternité, 
amitié, parents, enfants, etc. - 3) la morale sociale (par. 17-35): 
riches, pauvres, prêteurs, débiteurs, etc. - t,) les · devoirs 
envers le prochain (par. 36-50) : attitudes envers le prochain, 
sobriété et incontinence verbale, discrétion et indiscrétion, 
etc. - 5) les vertus personnelles (par. 51-61) : pénitence et 
confession, humilité et orgueil, douceur et impétuosité, etc. -
6) les commandements de Dieu et la vie chrétienne (par. 62-65): 
obéissance et. 4ésobéissarice aux commandements divins, 
soumission e_t insoumission, vie louable ·et vie blâ~able, 
bonnes et mauvaises maiurs . .,- 7) les vertus théologales 
(par. 66-69) : charité, espérance, éducation par les châtiments 
divins, foi. En conclusion, le parallèle 70 sur la récompense 
des bons et la punition des méchants. 

4° Florilegilllll Vaticanum. ~.Seul édité, c!.e tous 
les florilèges damascéniens c'est le plus connu et 
celui que l'on cite habituellement sous le titre Sacra 
Parallela que lui a donné son éditeur, M. Lequien. 
Son index énumère 323 chapitres, dont deux (E 19 
et 31) manquent dans le texte. Sur ces 323 titres, 
38 se retrouvent dans le 1erJivre (Coislin 276), 161 dans 
la recension vaticane du 2e livre, 8 ·autres dans la 
seconde recension, 93 dans les ·Parallèles. Des 23 titres 
restants, 17 paraissent provenir du 1er livre· 'de la 
recension :primitive (A 6, H, 16, 31, · 32, 48, 50, B 5, 
.6. 4, 0 1, I 1, M 8, E 2, II 6, 8, 35, X li.), les 6 deroiers 
plutôt du 2e livre (I' 9, E 31, II 29, Y 7, <I> 3, X 3). 
L'histoire du texte de ce florilège n'est pas faite. 
Lequien l'a édité d'.après· un ms du 15e siècle, Vat. gr. 
1236, copie d'un autre ms du 15e, Vat. Ottoboni gr .. 79, 
très lacuneux, au moins. aùx stoicheia T, Y, <I>, n. 
K. Roll n'a pu utiliser aucun des trois témoins médié
vaux, qui présentent de fortes divergences. Escorial.il. 
m. 9 (1:ie s.) est le meilleur exemplaire, peut-être 
l'ancêtre commun de toute la tradition de la B.enais
sance, au moins un proche parent de celui-ci. Vienne, 
Suppl. gr. 178 (11e s.), qui a. famdance à abréger, 
a été copié sur un exemplaire mutilé, complété par 
des emprunts au Fior. P~Lb (7°). Le troisième témoin, 
qui ne comprend que les stoicheia A~E est le 1er livre 
du Fior. Hierosol. (9°). Comme nous le verrons, il 
ava,it été doté de suppléments empruntés a un florilège 
damascénien que nous ne connaissons pas autrement. 

Une liste des auteurs et des œuvres cités dans l'édition de 
Lequien (y compris les extraits du Fior. Rupef.) a été publiée 
par Fabricius, Bibliotheca graeca, t. 8, p. 806-815. Dans la 
2° édition, t. 9, p. 722-732, Harles a eu la malencontr.euse 
idée de mêler à cet index celui du cod. Florence, Laurent .. , 
plut. vm, 22 (voir infra 6°, 7° et 2, t,0 )qu'il trouvait dans 
A. M. Bandini (Catalogus manuscriptorum graecorum ... Biblio
thecae Mediceae Laurentianae .. , t. 1, Florence, 176l,, p. 369-370). 
Il faut dire à sa décharge qu'il a mis ces additions entre 
crochets. Mais .dans la nouvelle édition de çet index, PG 94, 
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4.5-52, les crochets ont disparu, ce qui rend celle-ci difficilenrent 
utilisable_ 

Éditions M_ Lequien, Sancti lohannis Damasceni ... opera 
omnia quae exstant .. , Paris, 1712 .(2• éd., Venise, 174.8), t. 2, 
p. 278-730. - PO 95, 1040-1588; 96, 9-H2. 

Outre les mss cités plus haut, il faufmentionner Jérusalem, 
Saint-Sépulcre 175 (16• s.); Milan, Ambros. H 26 inf. (16• s.); 
Venise, Marc. App. m, 4. (16• s.); Nicosie, Bibl. Phanéroménès 
. (16•-17• s.). 

5° Florilegium. Rupefucaldinum.. - Ce florilège, 
dont Lequien n'a édité que l'index et quelques extraits 
(t. 2, p. 731-790; PG 96, 441-544), ne s'est conservé 
que dans un seul ms, Berlin gr. 46 (Phil!. 14,50) du 
12e siècle, qui l'intitule 'lwocvvou 7tpe:aôu-répou xa.t µova.

xoü -roü .6.a.µa.ax7lvoü -r&v èx).oy&v ~LÔÀ!ov ri xa.t ~- Il 
contient 459 chapitres dont un (î 9 = 1er livre r 1) 
est omis par l'index. Une lacune va de la fin de .6. 44 
au début de E 40. Une comparaison avec les Fior. PMLb 
et Hierosol. montre que l'auteur a utilisé deux· sources 
(comme le suggère le titre) : 1) la seconde recen
sion du 2e livre, - 2) une source qui lui donnait des 
chapitres des trois livres. 

Le partage de ces deux sources ne peut être fait 
avec une précision absolue. Pour les stoicheia A-E 
nous avons une bonne documentation parallèle. 
Pour la suite nous ne disposons que du Fior. PMLb, 
très utile pour les stoicheia E-n. Nous croyons pouvoir 
attribuer avec certitude à la première source, c'est-à
dire à la seconde recension du 2e livre, les ch. A 1-43, 
B 1, 4-8, r 1-9, Â 1-24 et 28, E 1-32, 34-31, 0 1-4, 
I 1-3, K 1-14, 17-22, M 1-10, E 1, 0 1-7, 11-15, II 1-24, 
P 1-2, :E 1-11, 14-18, T 2-6, T 1-9, et, 1-7, 10-11, X. 
1-3, 'Y 1-3, n 1 (1e partie). Nous avons dû laisser de 
côté les stoicheia Z, H, A, N. 

L'auteur du Fior. Rupef. s'est efforcé de combiner les 
chapitres apparentés qu'il trouvait dans l'une et l'autre 
source. En général, il s'est contenté d'ajouter en appendice 
au chapitre de sa première source les textes patristiques et 
philoniens du chapitre apparenté de la seconde source qui 
ne figuraient pas dans celui-ci. K. Holl (Die Sacra Parallela, 
p. 160-175) a noté plusieurs exemples de ce procédé, mais 
a conclu à tort à des emprunts au Fior. Vatic. 

Les additions aux ch. A 1-8, 10-12, 14., B 1-2, longuement 
étudiées par K. HoII (op. cit., p. 30-38), ont un caractère 
différent. L'auteur de ces additions a voulu combiner des 
éléments du 1er livre (Coislin 276) avec les chapitres de la 
seconde recension du 2• livre portant le même numéro, sans 
souci de la différence des sujets. En revanche, l'adjonction 
au ch. A 9 du parallèle sur les mauvais archontes et au ch. A 21 
celle du parallèle sur la méchanceté et le péché (K. Holl, 
op. cit., p. 39-4.0) tiennent compte des sujets. 

L'auteur a introduit parmi les chapitres de sa première 
source plusieurs parallèles, . presque tous pour des raisons 
évidentes. C'est ainsi que B 1, • Sur le roi, qu'il vaut mieux 
que celui-ci négocie plutôt que de partir en guerre », a attiré 
le parallèle sur les bons et les mauvais rois. De même E 32 
• Sur l'action de grâce • a attiré le parallèle sur les ingrats. 
Il faut distinguer ces parallèles déplacés par l'auteur du Fior. 
Rupef. de ceux qui se trouvaient primitivement dans la seconde 
recension du 2• livre. Nous n'avons pas été surpris de retrouver 
dans celle-ci six des dix parallèles de la recension longue 
omis par la recension courte (Rup. A 6 + Y 5, E 1-2, I 3, 
K 11-12, II 2-3, I: 8-9). 

La seconde source est la plus difficile à définir. 
Nous devons lui attribuer les 48 chapitres dont les 
titres se retrouvent dans le 1er livre (Coislin 276), 
un nombre indéterminé provenant du 2e livre, 111 prove
nant des Parallèles et enfin 18 chapitres qui ne se 
retrouvent pas dans la tradition directe des trois 
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livres. A l'exception d'un seul, B 12 « Sur l'homme 
ferme et l'homme indécis », qui pourrait venir de la 
première source, les titres de ces chapitres se retrouvent 
tous dans le Flor. Vatic. et ceci suggère que la seconde 
source et ce florilège étaient apparentés. Cette impression 
se confirme si l'on observe que la "plupart des titres 
de la seconde source du Flor. Rupef. se présentent 
dans l'ordre où nous les trouvons dans le Fior. Vatic . 
Par exemple Rup. A 47-49, 51-53, 56-57, 59-63, 65-68 = 
Vat. A 2-7, 10, 13, 16, 18-19, 23-25, 40, 41, 49. Mais 
cette indéniable parenté ne doit pas nous faire oublier 
des divergences parfois considérables. L'état de nos 
recherches ne nous permet pas de tirer de ces observa
tions des conclusions définitives. 

6° Florilegium La. - L'index et les ch. A 1-27 
ont été conservés par le seul Florence, Laurent., plut. 
VIU, 22 (He s.), f. 1-45v. L'étude consciencieuse 
consacrée à ce florilège par K. Holl (Die Sacra Paral
lela, p. 42-68) a démontré que celui-ci n'était qu'un 
exemplaire du Fior. Rupef. enrichi par quelques 
emprunts au Fior. PMLb. 

7° Florilegium PMLb. - Nous conserverons 
à ce florilège l'appellation que lui a donnée K. Holl 
en additionnant les initiales de ses trois mss, Parisinus 
gr. 923 (9e s.), Marcianus gr. 138 (10-11e s.) et Lauren
tianus, plut. VIU, 22 (He s.), f. 46-'73v. Ce savant a 
consacré une longue · notice à ce florilège (Die Sacra 
Parallela, p. 68-114). Il a édité l'index (p. 94-113) 
qui compte 385 chapitres, dont 10 (0 5-7, II 6, 9-14) 
ne se sont pas conservés et dont quelques autres 
(II 7-8, 15-16, 26-27) ne nous sont parvenus qu'en 
partie. Il a bien vu que l'auteur avait utilisé deux 
sources, selon lui le Fior. Vatic.· et le Fior. Rupef. 
(recension non interpolée). 

En réalité, si le Fior. PMLb a utilisé largement le 
Fior. Vatic., son autre source n'est pas le Fior. Rupef., 
mais la seconde recension du 2e livre des Hiera, déjà 
utilisée par celui-ci. Ceci est très apparent à partir 
du stoicheion E. La composition des stoicheia E-!l 
est, en effet, très différente de celle des stoicheia A-N. 
Pour rédiger ceux-ci l'auteur avait sous les yeux les 
deux mêmes sources que pour la fin de son ouvrage, 
mais il en a fait un usage assez compliqué où nous 
avons quelque peine à nous reconnaître. A partir 
de E au contraire, la composition est tout à fait 
semblable à celle du Flor. Rupef. : d'abord lès chapitres 
de la seconde recension du 2e livre, quelquefois combinés 
avec ceux du Fior. Vatic. qui portaient le même titre; 
puis des emp!:unts à ce florilège. Ainsi déjà E 1 _= Rup.Î 
1 + Vat. 3; ~ 2-3, = Vat.1-2. · . 

En négligeant les suppléments provenant du Fior. Vatic.~ 
nous attribuons à la 2• recension du 2• livre O 1-12 (= Rup. 
1-7, 11-15), ri: 1-24 (= Rup.1-24), I:1-17 (= Rup.1-11, 14.-18 
et un ch. supplémentaire m:pl auvocUocyµcl:-r<i>v), T 1-5 (= Rup. 
2-6), Y 1-9 (= Rup. 1-9), «i 1-9 (= Rup. 1-7, 10-11), X 1•3 
(= Rup. 1-3), 'l' 1-3 (= Rup. 1-3), Cl 1 (= Rup. 1 + Vat. 1). 
On remarquera qu'aux stoicheia o, I:, T et «>,! le Fior. PMLb 
donne le texte de la seconde recension du 2• livre sans les cha
pitres du 3• livre introduits dans celle-ci par le Fior. Rupef. 
(Rup. o 8-10, E 12-13, T 1, «> 8-9). Ceci suffit à prouver que 
l'auteur a utilisé directement cette seconde recension. 

Aux mss cités plus haut, ajouter deùx fragments en onciale 
du 9• siècle, ·qui semblent provenir du même volume, Parîs, 
Coislin 20, f. 1-2 et Suppl. gr. 1155, f. 41-4.4. - Paris gr. 1335 
(14.• s.), f. 344., 34.7, 345, et Venise, Marc. gr. 575 (an. H26), 
f. 384v-387 contiennent une recension abrégl-~ du chapitre Cl 1,. 

16 
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qui pourrait provenir directement de la seconde recension du 
2• livre. 
· Voir aussi Florilegium Thessalonicense (8°) et Florilegium 
Mutinense (2, 5°). 

s0 Florilegium Thessalonicense. - Le seul 
témoin de ce florilège, Salonique, Vlatées 9 (1oe s.), 
nous a été inaccessible. La liste des· chapitres a été 
publiée par S. Eustratiadès, KlX-raÀoyoc; -rwv lv -tjj µov'ij 
BÀix-réoov (To-lXoÙc;-Movixa-rlJpt) &.1tox1a:tµbiwv xoo3bcoov, Salo
nique, 1918, p. 24-34. Ce ms est gravement mutilé. 
Il s'achève au ch. 4 du stocheion I et des lacunes ont 
fait disparaître /1 1-13, 0 2-9, 0 14-1 1. Nous avons 
constaté que ce florilège avait été utilisé par le Flor. 
Hierosol. (9°), qui en a extrait son me livre, et cette 
circonstance nous permet de décrire avec quelque 
confiance son contenu. Son auteur a, lui aussi, combiné 
deux sources, la seconde recension du 2e livre des 
Hiera, que nous rencontrons donc pour la troisième fois, 
et le Flor. PMLb. 

Ceci apparaît particulièrement bien aux stoicheia A, r, à. 
Thess. A 1-43 = Rup. 1-43; Thess. A 44-91 = PMLb 10, 15-16, 
19, 24-25, 27, 29-69. - Thess., r 1-9 = Rup. 1-9; Thess. 
r 10-19 = PMLb 6-15; Thess. à 14-25 = Rup. 13-24; Thess. à 
26-44 = PMLh 14-31, 34. La partie perdue du stoicheion à 
çont.enait un chapitre absent de Rup. qui s'est conservé dans 
Flor. Hierosol. à m, 7. Au stoicheion B, l'auteur a mélangé ses 
deux sources. Ne semblent venir dela première que B 1, 6-8, 
14 (= Rup. 1, 5, 7, 8, 6). Tout le reste paraît emprunté à 
PMLb. Au stoicheion E, il a commencé par suivre PMLb, mais 
a_vec des emprunts à sa première source. Apparemment, les 
titres suggèrent Thess. E 1-5 = PMLb 1-5; Thess. E 6 = Rup; 
11; Thess. E 7-29 = PMLb 6-25, 27°29; Thess. E 30-51 = Rup. 
3-6, 8-10, 12, 14-15, 17-20, 22-24, 26, 30, 32, 35-36. Nous 
sommes à peu près certain que le contenu des chapitres Rup. 
omis dans cette liste se retrouve dans les premiers de Thess. 
En effet, Thess. 1-3, 4-15 = Rup. 1-2, 7, 13, 11, 16., 21, 25, 27-
29, 31, 34, 37, mais la démonstration serait difficile, car Rup. 
E 1-39 a disparu dans une lacune. Cependant, il est sympto
matique que le Flor. Hierosol.;qui cherchait à éliminer de son 
1n• livre tout ce qu'il avait lu dans le Flor Vatic., nous a 
conservé des extraits de Thess. E 1-11, 13-14, 30-34, 36-42, 
44-51. 

Pour les stoicheia Z, H, 0, I, nous n'avons malheureusement 
plus l'aide du Flor. Hierosol., et les titres ne nous permettent 
pas de démêler avec certitude les éléments des deux sources. 
Nous le regrettons d'autant pl1:1s que ce témoin serait indispen
sable pour la reconstitution de la seconde recension du 2• livre 
des H iera pour ces stoicheia. 

9° Florilegium Hierosolym.itanum. - K. Holl 
n'a pu utiliser qu'une copie partielle du principal 
témoin de ce florilège, Jérusalem, Saint-Sépulcre 15 
(1oe s.). La notice qu'il a consacrée à celui-ci (Die 
Sacra Parallela, p. 114-132) est donc moins précise 
et moins exacte que les précédentes. L'auteur de ce 
florilège a entrepris de combiner trois florilèges damas
céniens (r. Fior. Vatic. auètum. - n. 1er livre des 
Hiera, recension du Coislin 276. - m. Flor. Thess.) et 
le Flor. Coislinianum (10°), sans mélanger cetix-ci, 
mais en évitant les doublets. Chaque stoicheion 
comprend donc quatre livres, dont le premier, le Flor. 
Vaticanum auctum, est reproduit intégralement, les 
autres avec des coupures qui ·suppriment les textes 
déjà cités. Ce travail paraît avoir été fait avec beaucoup 
de soin, mais pas toujours avec succès. Bon exemple 
.dans K. Holl, op. cit., p. 126-129. Ce savant a constaté 
que Hier. A. III; 18, m:pl ixµixpniµ&-rwv x.-r.À., omettait 
12 textes du chapitre parallèle Rup. A 21 ( = Thess. 
A 21). L'explication se trouve au chapitre Hier. AI 52, 
où nous lisons, sous le même titre, 24 textes, dont 12 se 

retrouvent en Rup. A 21, et ces 12 textes sont ceux qui 
manquent en Hier. A. m. 18. K. Roll note encore 
(p. 126) que le texte abrégé du Fior. Hierosol. se 
retrouvait identique dans le Flor. Le, pour nous le 
Flor. Laurentianum (2, 4°). Il a démontré ainsi, sans 
le savoir, que ce florilège avait utilisé le Fior. Hierosol. 

Nos deux témoins, le ms de Jérusalem et le cod. 
Métochion du Saint-Sépulcre 274 (He s.), qui nous a 
été inaccessible, n'ont conservé que les stoicheia A-E, 
c'est-à-dire un peu plus de la moitié de l'œuvre totale. 
Mais celle-ci a-t-elle été menée à . terme? Seule une 
étude très minutieuse du Flor. Laurentianum (ch. N 1-
II 5) pourrait peut-être permettre de répondre à cette 
question. 

Nous réservons fexamen du ive livre {Fior. Coisli
nianum) pour le paragraphe suivant, mais nous devons 
donner une brève analyse des trois premiers. 

Stoicheion·A. Livre 1, 1-48 (+ 33 bis)= Vat. A.1, 3-12, 14-
51. Supplément : les ch. 49-53 ont les mêmes titres que Rup. 
A 13, 24, 25, 21, 37, mais le texte est assez différent. Les ch. 54-
55, parallèle sur les hommes sensibles.et insensibles, n'étaient 
connus jusqu'ici que par le Pseudo-Antoine II, 47-48 .(PG .136, 
1128-1129). Les ch. 56-59 proviennent du 1er livre des Hiera 
A 2, 11-13, texte du Coislin 276 avec quelques omissions et des 
négligences dans l'énoncé des titres. Ce supplément provient 
d'une source que nous ile connaissons pas autrement.-Livre II, 
1-11 = Hiera, livre ,, A 1, 3-6, 8-12, 14. Le ch. 11 est réduit à 
deux citations d'lsaïe omises par le ch. A 1 5,. Au ch.12 l'auteur 
a commencé par recopier le texte du Coislin 276 jusqu'à la 
citation du prophète Joël. Il a remarqué alors que ces textes 
se trouvaient déjà dans son ch .. A 1 58 et a omis la suite,à 
l'exception de Matth. 25, 31-46, omis par ce chapitre. -
Livre 111, 1-45 = Thess. A 1, 3, 5-19, 21-35, 37-45, 47, 50, 52-
53. L'auteur, ici et dans les stoicheia suivants, a retenu très 
peu de chose des ch. PMLb (Vatic.) de Thess. 

Stoicheion B. Livre ,, 1-13 = Vat. B 1-13. Supplément : 
le ch. 14 donne un texte du ch. parallèle 1tepl l>PcxxuMywv >«xL 
atw1twv-rwv différent de Rup. l: 29. - Livre II, 1-3 = Hiera, 
Livre 1, B 1-3. - Livre III, 1-7 = Thess. B 1, 4, 6-8, 14.-15. 

Stoicheion r. Livre 1, 1-15 = Vat, r 1-15 (ch. 9-10 inversés). 
Supplément : ch. 16-17, parallèle sur les bons et les mauvais 
parents, texte très proche de Rup. r ,12-13 et du Pseudo
Antoine II, 9-10 (J:>G 136, 1041-1045). Le ch. 18 = Hiera, 
Livre,, r 1 (ch. unique). - Livre II, 1-6 = Thess. r 1-6. -
Livre 111, 1-3 = Thess. r 7-9. 

Stoicheion à. Livre 1, 1-30 = Vat. 1-30. Supplément : 
ch. 31-35. Les titres correspondent à Rup. à 44-46, 17, 16. Le 
ch. 31 est plus proche du Pseudo-Antoine II, 26 que de Rup. 
à 44 (des. mut.; Rup. à 45-46 manquent) et les ch. 34-35 
s'écartent nettement de Rup .. à 17, 16. Le ch. 36 = Hiera, 
Livre 1, à 6, avec quelques omissions. - Livre II, 1-6 = Hiera, 
Livre I à 1-6. Le ch. 6 est reproduit intégralement. - Livre m, 
1-6, 8-9 = Rup. à 1, 4-7, 10-12 (Thess. lacuneux); ch. 10-24 = 
Thess. 14-27 et 44. Le ch. 7 Iltpl 8wpeo">v ><otl l(cxptqµ&-rwv· 
6-r, ou 8•1 wi; hux• 1t&v-rwv 1t.xç IJJ'"<ot6,86vott, qui n'est pas connu 
autrement, provient certainement de Thess. et de la seconde 
recension du 2• livre. 

Stoicheion K Livre,, 1-28 (+ 23 bis) =·Vat.1 018, 20-25, 
27-31. Supplément : ch. 29-30 = Hiera, Livre 1, E 2 et 5. -
Livre II, 1-4 = Hiera, Livre 1, E 1, 3, 4-5. Le ch. 4, poiir la, 
partie contrôlable, ne cite que les textes du Coislin 276 omis 
en E 1 30 (mutilé). - Livre 111, 1-33. = Thess. E 1-11, 13-14, 
30-34, 36-42, 44-51. 

10° FlorilegiUDl Coislinianum secundum. 
alphabeti litteras d.ispositUDl. - Cet ouvrage 
n'est pas un florilège damascénien, bien qu'un certain 
nombre de ses chapitres soient extraits en totalité ou 
en partie de l'un ou l'autre des florilèges précédents. 
Mais il se rapproche de ceux-ci par la disposition alpha
bétique de ses titres et par sa tendance encyclopédique. 
Nous en connaissons trois recensions. 
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La première s'est conservée partiellement dans Paris, Cois
lin 294 (11 •-12• s.) qui s'achève mutilé au ch. 0 9. Ses chapitres 
sont numérotés par stoicheion. Nous rattachons à cette recen
sion le 1v• livre du Fior. Hierosol., bien que celui-ci ait quelques 
omissions communes avec la 3• recension. Mais il a 17 chapitres 
au stoicheion E comme le Coislin 294, tandis que la 2• recension 
n'en a que 11 et la 3• 7. D'autre part, ses omissions peuvent 
être le fait de l'auteur du Fior. Hierosol., qui cherchait à éviter 
les doublets. 

La 2• recension présente un texte très voisin. Cependant, elle 
omet les ch. E 1; 9-13et quelques textes dans d'autres chapitres. 
246 ch. avec numérotation continue. Trois mss : Paris gr. 
924 {10• s.), qui s'achève mutilé au ch. 245; Cheltenham, 
Phillipps 3080 (16• s.) (égaré), sans doute copie du précédent; 
Athènes, BN 464 (10• s.), mutilé au début et àla fin (ch.13-191). 

La 3• recension est nettement plus brève que les deux précé
dentes. Elle omet un certain nombre de chapitres et en raccourcit 
beaucoup d'autres. Elle compte 229 ou 230 chapitres, mais ce 
chiffre ne doit pas faire illusion, car il lui arrive de diviser un. 
chapitre en plusieurs morceaux. Cinq mss : Athènes, BN 329 
(14• s.); Athos, Iviron 38 (an. 1281/2); Milan, Ambros. Q 74 
sup. {10• s.); Strasbourg, BN 1906 (grec 1-2) (12• s.); Vat. gr. 
491 (13• s.) (des: mut.). 

Nous signalerons enfin trois extraits importants : ·Athènes, 
BN 375 (1!,•-15• s.), f. 200v-219; Athos, Koutloumous 9 (14• s.); 
p. 347-sr.8; Vat. gr.-728 (16• s.), f. 270v-311. 

Les trois recensions -dérivent indépendamment de 
l'ouvrage original, dont les chapitres n'étaient proba~ 
blement pas numérotés. La division en chapitres est, 
en effet, souvent malheureuse. Le cas le plus frappant 
est le ch; X 1, recueil de prophéties sur le Christ, 
divisé en 36 minuscules· chapitres {205-240) par la 
2e recension, en 32 (193-224) par la 3e, qui a sauté 
quelques textes. _ 

Ce florilège n'est pas .ho_mogène. Son élément le 
plus ancien et le plus intéressant est un recueil -de 
chapitres sur des sujets très divers, théologiques, 
moraux, philosophiques, exégétiques, qui citent habi
tuellement un seul auteur, plus rarement deux, excep0 

tionnellement trois ou quatre. Les auteurs les plus 
souvent cités sont Jean Chrysostome et Maxime le 
confesseur (Quaestiones ad Thalassium). Ensuite 
viennent Athanase d'Alexandrie, Basile le Grand, 
Cyrille de Jérusalem, Cyrille d'Alexandrie, Grégoire de 
Nazianze, Grégoire de Nysse, Jean Climaque, Nil et 
Sévérien de Gabala, suivis d'assez loin par Anastase 
d'Antioche, le Pseudo-Césaire, Isidore de Péluse. La 
liste des auteurs cités sporadiquement ne manque pas 
d'intérêt, car ce florilège nous a conservé quelques 
textes rares et même inconnus par ailleurs. Ce sont 
Amphiloque d'Iconium, Anàtole de Laodicée, Cosmas 
Vestitor, _ le Pseudo-Denys, Épiphane, Eusèbe de 
Césarée; Eustathe d'Antioche, Grégoire prêtre, Hésy
chius de Jérusalem, Hippolyte de Rome, Ignace d'An
tioche, Jean Mansour, L~once de Damas, Marc 
l'ermite, Marcien de Bethléem, Méthode, Némésius 
d'Émèse, Philon le moine, Théophile d'Antioche, les 
Constitutions apostoliques, le Limonarium, quelques 
rares textes de l'ancien et du nouveau Testament. 
Signalo·ns enfin quatre citations profanes, Diodore de 
Sicile (A 5), Hippocrate (H 14), Jean Lydus ('Y 2) et 
Porphyre (K 9). 

Ce premier élément a été mélangé avec des extraits 
d'un ou plusieurs florilèges damascéniens. L'auteur 
de ce mélange a fabriqué quelques nouveaux chapitr~s 
purement damascéniens. Il a également introduit 
des extraits de cette nouvelle source dans plusieurs 
chapitres du florilège primitif. Nous avons compté 
30 chapitres entièrement damascéniens (A 20, 21, 28; 

B 3; r 8; E 5-7, 9-13; K 2, 5; M 1; N 1-2; 0 1-3; II 7-9; 
1: 2; T 2; <I> 2-4; X 4) et 22 chapitres mixtes (A 3, 6, 11, 
27, 35, 37; r 3, 9; E 2, 16; 0 5; K 6; M 2-3; N 3; II 5, 6, 
10; 1: 1; Y 1; 'Y 1-2), dans quelques cas avec hésitation. 

Il paraît certain que notre auteur a utilisé un florilège 
damascénien en un seul volume, car son ch. 'l" 1 mêle le ch. Ilepl 
<!ieullouç 1«xt ouxocpotVT!aç, qui provient des parallèles, et le ch. 
Ilept ,v,6up,a-r&v qui vient du 2• livre des Hiera. Cette première 
source ne peut être que le Fior. Vatic. Cependant, nous avons 
remarqué que le Fior. Cois!. citait toujours les chapitres du 
2• livre des Hiera dans le même ordre que la recension vati
cane de ce livre (Cois!. A 6, 11, 21, 28 = Vat. gr. 1553, A 1-4; 
Cois!. E. 5, 6, 7 + 9, 10-12 =Vat.gr. 1553, E 1-2, 5, 7, 10, 14; 
Cois!. K 5-6 = Vat. gr. 1553, K 2-3; Cois!. N 1-2 = Vat. gr. 
1553, N 1, 3), ce qui n'est pas le cas dans le Fior. Vatic. _ 

Enfin, quelques chapitres du Fior. Cois!. ne rentrent 
dans aucune de ces catégories. Ce sont les ch. E 17 
(ue rec. 92, me rec. 83), sur le culte des images; I 1 
(u, 119; III, 109), questions et réponses contre les juifs; 
peut-être I 2 (n, 120-122; m, 110-113), sur les prêtres; 
II 1 (11 1 164-169; m, 156-157), opuscule sur le comput
pascal de 532 ans; T 1 (u, 191-193; III, 180-181), 
florilège patristique sur la Trinité; X 1 (u, 205-240; 
m, 193-224), recueil de prophéties de l'ancien Testame_nt 
sur le Christ; X 2 (n, 241; m, 225), florilège patristique 
sur l'incarnation. _ 

Nous trouvons cités, tant dans les chapitres damas
céniens ou mixtes que dans ces chapitres spéciaux, 
plusieurs nouveaux auteurs : Clément Romain, Clément 
d'Alexandrie, Didyme, Éphrem Syrien, Évagre le 
Pon tique, Pseudo-Josèphe (Hippolyte), Irénée, Philon 
d'Alexandrie, Proclus de Constantinople, Théodore 
Studite. 

Ce florilège a connu une assez large diffusion. Nous en avons 
reconnu des extraits dans plusieurs compilations postérieures, 
par exemple, Athos, Koutloumous 269 (15• s.), f. 141-149 
(A 12: Némésius); Lavra B 43 (12• s.), f. 160.:. 195; Heidelberg, 
Palatin gr. 356 (14• s.), f. 170-172; Londres, Brit. Mus., Addit. 
34060 (15• s.), f. 356v-357v; Rome, Bibl. Angelica, gr. 30 
(an. 1393/4), f. 336v svv. 

Le curieux petit florilège du Paris gr. 852 (11 • s.) mérite une 
mention spéciale. Nous trouvons aux f. 81-139 un traité en 
15 chapitres. Le premier est un recueil de sentences anonymes, 
sans doute extraites des Pandectes d'Antiochus (inc. Aty« tv 
"L"o!ç "A,aµaa,v ô EoÀoµoov : cf PG 89, 1428 c 2) et les trois der
niers sont des questions et réponses théologiques. Mais les 
ch. 2-4 sont extraits du Fior. Vatic. <li 12, A 15-16, et les ch. 5-12 
du Fior. Cois!. K 4-6, il 7-9, 0 3, 8, II 10, N 2. Nous retrouvons 
les ch. 1, 3, 5-8 dans trois mss apparentés, Athos, Vatopedi 36 

__ (12• s.), f. 74-93v; Paris gr. 1555 A (14• s.), f.106-124v; Venise, 
Marc. gr. 507 (12-13• s.), f. 78-96v. 

K. Holl, Die Sacra Parallela, p. 132-138 (Coislin 294). -
C. Welz, Katalog der Kais. Uni11ersitiitil-und Landesbibliotek 
in Strassburg. Descriptio codicum graecorum, Strasbourg, 1913, -
p. 28-42 (cod. 12: index de la 3• rec. et liste des auteurs cités). 
-_ M. Richard, art. cit., p. 37-38. 

2, noRil.tGES SACRO-PROFANES 
Les recherches sur ces florilèges ont été - compro

mises dès le départ par la déplorable édition des Loci 
communes du Pseudo-Maxime publiée par Conrad de 
Gesne.r, au 16e siècle, très insuffisamment améliorée 
au 17e siècle par celle de F; Combefis; A la fin du 
19e siècle et au début du 2oe, l'intérêt de quelques 
savants' pour les florilèges profanes, les collections de 
sente1_1ces et d'apophtegmes des philosophes, poètes, 
rhéteurs et autres célébrités du monde antique d'une 
part, pour les florilèges damascéniens d'autre part, ont, 
conduit ceux-ci à prendre en considération les recueils 
sacro-profanes. Cependant, l'insuffisance des éditions, 
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la complexité de la tradition manuscrite, le fait que 
les uns ne s'intéressaient qu'aux textes profanes, les 
autres qu'aux textes chrétiens de ces collections, n'ont 
pas permis à ces chercheurs de sortir complètement 
celles-ci du brouillard qui les entourait. 

C. Wachsmuth est, croyons-nous, le premier à avoir 
fait une enquête sur la tradition manuscrite de ces 
florilèges, publiée en 1882. Il a eu le mérite de confronter 
les textes profanes du pseudo-Maxime (1°), du pseudo
Antoine (2°), du Florilegium Baroccianum (3°) et du 
Florilegium Laurentianum (tic0 ), entre eux et avec le 
florilège de Stobée. Mais sa thèse, selon laquelle tous 
ces ouvrages dériveraient indépendamment d'un grand 
florilège sacro-profa'ne damascénien intitulé « Paral
lel~ •, est indéfendable. En 1899, K. Holl croyait encore 
que les Loci communes étaient l'œuvre de saint Maxime 
le confesseur et une source de Jean Damascène. Mais, 
en 1901, A. Ehrhard a démontré définitivement que 
cet ouvrage avait utilisé les Sacra Parallela et devait 
donc être rajeuni d'au moins un bon siècle. L'année 
précédente, A. Elter avait signalé que la source princi
pale du Pseudo-Maxime était une collection de sentences 
chrétiennes et profanes qui nous est parvenue. S'il 
avait prêté quelque attention aux textes chrétiens 
contenus dans celle-ci, il aurait constaté que la plupart 
provenaient déjà d'un florilège damascénien. Comme la 
majorité des florilèges sacro-profanes dérivent du 
Pseudo-Maxime, il résulte de ces observations que ce 
genre littéraire est nettement médiéval. 

Cette apparition tardive n'est pas surprenante. Dès 
les premiers siècles de l'Église, les chrétiens cultivés 
ont apprécié la -littérature gnomique païenne et n'ont 
pas hésité à en faire usage dans leurs écrits. Ils en ont 
même adopté tout à fait certains éléments. Il suffira 
de rappeler les sentences de Sèxtus, recueil profane 
christianisé, comme l'a bien montré H. Chadwick, 
les Capita admonitoria du diacre Agapet, et !'Épictète 
chrétien. Mais l'idée d'invoquer dans une même exhor
tation l'enseignement de la Bible, des Pères de l'Église 
et de la sagesse païenne, ne pouvait venir à des chré
tiens, même épris de culture antique, qu'après la dispa
rition totale du paganisme. 

Déjà à la fin du 9e siècle et surtout au 10e et au 
11 e siècles, nous trouvons les conditions idéales pour la 
création de ces compositions : renaissance de la culture 
profane et de l'enseignement, go'Û.t du public pour la 
littérature d'extraits, succès , des florilèges damascé
niens d'une part, des recueils de sentences et d'apoph
tegmes profanes d'autre part, activité créatrice de la 
librairie. En étudiant les chaînes exégétiques sur le 
psautier, nous avons constaté que la plupart étaient 
des produits de la librairie byzantine des 9e, 10e, 
11 e siècles. Nous n'avons pas été surpris de trouver à 
la même époque une floraison de florilèges spirituels, 
dont les méthodes d·e composition présentent beaucoup 
d'analogies avec celles de ces chaînes : combinaisons 
plus ou moin,s adroites de deux ou trois compositions 
antérieures, interpolations, abrégés divers, etc. 

Pour comprendre ces florilèges, il faut connaître les 
Hi-era damascéniens, dont nous venons de parler, et 
la littérature profane gnomique, dont nous devons 
dire un mot. L'ouvrage principal est évidemment le 
grand florilège de Jean Stobée (5e siècle). Mais il faut 
connaître. aussi les poètes gnomiques, notamment 
Ménandre, Moschion, Philistion, Théognis, les sept sages, 
et surtout les recueils de sentences et d'apophtegmes 
profanes. Les mss nous en ont conservé un grand 

nombre, dont une partie seulement a été éditée. Les 
plus importants pour cette étude sont le florilège 
Démocrite-Isocrate-Épictète ( Gnonwlogium byzanti
num d'A. Wachsmuth), dont il existe plusieurs recen
sions, les Gnomica honweomata (Sentences-compa
raisons, par exemple : « Faire du bien à un ingrat et 
parfumer un mort, c'est pareil•) (A. Elter), le florilège. 
alphabétique "ApLo-rov xo:t rcpw-rov µ&6-l)µa; ( H. Schenkl) 
et les recueils d'apophtegmes édités par L. Sternbach. 

Bonnes bibliographies dans K. Krumbacher, Geschichte der 
byz. Liu., 2• éd., p. 600-602 et dans K. Horna, art. Gnmne, 
Gnomendichtung, Gnomowgien, de Pauly-Wissowa-Kroll, RE, 
Supplementband 6, Stuttgart, 1935, p. 74-87. Nous citerons 
seulement les publications qui intéressent directement notre 
sujet. 

C. Wachsmuth, Studien zu den griechisch~n Florilegien,Berlin, 
1882. Sur le Gnomologium byzaniinum DenUJcriii, Isocratis et 
Epicteii, édité à la fin de ce vol. (p. 162-219), voir M. Richard, 
art. cit., p. 40-41. - L. Sternbach, Photii Patriarchae opusculum 
paraeneiicum. Appendix gnomica. Excerpt.a Parisina, Dissert. 
class. philo!. Acad. litt. Cracoviensis, t. 20, 1893, p. 135-218.
H. Schenkl, Das Florilegium "Ap,ai;ov xal rcp/;ii;ov µciG,iµo:, dans 
Wiener Siudien, t. 11, 1889, p. 1-42. - A. Elter, Gnomica 
honUJeomata des Socrates, Plu.larch, Demophilus, Demonax, 
Arisionymus u. a., 1-5, Bonn (Univ.-Progr.), 1900-1904. -
H. Chadwick, The Sentences of Sextus. A Contribution io the 
History of Early Christian Ethics, Cambridge, 1959. 

Iohannis Siobaei An!howgium rec. C. Wachsmuth et O. Hense, 
t. 1-5, Berlin, 188fo, 1894, 1909, 1912, 1923 (index); 2• éd. 
anastatique, Berlin, 1958. - O. Hense, art. Ioannes .Stcbaios, 
dans Pauly-Wissowa-Kroll, RE, t. 9, 1916, p. 2549-2586. -
A.-J. Festugière et A.-D. Nock, Corpus Hermeticum, t. 4, 
Paris, 1954, p. 1-100 (Fragments extraits de Stobée). 

1° Pseudo-Maxime, Loci communes. - 2° Pseudo-Antoine, 
Loci communes. - 3° Florilegium Baroccianum tit. 56. -
4° Florilegium Lauren!ianum. - 5° Florilegium Mutinense. -
6° Florilegium Atheniense iit. 101. - '1° Florilegium Mosquense: 
- 8° Florilegium Rossianum. - 9° Jean Georgi.dès, GnonUJ
logium. - 10° Varia. 

1 ° Pseuclo-Maxime, Loci comm:µnes. - L'édi
tion de F. Combefis (=,c PG 91, 721-1017), par laquelle 
ce florilège est généralement connu, ne mérite aucunf;l 
confiance. Nous commencerons donc par la tradition 
manuscrite. Ce florilège en 71 chapitres nous est par
venu, en totalité ou en partie, en des recensions très 
diverses, dans quelque 90 mss. N,ous n'avons pas pu 
étudier tous ces mss, mais la soixantaine que nous 
avons atteints, le plus souvent par la liste des chapitres 
et l'analyse du ch. 6 • sur l'amitiê », est suffisante pour 
voir à peu près clair sur le sujet. 

Il s'agit en fait d'une famille de florilèges. A l'origine 
de celle-ci, il y a naturellement eu une recension origi
nale, l'authentique Pseudo-Maxime, qui s'est conservé 
dans un âssez grand: nombre de mss. · 

Nous pouvons déjà citer Athènes, BN 383 (16• s.); Athos, 
Iviron 377 (14• s.), 869 {13• s.), Lavra o 121 (16• s.), Philo
theou 248 (15• s.), Vatopedi 36 (12• s.); Berlin gr. 206 (Phill., 
1609) (11• s.); Florence, Laurent., plut. vu, 15 (11• s.), x,, 
14 (11• s.); Moscou, Musée Hist., Bibl. Synod. 376 (Vlad. 207) 
(13• s.); Oxford, Bodl., Auct. F. 4. 7 (16• s.); Paris, BN, gr. 
1101 (11• s.), 1102 (11• s.), 1146 {16• s.), 1167 {12• s.), 1555 A 
(14• s.), Coislin 371 (10° s.), 372 (11• s.), Suppl. gr.1298 (11• s.); 
Sinaï gr. 486 (14° s.); Vat., Barberini gr. 6 (13• s.), 216 (16• s.), 
Vat. gr. 385 (14• s.), 664 (15• s.), 741 (11• s.); Venise, Marc. 
gr. 507 (12•-13• s.); Vienne, Theol. gr. 197 (11 • s.). Ces mss 
n'ont pas tous la même qualité. Il y a une grosse différence 
entre Coislin 371, qui nous donne, à quelques détails près, le 
texte intégral et Vat. gr. 385, qui saute déjà 8 textes au ch. 6. 
Mais dans aucun de ces mss le texte ne semble avoir été l'objet 
d'une réduction systématique. Les titres sont variés. Le plus 
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ancien paraît être "EXÀoyixt XP>l"'-!LOL 1t0V'1)8eîaixL ur.:o 8tixq,6pwv 

ffilt7)-rwv -r&,v -r,: rljç l><Y.À,ialixç x,x! n:<XÀatwv q,LÀoa6q,wv xix! ID+Jvwv. 

L'incipit est l:=nl fi olll><; xixt ..-d!AtµILÉV'1J (Matth. 7, 14), mais 
avec des petites variantes. 

Cette recension originale du Pseudo-Maxime était 
une collection de courtes sentences sacrées et profanes, 
citées dans l'ordre : nouveau Testament, ancien Testa
ment, Pères de l'Église, Josèphe, Philon, auteurs pro
fanes, avec un petit nombre de textes un peu plus 
longs. L'édition de Combefis nous en_ donne le texte 
exact, sans omission ni interpolation ni désordre, aux 
ch. 10, 14, 34, 35, 37-39, 43 et 44. Comme l'a montré 
A. Elter ( Gnomica homoeomata, t. 1, p. 67-74), au moins 
pour les textes profanes, la source principale utilisée 
par l'auteur est la collection de sentences chrétiennes 
et profanes conservée dans Paris gr. 1168 (He s.) et 
dans Oxford, Bodl., Digby 6 (16e s.), découvert en 
1958 par Mlle G. Morize. Cette collection a été décrite 
par L. Sternbach, qui en a édité quelques morceaux 
(Photii patriarchae opusculum paraeneticum, p. 53-82). 
Elle comprend : a) une série de sentences chrétiennes 
par auteur (Basile le Grand, Grégoire de Nazianze, 
Jean Chrysostome, Sirach, Grégoire de Nysse, Salomon, 
Philon, Nil, Évagre, Cyrille, Clément d'Alexandrie, 
Denys l'Aréopagite, Didyme, Job, !'Apôtre, Ignace, 
Jean Climaque), b) une série de sentences profanes 
également par auteur, c) un extra,it de Stobée, Livre m,·· 
d) une recension du Fior. Démocrite-Isocrate-Épictète, 
e) une collection alphabétique d'apophtegmes profanes, 
/) les monostiques de Ménandre. 

La collection de sentences chrétiennes et profanes (a-b) a 
absorbé le recueil semblable, mais beaucoup plus modeste, 
du Paris, Suppl. gr. 690 (11 6 s.), f. 145-147v (cf Elter,op. cit., 
p. 98; Sternbach, op. cit., p. 59-61). De là vient un petit nombre 
des sentences de Basile le Grand, Grégoire de Nazianze, 
Jean Chrysostome, Jean Climaque. Pour les sentences chré
tiennes, cette première source a été complétée par des emprunts 
à un ou plusieurs florilèges damascéniens, en tout cas, au 
moins en partie, au Fior. PMLb. Cette collection ne peut donc 
pas avoir été composée bien longtemps avant le début du 
96 siècle. Elle date plus probablement de la fiii de ce siècle ou 
du début du 10•. 

Toute ou presque toute la documentation profane 
. du Pseudo-Maxime original provient de cette collec
tion. Mais l'auteur ne s'est pas contenté des sentences 
chrétiennes que lui ofîra.it celle-ci. II a complété ce 
premier fonds en puisant, lui a,ussi, dans un florilège 
damascénien et peut-être ailleurs. 

Au 10e siècle sans doute, peut-être au début du 11 e, 
une seconde édition très enrichie du Pseudo-Maxime 
a vu le jour sous le titre 'Arcoµvl)µovEuµo:To: lx 8tmp6pc.>v 
TCOtl)Tù>V TE xo:i fll)T6pc.>v 1:x TE Tù>V Oupo:Oe:v xo:i -njç xo:O' 
tjµiic; Ie:piic; xo:! rptÀoOfou 7tO:t8e:Eo:c; !x&cr-ni TWV n-poxEtµévc.>v 
i'moOto-e:c.>v o!xe:Cc.>c; xo:t &:pµol:;6v-rc.>c; è!xouao:, conservé 
dans le seul Paris, Suppl. gr. 1229 {15e s.). Nous connais
sons quatre autres exemplaires, Athos, Lavra K 116 
(15e s.); Florence, Laurent., plut. 1x, 29 (me s.); Vat., 
Barberini gr. 158 (11e-12e s.); Vat. gr. 739 (11e s.). 
L'auteur a utilisé un exemplaire du texte original un 
peu défloré par quelques omissions. II n'a rien ajouté 
aux textes .bibliques, sinon, peut-être, 1 Cor. 8, 2 au 
ch. 56. Il s'est intéressé modérément aux Pères de 
l'Église, beaucoup plus à la partie profane du florilège. 
Ses auteurs chrétiens préférés éta.ient Jean Chrysostome, 
Grégoire de Nazianze, Basile le Grand et Photius. II 
cite aussi Clément (d'Alexandrie), Cyrille, Évagre, 
Firmus de Césarée, Grégoire de Nysse, Jean Climaque, 

Jean Damascène, Isidore de Péluse, Maxime, Nil et 
« les presbytres », c'est-à-dire un Geronticon. 

Dans la partie profane on remarque surtout les 
très nombreuses citations de Plutarque et de Dion 
Chrysostome, souvent assez étendues. Les autres 
auteurs les mieux représentés sont Aristide, Aristote, 
DémocrHe, Démosthène, Diodore de Sicile, Isocrate, 
Platon, Xénophon. Nous avons relevé 48 autres noms 
cités sporadiquement. La plupart des sentences qui 
leur sont attribuées proviennent sans doute d'un ou 
plusieurs recueils d'apophtegmes des philosophes, 
poètes, rhéteurs et rois. 

Ces deux recensions ont donné naissance à plusieurs 
autres, plus ou moins abrégées, dont certaines ont 
subi, à leur tour, des interpolations diverses. Pour 
donner quelque idée de l'importance de ces recensions 
brèves, nous indiquerons; entre crochets, le nombre 
des textes que celles-ci ont conservés des 108 citations 
de la recension originale, ou des 150 de la recension 
interpolée, au ch. 6 « sur l'amitié». 

Nous commencerons par celles qui dérivent de la première : 
Munich gr. 318 (13• s.), f. 183-218, 285-287v (ch. 1-9)[79 cit.]; 
Athos, Lavra B 39 (13• s.) [75 cit.]; Vienne, Theo!. gr. 128 
(13• s.), f. 134v-177 [69 cit.]; Patmos 391 (15• s.) [64 cit.]; Paris 
gr. 889 (12• s.) et Oxford, Bodl., Barocci 2 {12• s.) [59 cit.]; 
Paris gr. 426 (an. 1488), f. 28v-110v [52°cit.]; Paris gr. 1123 A 
(15• s.), f. 244-2!>5 (ch. 1-6, 8-25) [52 cit.]; Athos, Dionysiou 224 
(16• s.) [48 cit.]; Paris gr. 1142 {14• s.), f. 1-9 (ch. 1-2, 10-12) 
[47 cit.]; Patmos 531 (13•-14• s.), f. 8-18v (ch. 1-10, 13-15, 
17-27) et Vat. Barberini gr. 515 (an. 1244), f. 85-116 [32 cit.]; 
Vat. gr. 847 (15• s.), f. 179-242v [9 cit.]; Paris gr. 2661 (an. 
1365), f. 201-203 [9 cit.]. -

Aucune de ces recensions n'est bien intéressante. 
Quelques-unes présentent de brèves interpolations 
que nous avons négligées. 

La recension interpolée a eu moins de succès que 
l'originale. Mais elle a été plus appréciée par les scrip
toria. dans lesquels on travaillait à fabriquer de nou
veaux florilèges. Sa tradition indirecte est très intéres
sante. 

Nous citerons d'abord quelques .recensions très abrégées et 
de très maigre valeur: Lesbos, Leimon 264 (16• s.), f.77-142v 
[48 cit.]; Athènes DN 2808 (14°-15• s.); f. 320v-350v [39 cit.]; 
Sinaï gr. 327 (156 s.), f. 194v-234v et gr. 489 (16° s.), f. 1-99av 
[31 cit.]; Vat. gr. 578 {16° s.) [28 cit.]. Enfin quatre mss dont 
le ch. 6 est mutilé ou absent, Athos, Dionysiou 216 (1lt• s.), 
f. 50-131; Dionysiou 282 (16• s.), f. 48-63 (ch. 9-30); Bucarest 
gr. 260 (14°-15• s.); Léningrad, Bibl. pub!., gr. 108 (13• s.), 
f. 16-97v. 

Vat. gr. 740 (146 s.) est.déjà plus curieux. Au ch. 6, il donne 
81 citations de la recension interpolée et, en conclusion, 6 apoph
tegmes attribués à Kallias. - Florence, Laurent., plut. 1x, 
23 (12• s.), contient 17 chapitres d'extraits de Jean Chrysos
tome. Mais chaque chapitre commenee par des extraits du 
Pseudo-Maxime interpolé. Ceux du ch. ·5 ont disparu dans une 
lacune. Au ch. 1 nous avons'trouvé 43 des 82 citations de cette 
recension. 

Une recension abrégée facile à reconnaître, parce qu'elle 
donne lés chapitres dans l'ordre 1-35, 43-71, 36-42, a eu une 
fortune spéciale. Elle s'est conservée dans au moins 4 mss, 
Athos, lviron 1341 (13° s.); ~erlin gr. 78 (Phill. 1482) (16• s.); 
Londres, Brit. Mus., Addit.-36753 (an. 1198) et Paris gr. 1169 
(14• s.). Un exemplaire, légèrement interpolé, a été traduit en 
slave et cette traduction a été éditée avec le texte grec par 
V. Semenov, Drevnjaja russkaja pcela po pergamennomo 
spisku, dans Sbornik o/delenija russkago jazyka i slovesnosti 
Imperatorskoj Akademii Nauk, t. 54, 1893, n. 4. Cette recension 
a été utilisée aussi par le Fior. Rossianum (8°). 

Paris gr. 926 (11• s.), f. 1-117v est un bon exemplaire de la 
recension originale enrichi d'emprunts-à la recension interpolée. 
Au ch .. 6, il donne les 108 citations de la recension.originale, 
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avec un doublet, et 20 des 42 additions de la recension inter
polée. 

Voir aussi le Pseudo-Antoine (2°) et le Florilegium Lauren
tianum (4°). 

Le Pseudo-Maxime a été édité pour la première fois 
par Conrad de Gesner (ou Gessner) avec les Loci com
munes du Pseudo-Antoine, sous le titre Sententiarum 
si/Je capitum theologicorum praecipue ex sacris et prof anis 
libris tomi tres per Antonium et Maximum monachum .. , 
Zurich, 1M6, p. 163-213. Le même volume contient 
l'édition de Maxime le confesseur, Capitum de charitate 
cent. 1-4, par Gesner (p. 215-243) et celles de Théo
phile d'Antioche, Ad Autolycum (p. 245-275), et de 
Tatien, Oratio adPersus graecos (p. 277-291) par Jean 
Frisius. La version latine des deux florilèges (Ant. 1 

par Gesner; An t. II et Maxime par Jean Ribittus) a été 
publiée séparément la même année. Ges·ner, qui avait 
constaté la parenté de ces deux ouvrages, a omis dans 
son édition de Maxime la plupart des textes cités par 
Ant. 1. Mais, ayant reçu des extraits de Munich,gr. 429 
(Flor. Baroccianum), destinés à réparer (!) les lacunes 
du ms d'Ant., après l'impression de celui-ci, il a inséré 
ceux-ci dans le texte de Maxime. La version latine de 
Ribittus ne nous a pas été accessible. D'après Dressler 
et Wachsmuth, elle donne le texte complet de Maxime 
et permet de constater que le ms utilisé était un exem
plaire de la version originale, peut-être avec quelques 
lacunes et quelques interpolations. Il suffira de men
tionner les éditions suivantes de Gesner, celle de 
Francfort, 1581; qui mélange des chapitres de Stobée, 
de Maxime et d'Antoine, et celle de Genève, 1609, qui 
sépare Stobée, mais confond toujours Maxime et 
Antoine. L'édition de 1546 a été rééditée _par N. 
Glykys, Venise, 1679. 

F. Combefis a publié une nouvelle recension du 
Pseudo-Maxime au t. 2 de son édition de Maxime le 
confesseur, Paris, 1675, p. 582-689 = PG 91, 721-1017. 
Il n'a disposé que du seul ms de Jean Ballesdens, l'actuel 
Paris gr. 1167 (12e s.), bon exemplaire de la recension 
originale mais très mutilé. Il va de la fin du ch. 9 au 
début du ch. 62 (col. 780 d 1-989 a 9). Cependant, le 
savant dominicain aurait pu donner une édition pas
sable en se fiant à la version de Ribittus et à ce ms, mais 
il a méprisé le travail de Ribittus et n'a accor9-é qu'une 
dell_li-confiance au ms de Ballesdens. II a préféré puiser 
dans les chapitres parallèles du Pseudo-Antoine pour 
combler les lacunes de l'édition de Gesner. II a ainsi 
introduit dans son édition quelques textes de la recen
sion interpolée et un beaucoup plus grand nombre qui 
proviennent de la source damascénienne du Pseudo
Antoine. Nous ne pouvons pas lui r~procher trop 
sévèrement ses omissions·, nombreuses sux ch. 1-9 et 
62-71, assez rares dans les ch. 10-61. Mais ses interpo
lations sont moins excusables. 

Dans la, grosse majorité des mss, ce florilège est 
anonyme. Tel il était, croyons-nous, lorsqu'il est sorti 
d'un atelier de librairie byzantin du 9e_10e siècle. 
Naples, BN m. B. 34 l'attribue à saint Basile; Oxford, 
Bodl., Auct. F. 6. 26, Vat. gr. 385 et, sal).s dou_te, quel
ques autres, à saint Maxime le confesseur. Ces attri
butions rie peuvent être prises au sérieux. 

De tous les florilèges sacro-profanes qui nous sont 
parvenus, le Pseudo-Maxime est le seul qùi ait connu 
une large diffusion. Il a mérité celle-ci par sa qualité 
littéraire. C'est, en effet, le seul qui ait fait l'objet d'un 
effort intelligent de composition. Nous avons eu plaisir 

à le. lire et croyons pouvoir assurer qu'il mériterait 
une édition soignée. 

Mss contenant en totalité ou en partie, fragments 
et extraits compris, un florilège de la famille du Pseudo-
1\tlaxime. Les numéros des mss cités plus haut sont en 
italique. 

Athènes, BN 383 (16• s.); 2808 {15•-16• s.), f. 320v-350; 
Athos, Dionysiou 216 (14• s.), f. 50--131; 224 (16• s.), p. 454-491; 
225 (an. 1655), n. 4 (copie du précédent); 282 (15• s.), f. 48-63v; 
Iviron 377 (14• s.); 869 (13• s.); 1341 (13• s.); Lavra B 39 
(13• s.), f. 1-131; 0 5 (17• s.), f. 1-34; K 116 (16• s.), f. 371 v
-,38; n 121 (16• s.); Philotheou 248 (15• s.); Vatopedi 36 
(12• s., f. 1-67v; Berlin gr. 78 (Phill.1482) (16• s.) ;gr. 206 (Phill. 
1609) (11• s.); Bucarest, gr. 260 (14•-15• s.); Dimitsane, École 
Hellénique 60 (18° s.), f. 25-239; Ferrare 117 (14• s.); Florenèe, 
Laurent., plut. vn, 15 (11• s.), f. 103-252; ,x, 23 (12• s.), 
f. 1-114; IX, 29 (-13° s.); XI, 14 (11• s.), f. 1-165; LVI, 13 (15• s:), 
f. 16-19 (extraits); Lvm, 31 (14• s.); LIX, 20 (-15• s.); Acquisti e 
doni 125 (15• s.), f. 101-104v (extraits); BN, gr. 54 (Conventi 
G 2. 46) {15• s.), f. 1-100; Jérusalem, Patr., Saint-Sabas 420 
(14• s.), f. 1-52; Kiev, Bibl. nat. d'Ukraine, Musée archéol. 
163 (an. 1569?), f. 383-418v; Leipzig, Bibl. univ., gr. 70 (16• s.); 
Léningrad, Bibl. pub!., gr. 108 (13• s.); Bibl. de l'Acad.~ Inst. 
arch. russe de CP 153 (14•-15• s.), f. 68-121; Lesbos, Leimon 
264 (16• s.), f. 77-142v; Londres, Brit. Mus., Addit. 36753 
(an. 1198); Milan, Ambros. A 106 sup. (15• s.); Modène, Bibl. 
Estense, gr. 83 (13• s.), f. 4-179; Moscou, Musée Hist., Bibl. 
Synod. 376 (Vlad. 207), f. 121-199; Munich gr. 318 (13° s.), 
f. 183-218, 285-288; 506 (15• s.), f. 5-22v, 69-86; Naples m. B. 
34 (14° s.f; Oxford, Bodl., Barocci 2 (12° s.), f. 9-139; 197 
(an. 1344), f. 582v-587v (extraits, ch. 1-12); Auct. F.4. 7 
(Mise. gr. 106) (16• s.), f. 1-13; Auct. F 6.26 (Mise. gr. 120) 
(14• ou 15• s.), n. 29 (extraits); Paris gr. 426 (an. 1488), f. 28v-
1"10; 889 (12• s.); 926 (11 • s.); 1101 (11 • s.); .1102 (11 • s.); 
1123 A (15° s.), f. 244-255; 1142 (14• s.), f. 1-9•; 11.46 (16° s.), 
f. 1-93; 1167 (12• s.); 1169 (14• s.); 1555 A (14• s.), f. 28-100; 
2661 (an. 1365), f. 201-203; Coislin 371 (10• s.); 372 (11• s.); 
Suppl. gr. 1229 (16• s.), f. 5v-88; 1298 (11 • s.); Patmos 391 
(15• s.); 531 {13•-14• s.), f. 8-18v; Rome, Vallicell. gr. 78 {F 9) 
(16• s.), f. 106-131; Sinaï gr. 327 (15° s.), f. 19r.v-234v; 476 
(16• s.); 486 (14• s.), f. 61-268v; 487 .(17• s.); 489 (16° s.), 
f. 1-99av; Turin 375 (C.vn.11) (11• s.) (presque entièrement 
détruit); Vat. Barberini gr. 6 ('13• s.); 158 (12• s.); 216 (16° s.); 
515 (an. 124r.); Palatin gr. 328 (14•-15• s.), f. 159-171 (ch. 12); 
Vat. gr. 385 (14° s.), f. 1-141v; 578 (14• s.) f. 121-144v 
(extraits); 633 (13•-14• s.), f. 114-115v (fragments); 664 (15° s.), 
f. 39-110; 739 (11• s.); 740 (14• s.), f. 9-61; 741 (11• s.); 847 
(15• s.), f. 179-242v; 914 (15• s.), f. 181-187.; Venise, Marc. gr. 
507 (12•-13• s.); App. Il, 171 (15° s.); XI, 25 (15• s.), f. 34-69; 
Vienne, Phil. gr. 267 (16• s); Theo!. gr. 128 (13• s.), f. 134v-177; 
167 (14• s.), f.196-198 (ch. 23, 24, 26); 197 (11• s.). 

Voir aussi Fior. Rossianum (8°). 

Fabricius, Bibliotheca graeca, t. 8, p. 740-757; 2• éd. (Harles), 
t. 9, p. 652-666 = PG 90, 25-4 7. Cette notice est toujours utile. 
- A. Wester~ann, Florilegii Lipsiensis specimen ex codit;e 
Bibliothecae Pqulinae (Programm), Leipzig, 1864. -R. Dress
ler, Quaestiones- criticae ad Maximi et Antonii gnomologia spec
tantes. Accedit disputatio de Florilegio quodam inedito et schedae 
criticae (Diss.), 1869 [et dans A. Jahns, Jarhb. Supplementb. 
5 (1864-1872), p. 307-350]. - C. Wachsmuth, Studien zu den 
griechischen Florilegien, Berlin, 1882, p. 90-161. - K. Roll, Die 
Sacra Parallela, p. 277-283; Fragmente 11orniciinischer Kirchellc- . 
11iiter; p. x1x-xxxv. -A. Ehrhard et S. Haidacher citéscol. 477. 

20 Pseudo-Antoine, Loci communes. - Ce 
florilège en 2 livres (76 et 100 ch.) a été ·édité pour la 
première fois par Gesner en 1546, éd. cit., p. 1-162, avec 
une version latine publiée séparément, rééditée à 
Anvers en 1555 et 1560 avec quelques additions emprun
tées au Fior. Mutinense (5°). Pour le reste, édition de 
Stobée, Francfort, 1581 et Genève, 1609,réédition par 
Glykys, voir ci-dessus, col. 491. PG 136, 764-1244 donne 
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la version latine de l'édition de 1560 et le texte grec de 
l'édition de 1546 avec quelques additions pour harmo
niser celui-ci avec la version latine. Gesner avait, en 
effet, introduit dans cette version les suppléments 
empruntés au Munich gr. 429 . (Fior. Baroccianum), 
que nous avons mentionnés plus haut. L'éditeur de 
PG 136 a simplement repris les textes grecs corres
pondants à l'édition du Pseudo-Maxime. 

Le ms utilisé par Gesner a disparu et ceci est d'autant plus 
regrettable qu'aucun exemplaire complet ne semble avoir sur
vécu. Le livre I s'est conservé intégralement {ou presque) 
dans Athènes, BN 1070 (14• s.), f. 1-8!.v. Nous trouvons des 
extraits des deux livres dans le Fior. Mutinense, ch. 1-151, du 
livre II dans Florence, Laurent., plut. IX, 23 {12• s.), f. 87-100. 
Enfin, nous avons remarqué, trop tard pour pouvoir les exa
miner, trois mss athonites du 18• siècle, Dionysiou 195, f. 83-
117v, qui contient des extraits des ch. I, 1-37, Iviron 201, f. 205-
3!.9, de contenu douteux, et Iviron 330, n. 26, qui contient des 
extraits des deux livres. 

Le ms de Gesner était lacuneux, notamment aux ch. I, 
61-62, 69-70, 75-76; 11, 3-5, 59, 82. Le ms· d'Athènes permet 
de combler les. lacunes du livre I, mais celles du livre II sont 
actuellement irrémédiables. Gesner a édité le Pseudo-Antoine 
plus fidèlement que le Pseudo-Maxime, du moins si on néglige 
les interpolations de la version latine. L'éditeur de PG 136 
a supprimé du ch. I, !.4 les citations qui se trouvaient déjà 
dans le ch. I, 1 et a fondu le ch. II, 67 avec le ch. 1, 26. 

Les deux sources principales de ce florilège sont un 
exemplaire de la recension interpolée du Pseudo
Maxime, apparemment très abrégé, et la recension 
en 120 chapitres des Parallèles damascéniens. L'auteur 
a fait aussi quelques emprunts à des recueils de sen
tences et d'apophtegmes profanes, notamment à un 
florilège Démocrite-Isocrate-Épictète et aux sentences 
de Théognis. Mais la grosse majorité de ses textes 
profanes vient du Pseudo-Maxime. Celui-.ci domine 
dans le livre I, les Parallèles dans le livre 11. Les cinq der
niers chapitres (11, 96-100); bibliques et patristiques, 
viennent d'une autre source. 

Le Pseudo-Antoine n'est qu'un très médiocre témoin 
du texte du Pseudo-Maxime et le futur éditeur de ce 
dernier florilège fera. bien de n'en tenir aucun compte. 
En revanche, comme nous l'avons dit plus haut (1, 3°), 
son témoignage est de la plus haute importance pour 
l'histoire et l'établissement. du texte des Parallèles 
damascéniens. 

Chaque fois que .. nous avons meniionné ce florilège, 
nous l'avons attribué au Pseudo-Antoine. Pourquoi? 
Dans l'unique témoin complet du livre 1, Athènes 
BN 1070, le titre est celui de la recension interpolée 
du Pseudo-Maxime, 'A1t0µVl)µoveuµcx:-rr.<... Dans le ms 
de Gesner, le titre était certainement identique. Nous 
en retrouvons, en effet, la trace dans le titre grec de son 
édition : 'A-1,oµvl)µov&uµchc.w l:x 8Lcx:qi6pwv -rwv TE xcx:6' 71µ&ç 
xcx:t Twv 6upcx:6EV f3Lf3À!wv -.6µoL-rpdç. Ce titre, emprunté par 
l'auteur à sa première source, est çertainement original. 
Nos autres témoins, même ceux du. 1se siècle,· sont 
anonymes. Le copiste du ms d'Athènes a attribué, 
après coup, ce livre 11 certainement anonyme dans son 
modèle, à saint Jean Damascène, parce qu'il avait 
reconnu dans celui-ci quelques parallèles damascé
niens. Il a donc ajouté dans la marge supérieure du 
fol. 3, au-dessus du titre du ch. 1, un titre qui a presque 
entièrement disparu. Nous n'avons pu lire avec certi
tude que T... . .. [n-cx:pcx:]ÀÀl)Àwv ex:'. Mais le sens n'est 
pas douteux, car l'ouvrage suivant, le Fior. Athe
niense Tit. 101 (6°), est intitulé Toü cx:ô-roü &y!ou 'Iw&v
vou T:OÜ .c::lcx:µcx:crxlJVOÜ [3tf3À(ov f3'. 

Tout en rendant hommage au sens critique de ce 
copiste, nous ne pouvons pas accepter ses conjectures. 
Nous ne pouvons pas davantage accepter l'attribution 
à un Antoine que nous propose Gesner, ni le titre 
« Mèlissa » qu'il donne à cet ouvrage. Il a pris un ex
libris ou un colophon pour un titre. Aussi bien le titre 
réel que le caractère de l'œuvre réclament l'anonymat. 
Nous avons là une production de la librairie byzantine 
du 1 oe ou du 11 e siècle, qui en a produit tant d'au très 
sans jamais les signer, qu'il s'agisse de florilèges, de 
recueils de sentences et d'apophtegmes ou de chaînes 
exégétiques. Mais il faut expliquer l'erreur de Gesner. 
Pour celui-ci, « Melissa » était ·le titre de l'ouvrage. 
Pour ses lecteurs, ce titre est devenu le surnom de 
l'auteur. Mais pour les codicologues Melissa est un 
terme dont les copistes, les lecteurs, les possesseurs 
de mss, les auteurs de catalogues trop pressés, ont usé 
et abusé pour désigner des compilations anonymes 
citant un grand nombre d'auteurs, principalement 
des florilèges, mais aussi des recueils d'opuscules. Dans 
un seul cas, à notre connaissance, Melissa figure dans 
un titre authentique et, chose curieuse, en tête de 
l'œuvre d'un moine Antoine. Les plus anciens mss de 
cette œuvre, tels que Patmos 189 (11e s.) et Oxford, 
Bodl., Barocci 128 (11 es.), l'intitulent ainsi : Toü ocrlou 
n-cx:-rpàç 71µwv xcx:t µcx:xcx:p[ou 'Av-.wv[ou µovcx:xoü 7J MÉ:ÀLcrcrcx: 
èx -rwv 6dwv ypcx:qiwv &.v6o).oy/Jcra:ç wç µéÀLcrcrcx:... Sur cet 
ouvrage, voir supra, art. ÉPICTÈTE, t. 4, col. 834-835. 
Nous avons rencontré Melissa avec· un nom dans 
Athos, Karakallou 14, MéÀ&tcra: 0&o<p&vouç t&poµov&xou. 
C'est un ex-libris. Nous croyons que les titres « S. 
Cyrilli Melissa » de Genève, Bibl. univ., gr. 31 (15e s.) 
et Mé).mcrcx: -roü µ&y&Àou Bcx:crtÀdou de Naples 111. B. 
34 (14e s.), le second en tête d'un exemplaire du 
Pseudo-Maxime, dérivent également d'ex-libris. 

Gesner n'a pas trouvé le mot Melissa dans le titre 
de son ms. Il l'a donc lu au-dessus ou à côté. A-t-il 
trouvé au même endroit le nom d'Antoine ou ce mot 
Melissa lui a-t-il. évoqué lff moine Antoine, auteur des 
Capitula, nous ne pouvons le dire. En tout cas, la 
littérature byzantine ignore· cet Antoine. Les témoins 
existants de notre florilège ne nous invitent pas à 
rechercher son auteur. Une erreur de Gesner n'est pas 
invraisemblable. Dans ces conditions, nous n'avons 
aucun scrupule à rayer Antoine· Melissa de la liste des 
écrivains byzantins. · 

Nous finirons par quelques corrections à l'article ANTOINE 
MELISSA de ce Dictionnaire, t. 1, col. 713-71!.. Notre florilège 
ne cite pas Théophylacte de Bulgarie, mais Théophylacte 
Simocatta. Ce n'est pas lui qui est cité dans les Eclogae asceticae 
de Jean l'Oxite, mais le moine Antoine, auteur des Capitula. 
L'édition de Gesner ne contenait pas d'extraits du Psèudo
Maxime. Elle n'a pas été reproduitè par Combefis au t. 2 
de son édition de Maxime le confesseur. 

A la bibliographie signalée par cet article, ajouter les 
travaux de Dressler, Holl et Wachsmuth cités au paragraphe 
précédent, et Fr. Loofs, Studien über die dem Johannes çon 
Damaskus zugeschriebenen Paràllelen, !{aile, 1892. · 

3° Florilegium Baroccianum Tit. 56. - Ce 
florilège inédit a souvent été cité sous les titres Melissa 
Barocciana et Melissa Augustana. 

Il s'est conservé plus ou moins complètement dans 5 mss, 
Patmos 6 (11 • s.); Oxford, Bodl., Barocci 143 (12• s.); Sinaï 
gr. 485 (12•-13• s.); Munich gr. 429 {an. 13!.6); Jérusalem,Saint
Sépulcre 255 (16° s.), r. 182v-3!t2 (copie du ms de Patmos). 
Le ms de Patmos est très mutilé et n'a plus que les ch. 10-32, 
35-37, 40-56, dont quelques.-uns lacuneux. Le ms d'Oxford 
s'achève mutilé au ch. 47. Celui du Sinaï est presque complet. 
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Il ne lui manque que la fin du ch. 56. Seul le ms de Munich 
donne le texte tout à fait complet. L0 titre est encore celui 
de la recension interpolée du Pseudo-Maxime. La liste des 
chapitres a été publiée par I. Hardt, Catalogus codicum manu
scriptorum graecorum Bibliothecae Regiae Bavaricae, t. 4, 
Munich, 1810, p. 320-332, par R. Dressler, art. cit., p. 336-342, 
et de nouveau par K. Holl, Die Sacra Parallela, p. 323-327. 

L'auteur a utilisé surtout les deux recensions du 
Pseudo-Maxime et un florilège damascénien, Fior. 
Vatic. selon Holl, mais aussi d'autres sources. Le ch. 1, 
sur le jeûne, qui cite l'ancien Testament, Basile le 
Grand, Grégoire de Nazianze, Jean Chrysostome, 
Jean Climaque, Nil, Cassien, Antiochus moine, ne doit 
rien au Pseudo-Maxime ni au Fior. Vatic. 

Au ch. 11, sur l'amitié, sur 134 citations, 99 viennent 
certainement des deux éditions du Pseudo-Maxime, 
quelques-unes peuvent venir du Fior. Vatic., ch. <l> 7. 
D'autres ont été prises ailleurs, notamment six textes 
de Maxime le confesseur et quatre d'lsocrate. Voir 
Wachsmuth, Studien .. , p. 117-120 (tableau des textes 
profanes· Ant. 1, 24, Maxime 6, Melissa Augustana 11). 

Ce florilège, plus long que le Pseudo-Maxime, n'a 
pas connu le même succès. Il est pourtant intelli
gemment composé et mériterait une édition. 

Voir aussi Flor. Rossianum (8°). 

4° Florilegiwn Laurentianwn (Le de Holl). -
L'auteur a disposé ses chapitres alphabétiquement par 
stoicheia, à l'imitation des florilèges damascéniens, 
qu'il a largement utilisés. Cependant, à la différence 
de ceux-ci, il a tenu compte de la 2e lettre pour le 
classement des chapitres. II a mêlé dans cette compo
sition des chapitres empruntés à un ou plusieurs 
florilèges damascéniens, peut-être au seul Fior. Hiero
sol., qu'il a certainement utilisé, d'autres de· Stobée, 
d'autres du Pseudo-Maxime interpolé, enfin des extraits 
d'Élien, De animalibus. Ce florilège comprend donc des 
chapitres purement théologiques (damascéniens), pro
fa.nes (Stobée, Élien) et mixtes (cf K. Holl, Die Sacra 
Parallela, p. 139-159). Cette œuvre, qui devait être 
considérable, n'a apparemment eu aucun succès. Il 
ne s'en est conservé que deux fragments dans le seul 
Florence, Laurent., plut. vm, 22. Nous trouvons dans 
ce ms, aux f. 126-189, l'index des stoicheia A-M (édité 
par Wachsmuth, Studien .. , p. 5-37) et le texte des 
ch. A 1-40; aux f. 74-125, le texte des ch. N 1- II 5. Ce 
florilège a surtout intéressé les éditeurs de Stobée, 
qui l'ont çonsciencieusement exploité. L'éditeur du 
Pseudo-Maxime devra en tenir compte, car l'auteur 
de cette compilation a utilisé un exemplaire de la 
recension interpolée de bonne qualité. 

5° Florilegiwn Mutinense. - Ce florilège en 
271 chapitres s'est conservé dans un ms du 12e siècle, 
Modène, Bibl. Estense, grec 111, f. 1-183v, dont une 
copie a été faite au 166 siècle, Paris gr. 1986, alors 
qu'il était déjà mutilé. Il débute, en effet, au ch. 2 et 
les ch. 11-16 ont disparu. Les deux sources principales 

_ utilisées par l'auteur sont le Pseudo-Antoine et le. 
florHège damascénien PMLh. 

Les ch. 2-10, 17-58 sont extraits d'Ant. 1, 2-10, 18-19, 
21, 22, 24, 26-31, 33-62; les ch. 59-149 d'Ant. 11, 1-8, 11-12, 
17-23, 25-49, 51-99. Le ch. 150, sans titre, contient 211 textes 
dont la plupart, sinon la totalité, sont aussi extraits d'Ant., 
notamment des ch. 1, 65-76 omis dans la première partie 
Le ch. 151 (148 cit.) est intitulé • sur la communion •, mais 
ce titre ne convient qu'aux 5 premières sentences, qui viennent 
d' Ant. 11, 100. Le reste est une collection de courtes sentences 
chrétiennes, tirées de la Bible, des Pères et de Philon, qui 

semble provenir d'un florilège damascénien. Le 'ch. 152, 
sans titre (256 cit.J, est tout à fait semblable. Cependant, les 
20 dernières citations proviennent déjà du Fior. PML•, ch. A 
5-6, 16, 22, 24, 28, 32, 43. Les ch. 153-271 sont intégralement 
extraits de ce florilège, mais les titres sont quelquefois trom
peurs. Le ch. 153 est un extrait de PML• A 46, mais les ch. 154.-
156, sous des titres qui ne s'appliquent qu'aux premières 
sentences, nous donnent de maigres extraits de PML• A 48 ... 
E 14. Les ch. 157-158 sont honnêtement extraits de PML• 
B 17-18, mais le long ch. 159 doit être partagé en deux. Les 
54 premiers textes viennent de PML• E 19. Le reste donne de 
pauvres extraits de PML• E 25 ... A 31 Le ch. 160 a des extraits 
de PML• M 1, 4-5. Les titres des ch. 161-271 paraissent plus 
honnêtes. Ils correspondent à PML• M 6, N 2, O 8-10, 12, 15, 
II 3-6, 8, 12, 16-19, 21, 23-29, 31, 33-38, 40-47, 49, 52, P 1-2 
(en un ch.), I: 1-2, 4-23, 25-28, T 1-5, 1" 1-11, 14-17, ~ 1-3, 
6-8, 10-15, X 1-5, 'f' 1, 3-4, a 1, M 16. 

Le principal intérêt de ce florilège vient de ce qu'il 
nous permet de corriger partiellement les lacunes de 
la tradition directe du Pseudo-Antoine etdu Fior. PMLb. 

6° Florilegiwn Atheniense Tit. 101. - Ce 
florilège a été signalé pour la première fois par J. Sakke
lion, qui a publié la liste des 100 chapitres qu'il possède 
dans Athènes, BN 1070 (14° s.), f. 84v-158v (ÂeÀ:rlov 
njç l<n-optK'ijç JCŒL MvoÀoytK'ijç hŒtpdŒç njç 'Ell~oç, t. 2·, 
1885-1889, p. 682-685). Dans ce ms, ce florilège suit le 
Pseudo-Antoine, livre 1. Le texte est intitulé simple
ment I'vwµŒ! JCŒ! &1toip6fyµŒTŒ tufipopŒ (f. 86), mais en 
tête de l'index (f. 2v) et au-dessus du titre (f. 84v) 
nous lisons Toü ŒÔToÜ &:y(ou 'Ioo<fvvou Toü ÂŒ[LŒ<ne7)voü f3t
f3)..(ov (3', i'.mo0écmç q_ov p'. Cet exemplaire est un pel,l 
abrégé. En le transcrivant, le copiste a remarqué des 
textes qu'il avait déjà rencontrés dans le Pseudo-Antoine 
et les a omis. II a sauté le ch. 78 « sur les ingrats », 
nous ne savons pour quel motif. 

Nous avons trouvé trois autres témoins, dont un seul 
presque complet,Athos, Vatopedi 35 (12• s.), f.1-138, lacuneux 
au début (inc. fin du ch. 2) et aux ch. 71-72. Athos, Karakallou 
255 (11• s.) n'a plus que les ch. 33 (inc. mut.) à 45 (des. mut.) 
et 47 (inc. mut.) à 49 (des. mut.), numérotés par une main 
postérieure (13• siècle?) avec un décalage d'une unité, 33-48. 
Enfin du Turin 274 (B. vu. 26) (10•-11• s.), il ne re~te que 
10 f. en mauvais état qui contiennent des débris des ch. 12, 
21-22, 31-32, 73-74. Le ch. 32 est numéroté 31 et le ch. 74, 72. 
II en comptait 99 (cf A. Ehrhard, art. cit., p. 401-402). L'état 
dans lequel nous sont parvenus ces deux derniers mss est 
d'autant plus navrant qu'ils nous révèlent un état du texte 
nettement supérieur à celui de nos deux témoins mieux 
conservés. Voir aussi Fior. Rossianum (8°). 

Ce florilège comprend deux parties bien distinctes. 
La seconde (ch. 59-101) est un simple extrait des 
Parallela damascéniens, apparenté à celui d'Athos, 
Iviron 382. La composition de la première partie est 
plus compliquée. L'auteur a mélangé des chapitres 
du même extrait des Parallela avec un florilège sacro
profane. Sur les 58 premiers chapitres, nous en avons 
compté 22 bibliques et patristiques (avec Philon et 
Josèphe), 33 sacro-profanes, 3 purement profanes 
(ch. 53, 57-58). 

A la différence des précédents, ce florilège ne dépend 
en· aucune façon du Pseudo-Maxime. Ceci se constate 
déjà à la disposition des textes. Ceux.de l'ancien Testa
ment précèdent toujours ceux du nouveau, comme 
dans les florilèges damascéniens. Dans les chapitres 
sacro-profanes, les textes profanes sont habituellement 
précédés de la formule ÈJC Twv l:!;(J). La grosse majorité 
des textes bibliques et patristiques, tous ceux de 
Philon et de Josèphe, viennent des Parallela. Cependant 
quelques textes chrétiens et sans doute la p1upart des 
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textes profanes provienn·ent d'un florilège sacro
profane antérieur. Nous sommes arrivés à cette conclu
sion en étudiant le petit Fior. Mosquense (7°). Il est 
possible que l'auteur de notre florilège ait ajouté à ses 
deux sources principales des emprunts à des recueils 
de sentences et d'apophtegmes profanes, mais nous ne 
pouvons pas le prouver. 

Au ch. 1 Ilep! µv1Jµ71,; 0eoü, toutes les citations profanes 
viennent du florilège Démocrite-Isocrate-Épictète (éd. Wachs
muth, n. 1-3, 7-9, 12, 14-15), mais cette source est moins 
utiliSée dans la suite. Nous avons reconnu 54 <les Gnomica 
hornoeomata édités par A. Elter et d'autres que ce savant 
n'a pas connus. Les noms les plus souvent cités sont ceux 
d'Aristote, Diogène, Isocrate, Platon, Plutarque, Protagoras 
Socrate. Quelques textes chrétiens, notamment de saint Nil, 
se sont fourvoyés parmi les profanes. 

70 Florilegium Mosquense. - Ce petit flori
lège mériterait la dernière place dans notre exposé, s'il 
ne présentait un réel intérêt pour l'interprétation du 
précédent. Il est intitulé I'vwµcu lj,uxwcpe:Àe:Ïc; tx -rwv &ylwv 

. xcxl µe:ycxÀwv 1tcx-répwv et commence I:uve:xfo-re:pov v6e:t -ràv 
E>eov 71 &vœ1tVe:t (Fior. Dém.-Isocr.-Épict. n. 2 =Sextus 
289). 

Nous connaissons 3 mss, Moscou, Bibl. Lénine, 
gr; 126 (12e s.), f. 99-107v, Vienne, Theol. gr. 167 
(ae s.), f. 170v-177, et Patmos 548 (1 se s.) f. 84v-90, 
auquel manque la fin. 

L'auteur a utilisé deux sources, un florilège patris
tique et un florilège sacro-profane apparenté à la source 
non damascénienne du Fior. Atheniense. Il a introduit 
au début de larges tranches du florilège patristique 
(n. 4, 7-18, 31-40, 58-77). Dans la suite, il s'en est 
servi plus discrètement pour renforcer Vélément chré
tien de sa seconde source. La première citation de cette 
première source, saint Basile, Sur le ps. 33, inc. "O-rcxv 
µéll11c; t1t( -rtvcx &:µcxp-r(cxv, est aussi la première du 
florilège patristique de Venise, Marc. App. u, 69 
{Nani 91), f. 3. La parenté de l'autre source avec le 
Fior. Atheniense est évidente. Sur les 80 citations 
profanes du Fior. Mosq. {dont quelques-unes de saint 
Nil et Prov. 10, 19 fourvoyés), 71 se retrouvent dans le 
florilège précédent. Cette autre source était divisée 
en chapitres,Bien que l'auteur du Fior. Mosq. ne se soit 
pas beaucoup préoccupé de cela, il a reproduit un cer
tain nombre des titres et les autres peuvent être facile
ment suppléés. Les deux premiers étaient <lie:pt µv7Jµ7Jc; 
E>e:oih et Ile:pt tÀE:7Jµoauv7Jc;, comme dans le Fior. 
Atheniense, et le titre du 3e Ile:pt &pe:njc; xcxt 1tcx1adcxc; 
était très probablement celui du 3e chapitre de la 
source sacro-profane commune. La suite correspond 
aux ch. 24, 42, 17, 12, 41, 53, 23, 47, 26, 50, 22 (+ xr.mx. 
7tÀE:OVeKTOUVT<ùV), 24, 25, 35, 46, 55, 27 ( + 1te:pt 
rka6>T<a>v), 45, du Fior. Atheniense. Ce petit gnomo
logium ne reproduit qu'une modeste partie des citations 
de ce florilège, mais il donne parfois un meilleur état 
du texte et nous aide à distinguer dans celui-ci les 
éléments damascéniens des autres. 

go Florilegium Rossiànum. - Un scripto
rium entreprenant a essayé de fondre en un seul 
ouvrage une ou plusieurs recensions du Pseudo
Maxime, le Fior. Baroccianum, le Fior. Atheniense 
et une 4e source non identifiée. 

Deux mss, Vat. Rossi 736 (gr. 10) (11• s.) et Barberini 
gr. 522 (Ue-12• s.). Description détaillée du premier dans 
E. Gollob, Die griechische Literatur in den Handschriften 
der Rossiana in Wien, 1, coll. Sitzungsberichte der Kais. 

Akademie der Wissenschaften, Phil.-Hist.KI., 164, 3, Vienne, 
1910, p. 17-22. L'un et l'autre commencent mutilés .. 

Composition : ch. 2, inc. mut. : fin Barocc. 2 et extraits de 
Max. 7. - ch. 3 : Barocc. 3 presque complet et extraits de 
Max. 14. - ch. 4 : Barocc. 4, n. 1 seulement et extraits de 
Max. 8. -ch. 5: Athen. 6 + 2 cit. - ch. 6: Max. 25 + 1 cit. -
ch. 7 : Barocc. 9 et extraits de Max. 2. - ch. 8 : Barocc. 10, 
extraits de Max. 12 et 22 + 3 cit. - ch. 9 : Barocc. 11, n. 1-51 
et extraits de Max. 6 + 2 cit. - ch. 10: Athen. 4-5 et extraits 
de Max. 5. - ch. 11 : Athen. 7 et extraits de Max. 26 + 8 cit. -
ch. 12 : extraits de Max. 13 et 27 + 4 cit. Cette analyse est 
celle du cod. Rossi. Le cod. Barberini ajoute encore quelques 
textes profanes (9 au ch. 9). 

Cette composition, dont l'intérêt n'est pas évident, 
a été complétée à l'aide de la recension interpolée 
abrégée du Pseudo-Maxime qui renvoyait les ch. 36-42 
après les ch. 43-71. L'auteur a cherché à éviter les 
doublets. Il a donc supprimé quelques chapitres et 
en a abrégé d'autres. Ses ch. 13-70 correspondent à 
Max. ch. 3, 4, 1, 9-11, 15-21, 23-24,_29-35, 43-71, 36-42. 

9° Jean Georgidès, Gnomologium. - Ce 
recueil de sentences chrétiennes et profanes classées. 
alphabétiquement d'après leur initial~ nous a beaucoup
moins intéressé que les florilèges précédents. Nous ne
voyons pas l'intérêt de cette formule qui nous fait 
courir en zigzag à travers le labyrinthe des sentiers 
de la morale. A la 5e sentence nous avons déjà touché
la mort, l'envie, la corruption de notre nature, la paresse
et la colère. Mais c·ette étrange compilation nous a 
conservé quelques textes intéressants et ne peut donc
être négligée. 

Première édition de J.-F. Boissonade, Anecdota graeca, 
t. 1, Paris, 1829, p. 1-108 = PG 117, 1057-1164 (index des 
auteurs cités, col. 1489-1492),'d'après un ms mutilé, Paris, 
gr. 1166 (11• s.) f. 263-307v. Trois autres mss l'attribuent 
au même auteur, Florence, Laurent., plut. vu, 15 (11• s.), 
f. 25-102v; Paris, Suppl. gr. 1246 (11• s.) : A-M seulement; 
Vat. gr. 664 (15• s.), f. 1-39. Cinq exemplaires a°:onymes 
sont plus ou moins abrégés: Oxford, Bodl. T. 5. 23 (Mise. 285) 
(16• s.), Patmos 668 (15• s.), n. 3; Vat. gr. 79? (H•-15• s.),. 
f. 181v-200; Venise, Marc. gr. 23 (12• s.); Vienne, TheoL 
gr. 277, f. 67-76v. 

100 Varia. Un article a été consacré au 
florilège "Av0oc; xcxpl-rwv (t. 1, col. 699-700). Nous 
signalerons 3 mss du 15è s., Escorial 'I'". 1v. 22, f. 5-20v; 
Paris Bibl. Sainte-Geneviève 3409, f. 1-121 v; Vienne, 
Phil.,gr. 218, f.1-75v. AjouteràlabibliographieC. Bat
tisti, Appunti sul « Fiore di Virtù » nelle sue relazioni. 
colle « Piuemen der Tugent » del poeta Bolzanino Hans 
Vintler, dans Bullettino dell' Archivio paleografico
italiano, N. S. 2-3, 195~/7, 1e partie, p. 77-.91. 

Oxford, Bodl., Baro.cci 39 {15e s.), f. 17-44, est un 
recueil d'apophtegmes profanes classés par ordre 
alphabétique des noms d'auteurs (Aristide-Isocrate, 
des. mut.) auxquels ont été mêlées quelques sentences. 
chrétiennes (Jean Cqrysostome, Basile le Grand, 
Babylas, Barnabé apôtre, Grégoire de Nazianze, 
peut-être quelques autres). 

Nous n'avons trouvé aucun sens aux recueils sacro-profanes, 
Oxford, Bodl., Clark 11 (13• s.), f. 43v-79v, et Paris, Coislin 
296 (12" s.), f. 120v-176v. - Oxford, Magdalen College. 
gr.10 (15• s.) et Bologne, Bibl. Univ. 2911, f. 97v-125, paraissent 
également très confus, d'après les notices des cata!og_ues. 

Nous signalerons enfin deux mss égarés, dont les descr1pt10ns 
trop sommaires ne permettent pas de définir le contenu : 
Serrés, Prodrome r 33 (11 • s.) et un ms (de Trébizonde?) mention
né par A. Papadopoulos-Kerameus (·o tv Kwva-.<XVT,voU1t6Àer • _ 
·EÀÀ7JVL><OÇ II>LÀoÀoyt><OÇ EôÀÀoyoç, Supplément du t. 16, 1885, 



499 FLORILÈGES SPIRITUELS. GRECS 500 

p. 6) et qui contient les proverbes de Diogène et un florilège 
sacro-profane (13• siècle). 

3. FLORiù:GES MONASTIQUES 

Ces florilèges ne sont qu'un des secteurs de l'abondante 
littérature byzantine des extraits ascétiques. Si l'on 
i3xcepte celui des Questions et réponses attribuées à 
Anastase le Sinaïte, qui est très probablement antérieur 
au Pseudo-Maxime et à toùs les florilèges sacro-profanes, 
mais qui constitue en réalité un genre à lui tout seul, 
ils n'apparaissent que très tardivement, vers le milieu 
du 11 e siècle. Ils ont sans doute un ancêtre, les Pandec
tes du moine Antiochus (voir DS, t. 1, col. 701-702), 
du début du 7e siècle. Mais cet ouvrage, bien que 
composé presque exclusivement de citations de la 
Bible, des apocryphes et des Pères de l'Église, n'est 
pas ce que nous appelons un florilège, car l'auteur a 
fondu ces éléments dans un exposé suivi. 

Nous avons moins poussé nos recherches sur cette 
3e classe que sur les deux précédentes, et cela pour 
plusieurs raisons : faute de temps, parce. que l'identi
fication de ces florilèges est plus difficile, enfin parce 
qu'ils sont moins intéressants. Écrits presque tous 
par des moines, pour un public monastique, dans un 
but d'édification, ils font une très large place aux 
grands classiques de la spiritualité byzantine, Gerontikon, 
Lausaikon, recueils de capitula ascétiques, vies de saints, 
récits édifiants. En revanche, la littérature anténi
-céenne n'est presque jamais citée et celle du 4e siècle 
l'est assez peu, à l'exception de saint Jean Chrysostome 
toujours très populaire. Les grands cappadociens 
eux-mêmes sont parfois presque oubliés. Athanase 
d'Alexandrie n'est trop souvent que le Pseudo-Athanase 
des Quaestiones ad Antiochum. 

Nous avons écarté de notre exposé les écrits de Pierre Damas
-cène (12• s.) et le• Livre 11 » de l'abbé Isaïe (Voir J. Gouillard, 
Une compilation spirituelle du xm• siècle, dans Échos d'Orient, 
t. 38, 1939, p. 72-90) pour la même raison qui nous a fait 
laisser de côté le moine Antiochus. Ces deux auteurs ont 
composé leurs traités à partir d'extraits des écrivains ascéti
ques, mais se sont livrés sur ceux-ci à un travail de composition 
qui ne permet pas d'assimiler leurs œuvres aux florilèges 
proprement dits. ' 

Comme Deny$ le Studite (voir DS, t. 3, col. 451-452) a 
repris le titre de l' ÉPergétinon, nous avions supposé que son 
{)UVrage était un florilège. Mais la description détaillée du 
ms Jérusalem, Métropolite Photius 24 par KI. M. Koikylides 
(Kcx-rciÀotncx X&tpoypci<pc.lv ltpoaoÀuµt-rn,;jc; {3t{3Àto8i)K'1),;, J éru
salem, 1899, p. 53-63) nous a détrompé. li s'agit d'un recueil 
d'extraits et d'opuscules de contenu spirituel. 

Comme nous l'avons dit au début de cet article, 
seuls sept de ces florilèges ont connu une assez large 
diffusion, celui des Questions et réponses d' Anastase 
le Sinaïte (9e s.), l'Évergétinon (He s.), les Pandectes 
de Nicon (11e s.), le Tractatus de sacra eucharistia 
€t les Eclogae asceticae de Jean l'Oxite (11 e-12e s.), 
le florilège anonyme en 14 ch. (12e s.) et celui de Nicé
phore l'Athonite (14e s.). Des autres nous n'avons 
trouvé qu'un, deux ou trois mss. Si nous avions pu 
a~hever cette enquête, nous aurions probablement pu 
accroître un peu cette seconde série, mais nous ne 

· pensons pas que l'on puisse augmenter le nombre des 
florilèges de quelque célébrité. 

K. Krumbacher, Geschichte der byzantinischen Litteratur, 
2• éd., Munich, 1897, p. 216-218. Bonnes notices sur les. flori
lèges dont les auteurs sont connus dans H.-G. Beck, Kirche und 
theologische Literatur im byzantinischen Reich, Munich, 1959. 

1 ° Anastase le Sinaïte, Questions et réponses. - 2° L' ÉPer
gétinon. - 3° Les Pandectes de Nicon. - 4° Les fforilèges <k 
Jean l'Oxite. _:_ 5° Florilegium patristicum tit. XIV distribu.tum. 
- 6° Les florilèges de Marc hiéromoine. - 7° Florilegium 
patristicum secundum alphabeti litteras dispositum. - 8° Flori
legiwn patristicum contaciis XXXIII distributum. - 9° Le« Pré 
spirituel• de Nicodème Racendytès. -10° Nicéphore l'Athoni":. 
-11 o Florilèges anonymes sur un sujet particulier. - 12° Flori
lèges anarchiques. 

1 o Anastase le Sinaïte, Questions et réponses. 
- L'édition de J. Gretser, Ingolstadt, 1617 et PG 89, 
312-824 donne une des· plus importantes recensions 
de cet 'ouvrage avec ses 154 questions numérotées 
et ses sept Quaestiones extra ordinem, 98a, 98b, 
100a, 100b, 100c, 105a, 109a .. Mais cette recension 
est très rare dans l'abondante tradition manuscrite 
des Quaestiones et ne peut être considérée comme 
l'état primitif de cet ouvrage. Celle que l'on rencontre le 
plus souvent n'a que 88 questions et dans l'ordre su~vant: 
1-59, 142-151, 60-70, 128, 71-74, 152-154. Elle ignore 
donc les questions 75-127, 129-141 du texte imprimé: 
Elle a, sur celui-ci, l'avantage de donner ces 88 questions 
dans un ordre logique : 1-22, problèmes moraux; 
23-53, sur l'ancien Testament; 54-59, 142-143, sur 
les épîtres des Apôtres; 144-151, 60-70, 128_, 71~74, 
152-154, sur les Évangiles, dans un ordre appro~1mative: 
ment chronologique. Cette collection restremte, qm 
existait déjà au 1oe siècle (Paris, Coislin 120; Vat. 
gr. 423), pourrait bien être à l'origine de toutes les 
autres. C'est en tout cas la seule qui nous intéresse, 
car toutes les questions suivies d'un florilège s'y trouvent. 

Avant de parler de ce florilège, nous devons dire quelques 
mots du recueil de questions et réponses auquel il est accroché. 
Nous ne voyons aucune raison de refuser à Anastase le Sinaïte 
les réponses proprement dites aux q. 1-22. Les quelques indica
tions historiques et géographiques que nous y lisons nous 
renvoient nettement au 7• siècle et à l'Égypte (q. 16, 18, 20) et 
confirment donc J'accord presque unanime de la tradition 
manuscrite. On ne peut, en effet, attacher une grosse importance 
aux rares attributions à Anastase d'Antioche ou à Anastase 
de Nicée. En revanche, nous craignons beaucoup que les 
réponses sur l'ancien et le nouveau Testament ne lui doivent 
rien ou presque rien. Déjà la tradition manuscrite en attribue 
plusieurs à différents auteurs, Théodoret (q. 24), Eusè~e (q. 50), 
Isidore (q. 52), Jean Chrysostome (q. 55, 56, 66), Basile (q. 61, 
67), Athanase (q. 62), Éphrem (q. 72), Irénée (q. 74), Sévère 
d'Antioche (q. 152), Hésychius (q. 153), Maxime le confes
seur (q. 154). Nous avons tenté quelques sondages dans les 
réponses anonymes sur l'ancien Testament (q. 23-53). La q. 25 
est un centon d'extraits des Glaphyra in Genesim de Cyrille 
d'Alexandrie (cf PG 69, 48 a 14 ... 53 c 11 + 56 a 7-9). Les 
q. 26-29, 34 (début), 35-37, 39, 41, 44-45 sorit des extraits 
des Apories de Théodoret. La q. 38 était déjà connue par 
Procope (cf PG 87, 1069bc). Nous regrettons de n'avoir pu 
continuer ces recherches. En tout cas, la présence de réponses 
authentiques d'Anastase le Sinaïte dans cette partie de !'ou, 
vrage paraît au moins incertaine et nous refusons de lm 
attribuer la paternité de toute cette compilation. 

Chacune des 22 questions d'Anastase est suivie 
d'un florilège plus ou moins riche. La somme de ceux-ci 
forme un ensemble assez important. Dans la suite 
de l'ouvrage au contraire, nous ne trouvons que quelques 
citations, le plus souvent une, deux ou trois, ajoutées 
aux q. 23-24, 28-30, 32, 34-35, 37, 39-41, 45-46, 48, 
52-59, 143, 147-148, 60-66, 128, 73, 153-154. CepeQdant, 
cette ébauche de florilège est certainement du même 
auteur que celui des q. 1-22. L'étude de la composition 
de ces collections de citations ne laisse aucun . doute 
là-dessus. C'est déjà dire qu'Anastase ne peut être 
l'auteur du florilège qui illustre ses "propres réponses. 
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On a d'ailleurs remarqué depuis longtemps que ce 
florilège citait Nicéphore, patriarche de Constantinople 
de 806 à 815 (q. 2 et 57). Ceci nous invite à placer 
sa composition au 9e siècle, car ses plus anciens témoins 
!(Moscou, Musée Hist., Bibl. Synod. 265 (Vlad. 197) 
(9e s.); Milan, Ambros. L 88 sup. (9e-1oe s.)J ne permet
tent pas de descendre plus bas. 

Nous avons d'ailleurs plusieurs autres raisons de 
refuser à Anastase la composition de ce florilège. 
Ses réponses ne font pas la moindre allusion à ce 
complément. D'autre part, dans le récit, écrit vers 
la fin de sa vie, de l'affaire monothélite (PG 89, 1153-
1156), il ne mentionne pas Maxime le confesseur. 
Ceci serait vraiment extraordinaire, si, comme l'auteur 
du florilège, il avait connu, non seulement les Capita 
de charitate, fréquemment cités, et les Quaestiones 
ad Thalassium (q. 6), mais encore la Disputatio cum 
Pyrrho (q. 8). Il a sans doute connu « L'Échelle » ·de 
Jean le scolastique, son ainé. Mais aurait-il déjà 
nommé celui-ci Jean de l'Échelle, comme le fait l'auteur 
du florilège? 

La composition de ce dernier montre d'ailleurs clairement 
qu'il a été fait avec une bibliothèque médiévale, déjà assez peu 
originale pour le 9° siècle. Que l'on en juge plutôt. Pseudo
Athanase (Quaestiones adAntiochum); Basile le Grand (œuvres 
pratiquement complètes); Pseudo-Basile (De Pirginitate); · 
Clément d'Alexandrie ( Stromates); Canons des conciles; 
Constitutions apostoliques; Cyrille d'Alexandrie (De adoratione 
in spiritu et veritate, Sur Job); Cyrille de Jérusalem (Caté
chèses); Diadoque de Photicé; · Denys d'Alexandrie; Pseudo
Denys l'Aréopagite; Épiphane (Ancoratus, Panarion, Ad 
Diodorum, De Xll Gemmis); Eusèbe de Césarée (Historia 
ecclesiastica, Quaestiones ad Marinum); Grégoire de Nazianze 
(Hom. 4, 7, 14, 16, 19, 39, 44); Grégoire de Nysse (De oratione 
dominica, De infantibus qui praemature abripiuntur, Contra 
fatum, De perfecta christiani forma); Hippolyte (In_ Genesim, 
In Ganticum canticorum, In Danielem); Isidore de Péluse; 
Jean Chrysostome (Ad Stagyrium, ln psalmos, In Matthaeum, 
In Iohannem, In Acta Apostolorum, In Epistulas S. Pauli, 
Panégyriques); Je.an Climaque; Josèphe (ln Macchabaeos); 
Limonarium; Maré l'ermite; Maxime le confesseur; Némésius 
d'Émèse; Nicéphore I _patriarche de Constantinople; Nil (à 
Agathius, à Agathon, à Eucarpius); Olympiodore (Sur Job); 
Pseudo-Origène ( Adamantius) ; Palladius (Vie de S. Jean 
Chrysostome, Histoire Lausiaq_ue); Abbé Sérinus; Théodoret 
(Questions sur l'Octateuque, Sur les Prophètes, Sur la ProPi
dence, Thérapeutique). 

Presque tout cela nous est parvenu en tradition 
-directe. Le fragment de Clément d'Alexandrie, de la 
partie perdue du 8e livre des Stromates, a probablement' 
été emprunté à un florilège damascénien (cf K. Holl, 
Fragmente .. , p. 118, n. 303). Celui de Denys d'Alexan
drie (q. 23) et celui d'Hippolyte, In Genesim, qui le 
suit sans distinction (ouxoüv-1b<Àoy'ijç), proviennent 
d'une chaîne sur'la Genèse (cf Vat. Barberini gr. 569, 
f. t,2). Cependant quelques textes méritent plus d'atten
tion, tel le fragment d'Hippolyte sur le Cantique des 
cantiques (q. l,1), ceux d'Eusèbe, Quaestiones ad 
Marinum. (q. 9, HS, 153) ou les curieuses lettres à 
Euboulos et au moine Évagre (q. 154), attribuées à 
saint Basile, mais dont le ton est beaucoup trop monar
phien pour qu'on puisse retenir cette indication. 

Les Questions et réponses ont eu une très large diffusion. 
Nous ne sommes pas en mesure de donner une liste complète 
de leurs mss. Pour être utile, celle-ci exigerait une analyse 
précise de céux-ci, qui nous entrainerait trop loin. Nous avons 
étudié la recension que nous avons décrite dans les mss Athos, 
Karakallou 14 (12• s.), Vatopedi 13 (14° s.); Escorial o. III. 14 
(11• s.); Paris, Coislin 115 (12° s.); 120 (10° s.); 258 (12• s.); 

Vat. gr. 423 (10• s.); 432 (14• s.); 509 (an.1313); 1582 (11° s.). 
Nous l'avons reconnue dans beaucoup d'autres. 

Pour la bibliographie, voir l'art. ANASTASE LE SINAITE, 
DS, t. 1, col. 546-547. 

2° L'Évergétinon. - C'est en 1 Ot,8 qu'un habitant 
de Constantinople pieux et cultivé, nommé Paul, 
se retira du monde et fonda le monastère de l'Évergétis 
dans la banlieue de la capitale. Il mourut six ans plus 
tard, le 11 avril 105t,. C'est entre ces dates et probable
ment peu après sa retraite qu'il a composé, pour 
l'édification de ses moines, un massif florilège spirituel 
divisé en t, livres, dont chacun contient 50 chapitres. 
Cet ouvrage est intitulé I:uvixyooy)J -r&v 6e:o<p66yyoov 
p1jµOC't"(,)\I KIXL 8L81XO"KIXÀLW\I -r&v 6e:o<p6poov 7tlX't"époov &:1to 7t"IX(TlJÇ 
ypix,p'ijc; 6e:om1e:ua,;ou cruvix6poLcr6e:i:mx xixl o!xdooç xixl 7t"pocr
<p6pooc; .1:x-re:0e:foix dç w<péÀELIX\I -r&v év-ruyxixv6v-toov, mais 
on lé désigne habituellement sous le nom d'cc Évergé
tinon ». 

La liste des ouvrages utilisés par Paul n'est pas 
considérable. Ce sont un Gerontikon, le Ménologe 
métaphrastique, l' Histoire Lausiaque, les Pandectes 
d'Antiochus, les Dialogues de Grégoire le Grand, 
les écrits spirituels de Barsanuphe, Cassien, Diadoque 
de Photicé, Éphrem Syrien, l'abbé_ Isaïe, Isaac le 
Syrien, Marc l'ermite, _Maxime le confesseur. A part 
cela, on ne trouve que quelques citations isolées dont 
voici la courte liste : Amphiloque (Pseudo-), De non 
desesperando (BHG H50w) (1, 1); t;rois questions 
d'Anastase le Sinaïte, la 11,1e de Gretser (n, 21,), une 
autre éditée par A. Papadopoulos-Kerameus, 'AvaÀe:x-rix 
'Ie:pocroÀuµmx'ijç :E-rixxuoÀoy(ixç, tome 1, 1891, p. t,_00 
(111, 30), une 3e (m, 2), qui ne parait pas avoir 
été remarquée; un fragment de la lettre 93 de saint 
Basile (1v, 31,); trois courts extraits des Constitutions 
apostoliques, vm, 32-33 (i, 26; n, t,, 10); un petit groupe 
de sentences de saint Nil (PG 79, 1240-121,9) (1v, 1 : 
sent. 75, 33a, 31, 53, 32, 33); un passage. très résumé 
de Théodoret, Historia religiosa (n, 21 : cf PG 82, 
1305 d 1... 1309 c 7). 

Nous donnerons la liste des vies de saints citées dans l' ÉPer
gétinon, car c'est par cette abondance de textes hagiogra
phiques que ce florilège se distingue le plus facilement des 
autres. Nous avons adopté, en les simplifiant, les rubriques 
de laBHG. 

Abraham (Abramius) anachoreta (1v, 10). - Alypius 
stylita (1, 12, 31; m, 46). - Amphilochius ep. Iconiensis (1v, 
27). - Antonins ab. in Thebaide (1, 5, 10, 22, 33; u, 18; m, 
16; 1v, 1, 19). - Antonins iunior anachoreta in Bithynia 
(1, 33). - Arsenius anachoreta in Sceti Libyae (1, 24, 38, 49; 
11, 29; III, 27, 47; 1v, 5, 32). - Chariton ab. in Palaestina (n, 
21). - Clemens ep. Ancyranus (1, 12). - Clemens Romanus 
(1, 34; 11, 40). - Daniel stylita (1, 7). - Ephrem Syrus (1, 38; 
11, 2, 13; 111, 6; ·Iv; 1, 7, 37, 41). - Euphrosinus coquus (n, 1). 
- Euthymius ab. in eremo sanctae civitatis (1, 11, 35, 40; 
11, 3, 7, 28, 48; m, 28, 46; IV, 29, 33, 34). - Euthymius ep. 
Madytorum in Thracia (11, 38). - Gregor!us ep. Agrigentinùs 
(n, 46). - Gregorius Neocaesariensis Thaumaturgus (1, 39; 
n, 1, 46; III, 6; IV, 9, 27). - Hilarion mon. in Palaestina (1v, 1). 
- Ioannes Calybita (1v, 37). - Ioannes Eleemosynarius (1, 
5, 49; 11, 2, 10, 12, 39; Ill, 1, 2, 23, 34, 46; IV, 10, 12, 14, 30). -
Ioannes Theologus (11, 2; III, 12, 47; IV, 40). - Ioannicius 
mon. in Bithynia (1, 16, 31; 111, 16). - Longinus centurio 
·(11, 40). - Lucas iunior eremita in Hellade (11, 11; 111, 14, 18; 
1v, 39). - Lucianus presb. Antiochenus (11. 3). - Marcellus 
archimandrita Acoemetorum CP (n, 1). - Marcianus presb. 
oecon. eccl. CP (n, 38; III, 46; IV, 1). -Martinianus eremita in 
Palaestina (n, 29). - Martyres XL Sebasteni (1, 12). - Melania 
iunior matrona Romana (1, 26; IV, 1). - Menas m. in Aegypto 
(n, 40). - Monachi in Sina et Raithu (1, 12; III, 16). - Nice-
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phorus m. in Oriente (n, 42). - Nicolaus ep. Myrensis {m, 39). 
.- Pachomius ab. in Thebaida (1, 9, 15, 16, 26, 33, 35, 38, 44, 
49; II, 10, 13, 36; III, 11, 1~, 28, 34! 40, 43; IV, 9, 19, 37, i.t). -
Paulus eremita in Aegypt1 Theba1de (1, 9; II, 25). - Paulus 
simplex, discipulus S. Antonii {1,_ 1). - Pelagia v. m. Antiochiae 
(ur, 4). - Petrus ep. Alexandrmus (1v, 40). - Sabas mon. in 
Palaestina (1, 7, 20; II, 3, 22, 28; III, 21, 24). - Spyridon ep. 
Trimithuntis (u, 38). - Stephanus iunior conf. CP {III, 19). -
Symeon stylita prope Antiochiam (1, 15, 42; II, 29). - Syncle
tica v. Alexandriae (1, 1, 6, 28, 32, 40, 44; II, 2, 15, 18, 22, 28, 
49; III, 9, 10, 13, 14, 18, 20, 26, 29, 47; 1v, 1, 38). - Theodora 
Alexandrina (dicta Theodorus) (1, 26, 31-, 40; II, 40). - Theo
dosius coenobiarcha (1, 19, 31-; m, 21, 46). - Thomas apos
tolus (1, 8). - Varus, Cleopatra et socii {1v, 22). 

La plus grosse partie de cette documentation provient du 
ménologe métaphrastique. Paul trouvait déjà dans celui-ci 
quelques vies anciennes, telles celle de saint Antoine par 
saint Athanase et celle de saint Grégoire le Thaumaturge par 
saint Grégoire de Nysse. Il a aussi utilisé quelques vies non 
métaphrastiques, au moins l' Epitome de la vie de saint Antoine 
le jeune (1, 33 = BHG H3) et une vie perdue de saint 
Euthyme de Madyte (11, 38). 

Les remarques de dom Julien Leroy sur l'utilisation 
de la Grande catéchèse de saint Théodore Studite par 
Paul de l'Évergétis dans ses propres catéchèses (Reçue 
des études byzantines, t. 15, 1957, p. 73-88) valent aussi 
pour l' Évergétinon. Dans bien des cas, Paul n'hésite 
pas à modifier les textes qu'il cite pour les adapter à 
son propos. Néanmoins, il cite le plus souvent à la 
lettre et les éditeurs des auteurs qu'il a largement 
utilisés ne devront pas négliger son témoignage. 

L' Évergétinon a été édité pour la première fois à Venise en 
1783. Cette édition a été reproduite à Constantinople en 1861, 
à Athènes en 1900 et de nouveau en 1901. Une nouvelle édition 
est· en cours de publication. Seul le 1 •r livre a paru, Athènes, 
1957. Comme les précédentes, elle reproduit le texte de l'édition 
de Venise. Voir H.-G. Beck, op. cit., p. 587. 

Nous connaissons les mss suivants: Athos, Sainte-Anne 28 
{17• s.) [u]; Dionysiou 57 (14• s.) [rv]; 78 {an. 1321) [III]; 
170 (16• s.) [u]; 180 (14• s.), f. 223v-254v (extraits); 269 
(15• s.), n. 22 {extraits); 593 (an. 1635); Iviron 334 {an. 1497); 
492 (H,• s.) [n-rn]; 1304 (17° s.); Kausokalyvies 190 (18• s.); 
Koutloumous 173 (15• s.) [n]; Lavra K 69 (14• s.) [r-n]; Panté
léïmon 42 (13" s.) [r-u]; 116 (15• s.) [1-m] (extraits?); 119 
(160 s.) (1-11]; 120 (16° s.) (m-1vJ; 177 (14• s.) [1, 19-50]; 178 
(15• s.) [I, 20-50]; 633 (16• s.); Vatopedi 201 (11• s.) [1, 21-39]; 
202 (16• s.) (m]; 355 (14• s.), f. 203-300 (extraits); 604 (14• s.) 
(11, 4-50]; 609 (12e s.). - Dresde A 303 (16• s.). - Istanbul, 
Panaghias 92 (11• s.?). - Jérusalem, Saint-Sabas 181 (14• s.) 
(1v]; 54lo (18• s.); 5t.5 (an. 1594). - Météores, Barlaam 151 
(H• s.) [I]. - Milan, Ambros. F. 122 sup. (14• s.) [1-1v]; G 84 
sup. (13• s.) [1]. - Moscou_, Musée hist., Bibl. Synod. 11 (Vlad. 
352) (15e s.) (1-11]; 202 (Via~. 348) {13• s.) [1-n]; 3~8 (Vlad. 349) 
(an. 1297) [m-1v]. - Paris gr. 856 (an. 1296) [m-rv]; 857 
(an. 1261) (1v]; 917 A (an. 1348) [III]; 1062 (14• s.) [n]; Coislin 
118 (130 s.) (m-1v]; 298 (11e s.) [1v]. - Patmos 302 (15• s.) 
[1v]. - Rome, Vallicell. gr. 67 (E 21) (14• s.), f. 415-523 
(extraits). - Sinaï gr. t.57 (an: 1308) [1v]. - Vat. Ottoboni gr. 
451 {11•-12e s.) [III-IV]; Palatm gr. 258 (15• s.) [1-1v]; Regina 
gr. 48 (14• s.), r. 162v-213 (extraits); Vat. gr. 266, f. v-v1 
(He-15• s.) [n, 1]; 393 (14• s.), f. 216-237 (extraits); 733 
(140 s.), f. 1-62 (extraits). - Venise, Marc. App. II, 68 (11• s.) 
(1, 1-44]; u, 71 (13e s.) [n, 15-iv, 37]; II, 72 (13• s.) (1-11]; vn, 
35 (14• S.) [III-IV]. 

30 Les pandectes de Nicon. - Nicon, impro
prement nommé Nicon de Raïthu, était en réalité 
moine au monastère de la Mère de Dieu -roü 'Pmlllou sur 
la Montagne noire en Syrie. Ordonné prêtre par le 
patriarche d'Antioche Théodose m (1057-1059), il 
vivait encore semble-t-il, en 1088. Ses " Pandectes » 
intitulées ·ré;Uement 'Epµ71vda: -rwv tv-roÀwv -roü Kup(o~ 
,iµwv 'I-ricroü Xptcr-t"oü, sont un florilège en 63 chapi-

tres composé pour un public monastique, peut
être plus spécialement de directeurs d'âmes. Les 
auteurs les plus souvent cités sont Athanase 
d'Alexandrie, Basile le Grand, Barsanuphe, Jean 
C~rysostome, Jean Climaque, l!]phrem Syrien, Grégoire 
Dialogue, un Gerontikon et une collection canonique 
et juridique très complète. C'est l'abondance des 
canons et des lois cités dans ce florilège qui le caractérise 
le mieux et lui donne l'aspect d'une compilation mi
spirituelle, mi-canonique. Les Pandectes ont eu une 
certaine diffusion. Les exemplaires manuscrits pré
sentent d'assez nombreuses différences. 

Nous avons dû renoncer à étudier la tradition 
manuscrite de ce florilège et à rechercher ses sources. 

L'index des chapitres et la liste des auteurs cités dans 
Florence, Laurent., plut. v1, 4, ont été publiés par A. M 
Bandini, Catawgus .. , t. 1, p. 92-100 et PG 106, 1360-1381 
(s3:ns_ les auteurs). Le prologue a été édité d'après Paris, 
Co1slm 117 par B. de Montfaucon, Bibliotheca Cois_liniana, 
~- ~8_9-190 et PG 127, 513-516. - C. de Clercq, Les textes 
Juridiques dans les Pandectes de Nicon de la Montagne noire 
(S. Congregazione per la Chiesa Orientale. Codificazione 
canonica Orientale, Fonti, n, 30), Venise, 1942. - ·Krumba
cher, op. cit., p. 155-156. - H.-G. Beck, op. cit., p. 600. 

Manuscrits: Athènes BN 496 (13• s.) [c. 39-63]; 51ft (15• s.), 
f. 1-46 (Index et extraits); 532 (H• s.) [c. 3-37, lac.] - Athos, 
Sainte-Anne 12 (15° s.) [c. 1-36]; Dionysiou 140 (15• s.) [c. 15-
38]; Koutloumous 94 (14• s.) [c. 2-38]; Lavra B 108 (12• s.) 
(c. 1-63]; Pantocrator 107 (15• s.) [c. 1-33]; Vatopedi 190 
(15• s.). - Bâle gr. 45 (A. m. 5) (14• s.) [c. 1-63]. - Berlin 
gr. 322 (q. 24) (15• s.), f. 1-132 [c. 52-63 : abrégé]. - Bucarest 
gr. 381 (15°-16• s.). - Florence, Laurent., plùt. v1, 4 (14• s.) 
[c. 1-63]. - Jérusalem, Saint-Sabas 365 (13• s.) (c. 1-38]; 
491 (15° s.) [c. 4-11]. - Munich gr. 444 (13• s.) [c. 1-37]. -
Paris gr. 876 (13• s.) [c. 1-37]; 877 (13• s.) [c. 1-63]; 878-879 
(13• s.) [c.1-63, lac.]; 880 (13• s.) [c.1-63]; 1077 (13• s.)tc. 1-38]; 
Coislin 37 (14° s.) [c. 1-63]; 117 (ah. 1334) [c. 1-38]; 119 (12• s.) 
[c. 1-62]; 122 (14• s.) [c. 1-63]; 297 (12•-s.) [c. 40-62]; Suppl. 
gr. 147 (14• s.), f. 81-191 [c. 1-22]. ~ Patmos 327 (12• s.) 
[c. 1-63]. - Rome, Vallicell. gr. 52 (D. 15) (12• s.) [c. 1-31]. -
Turin 178 (B. 1v. 15) {12° s.) [c. 1-38]. - Vat. Palatin gr. 357 
(15• s.) [c. 1-63]. - Venise, Marc. App. n, 49 (15• s.) [c . .ft-35]. 
- Vienne, Theo!. gr. 84 (parch.) [c. 1-18, 26-37]. 

4° Les florilèges de Jean l'Oxite. - C'est après 
sa retraite, en l'an 1098, au monastère d'Oxeia, une 
des îles de l'archipel des Princes, que Jean 1v, patriarche 
d'Antioche, a composé ses deux florilèges, le Tractatus 
de sacra eucharistia et les Eclogae asceticae. Le premier 
est intitulé dans les mss 'Tx6fü:~ti; -rwv 8doov xi;l 
&:xp&:v-roov µucr-nip(Cilv -roü ~(1)07tOLOÜ crwµO(TOÇ )(O(L a:tµa:-ro,; 
-roü Kupfou 7Jµwv 'I71croü Xpunoü 1ta:pcx 8ta:qi6pùlv à.ylCilV 
xa:l o!xouiu;vtxwv 8t8a:crxci.Àoov .. / C'est un recueil 
d'extraits des Pères sur l'eucharistie et le sacerdoce 
avec quelques remarques et une conclusion du rédacteur. 
Il commence par un texte du commentaire de saint 
Jean Chrysostome sur saint Jean, inc. • Avayxa:i:ov 
µa:8&i:v 7Jµii,; -ro 8a:üµa: -rwv µucr-niploov, et s'achève cx).).71 
ycxp 080,; OU)( fom e:t µ'lj O(UTI). 

Il cite Anastase d'Antioche (Capita ad Sergium), Barsa
nuphe et Jean, Basile le Grand,_.Cassien, Denys d'Alexandrie 
(Eusèbe, Hist. eccl. v1, 44, 2-5), Pseudo-Denys (ep. 8), Éphrem 
Syrien, Eusèbe d'Alexandrie, l'abbé Isaïe, Isidore de Péluse 
{ep. 1, 228, III, 340, III, 361,, 1, 349), Jean Carpathios, Jean 
Chrysostome (ln Matthaeum, ln lohannem, ln Epist. ad 
Corinthios, ln Epist. ad Hebraeos, ln eleemosynam, De sacer
dotio 111), Macaire, Macarius Magnes, Maxime le confesseur 
(Mystagogia), Nil, Photius (Ad Amphilochium q. 73). Il a 
utilisé aussi les vies de saint Euthyme (Cyrille de Scytho
polis, c. 29), de saint Luc le jeune (BHG 994b), de sainte 
Matrone de Pergé et de saint Syméon stylite le j1mne, plusieurs 
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recueils d'apophtegmes, de vies et de conseils des Pères et 
des , récits utiles à l'âme » (Jean Bostrenus, Daniel le juif, 
éd. F. Nau, dans Oriens chrisiianus, t. 3, 1903, p. 78-79 et 70). 

Les Eclogae asceticae sont divisées en trois chapitres 
consacrés au jugement dernier, à la prière et à l'eucha
ristie. Le long titre de cet ouvrage commence 'ExÀoY1J 
xe:q>IXÀIX(Cilv &6po1cr6évTCilV èx llw:q>6pCilv ~L~À(Cilv x°'t rro)J,:fiv 
TIVIX XO(I 7tlXVTollixmiv XIXI µe:yO(ÀCil<pe:À'ij 1te:p1e:x6vTCilV X. T.),. Il 
est suivi d'une introduction (inc. 'ICil<XVV"ljÇ Tt,; -nj,;; 
µe:y<XÀ"IJ,;; • AVTmXe:l°',;; ye:yov6>,;; 1t°'Tp1&px1l,;;). Mais, à la 
différence du précédent; ce florilège s'achève sans 
conclusion. 

Nous parlerons d'abord du 3e chapitre sur l'eucha
ristie. Comme on pouvait s'y attendre, à l'exception, 
peut-être, d'un ou deux textes, toute la documentation 
de celui-ci provient du Tractatus de sacra eucharistia. 
Jean l'Oxite s'est contenté de bouleverser l'ordre des 
textes, au moins dans la première partie. Il en a négligé 
une dizaine et aussi quelques titres. Ce ae chapitre 
est donc moins intéressant que le Tractatus. 

En revanche, pour composer ses deux premiers 
chapitres, le patriarche d'Antioche a utilisé une biblio
thèque plus considérable que pour son premier travail. 

Auteurs cités : Abbé Ammonas (ep. 1), André de Césarée, 
Antoine moine (Melissa, ch. 111 et 113), Pseudo-Athanase 
(Quaestiones ad Antiochum), Barsanuphe, Basile le Grand 
( In Isaiam, In psalmum 7, ep. ad Eleutheram? ), Càssien, 
Cyrille de Jérusalem, Diadoque de Photicé, Pseudo-Denys 
(De ecclesiastica Hierarchia), Dorothée, Éphrem Syrien, 
Georges moine (Chronique), Georges Pisidès, Grégoire Dia
logue, Grégoire de Nazianze (Hom. 7, 18, 21, 43; Carmen 11, 

33, v. 229-231}, Isaac Syrien, l'abbé Isaïe, Jean Chrysostome 
(Commentaires, Lettre à Olympias), Jean Climaque, Jean 
Damascène (De iis qui in fide dormierunt), Pseudo-Justin, 
Macaire, Marc l'ermite, Maxime le confesseur, (Nicétas) de 
Mélitène (cf Eos 8, 1902, p. 85), (Michel) Psellus, l'abbé Moïse, 
Nil, Thalassius, Théodoret, (Théodore} Studite, Vies de 
Macaire d'Égypte et de Pachôme, Martyre de Patrice de Pruse, 
un Gerontikon souvent cité, les Constitutions apostoliques. 

Sur l'auteur et ses œuvres voir H.-G. Beck, op. cit., p. 613 
(bonne bibliographie). Ajouter Fr. Diekamp, Analecta Patris
tica. Texte und Abhandlungen zur griechischen Patristik, 
OCA 117, Rome, 1938, p. 161-172 (éd. des fragments de la 
«Thérapeutique• d'Andr~ de Césarée). 

Manuscrits. 1. Tractatus de sacra eucharistia : Athènes, 
BN 233 (15• s.), f. 114-124; 350 (14• s.), f. 116v-130 (abrégé); 
496 (14• s.), f. 334v-354. - Athos, Lavra r 120 (12•-13• s.), 
f. 218-234. - Berlin gr. 73 (Phil!. 1477) (15• s.), f. 103-107, 
109v-128 (copié sur un ms aux f. en désordre); 322 (q. 24) 
(15• s.), f. 132v-150v. - Paris gr. 364 (14•-15• s.), f. 11-18; 
901 (14• s.), f. 232v-2li.0; 1133 (14• s.}, f. 292-312; Coislin 112 
(an. 1329), f. 448-472v. - Venise, Marc. gr. 503 (14• s.J 
(extraits). · 
;i_:iiVoir aussi Florilegium patristicum tit. XIV distributum (5°) 
et Florilèges sur un sujet particulier (11 °). 

2. Eclogae asceticae: Athos, Sainte-Anne 10 (an.1601); Lavra 
I 56 (14• s.), f. 2-75; K 111 .(14• s.), r. 1-135; o 83 (an. 1612); 
Zographou 19 (an. 1599). - Jérusalem, Patr., Saint-Sabas 633 
(14° s). - Moscou, Musée Hist., Bibl. Synod. 363 (Vlad. 418) 
(15• s.), f. 158-194. - Paris gr. 873 (13• s.), f. 154-216. -
Patmos 288 (an. 1609). - Vat. gr. 790 (14•-15• s.), f. 41-
44, 69v-106 (extraits). - Venise, Marc. App. n, 66 (17• s.) 
(ch. 3?). - Vienne, Theo!. gr. 276 {13•-14• s.), f. 1-136v. 

5° Florilegium patristicum tit. XIV distri
hutum. - Il est intitulé LUÀÀOY1J xp-fimµo,;; rrixvu xixi 
qJUX(,)<J>EÀ"l)Ç &1to 't"ùlV TE: 't"OÜ 6e:Eou XpucrocrT6µou &Pfl-1lV&LùlV 
xixi -IJ6Lxwv IXÜTOU My<iJV xixt l:1; hl:pCilv 7t1X't"pLXùlV edCilv 
cruyypixµµchCilv, ,j,;; xixt 1tpo"l)yoï.ivT1XL oct XIXT(X Œ1t6q>occrtv 6e:i:°'1 
tvToÀoct, x.T.À. Il commence IloL-ficrixn xixprroùç Œ!;(ou,;; -nj,;; 
µe:Tocvotix,;;, et est divisé en H chapitres. 

1. Exposé des divins commandements (titre du ch. inclus 
dans celui de l'ouvrage}. - 2. Que le gouvernement des âmes 
est une grande tâche, mais fort dangereuse pour qui n'y 
consacre pas tous ses soins. - 3. Sur le détachement et le 
renoncement au monde et aussi sur la soumission à Dieu et 
ceux qui vivent selon Dieu. - 4. Sur la charité et l'aumône. -
5. Qu'il ne faut pas participer indignement aux mystères 
divins. - 6. Qu'il ne faut pas flatter sa vanité par les vête
ments. - 7. Que le jeûne est le fondement des vertus et que 
celui qui le méprise édifie mal. - 8. Qu'il est fort dommageable 
pour l'âme de ne pas se purifier des pensées mauvaises et des 
paroles vaines. - 9. Sur la vanité et l'orgueil et qu'il n'est pas 
possible à l'esclave de la gloire d'ici-bas de participer à la gloire 
donnée par Dieu. - 10. Sur l'égoïsme, qui est la mère de tous 
les maux, et que celui qui fuit les efforts et les épreuves ne 
peut pas être sauvé. - 11. Que nous devons travailler, non 
seulement pour notre propre subsistance, mais pour venir en 
aide à ceux qui en ont besoin. - 12. Que celui qui se met en 
colère contre le prochain le fait en vain, mais qu'il faut user de 
cela seulement contre le Serpent et quand. - 13. Sur le 
repentir et qu'il ne faut jamais désespérer, si grave que soit 
la faute commise, etc. - 14. Que les tentations accompa
gnent les bonnes entreprises. 

Comme l'annonce le titre, l'auteur a surtout utilisé 
les 'H6Lxix des commentaires de saint Jean Chrysos
tome, mais il a employé aussi d'autres œuvres du 
même docteur. A la fin du ch. 2, il reproduit intégrale
ment une recension du Sermo de pseudoprophetis 
pseudo-chrysostomien différente de l'édition (PG 59, 
553-568). Il cite aussi fréquemment Basile le Grand, 
Cyrille d'Alexandrie, Grégoire de Nazianze; Grégoire 
dè Nysse, Isidore de Péluse, Macaire, Maxime le confes
seur et Théodoret (In Lucam, sans doute un emprunt 
à quelque chaîne sur S. Luc), sporadiquement le moine 
Adrien (ch. 1), Astérius (ch. 13), Athanase (ch. 1, 13), 
Clément d'Alexandrie (ch. 12), Dorothée (ch. 1, 7), 
Eusèbe de Césarée (ch. 3), Grégoire Pantepoptenus 
(ch. 7), Grégoire le Thaumaturge (ch. 1), l'abbé Isaïe 
(ch. 1), Marc l'ermite (ch. 1, 3, 8-9), Origène (ch. 3), 
Philippe (le solitaire?) (ch. 4), Titus (ch. 13). Les 
titres des .. ouvrages sont généralement donnés avec 
une grande précision. Les homélies de Grégoire de 
Nazianze sont le plus souvent définies par leur incipit. 
La plupart des extraits ont ·donc été pris directement 
aux œuvres des Pères cités par l'auteur. 

Ce florilège a connu quelque succès. Nous avons compté 
11 mss: Athènes, BN 233 (15° s.); 250 (14• s.); 350 (14• s.).-, 
Athos, Lavra r 120 (12°-13• s.); Vatopedi 609 (12• s.). - Cam
bridge, Gonville and Caius College 790 (17• s.). - Florence, 
Laurent., plut. IX, 26 (14• s.). - Paris gr. 901 (14• s.); 1133 
.(13° s.); Coislin 112 (an. 1329). - Patmos 56 (12•-13• s.). 
Dans quatre de ces mss le ch. 14 est suivi du Tractatus de sacra 
eucharistia de Jean l'Oxite. Il en était probablement de même 
dans les troi.s mss qui finissent mutilés, Athènes 250, Florence, 
plut. IX, 26. et Patmos 56. En revanche, dans Athènes 233 et 
350 ce même Tractatus suit le ch. 5, renvoyé d'ailleurs à la fin 
par le cod. 350. Nous croyons que c'est l'auteur du florilège 
qui a eu l'idée de joindre à son ouvrage l'opuscule de Jean 
l'Oxite. Ceci expliquerait bien la brièveté assez étonnante de 
son ch. 5. S'il en est ainsi, ce florilège doit avoir été composé 
au 12• siècle, car nos plus anciens témoins sont des confins du 
12° et du 13° siècles. 

6° Les florilèges de Marc biérom.oine. -
Vat. Chigi gr. 27 (13e s.) a conservé une collection 
d'opuscules ascétiques, dont deux florilèges. Tout 
ceci a été, soit composé, soit seulement rassemblé, à 
l'intention d~Eulogia, sœur de Michel Paléologue, par 
un hiéromoine nommé Marc, que nous ne connaissons 
pas autrement. Ce travail a été exécuté entre l'année 
1259, date de l'élévation de Michel Paléôlogue à la 
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dignité impériale, et 1267, date initiale du Paschalion 
qui termine la collection. 

Le premier florilège (f. 1-306v) est intitulé 'Piiµcx,cx 
Y.E:cpcxÀcxt6l37] tx TWV ()a(wv TCCCTépwv ijµwv KCXT<X cxÀcp<XO'l)TOV 
auv,e0év,a dç 1'.mo0foetç 3tacp6pouç. Les textes sont classés 
d'après leur initiale, mais sont groupés dans chaque 
stoicheion d'après leur sujet. Un possesseur, peut-être 
Eulogia, a fait marquer dans les marges les sujets 
traités et a fait établir un index très détaillé. Voir 
Pio Franchi de' Cavalieri, Codices graeci Chisiani et 
Borgiani, ~orne, 1927, p. H-61 : liste des auteurs cités, 
des titres des chapitres et quelques indications sur le 
contenu de ceux-ci. Il serait utile de comparer cette 
grosse compilation avec le florilège patristique alphabé
tique anonyme déc.rit plus loin po). 

Le second florilège {f. 307-332v) est beaucoup plus 
modeste. Nous le retrouvons, mais anonyme, dans 
Paris, Suppl. gr. 1277 (13e s.), f. 46v-81 v, et Rome, 
Vallicell. gr. 67 {E 21) {14e s.), f. 523-553v. Il est inti
tulé A6yoç IXaK'l)TtY.OÇ TCpoc; IXTCOTCX~cxµévouç dn &v8pcxç lj 
yuvcxî:v.cxç :v.cxl ~ouÀoµévouc; lv iJaux(~ 0ecj> e:Ûcxpearijacxt. Il est 
divisé en neuf chapitres,. dont le premier est sur le 
renoncement au monde. Il cite les auteurs suivants : 
Antoine, Arsène, Barsanuphe, Basile le Grand, les 
Constitutions apostoliques, ·Diadoque de Photicé, Doro
thée, Éphrem Syrien, Grégoire de Nazianze, Grégoire de 
Nysse, Isaac Syrien, Isidore de Péluse, Jean Chrysos
tome, Jean Climaque, Jean Damascène, Maxime le 
confesseur, Nicolas de Corfou, Nicolas patriarche de 
Constantinople, Nicon, Syméon le nouveau ·Théolo
gien et le nouveau Testament. 

7° Florilegiumpatristicum secundwn alpha
beti litteras dispositum.. - Dans ce fl6rilège les 
textes sont classés alphabétiquement d'après leur 
initiale, mais sont répartis par matière à l'intérieur de 
chaque stoicheion, exactement comme dans le premier 
florilège de Marc hiéromoine, ce qui permet de penser 
que ces deux ouvrages sont apparentés. Celui qui nous 
occupe· est intitulé :EulloYIJ auv-re6dacx :v.cx,<X cxÀcpix~7JTov 
tic -rwv 6e:ocp06yywv p'l)µcx,wv ,wv &y(wv xcxl 6e:ocp6pwv 
TCcx,épwv iJµwv TCocvù wcpéÀtµoc;. Le premier chapitre, Ilwc; 
ii TCpoç 0e:ov IXY<XTC'lJ èv iJµîv y(vE:Tcxt xcxl 3tœ TCOLWV lpywv 
xcx,op0oihcxt xcxl -re:Àe:toÜTcxt, commence par un texte de 
saint Basile, inc. 'AyixTC'lJ iJ TCpoc; 0e:ov TCe:ptylve:,cxt. Auteurs 
cités : Anastase, Antiochus, Athanase, Barsanuphe, 
Basile le Grand, Diadoque, Dorothée, Didyme, Éphrem, 
Grégoire de Nazianze, Grégoire de Nysse, Hésychius, 
Isaac Syrien, Jean Cassien, Jean Chrysostome, Jean Car0 

pathios, Longin, Macaire, Marc l'ermite, Maxime le 
confesseur, Moïse, Nil, Palladius, Poimen, Syméon (le 
nouveau Théologien), Thalassius, Théodore. _· 

Trois mss, tous du 14e siècle : Athènes, BN 328, 
f. 2-91; Jérusalem, Saint-Sépulcre 171, f. 48v-128v; 
Rome, Vallicell. gr. 67 (E 21), f. 1-123. 

8° Florilegium patristicum. contaciis XXXIII 
distributum. - Paris gr. 1143 (13e s.), seul témoin 
que nous connaissions de ce florilège, ne nous en a 
conservé que la ·seconde moitié, les Kontakia 17-33. 
Ceux-ci sont divisés en chapitres, qui, en plus de la 
numérotation par Kontakia, ont reçu une numérota
tion continue 1-85 (index) ou 1-84 (texte). Le plan de 
r_ouvrage est très confus. Les Kontakia n'ont 'pas de 
titres, sauf cependant les trois derniers. Les mêmes 
sujets sont traités en plusieurs endroits et le contenu 
des textes cités ne s'accorde pas toujours avec les 

titres des chapitres. C'est un mélange de questions et 
réponses, de textes parénétiques, de récits pieux et de 
prières. 

Auteurs cités : Anastase le Sinaïte, Antoine le Grand, 
Antoine moine (Mélissa, c. 165), Athanase d'Alexandrie; 
Barsanuphe, Basile le Grand, Clément Romain (pseudo-), 
Pseudo-Denys l'Aréopagite, Dorothée, Éphrem Syrien, 
Grégoire Dialogue, Grégoire de Nysse, Grégoire le Thauma
turge, Hermas (Le Pasteur: f. 186v-188v), Isaac Syrien, l'abbé 
Isaïe, Isidore de Péluse, Jean Climaque, Jean le Jeûneur, 
Josèphe, Macaire, Marc l'ermite, Marcien de Bethléem, Marti
nien, Maxime le confesseur, Nicon (Pandectes) (f. 188v), Nil, 
Pachôme, Syméon métropolite d'Euchaïtes (f. 134), Syméon 
le nouveau Théologien, Timothée d'Alexandrie (canons), un 
Gerontikon, un Nomocanon et les Vies d'Antoine le Grand(?), 
Antoine le jeune, Basile le jeune, Étienne le jeune, Euthyme le 
Grand, Grégoire de Naz.janze, Jean Chrysostome, Jean le Kaly
bite, Théodose. Les auteurs les plus souvent cités sont Jean 
Chrysostome et Anastase le Sinaïte. 

Ce florilège ne peut pas être antérieur au 12• siècle. Il est 
plus probablement du 13•. 

9° Le « Pré spirituel » de Nicodème Racen
dytès ._:_ Nous ne connaissons qu'un ms de cet ouvrage, 
Londres, Brit. Mus. Addit. 36669 (14e s.) et seulement' 
par la description du· Catalogue of Additions to the 
Manuscripts in the Britîsh Museum in the Years 1900-
1905, Londres, 1907, p. 180-181. Ce florilège est inti
tulé Ae:tµwv bJ6oc3e: lCCXpTCWV TCE:TCÀ'l)pwµévoç. Il est in tro
duit par dix vers, inc. I'7Jlvwv oùl>èv TCe:1tÀ7Jpwµévoç, dans 
lesquels l'auteur se nomme. Les textes sont numérotés 
1-446. Ils sont groupés par sujets, mais sans titres. 
L'arrangement paraît inspiré des Pandectes de Nicon, dit 
l'auteur du catalogue, qui renvoie au cod. Vienne 251 
(Lambeck) = Theo!. gr. 84. Nicodème a utilisé princi
palement plusieurs collections d'apophtegmès, l'H is~ 
toire Lausiaque, le Pré spirituel de Jean Moschos. Mais il 
cite aussi de nombreux textes des Pères empruntés, au 
moins en partie, à Nicon, notamment Anastase le 
Sinaïte, Basile le Grand, Barsanuphe, Grégoire Dia
logue, Grégoire de Nazianze, Grégoire le Thaumaturge, 
Isidore de Péluse, Jean Carpathios, Jean Chrysostome, 
Marcien, Théodoret, Théodore Studite et !'Histoire 
Euthymiaque. Ce florilège ne peut pas être antérieur 
au 12e siècle. Il est possible que le ms de Londres soit 
l'autographe de l'auteur. 

10° Nicéphore l'Athonite, De. sobrietate et 
cordis custodia. - Nicéphore, d'origine italienne .et 
catholique devenu moine au Mont Athos aux confins 
du 13e et du 14e siècles, fut un des plus zélés propa
gateurs de la spiritualité hésychaste. L'opuscule De 
sobrietate, son seul ouvr'age connu, est suivi d'un flori
lège de 13 textes, dont les six premiers sont empruntés· 
aux vies des saints Antoine, Théodose le cénobiarque, 
Arsène, Paul de Latros, Sabbas, Agathon, les sept 
autres aux auteurs spirituels, Marc l'ermite, Jean 
Climaque, l'abbé Isaïe, Diadoque de Photicé, Isaac 
Syrien, Jean Carpathios, Syméon le nouveau Théolo
gien. Cet opuscule a eu une grosse influence. Il est 
entré, dès le 14e siècle, dans les collections ascétiques 
dites« Paterika » oq. « Philocalies ». C'est dire qu'il serait 
fort difficile actuellement d'établir la liste de ses mss. 

Nous en avons noté quelques-uns : Athènes, BN 2377· 
(16• s.), f. 1-15v. - Athos, Dionysiou 626 (17• s.), il. 7; Ivi
ron 344 (H• s.), f. 102v-109v; Lavra K 118 (17• s.), f. 1-18; 
n 89 (17• s.), f. 1-17. - Lesbos, Leimon 98 (16• s.). - Lyon, 
Bibl. mun. 122 (52) (16•-17• s.), f. 148-168. - Moscou, Musée 
Hist., Bibl. Synod; 307 (Vlad. 419) (15• s.), f. 252-257. - Paris 
gr. 1091 (H• s.), r: 240v-262; 

0

1140 (H• s.), f. 219-224v; 111,5 
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(H• s.), f. 83-89. - Vat. gr. 730 (H• s.), f. 206v-208v; 733 
(14° s.), f. 259v-278; 735 (14• s.), f. 272v-276 et 317-318v. 

Pr?mière èdition de P. Possinus (Poussines), Thesaurus 
llsceticus .. , Paris, 1684, p. 404-428, puis dans ll>LÀo><cxMx -i-wv 

!epêiiv VJJl"t'ri><wv, Venise, 1782, p. 869-876 et PG 147, 945-965. 
Traduction française de J. Gouillard, Petite Philocalie de la 
prière du cœur, Paris, 1953, p. 185-205. Voir H.-G. Beck, op. 
cit., p. 693. 

11° Florilèges anonymes sur un sujet parti
culier. - Nous avons prêté peu d'attention aux petits 
florilèges de quelques pages qui se rencontrent fréquem
ment dans les manuscrits et proviennent le plus souvent 
de ceux décrits aux § 1 °-5°. Nous signalerons cependant 
quelques-uns de ceux-ci,· qui traitent un sujet déter
miné. 

Sur la confession. Vienne, Theol. gr. 333 (parch.), f. 
134-137v, inc. AéyeL o µeya:Àocpoov6-ra:-roc; 'Haa:ta:c;· d1tà: 
1tpw-rov "t"<XÇ &µa:p-r(a:c;. 

Sur l'eucharistie. Ce sont probablement les plus 
intéressants. Athènes, BN 521 (13e s.), f. 42v-49 : 
presque entièrement extrait du Tractatus de Jean 
l'Oxite. - Ochrid 84 (inv. 86) (13e s.), p. 192-197, 
contient un petit florilège sur l'incorruptibilité du 
corps et du sang du Christ dans l'eucharistie. Celui-ci 
cite le 4e évangile, la Tradition apostolique, Cyrille de 
Jérusalem (Catéchèses 22-23), Jean Chrysostome, 
Cyrille d'Alexandrie et enfin la Beôodoomc; 6doov 
µucrTIJp!oov de Ménas, archimandrite du monastère de 
Saint-Théodule, puis évêque de Séleucie. Nous retrou
vons la plupart de ces textes au début du florilège sur 
l'eucharistie dl:l Paris gr. 900 (15e s.), f.111-119v, mais 
dans un ordre différent. Ce florilège commence, en effet, 
par un texte anonyme, qui est celui de Ménas de Séleucie, 
mentionné plus haut. Après les citations de Cyrille de 
Jérusalem, il s'écarte tout à fait du précédent et cite le 
patriarche Eutychius, Grégoire de Nysse, Isidore de 
Péluse, Jean Chrysostome, Jean moine, Sévère. -
Vat. Ottoboni gr. 362 (16e s.), f. 192-217v, inc. 'O -rov 
Xpun:-ov &ya:1twv : cite Anastase le Sinaïte, Barsanuphe, 
Denys, Eusèbe, Isidore de Péluse, J (;!an Chrysostome, 
Macarius Magnes, Marcien, Nicon, Nil, Sévère, Timo
thée. Semble avoir utilisé Jean l'Oxite, Tractatus, et 
Nicon, Pandectes, ch. 53. - Vat. gr. 790 (14e.15e s.), 
inc. Tov µà:v cp6~ov 8ta&mm i]µic;, cite Basile le Grand, 
Jean Chrysostome, J eap. Damascène, l'abbé Isaïe, 
Hésychius, Syméon le nouveau Théologien, Jean 
Climaque. -. Récents, mais plus originaux, sont les 
deux florilèges de Paris, Suppl. gr. 143 (16e s'.), sur le 
sacrifice de la messe (f. 91-105) et sur l'eucharistie 
(f. 105-138). Le premier cite Clément, Pseudo-Denys 
l'Aréopagite, Jean Chrysostome, les Liturgies de 
S. Jacques, de S. Basile et de S. Jean Chrysostome. Le 
second cite de nombreux textes des commentaires de 
S. Jean Chrysostome, Maxime le confesseur, Basile 
de Césarée (Sur Isaïe}, Théodoret (Théophile d'Alex
andrie), ln mysticam coenam (cod. Cyrille), Cyrille 
d'Alexandrie, Cosmas Indicopleustès, Athanase, Cyrille 
de Jérusalem, Germain patriarche de Constantinople, 
Théodore Graptus, la Liturgie de S. Basile, des prières 
extraites de l'Horologe et de la Liturgie de S. Jean 
Chrysostome. 

Qu'il faut fuir la communion avec les hérétiques et 
avec ceux qui communient avec ceux-ci. Les mss 
apparentés Paris _gr. 1335 (He s.), f. 76-92 et Venise, 
Marc. 575 (an. 1426), f. 122v-138, contiennent un flori
lège en 3 chapitres, dont les deux premiers sont presque 
entièrement extraits de Nicon, ch. 53 et 40. Mais le 

3e, Ilepl "t'OÜ µ7J8eµ!av lj{J-GCÇ qe:L\I XP7l XOL\ICJ>\ICav 1tpoç 
a:!pe:·nxoùc; µ1i-re {J-7JV 1tpoc; -roùc; &8uxxp(-rooç a:ù-roic; a:lpe
-rtxoic; &8ta:cp6pooc; xotvoovoüv-rc,;ç présente un certain 
intérêt. Il commence par quelques canons, puis cite
Eusèbe de Césarée, . Basile le Grand, Jean Chrysos
tome, Éphrem Syrien, Maxime le confesseur, Victor de 
Carthage, Athanase d'Alexandrie, Gr~goire de Nazianze. 
Isidore de Péluse, les vies d'Étienne le jeune et de 
J oannicius, des questions et réponses de Théodore 
Studite, des lettres de Photius, le Gerontikon, les 
réponses de Jean de Chalcédoine et de Théodore Balsa
mon à Marc d'Alexandrie, Jean Zonaras. Dans cet 
état, il ne peut être antérieur à la fin du 12e siècle 
mais il est possible que sa première partie, jusqu'a~ 
texte de Théodore Studite, soit d'origine studite et 
assez ancienne (9e.10e siècle?). 

Sur la mort et le jugement : Athos, Lavra B 43 
(12e s.), f. 104-106 : Anastase le Sinaïte, quest. 22 
mêlée à quelques extraits d'Athanase d'Alexandrie, 
Cyrille de Jérusalem, Jean Chrysostome, Nil, Théodoret. 

Sur le sacerdoce: Rome, Vallicell. gr. 67 (E 21), f.564-
571 : paraît extrait principalement du Tractatus de 
Jean l'Oxite. - Vat. Regina gr. 49 (an.1574), f.18-31v: 
extrait del' Évergétinon 1v, 27-32. • 

Sur la vie spirituelle :. Escorial Y. 111. 2 {14e s.), 
f. 158-173. 

12° Florilèges anarchiques. - Nous appe
lons ainsi des recueils d'extraits des Pères mis bout à 
bout sans titre ni aucun ordre apparent. Tel est, par 
exemple, Paris, Suppl. gr. 1275 (13e s.), f. 78-189v, par
faitement décrit par M11e M.-L. Concasty (Biblio
thèque nationale ... Le Supplément grec; t. 3, Paris, 1960, 
p. 512-519), mais au prix de quel travail! Nous avons 
rencontré plusieurs compilations de ce genre. Nous nous 
contenterons d'énumérer les plus importantes. 

Berlin gr. 99 (Phill. ~503), C. 1-37v : extraits d'Anastase
le Sinaïte, quest. 1-9, 12, tt., 16, 40, 56, mélangés avec des 
citations de Barsanuphe, Basile, Grégoire de Nazianze, Gré
goire de Nysse, Isaac Syrien, Isidore de Péluse, Jean Cassien, 
Jean Chrysostome, Maxime le confesseur, Nil, Syméon Méta
phraste, Théodore Studite et du Gerontikon. - Oxford, Bodl., 
Barocci 5 (14• s.), f. 1-153, dans lequel nous avons remarqué, 
entre beaucoup d'autres, quelques noms insolites : Gabriel 
moine et hésychaste au Mont Latros, l'empereur Léon {le
Sage), Chrysologue {?), Photius, cité plusieurs fois. - Paris 
gr. 822 (13•-14° s.), f. 116-170v, qui présente aussi quelques. 
noms peu communs : Eustratius, Martyrius, Syméon Méta
phraste, Syméon Studite le Galate, Épictète. - Paris gr. 1141 
(15° s.), f. 1-62 (banal). - Vat. Ottoboni gr. 436 {an 1435), 
f. 7-301 : mélange d'extraits et d'opuscules ascétiques. 

Table des manuscrits cités. 

Lés chiffres en italique ren~oient aux cotes des manuscrits, le~ 
chiffres arabes aux colonnes du Dictionnaire. 

Athènes, BN 233; 505, 506; 250 ; 506; 328 : 507; 
329 : 485; 350 ; 505, 506; 375 : 485; 383 : 488, 492; 
464 ; 485; 496 ; 504, 505; 514 : 504; 521 : 509; 532 ; 
504; 1070; 493, 493, 496; 2377; 508; 2808; 490, 
492. - Parlement 83 : 479. · 

Athos, Sainte-Anne 10: 505; 12: 504; 28 : 503. -
Dionysiou 57 : 503; 7 8 : 503; 140 : 504; 170 : 503; 
180 ; 503; 195 : 493; 216 : 490, 492; 224 : 490, 492; 
225 : 492; 269 ; 503; 282 : 490, 492; 593 ; 503; 626 ; 
508. - lviron 38 : 485; 201 : 493; 330 : 493; 334 : 
503; 344 :·508; 377: 488, 492; 382: 479, 479, 496; 
492: 503; 869 : 488, 492; 1304: 503; 1341 : 490, 
492. - Karakallou 14 : 494, 501 t 255 : 496. -
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Kausokalyvies 190 : 503. - Koutloumous 9 : 485; 
94 : 504; 173 : 503; 269 : 486. - Lavra B 39 : 490, 
492; B 43: 486, 510; B 108 : 504; r 120: 505, 506; 
e 5 : 492; I 56 : 505; K 69: 503; K 111: 505; K 116: 
489,492; K 118: 5os; n 83: 5o5; n 89: 5os; n 121: 
488, 492. - Pantéleïmon 42 : 503; 116 : 503; 119 : 
503; 120 : 503; 177 : 503; 178 : 503; 633 : 503. -
Pantocrator 107 : 504. - Philotheou 248 : 488, 492. 
- Vatopedi 13 : 501; 35 : 496; 36 : 486, 488, 492; 
190: 504; 201: 503; 202 : 503; 355 : 503; 604: 
503; 609 : 503, 506. - Zographou 19 : 505. 

Bâle, Bibl. univ., gr. 45 : 504. 
Berlin, BN, gr. 46 : 481; 73: 505; 78: 490, 492; 

99 : 510; 206 : 488, 492; 322 : 504, 505. 
Bologne, Bibl. univ. 2911 : 498. 
Bucarest, gr. 260 : 490, 492; 381 : 504. 
Cam.bridge, Gonville and Caïus College 790 : 506. 
Cheltenham., Phill. 3080 : 485. 
Di.Jnitsane 60 : 492. 
Dresde A 303 : 503. 
Escorial 1'. III. 2 : 510; 'Y. IV. 22 : 498; n. III. 

9 : 480; n. III. 14 : 501. 
Ferrare 117 : 492. 
Florence, Laur., plut. VI, 4 : 504, 50~; VII, 15 : 

488, 492, 498; VIII, 22 : 480, 482, 495; IX, 23 : 490, 
492, 493; IX, 26 : 506; IX, 29 : 489, 492; XI, 14 : 
488, 492; LVI, 13: 492; LVIII, 31 : 492; LIX, 20 : 
492. - Acquisti 125 : 492. - BN, gr. 54 : 492. 

Genève, gr. 31 : 494. 
Heidelberg, Palatin gr. 356 : 486. 
Istanbul, Patr., Panaghias 92 : 503. 
Jérusalem, Métrop. Photius 24 : 499. - Saint

Sabas 181 : 503; 365: 504; 420: 492; 491 : 504; 544: 
503; 545: 503. - Saint-Sépulcre 15: 483; 171: 507; 
175 : 481; 255 : 494. 

Kiev, BN, Musée archéol. 163 : 492. 
Leipzig, BN, gr . . 70 : 492. 
Léningrad, BP, gr. 108 : 490, 492. - Bibl. de l'Aca

démie, Institut archéol. russe de Constantinople 
153 : 492. 

Lesbos, Leimon 98 : 508; 264 : 490, 492. 
Londres, Brit. Mus., Addit. 34060 : 486; 36669 : · 

508; 36753 : 490, 492. 
Lyon, Bibl. mun. 122 : 508. 
Météore&, Barlaam 151 : 503. 
Milan, Ambros., A 106 sup. : 492; F 122 sup. : 

503; G 84 sup. : 503; L 88 sup. : 501; Q 74 sup. : 485; 
H 26 inf. : 481. 

Modène, gr. 83 : 493; 111 : 495. 
Moscou, Bibl. Lénine gr. 126: 497. - Bibl. Synod. 

11 (Vlad. 352) : 503; 202 (Vlad. 348) : 503;-265 (Vlad. 
197) : 501; 307 (Vlad. 419) : 508; 348 (Vlad. 349) : 
503; 363 (Vlad. 418) : 505; 376-(Vla.d. 207) : 488, 492. 

Munich, BN, gr. 318 : 490, 492; 429 : 491, 493, 
494; 444 : 504; 506 : 492. 

Naples, BN, III. B. 34 : 491, 492, 494. 
Nicosie, Bibl. Phanéroménès : 481. 
Ochrid 84 (inv. 86) : 509; 
Oxford, Bodl., Auct. F. 4. 7 : 488, _492; F. 6. 26 : 

491, 492; T. 5. 23 : 498. - Barocci 2 : 490, 492; 5: 
510; 39: 498; 128: 494; 143: 494; 197: 492. - Clark 
11 : 498. - Digby 6 : 489. - Magdalen College, gr. 
10: 498. 

Paris, BN, gr. 364: 505; 426: 490, 492; 822: 510; 
852: 486; 856: 503; 857: 503; 873: 505; 876 à 880: 
504; 889: 490, 492; 900: 509; 901: 505, 506; 917 A: 

503; 923: 482; 924: 485; 926: 490, 492; 1062: 503; 
1077 : 504; 1091 : 508; 1101 : 488, 492; 1102 : 488, 
492; 1123 A : 490, 492; 1133 : 505, 506; 1140 : 508; 
1141 : 510; 1142 : 490, 492; 1143 : 507; 1145 : 508; 
1146: 488, 492; 1166: 498; 1167: 488, 491, 492; 
1168: 489; 1169: 490, 492; 1335: 482, 509; 1555 A : 
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Marcel RICHARD. 

FLORIOT (PIERRE), prêtre janséniste, 1604-
1691. - Pierre Floriot naquit en 1604 dans le diocèse de 
Langres. Il séjourna de bonne heure à Paris, au jardin 
des plantes, chez Charles Bouvard (1572-1658), premier 
médecin de Louis xm. Il s'achemina bientôt vers Port
Royal et les Granges. Henri-Louis Loménie de Brienne 
affirme qu'il fut préfet de la petite académie dès écoliers. 
Ordonné prêtre, Floriot obtint la cure de Lais, près de 
l'abbaye de Vaux de Cernay, qu'il possédait encore en 
1647. Il devint confesseur des religieuses de Port-Royal 
des Champs (1661); il en fut chassé en novembre 1664 
par l'archevêque de Paris. Comme il avait prêché avec 
succès à Port-Royal, il -fit imprimer, en 1672, sous le 
titre de La morale chrétienne, les entretiens qu'il y avait 
donnés. 
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Peu après, en compagnie d'Antoine Arnauld et de Pierre 
Nicole, il s'arrêta à Notre-Dame de la Trappe. L'abbé de 
Rancé lui reprocha de permettre à un religieux de sortir de 
son monastère pour secourir des parents nécessiteux et malades. 
La discussion se poursuivit par une lettre de Rancé à Nicole, 
qui la communiqua à Floriot; la riposte ne se fit pas attendre, 
ce qui provoqua une nouvelle lettre de l'impétueux abbé et 
une seconde réponse de Floriot. Ces deux lettres furent impri
mées à Rouen en 1745 : Recueil de pièces concernant la morale 
chrétienne, sur l'oraison dominicale (Bruxelles, 1745, 32 pages). 

Au cours d'un colloque théologique, Floriot avait avancé 
l'opinion que les péchés secrets et tous les péchés mortels 
publics n'étaient pas soumis à la pénitence publique, Antoine 
Arnauld, contre cette affirmation, composa, vers 1680, un 
libelle publié pour la première fois dans ses Oeuvres complètes 
(t. 28, Lausanne, 1775, p. 568-596; cf t. 26, p. xc1x, l'histo
rique de cette réfutation). 

Pierre Floriot mourut le 1er décembre 1691 et fut 
enterré au cimetière de Saint-Étienne du Mont. 

Diverses amvres ont été attribuées à Pierre Floriot 
et semblent actuellemént perdues: un écrit surles paroles 
de la consécration, un petit traité sur l'excommuni
cation. Trois ouvrages méritent une mention parti
culière. 

1. Moral,e chrétienne rapportée aux instructions que 
Jésus-Christ nous a données dans l'oraison dominical,e, 
Rouen et Paris, 1672, in-4°, 1020 pages. L'ouvrage 
parut avec un bouclier d'approbations : 4 évêques 
(Aulonne, Angers, Beauvais, La Rochelle) et 7 docteurs. 
Quelques critiques se firent jour et, au dire de D. de 
Colonia, quelques prélats, dont l'évêque de Marseille, 
le condamnèrent (Bibliothèque janséniste, t. 2, Bruxelles, 
1740, p. 48-50). Les affirmationsdeFloriotsontloin d'être 
aussi hérétiques que l'affirmait Colonia. Ainsi, lorsque 
Floriot déclare que les vertus des païens étaient des 
vices, il ne fait que citer saint Augustin (Cité de Dieu 
x1x, 25; v, 13). Malgré son rigorisme et certaines inexac
titudes doctrinales, l'ouvrage de Floriot fut dans 
l'ensemble grandement estimé. D'où les multiples 
éditions (Paris, 1675, 1676, 1677, 1680, 1686, 1709, 1713; 
Rouen, 1741, 5 vol.) . 

2. Homélies rrwraks sur l,es évangiles de tous les 
dimanches de l'année et sur les principales fêtes de Notre
Seigneur Jésus-Christ et de la sainte Vierge, Paris, 1678, 
in-8°, 3 vol., sans nom d'auteur. Floriot s'était muni de 
l'approbation de 3 évêques (Aulonne, Angers, Beauvais) 
et de 5 docteurs. Ces trois gros volumes (534 p., 736 p., 
708 p.) donnaient des homélies sur les dimanches et 
les principales fêtes en commençant au premier 
dimanche de l'avent. Ce bloc de considérations, écrites 
surtout pour les curés des villes, faisait profession de 
rigueur évangélique. 

• On-a jugé plus à propos de dire les choses fortement et les 
,représenter telles qu'elles sont • et l'auteur dénonce discrète
ment ceux qui • usent de déguisement et de feintes pour 
plaire aux pécheurs• (Avertissement, p. 5). 

Ces pages connurent deux autres éditions (Paris, ·1681, 
signalée par Moréri, et Paris, 1688, 1 vol., in-4°, Paris, Biblio
thèque nationale, D. 7667). Ces deux dernières éditions étaient 
précédées d'une préface ou d'un avis déclarant que le volume 
ne faisait pas, ainsi qu'on l'avait affirmé, double emploi avec 
• La morale du Pater •· La troisième édition comportait beau
coup de changements et cinq nouvelles homélies. 

3. Le Traité de la messe de paroisse·, Paris, 1679, in-80, 
699 p., parut avec l'approbation de 3 docteurs, datée 
du 5 mai 1677, et une de deux autres docteurs, datée du 
8 mai 1679. « Le discours sur le dessein général» déclare 
que l'auteur entend revaloriser la messe solennelle; 
il s'élève contre les messes particulières qui ne sont 
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motivées en certains cas que par la tiédeur de certains 
gentilshommes qui utilisent un prêtre pour se faire dire 
la messe selon leurs commodités (p. 18). 

F!oriot développe dans le premier livre ce qui se fait avant 
la messe, dans le deuxième, il éclaire les actions et les paroles 
qui se situent entre l'introït et .le canon; le troisième livre 
examine le canon et toutes les prières jusqu'au dernier évan
gile. Sans prétention, simplement et pieusement, le catéchiste 
explique chaque parole et chaque geste et en dégage la signi
fication spirituelle. La perspective n'est pas celle de Pierre le 
Brun; nous sommes en présence d'une catéchèse commune, 
et, dirait-on, faite à tout venant. L'ouvrage connut deux nou
velles éditions, en 1691 (il s'en fit sans doute deux impressions) 
et en 1714. 

P. Goujet, Éloge de M. Floriot, en tête de !'éd. de la Morale 
chrétienne, t. 6, Bruxelles-Rouen, 1745. -J. Besoigne, Histoire 
de l'abbaye de Port-Royal, Cologne, 1752, spécialement, t. 2, 
4 et 5. - Histoire des persécutions des religieuses de Port-Royal, 
Villefranche, 1753, p. 445 svv, 491 svv. -B. Racine, Abrégé de 
l'histoire ecclésiastique, t. 12, Cologne, 17 55, p. 357-360. -
D. de Colonia, Dictionnaire des livres ;ansénistes, t. 3, Anvers, 
1755, p. 133-142; t. 4, p. 133-136. - L. Moréri, Le grand diction
naire historique, Paris, 1759, p. 201. - Sainte-Beuve, Port
Royal, Paris, 1923,- 7 vol., passim. - Bremond, t. 9, 1932, 
p. 63-64. - L. Cognet, Claude Lancelot, solitaire de Port
Royal, Paris, 1950, p. 145 et 248-249. 

André DonIN. 

FLORUS DE LYON, ge siècle. - 1. Vie. 
2. Manuscrits personnels. - 3. Œuvres. - 4. L'homme et 
le spirituel. 

1. Vie. - Les sources historiques ne fournissent 
que peu de renseignements sur le curriculum vitae de 
Florus. On l'a parfois fait naître en Espagne en 769, 
sur la foi des notes autobiographiques du manuscrit 
de Rome (Vallicellensis E 26), éditées par Jean Mabil
lon (/ter ltalicum, t. 1, Paris, 1687, p. 68) et G.-H. Pertz 
(MGH Scriptores, t. 1, Hanovre, 1826, p. 110). Mais ces 
notes sont très probablement de la main d'Agobard. 
Florus tient l'Église de Lyon pour sa mère, sur le sein 
de laquelle il a, nous dit-il, été nourri ab infantia 
(PL 119, 96b), et dans son poème De iniusta uexatione 
ecclesiae lugdunensis adressé à Moduin, évêque d'Autun 
(éd. E. Duemmler, MGH Poetae latini carolini aevi, 
t. 2, Berlin, 1884, p. 555-559), il l'appelle nutricula nostra 
atque eadem genetrix ecclesia (vers 11-12). Ceci semble 
supposer qu'il est né dans la région lyonnaise, sans 
doute vers les années 785-790. 

Son nom apparaît pour la première fois aux environs de 826, 
dans les vers que lui consacre le jeune Walafrid Strabon, 
futur abbé de Reichenau (Ad Agobardum, éd. Duemmler, 
ibidem, p. 356-357, vers 17-24); ils prouvent que sa réputation 
.est déjà parvenue jusqu'au Rhin. Vers 827-830, il signe 
comme diacre (et sans doute comme secrétaire), à la suite de 
l'évêque Agobard et du prêtre Hildigise, une lettre impor
tante à Barthélemy de Narbonne. Toujours à la même époque, 
il est porté, au 36° rang, sur la liste des canonici de l'église 
cathédrale de Saint-Étienne de Lyon, dans le Liber confra
ternitatum de Reichenau (éd. P. Piper, MGH, 1884, p. 257). 
Durant la disgrâce d' Agobard, il sort de l'ombre pour s'attaquer 
violemment à Amalaire, l'administrateur nommé durant la 
vacance : une première fois sans doute au synode de Thionville 
en 835, et sûrement à Quierzy en 838. 

Après la réintégration et la mort d'Agobard (840), il n'est 
plus fait mention de lui avant 848, date à laquelle Wandalbert 
de Prüm, dans la préface de son Martyrologe en vers, le dit 
« célèbre, tant par sa science exceptionnelle des Écritures que 
par la richesse et la qualité de sa bibliothèque• (éd. Duemmler, 
MGH Poetae .. , t. 2, p. 569, lignes 20-~)- Il a de fait repris, -
on va l'établir-, son rôle de secrétaire et de conseiller doctrinal 
auprès des successeurs d'Agobard, Amolon (841-852) et Remi 

17 
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(852-875), au point d'exercer une influence décisive sur l'impor
tante production littéraire de l'Église de Lyon, de 849 à 855. 
Après le concile de Valence (8 janvier 855) dont les canons 
portent encore sa griffe, il faut attendre la préface du De 
praedestinatione d'Hincmar de Reims, vers 861-862, pour le 
voir cité, apparemment comme un témoin hors de cause. On 
en conclut qu'il serait mort entre ces deux dates, mais ce n'est 
pas sûr. 

Selon l'obituaire de Lyon (éd. M.-C. Guigue, Obituarium 
lugdunensis ecclesiae, Lyon, 1867, p. 17), il était demeuré 
diacre (contrairement à l'affirmation du manuscrit de Saint
Gall 279-281, qui lui décerne le titre de prêtre). 

2. Manuscrits personnels. - Sans une circons
tance fort rare, nos renseignements sur l'activité litté
raire de Florus seraient presque aussi réduits que sur 
sa vie. En effet, à part la lettre à Barthélemy de N ar
bonne, signalée plus haut, qui fut écrite en collabo
ration, Florus n'a signé explicitement que deux de ses 
œuvres : une réédition (perdue) du Psautier hébraïque, 
dont nous avons gardé la lettre d'envoi et le petit 
poème de dédicace à Hyldrade, abbé de Novalèse, et 
son réquisitoire contre Amalaire au concile de Quierzy. 

Ses contemporains cependant paraissent avoir eu des ren
seignements précis sur plusieurs de ses ouvrages, car, dans 
certaines copies émanant de centres importants, les titres de 
ses œuvres, primitivement anonymes, sont plusieurs fois 
complétés, dès la seconde moitié du 9• siècle, par la mention: 
domni Flori, Flori magistri, ou simplement Flori. C'est Je cas 
notamment à Corbie, pour le Contra Scotum (cf Paris B.N. lat. 
12292; annotations marginales contemporaines, peut-être de 
Ratramne?), à Auxerre et à Saint-Claude (dont le prévôt 
Mannon fut élève de Florus et un des plus ardents copistes de 
ses œuvres), pour diverses collections canoniques (cf le ms 
perdu de Saint-Marien d'Auxerre et les mss Paris B. N. lat. 
24A9 et Troyes 1064), à Saint-Gall pour l' Expositio augusti
nienne (mss 279-281), puis plus tard à Cluny et à la Grande 
Chartreuse, dont il est prouvé qu'ils sont allés chercher des 
modèles manuscrits à Lyon. 

Tout ceci demeurerait assez aléatoire si nous n'avions 
conservé, dans une centaine de manuscrits antérieurs 
au milieu du 9e siècle, dispersés un peu partout mais 
tous originaires de Lyon, des annotations marginales 
qui sont de toute évidence la préparation, sur les sources, 
des collections d'extraits patristiques ou canoniques 
dont sont constitués, ou qui accompagnent, la plupart 
des ouvrages ainsi attribués au diacre lyonnais. C'est 
ainsi que plus de 500 sections de l' Expositio augusti
nienne, l'œuvre la mieux assurée de Florus (depuis la 
démonstration de Mabillon dans Vetera analecta, t. 1, 
Paris, 1675, p. 12-21, reprise et renforcée par A. Wil
mart, La collection de Bède le Vénérable sur l'Apôtre, dans 
Revue bénédictine, t. 38, 1926, p. 16-52), sur les 218r. 
qu'elle contient, se retrouvent dam{ ces manuscrits
sources, minutieusement isolées et corrigées. Du même 
coup, l'écriture de l'annotateur, tout à fait typique, a 
pu être identifiée et le caractère autographe de certains 
manuscrits de plusieurs ouvrages certainement lyonnais 
est apparu en plusieurs cas évident. Il en est ainsi 
notamment pour l'unique copie des écrits sur la prédes
tination émanés de l'Église de Lyon et. imprimés sous le 
nom de l'évêque Remi (PL 121, 985-113r.) : ce ms 
(Paris B.N. lat. 2859) est en partie autographe et porte 
partout de nombreuses retouches littéraires opérées de 
la main même de Florus. Enfin, grâce à d'autres« prépa
rations» faites également de sa main sur ses manuscrits, 
il a été possible de retrouver la piste d'ouvrages perdus 
jusqu'ici, de les identifier et de les lui attribuer. 

L'ensemble de ces faits a été exposé : C. Char!ier, Les manus
crits personnels de Florus de Lyon et son activité littérai~e, dans 

1llélanges E. Podechard, Lyon, 1945, p. 71-84; une démons
tration détaillée est présentée dans Reç,ue bénédictine, t. 57, 
1947, p. 132-167 : La compilation augustinienne de Florus sur 
l'Apôtre. Sources et authenticité. Les annotations et la main de 
Florus sont reconnaissables sur les planches photographiques 
parues dans divers recueils, notamment dans E.-A. Lowe, 
Codices lugdunenses antiquissimi. Le Scriptorium de Lyon .. , 
Lyon, 1924, pl. II, VIII, IX, XIV, XVI, XVII, XVIII, XXIV, XXXI, 

XXXIII, XXXIV, XXXV, XXXVII. 

3° Œuvres de Florus. - A. ŒuvRES CERTAINES. 
1° Canoniques. - 1) Collecta ex Sententiis antiquorum 

Patrum, publiée par É. Baluze (que reproduit PL 119, 11-14) 
sous le titre De electionibus episcoporum d'après l'édition de 
Luc d'Achery (Spicilegium, t. 12, Paris, 1675, p. 48-53). Cette 
petite collection a peut-être été réunie dès 820 pour défendre 
Agobard (cf E. Caillemer, Florus et Moduin. Épisode de l'histoire 
de Lyon au 1x• siècle, dans Mémoires de l'Académie de Lyon, 
1• série, Lettres, t. 21, 1881, p. 393). 

2) De fugiendis contagiis 1 udeorum, brève collection publiée 
pour la première fois par B. Blumenkranz, Deux compilations 
canoniques de Florus de Lyon et l'action antijui>'e d'Agobard, 
dans Reç,ue historique de droit français et étranger, t. 33, 1955 
p. 575-577, en appendice d'une étude (p. 227-254, 560-582) sur 
cette collection et la suivante. Florus en a préparé les pièces 
sur les mss Berlin 83 et Paris B. N. lat. 11709. Agobard l'utilise 
dans son De superstitionibus iudaicis vers 829 (éd. E. Duemmler, 
MGH Epistolae v karolini ae>'i, t. 3, 1899, p. 185-199; cf PL 104, 
77-100). 

3) De coertione ludeorum, autre petite collection qui nous 
est parvenue en deux recensions : la première, dite d'Auxerre, 
a été publiée également par Luc d'Achery (Spicilegium, t. 12, 
p. 48-49; PL 119, 419-422) et tend comme la précédente à 
justifier l'action d'Agobard contre les juifs (vers 830); la 
seconde, dite de Milan, où F. Maassen l'a découverte (Ein 
Commentar des Florus von Lyon zu einigen der sogenannten 
Sirmond'sch~n Constitutionen, dans Sitzungsberichte der Kaiser
lichen Akadem:ie der Wissenschaften, Ph.-Hist. KI. 92, Vienne, 
1879, p. 301-325), est doublée d'un commentaire dirigé contre 
l'action menée à Lyon, pendant l'exil d'Agobard (835-839), 
par l'évêque d'Autun Moduin {cf E. Caillemer, art. cité, p. 367-
395). 

Sur ces diverses collections, voir aussi P. Fournier, Un 
groupe de recueils canoniques inédits du x• siècle, dans Annales 
de l'Université de Grenoble, t. 11, 1899, p. 345-402; P. Fournier 
et G. Le Bras, Histoire des collections canoniques en Occident, 
t. 1, Paris, 1931, p. 312-316; C. G. Mor, Di un trattato di Flora 
di Liane sui privilegi de'chierici, dans Mélanges Paul Foltrnier, 
Paris, 1929, p. 565-572. 

2° Les œuvres liturgiques ont presque toutes été 
inspirées par la lutte contre Amalaire. - 1) L'Opus
culum de actione missarum (PL 119, 15-72, reproduisant 
l'éd. d'Edmond Martène, sous le titre Expositio missae; 
essai assez médiocre mais utile d'édition critique dans 
Paul Duc, Étude sur l'Expositio missae de Florus de 
Lyon, Belley, 1937) est une réplique encore irénique 
(et donc antérieure à 835) au livre 3, paru vers 820, du 
De ecclesiasticis officiis d'Amalaire. - 2) Le Discours 
publié comme opuscule 3 par PL 119, 9"-96 (cf A. Wer
minghoff, MGH Concilia aevi karolini, t. 1, vol. 2, 1908, 
p. 769-770, ligne 37) semble bien constituer l'acte 
d'accusation présenté par Florus au concile de Thion
ville en 835 (cf J .-M. Hanssens, De Flori Lugdunensis 
opusculis contra Amalarium, dans Ephemerides liturgicae, 
t. r.7, 1933, p.15-31, contre la thèse de R. Mêinchemeier, 
Amalar von Metz, Munster, 1893, p. 38-62, 205-252). -
3) Les Annotations marginales du ms de Paris Nouv. 
acq. lat. 329 (cf A. Wilmart, Un lecteur ennemi d'Ama
laire, dans Revue bénédictine, t. 36, 192r., p. 317-329; 
texte amendé mais non définitif, dans J .-M. Hanssens, 
Amalarii epi,scopi opera liturgica omnia, coll. Studi e 
Testi 138-1"0, Cité du Vatican, 19r.8-1950; t. 2, p. 567-
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580) reflètent sûrement les sentiments de Florus à la 
lecture d'une édition remaniée de l'œuvre d'Amalaire 
et datent du séjour de celui-ci à Lyon (vers 836-838). -
4) L' lnuectiua canonica est un ensemble de pièces 
écrites de la même encre et à la même époque (publiée 
d'abord par Monchemeier, op. cit., p. 235-2M, puis par 
Hanssens, op. cit., t. 1, p. 367-387). -5) La lettre signée 
Contra falsiloquas adinuentiones Amalarii (éd. E. Dümm
ler, MGH Epistolae v karolini aer,i, t. 3, p. 267-273; 
opuscule 1, PL 119, 71-80) constitue le réquisitoire 
présenté par Florus aux évêques rassemblés à Quierzy 
en septembre 838. - 6) On a également le Discours 
prononcé par lui à ce concile (éd. \Verminghoff, op. cit., 
p. 778-782 + p. 770, 38 à p. 778, 4; opuscule 2, PL 119, 
80-%). - 7) Le De diuina psalmodia (PL 104, 325-330) 
et - 8) le Liber contra libros IV Amalarii (PL 104, 
339-350) cherchent à exploiter la victoire remportée à 
Quierzy (entre 838-840). - 9) Outre ces ouvrages de 
polémique, Florus a donné, sur la base du travail de 
Bède, déjà remanié à Lyon par l'auteur du ms de Paris 
B. N. lat. 3879, au moins deux éditions successives 
(l'une avant 837 et l'autre vers 850) d'un Martyrologe 
qui est devenu, au travers de saint Adon de Vienne 
t 875 et d'Usuard (t 9e siècle), la base du martyrologe 
romain officiel (cf H. Quentin, Les martyrologes histo
riques du moyen âge, Paris, 1908; p. 222-408). -10) On 
peut rattacher à ce groupe la révision critique du 
Psautier hébraïque de saint Jérôme, réalisée vers 840 à 
la demande d'Hyldrade, abbé de Novalèse. Cet ouvrage 
est perdu mais, d'après sa lettre d'envoi Ad Hyldradem 
(éd. Duemmler, MGH Epistolae v karolini aer,i, t. 3, 
p. 340-343) et le poème de dédicace signé (éd. Duemmler, 
MGH Poetae latini aer,i carolini, t. 2, p. 549-550), il 
avait une destination liturgique. 

3° Œur,res théologiques. - En dépit de leur ton polé
mique, les écrits contre Amalaire n'ont pas d'objet 
proprement dogmatique. Il en va autrement des 
ouvrages qui marquent l'intervention de Florus dans 
la querelle prédestinatienne (excellents résumés histo
riques par L. Traube dans MGH Poetae latini aevi caro
lini, t. 3, 1896, p. 707-720, et dans M. Cappuyns, 
Jean Scot Érigène, sa vie, son œuvre, sa pensée, Louvainc 
Paris, 1933, p. 102-127). Cette intervention s'est faite 
en deux étapes. D'abord assez circonspect sous Amolon, 
Florus s'engage davantage ensuite en faveur de Godes
calc. 

1) La première en date de ces œuvres (parue peu après la 
condamnation de Godescalc à Quierzy en 849) est sans doute 
l'opuscule Omnipotens Deus (PL 119, 95-102, et PL 116, 97-100, 
sous le titre Sermo de praedestinatione) qu'Hincmar de Reims 
reproduit déjà comme de Florus, vers 861-862 (PL 125, 57-59). 

2) Vers 850, Florus se livre à une étude approfondie .des 
œuvres augustiniennes sur la grâce, comme en font foi. les 
annotations de sa main dont sont couvertes les marges du ms 
Lyon 608., et plus spécialement son Commentaire marginal du 
De gratia et libcro arbitrio et du De dono perseruerantiae (fol. 104-
169; encore inédit). 

3) En même temps, et sur le même ms, il prépare minutieu
sement le Beati Augustini sententiae (de pracdestinatione), 
publié à tort sous le nom d'Amolon (PL 116, 105-140). 

4) Le fragment Gratiam itaque, également attribué conjectu
ralement par Sirmond à Amolon (PL 116, 101-106), est étroi
tement apparenté aux écrits précédents et date de la même 
époque. 

5) L'intervention de Jean Scot Érigène contre Godescalc 
(De divina praedestinatione, PL 122, 355-440), vers 849, amène 
Florus à durcir sa position dans son Libellus aduersus cuius
dam ... qui cognominatur Johannes ineptias .•. (PL 119, 101-250), 
qui date de 852. En dépit des attaques de H. Schroers (H inkmar 

Erzbischof pon Reims, Fribourg-en-Brisgau, 1884; cf A. Wil
mart, Une lettre sans adresse écrite Pers le milieu du 1x• siècle, 
dans Revue bénédictine, t. 42, 1930, p. 157-158), c'est un des 
ouvrages les mieux attestés de Florus. 

On peut en dire autant des trois écrits suivants: -6) Libellus 
de tribus ... epistolis (PL 121, 985-1068; avant le printemps 853), 
- 7) Absolutio cuiusdam quaestionis ... (PL 121, 1067-1084; 
vers 853-851,) et 8) Libellus de tenenda ... Scripturae ueritate 
(PL 121, 1083-1134; en 854), imprimés sous le nom de l'évêque 
Remi de Lyon (852-875), qui se présentent anonymement 
sous la responsabilité de l'Église de Lyon. 

9) On trouve enfin des allusions transparentes à l'affaire de 
Godescalc et aux écrits précédents (n. 5-8, puis n. 1) dans une 
lettre, non signée et sans adresse, qui accompagnait, à ce qu'il 
paraît, l'envoi de plusieurs de ses ouvrages (sans doute 5-8) 
à un personnage familier d'un évêque, qui pourrait être Jonas 
d'Autun (850-865). André Wilmart l'a publiée (RePue béné
dictine, t. 42, 1930, p. 149-162), d'après le ms Vatic. Reg. 240 
où elle est jointe au Libellus contre J. Scot Érigène. Elle traite 
surtout de questions morales, notamment du vœu, avec une 
clarté et une concision qui confirment l'attribution à Florus. 

4° Collections patristiques. - Par leur nature même, 
elles sont plus difficiles à dater et à caractériser. Ce ne 
sont pourtant pas de simples compilations. Une inten
tion précise a dicté le choix de chaque extrait. -
1) L'importante collection De fide est une œuvre de 
jeunesse, qui répond aux objectifs de la réforme caro
lingienne. Perdue, elle a pu être retrouvée grâce à sa 
préparation sur les mss de Florus (C. Charlier, Une 
œuvre inconnue de Florus de Lyon. La collection « de 
fide » de Montpellier, dans Traditio, t. 8, 1952, p. 81-
109). - 2) Une petite collection sur les devoirs des 
pasteurs intitulée Pauca capitula ex dictis beati Gregorii 
Nazazeni (sic) episcopi excerpta, inconnue jusqu'ici et 
encore inédite, est conservée dans un ancien ms de 
Cluny (Paris B.N. lat. 13371). Le ms Lyon 599 porte les 
traces de sa préparation par Florus. Les longs sous
titres, tout à fait dans sa manière, laissent clairement 
devfoer comme destinataires Amalaire ou Moduin (donc 
vers 835-840). - 3) Par contre, l'immense Expositio 
epistolarum beati Pauli ... collecta ex libris sancti Augus
tini (publiée très imparfaitement dans les anciennes 
éditions de Bède; analyse détaillée par C. Charlier, La 
compilation augustinienne de Florus .. , art. cité, p. 168-
186; relevé peu exact dans PL 119, 279-420) appartient 
aux dernières années de sa vie. L'idée semble lui en 
être venue lors de sa publication des Beati Augustini 
sententiae de praedestinatione (cf supra), dont la prépa
ration sur le ms Lyon 608 paraît antérieure à celle de 
l'Expositio. Cet ouvrage constitue une magistrale 
synthèse de la pensée augustinienne, centrée sur 
la grâce. Vu la similitude du but et du plan, les 
autres collections patristiques sur saint Paul sont à 
dater de la même époque. Ce ne sont plus (sauf en un 
cas) des Expositio suivies du texte paulinien, mais des 
recueils de Sententiae sur certains passages importants, 
groupés par épîtres et numérotés selon l'ordre du texte. 
- 4) Un premier recueil, dit des Douze Pères, est connu 
depuis que J. Sirmond en a tiré en 1643 ses extraits 
inédits de Fulgence de Ruspe et d'Avit de Vienne, 
d'après un ms de la Grande Chartreuse. Ce ms récem- · 
ment retrouvé en Angleterre est devenu en 1949 le 
Lyon 5804. Il a été sfiremel).t copié sur l'autographe 
et porte comme suscription deux vers qui sont très 
probablement la signature de Florus. Le titre n'a été 
conservé que par la seule autre copie connue (Vitry
le-François 2, détruit en 1940) : Sententiae ex epistolis 
beati Pauli apostoli ab XI a~ctoribus expositae ... Ce sont 
(d'après l'ordre, chronologique, de Lyon 5804) : Cyprien, 
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Hilaire, Ambroise, Pacien de Barcelone, Théophile 
d'Alexandrie, Grégoire de Nazianze, Éphrem, Léon, une 
série conciliaire et papale, Fulgence, Paulin, Avit. 
Vitry 2 reporte Cyprien et Hilaire à la fin, ce qui laisse 
supposer une composition progressive du recueil, 
confirmée par d'autres indices. - 5 et 6) Deux autres 
collections similaires, également inédites et signalées 
ici pour la première fois, sont consacrées, l'une à saint 
Jérôme, l'autre à saint Grégoire le Grand. Leurs prépa
rations couvrent les marges des mss lyonnais de ces 
deux Pères. On en a au moins 3 mss (Paris B.N. lat. 
1764, et nour,. acq. lat. 1460; Berne 344) groupés, 
chose remarquable, en deux recensions: l'une est disposée 
en Expositio comme la collection augustinienne (Paris 
nour,. acq. 1460); l'autre (dans Paris 1764 et Berne 
344) est du type Sententiae, très semblable à la collec
tion des Douze Pères. A part les quatre suppléments, 
également floriens sans doute, qui sont réunis en appen
dice dans Paris 1460, le contenu et l'ordre sont les mêmes. 
- 7) A ces collections on peut rattacher la préface à 
l'Aduersus haereses de saint Irénée, trouvée à la Grande 
Chartreuse par J. Sirmond, dans un ms de cet ouvrage, 
où elle était attribuée à Florus et jointe à une lettre 
d'Agobard. Le style et les allusions aux querelles doctri
nales du temps confirment clairement cette attribution. 
Le texte établi par J .-B. Pitra a été reproduit en tête de 
l'édition de W. Harvey de l'Aduersus haereses (t. 1, 
Cambridge, 1857, p. cLxxvn) et de PG 7, 431. 

5° Œuvres poétiques. - Ernest Duemmler a rassemblé 
29 poèmes (MGH Poetae latini aevi carolini, t. 2, 1884, p. 507-
566), pour la plupart dispersés dans divers tomes de PL (119, 
249-278; 61, 1081-1090; 104, 349-352); 22 sont tirés d'un ms 
de Mannon, Paris B. N. lat. 2832, qui pour ses autres parties 
est en rapports étroits avec un ms personnel de Florus (Paris 
B. N. lat. 8093). Le contenu aussi permet d'attribuer à Florus 
un grand nombre de ces pièces, mais seuls les vers à Hyldrade 
(n. 22) donnent son nom. Il faut joindre à cet ensemble, outré 
les deux vers par lesquels· Florus a probablement signé lui
même la collection des Douze Pères (cf U. Chevalier, Œuvres 
complètes de saint Avit, Lyon, 1890, p. X Lm), deux petits poèmes 
édités par F. Patata (Due poesie inedite di Floro, diacono de 
Lione, dans Atti della Accademia delle scienze di Torino, t. 27, 
1891-1892, p. 123-129; réédités par C. Strecker, dans MGH 
Poetae latini aevi carolini, t. 4, 1923, p. 930-931). Toutes ces 
pièces sont d'inspiration religieuse. Plusieurs semblent tenir 
lieu de préface à des ouvrages de Florus (12, 22, 27, 5, et sans 
doute 1 à 4, peut-être 28); certaines sont des paraphrases 
bibliques (6-9), un bon nombre ont une destination liturgique 
{10-11, 13-21, 29), quatre s'adressent à des personnages en vue 
(22-27). 

B. ŒuVRES EN COLLABORATION. -1) Il est prouvé, 
notamment par la lettre à Barthélemy de Narbonne 
(éd. Duemmler, MGH Epistolae v karolini aer,i, t. 3, 
p. 206-210; PL 104, 179-186; vers 827-830), que Florus 
fut le secrétaire d'Agobard. - 2) Celui-ci avait une 
personnalité trop forte pour ne pas inspirer activement 
les écrits dont il assumait seul la responsabilité. Il 
semble s'en être remis néanmoins à Florus pour le 
choix des documents allégués, comme le prouvent les 
« préparations » manuscrites conservées, déjà peut-être 
pour l'Aduersus dogma Felicis (vers 820; PL 104, 29-70), 
siîrement pour le De ludaicis superstitionibus (en 829; 
éd. Duemmler, ibidem, p. 185-199; PL 104, 77-100; 
cf supra la collection De fugiendis ... ); le De dispensa
tione ecclesiasticarum rerum (éd. Duemmler, ibidem, 
p. 166-179; PL 104, 227-250; cf c. 20) et l'Aduersus 
legem Gundobadi (éd. Duemmler, ibidem, p. 158-164; 
PL 104, 113-126}. - 3) Bien plus, le style lui-même 

laisse supposer en plus d'un endroit que Florus a été 
amené plusieurs fois à prendre une part importante 
à la rédaction; c'est particulièrement clair pour le 
Liber de diuinis sententiis digestus, cum breuissimis 
adnotationibus (PL 104, 249-268), dont le seul titre et 
la disposition marginale du commentaire sont déjà 
typiques de sa manière et aussi - 4) pour la lettre au 
clergé de Lyon, dite De correctione antiphonarii (de 
839; éd. Duemmler, ibidem, p. 232-238; PL '104, 329-
340). - 5) Sous Amolon, cette participation est plus 
apparente encore, tant pour les listes des testimonia 
que pour les idées, surtout dans le Contra ludaeos 
(PL 116, 141-184). . 

C. ŒuvnEs PERDUES. - 1) La lettre à Hyldrade de 
Novalèse accompagne l'envoi d'une édition critique, 
avec obèles et astériques, du Psautier hébraïque (de 
saint Jérôme), dont elle fait la description et expose 
les principes; cette édition semble perdue. - 2) La 
chronique de Novalèse (MGH Scriptores, t. 7, '1846, 
p. 107) mentionne une autre lettre à l'abbé Hyldrade. 
- 3) De constantes références marginales dans les 
mss de Florus à Matthieu, à Jean et aux Psaumes, 
s'interprètent d'autant mieux comme la préparation 
d'ouvrages ayant trait à ces parties de la Bible que les 
poèmes 1 et 4 ont l'allure de prologue à des commen
taires sur Matthieu et Jean. - 4) Grâce aux« prépara
tions " subsistant dans le ms de Paris lat. 9550, il est 
prouvé que Florus avait établi ·un recueil de Senten
tiae sur saint Paul, consacré à Eucher de Lyon et de 
facture identique aux recueils rassemblés dans la col
lection des Douze Pères. - 5) D'autres « préparations » 
sur des fragments dispersés d'un même ms d'origine 
lyonnaise (Lyon 788, fol. 87, + Paris B.N. Baluze 270, 
fol. 132, 107-108, 133, + Lyon 788, fol. 88, + Paris 
Baluze 270, fol. 134-158; 2e moitié du se siècle), sans 
référence à saint Paul cette fois, isolent de larges 
extraits du De templo Salomonis de Bède, sans doute 
en vue d'un abrégé dont Agobard s'est servi dans son 
De imaginibus (cf C. Chartier, Les manuscrits person
nels •. , p. 80, note 2). - 6) Les « préparations " qui cou
vrent les marges des mss canoniques Berlin 83, Lénin
grad F. n 3 et Paris B. N. lat. 11709, dont une petite 
partie seulement a été utilisée par les trois collections 
signalées plus haut, supposent une collection beaucoup 
plus ample, dont ces dernières n'étaient peut-être que 
des sections. On peut espérer la reconstituer à l'aide 
des mss de Troyes 1064 et 1460, Albi 41, Paris RN. 
lat. 2449. - 7) Le ms Lyon 483 (6e siècle) porte des 
signes de type florien posés en vue d'une abréviation 
des Commentaires sur l'épître ·aux Romains d'Origène, 
dans la version de Ru fin. - 8) Le ms Lyon 468 ( + 
Paris B.N. lat. 602; 7e siècle) a gardé des traces de la 
préparation d'un abrégé analogue du Commentaire de 
Jérôme sur Jérémie. · 

D. ŒuvRES PLUS ou MOINS PROBABLES. - 1) Le ms Lyon 
375 a conservé une édition arrangée et commentée de la Lex 
romana wisigothorum, attribuée à Florus par E. Caillemer 
(Notices et extraits des mss de la Bibliothèque de Lyon, dans 
Mémoires de l'Académie de Lyon, t. 20, p. 39-89, spécialement 
p. 68-75). - 2) Le poème Epigramma libri omeliarum totius 
anni, ex diuersorum Patrum tractatibus ordinati (éd. Duemmler, 
MGH Poetae latini aePi carolini, t. 2, p. 530-535) ne peut être 
interprété que comme une préface à une œuvre de Florus. 
Elle est très probablement conservée (comme l'a déjà cru 
J. Mabillon, Praefationes Actis sanctorum ordinis S. Bene
dicti, Venise, 1724, p. 316), quoique sans doute sous une forme 
non définitive, dans un Homéliaire certainement écrit à Lyon 
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vers 820, et qui nous a été transmis par les mss Lyon 628, 
Avignon 74 et un ms perdu du trésor de Lyon vu par l'oratorien 
P. Lebrun vers 1711 (C. Charlier, Alcuin, Florus et l'Apo
cryphe hiéronymien • Cogitis me • sur l'Assomption, TU 63 
Studia patristica, t. 1, Berlin, 1957, p. 70-81, dont je maintiens 
les conclusions essentielles, malgré H. Barré, La lettre du 
pseudo-Jérôme sur l'Assomption est-elle antérieure à Paschase 
Radbert?, dans Repue bénédictine, t. 68, 1958, p. 203-225). -
3) Les scolies du ms Paris Mazarine 561 sont peut-être la 
copie d'un commentaire marginal de Florus sur son ms du 
De praedestinatione de J. Scot Érigène (cf A. Wilmart, Un 
lecteur ennemi d'Amalaire, loco cit., p. 318, note 3). - 4) Le ms 
Vat. Reg. 91 attribue à Florus la Recapi-tulatio totius operis 
annexée, sans doute par Prudence de Troyes, à sa propre réfu
tation de J. Scot (PL 115, 1351-1366). Si l'on peut hésiter sur 
l'auteur, la réfutation de J. Scot qui y est résumée est indubi
tablement celle de Florus, et non pas celle de Prudence. - 5) 
Le ms Lyon 473 a peut-être conservé le Commentaire sur Mat
thieu déjà signalé. Il est utilisé par l'Homéliaire. - 6) Les 
mss Lyon 463, 465 et 601 sont trois copies lyonnaises du 9• siè
cle d'une abréviation du Commentaire de Jérôme sur Isaïe. -
7) Des fragments d'une œuvre analogue sur le Commentaire 
hiéronymien des petits prophètes sont conservés également 
dans Lyon 601. - 8) A la suite du fragment du ms de Paris 
B. N. lat. 8093 qui a appartenu à Florus, a été conservé le 
premier cahier d'un ms de la première moitié du 9• siècle qui 
contient en 1964 vers une paraphrase des psaumes 1 à 25 et 
30 à 32, qui ne serait pas indigne de lui (C. Charlier, Para
phrase des Ps. 3 et 7 de l'époque carolingienne, dans Esprit 
et Vie, Maredsous., 1950, p. 243-249). 

4. L'homme et le spirituel. - 1 ° Le trait le 
plus apparent de la personnalité de Florus est sans 
doute, surtout si l'on tient compte de l'époque, son 
!)Xtraordinaire érudition. 

Il n'est pour ainsi dire aucun ouvrage de la littérature 
chrétienne latine qu'il n'ait lu, et il s'est efforcé de rassembler 
sur la grecque tout ce qu'en connaissait alors _l'Occident. Il 
savait le grec et possédait au moins des rudiments d'hébreu. 
Sa culture s'étendait non seulement à la Bible et aux ouvrages 
des Pères, mais encore au Droit canonique et même au Droit 
civil, tant romain que barbare. A l'affût des pièces rares, il 
nous a transmis des œuvres patristiques importantes, comme 
l'Aduersus haereses de saint Irénée, plusieurs ouvrages de 
Tertullien, des inédits de Fulgence, Avit, Augustin, etc, mais 
aussi d'antiques recueils canoniques ou hagiographiques et des 
textes fondamentaux de Droit romain, sans parler de manus
crits bibliques comme le Codex Bezae et le Claramontanus, 
dont l'importance reste exceptionnelle pour l'établissement du 
texte du nouveau Testament. 

A cette érudition, il a d'ailleurs su joindre un sens 
critique assez rare pour son temps, tant en matière 
littéraire que textuelle. Esprit positif et précis, il 
s'était forgé une méthode de travail dont la rigueur 
minutieuse . n'est pas sans évoquer. les exigences de 
notre technique scientifique. Ces dispositions intellec
tuelles paraissent avoir été soutenues par un goût vif 
de la clarté et un sens inné du réel, joints à une défiance 
presque instinctive de tout dérèglement imaginatif 
dans la pensée, comme de toute propension à une 

• systématisation purement rationnelle. Ni érudit sec, 
ni spéculatif abstrait ou rêveur, il est, certes, un penseur 
plutôt ·qu'un homme d'action, mais un penseur 
• engagé ». D'abord parce qu'il a de réels dons poé
tiques, du souille et une évidente puissance d'expres
sion; mais surtout parce que tous ces dons, il les met, 
d'un seul mouvement d'âme, au service d'une foi vécue 
avec ferveur, souvent même avec passion. S'il croit 
cette foi menacée, il n'hésite pas à entrer dans la lice 
avec une fougue qui outrepasse souvent les limites de 
la charité chrétienne, non seulem~nt pour d'âpres 

querelles théologiques, mais aussi pour défendre les 
libertés de l'Église, tantôt contre les intrigues d'un 
groupe juif influent, tantôt contre les agissements des 
« Missi" impériaux. Même aux évêques, il ne craint pas 
de rappeler leurs devoirs (cf la collection tirée de 
Grégoire de Nazianze). Tout ce qu'il écrit, tout ce qu'il 
fait, même lorsqu'il s'agit de l'immense travail matériel 
de dépouillement des textes qu'il rassemble et organise 
au service de ses thèses, est marqué d'une certaine 
ardeur contenue, d'un élan calme et résolu, dont son 
admirable écriture, toujours parfaitement calligraphiée 
et égale à elle-même mais néanmoins vibrante et comme 
ailée, est le plus parfait symbole. 

2° Sous la pression de cette foi profonde, son sens 
de l'histoire a fait de lui un admirateur passionné des 
origines chrétiennes. Bible et tradition sont encore 
pour lui une seule réalité vivante, le seul message 
valable de Dieu à l'homme en son Fils, dans la mouvance 
de son Esprit qui anime l'Église. Si tout ce qui est 
humain l'intéresse, dès lors que la foi l'informe, tout 
lui devient suspect pour peu qu'on en fasse une fin en 
soi (cf l'exhortation à Moduin en faveur des· Écritures 
et contre la poésie profane, cf poème 25, vers 27-30). 
Homme d'Église, mais d'une Église dont il perçoit 
encore l'intense rayonnement originel, il ne se sent pas 
d'autre droit que d'en faire mieux connaître les actes 
et la vie dans ses diverses manifestations. De là, en 
dépit d'~ne forte personnalité, sa modestie, qui 
l'empêche de signer ses œuvres pour mieux leur apposer 
le sceau de sa chère Église lyonnaise. De là, plus encore, 
ses préférences pour l'obscur et fastidieux labeur du 
compilateur. La Parole de Dieu dans !'Écriture reste 
pour lui comme pour les Pères la source unique de la 
foi, de la morale et de la vie chrétienne, où s'épanouit 
la vie multiforme du Christ dans son Église. Mais, du 
même coup, la Bible ne se reçoit que dans la vie de 
l'Église, et cette vie, où l'Esprit se manifeste, se recon
naît dans le déroulement de son histoire, grâce aux 
écrits des Pères qui commentent !'Écriture et aux 
canons conciliaires qui en font l'application, surtout 
par la liturgie qui en met en acte la puissance. A cet 
égard, le seul titre d'un de ses ouvrages est signifi
catif : De tenenda immobiliter Scriptura.e sanctae ueri
tate, et sanctorum orthodoxorum Patrum auctoritate, 

3° Florus est nettement conscient · des diverses 
étapes de ce programme. Au-dessus de tout il y a la 
Parole de Dieu. Aucun effort n'est à épargner pour 
l'entendre; il n'hésite pas à entreprendre de longs 
et méticuleux travaux pour améliorer le texte du 
Psautier {cf lettre Ad Hyldradem). Dans sa préface à 
I'Expositio augustinienne, il va jusqu'à s'excuser 
d'avoir dû laisser tomber parfois quelques mots non 
commentés du texte ·de !'Apôtre, tant il tient pour 
sacré le moindre fragment de !'Écriture. Il croit même 
devoir rappeler dans deux de ses ouvrages (le De 
diuina psalmodia et le De correctione antiphonarii) 
comme un principe imprescriptible l'usage constant 
de l'Église, qui s'en tient le plus possible aux mots 
mêmes de !'Écriture, jusque dans la liturgie. Au nom 
de !'Écriture, il fournit des arguments à Agobard 
contre les superstitions et le culte excessif des images, 
à Amolon contre la vénération des reliques douteuses 
(PL 116, 77-8~; MGH Epistolae v karolini aec,i, t. 3; 
p. 363-368). Il n'est pas jusqu'à son constant usage des 
textes patristiques e~ conciliaires comme commentaire 
de l'Écriture qui ne manifeste .sa conception du rôle 
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doctrinal de l'Église au service de cette divine Parole. 
Pour tout cela on l'a parfois taxé de protestantisme 
avant la lettre. Mais les mêmes accusateurs l'ont 
traité d'ultramontain pour avoir soutenu Agobard 
dans sa lutte contre les empiétements de Louis le pieux 
sur l'autorité de l'Église. Cette autorité, c'est d'abord 
celle des symboles et des canons. Ceux-ci sont invoqués 
bien plus comme les témoins d'une foi vivante que 
comme des formules à décortiquer dans l'abstrait; 
leur contexte historique est presque toujours donné, 
sinon expliqué. Le prfocipal reproche que Florus fait 
à Godescalc est de n'avoir pas compris ce premier 
devoir de soumission à l'Église comme institution. Mais 
cette docilité n'est qu'un préalable; par elle, le croyant 
reçoit de l'Église !'Esprit du Christ, qui vit dans ses 
docteurs, comme il a éclairé ses prophètes. Les Pères de 
l'Église, pris dans leur ensemble, sont les témoins et 
les manifestations de son assistance; aussi est-ce 
essentiellement à leur école, dans leur esprit, qu'il faut 
apprendre à lire !'Écriture. Florus ne cite jamais aucun 
écrivain contesté, tels Origène ou Tertullien, dont il 
possédait pourtant des copies. Il écarte tout aussi 
résolument, et avec un flair critique très sûr, les œuvres 
d'authenticité douteuse. C'est qu'à ses yeux les Pères 
n'ont d'autorité que comme porte-parole de l'Église 
dans sa fonction fondamentale d'interprète authen
tique de la Parole de Dieu. Avant de s'effacer devant 
leurs écrits, dont il va aligner les extraits pour com
menter saint Paul, il fait un acte de foi dans !'Esprit 
qui anime l'Église, après avoir inspiré !'Apôtre : 

In qua expositione licet nonnulla ex uerbis apostoli omissa 
uideantur, tamen deo auxiliante, et per doctorem mirabilem 
mirabiliter agente, quaecumque difficiliora, profundiora, uel 
excellentiora ibi inueniuntur, tam diligenter paene omnia et 
praeclara tractata sunt, ut diuina gratia adspirante, pio et 
prudenti ac studioso lectori sufficere possint, ad instructionem 
doctrinae, ad exercitationem ingenii et ad ea quae intermissa 
sunt facilius inuestiganda, atque in quantum dominus adiuuerit 
penetranda {préface de l'Expositio augustinienne sur saint 
Paul, éd. A. Wilmart, Sommaire del' Exposition de Florus sur les 
Épîtres, dans Revue bénédictine, t. 38, 1926, p. 210, lignes 4-11). 

Ainsi donc l'action divine qui inspira !'Apôtre agit 
encore « admirablement dans le docteur admirable » 
pour prolonger« jusqu'au lecteur qui le suit avec amour, 
foi et étude, la grâce inspirante de Dieu». Tout n'est pas 
dit pourtant; une troisième source de !'Esprit dans 
l'Église est constituée par la liturgie. Celle-ci l'emporte 
sur les Pères, comme l'action sur la doctrine. En effet, 
elle n'offre pas seulement le cadre vivant dans lequel 
l'Église présente la Parole au chrétien; elle met encore 
en acte l'efficacité de cette Parole. L'Homéliaire ne se 
contente pas d'expliquer les évangiles de l'année, 
comme c'est le cas habituellement dans ce genre 
d'ouvrages; il y joint les épîtres et manifeste un ·souci 
très net de souligner l'ossature de ce qu'on a appelé 
le temporal. Et lorsqu'il s'agit d'exposer l'action même 
du mystère, ce sont les Pères encore, comme pour 
!'Écriture, qui sont conviés à l'éclairer, ~on pas tant 
dans les mots du canon que dans la réalité qu'ils 
opèrent; cf les titres : Epigramma libri omeliarum totius 
anni, ex diuersorum Patrum tractatibus ordinati (MGH 
Poetae .. , t. 2, p. 530), et pour le De actione missarum: ex 
uerbis sanctorum Patrum ... et ex antiquis mysteriorum 
libris. 

4° Dans cette perspective, la méthode exégétique de 
Florus ne peut être, elle aussi, que celle des Pères. 
L' H oméliaire distingue soigneusement l'interprétation 

littérale, qui souligne le contexte littéraire et histo
rique, d'avec l'interprétation dite spirituelle, qui est 
tantôt allégorique et tantôt morale, mais qui s'appuie 
sur la première et demeure généralement centrée sur 
les thèmes essentiels du mystère du Christ, sans s'attar
der à des rapprochements de détail. Il est significatif à 
cet égard que les commentateurs préférés de Florus ne 
sont ni saint Grégoire (le plus « spirituel » des Pères 
latins) ni saint Jérôme (dont il était pourtant si proche 
par son tour d'esprit critique), mais Augustin. Ses 
nombreuses citations du De doctrina christiana laissent 
penser qu'il y a cherché les bases d'une herméneutique 
équilibrée, tendant à harmoniser l'enquête studieuse 
des textes et la pénétration par la foi de leurs richesses 
chrétiennes. Certes, il n'ignore pas les excès d'imagina
tion aùxquels la « subtilité » de son maître se laisse 
parfois entraîner : il écarte soigneusement d'ordinaire 
les textes où elle paraît. Mais, plus juste en cela que les 
modernes, il n'y a vu que l'oscillation extrême d'une 
démarche foncièrement saine et fidèle à la tradition. 
Les éléments constitutifs de cette démarche sont 
nettement perçus dans la préface citée de l'Expositio 
augustinienne : pio, prudenti ac studioso lectori. L'a,nima
tion première de l'amour, qu'éclaire la, circonsp~ction 
de la foi, précède et informe tout effort studieux de 
l'intelligence; tous trois, unifiés comme un seul acte 
d'ouverture à la Parole, sont placés sous l'action 
fécondante (quatre fois soulignée en sept lignes) de la 
grâce. Car l'étude des« uerba », comme il le dit à propos 
du canon de la messe, n'a pas d'autre but que d'exposer 
et de recommander ipsius mysterii ratio et actio : 
l'essence et la puissance du mystère; et cela pour que 
la foi le mette en œuvre et que l'amour l'embrasse : 
qua fide celebrandum, quanta pietate sit amplectandum 
(prologue du De actione missarum). 

5° La spiritualité de Florus, telle qu'elle découle de 
ces présupposés, est donc très simple. La vie chré
tienne comporte deux actes essentiels : recevoir la 
Parole du Christ et vivre de son Esprit en mangeant 
sa chair; communier à sa pensée et à son don total 
au Père. Bible et eucharistie sont communi<J!lées par 
l'Église dans l'assemblée chrétienne par excellence, 
la messe; mais celle-ci doit recevoir un double prolon
gement personnel par l'étude des Écritures sous la 
conduite des Pères et par la prière inspirée des psaumes. 
Il va sans dire que cette vie dans le Christ implique 
la mise en pratique de l'enseignement moral de la loi 
du Sinaï dans l'esprit des prophètes, et un effort consa 
tant de purification ascétique en conformité avec le 
Discours sur la montagne. Tout cela serait purement 
négatif par rapport au don gratuit de la grâce, s'il ne 
fallait déjà posséder celle-ci pour l'accomplir : c'est la 
mise à nu du creux préparé en l'homme pour recevoir, 
dans l'Esprit du Christ, la Vie même de Dieu; c'est le 
vide ouvert à la plénitude. Florus a surtout retenu 
de l'enseignement de son maître Augustin son sens _ 
profond du rôle essentiellement divinisateur de la 
grâce, plutôt que ses corollaires discutables sur la 
prédestination, le péché originel ou le libre arbitre. 

Sa longue préface aux Sententiae -de praedestinatione 
serait à citer en entier : « Deuotus et simplex lector ... 
discat unde fidem suam fideliter aedificet, et actionem 
salubriter informet; sumat itaque haec uelut alimenta 
salutis, et utatur uelut unguentis suauitatis, quatenus 
ipso usu pietatis et deuotae supplicationis, magis 
magisque quotidi~ experiatur quam ueraciter omnibus 
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Deum fideliter quaerentibus et inuocantibus, scriptura 
dicat: quaerite Deum et uiuet anima uestra >> (PL 116, 
106d-107a). Ce programme vaut pour tout chrétien. 
La vie canoniale, telle qu'elle a été restaurée en 817 par 
les capitulaires d'Aix, et la règle de saint Benoît qui 
est en train de prévaloir dans les monastères, grâce à 
Benoît d'Aniane, - qu'il a dû connaître à Lyon du 
temps de Leidrade, lorsqu'il était encore abbé de l'ile
Barbe -, lui paraissent des cadres particulièrement 
adaptés pour le mener à bien; mais ces genres de vie 
plus parfaite n'entraînent aucune différenciation pro
fonde entre le clergé et les fidèles, qui sont tous les 
membres d'un même corps et participent au même 
Esprit. 

6° En tout cela, rien de vraiment original; Florus 
partage cette vue essentiellement synthétique de la 
vie chrétienne avec tous les représentants de la tradi
tion dont il invoque le témoignage. Pourtant, l'angle 
sous lequel il l'envisage désormais n'est plus tout à fait 
celui des siècles antérieurs, du fait même qu'il entre
prend de la justifier. 

L'extrême violence des accusations portées par Florus contre 
certains de ses adversaires, notamment contre Amalaire et 
Scot Érigène, est sans doute due pour une part à l'amertume 
laissée dans le cœur du bouillant disciple d'Agobard par _les 
vexations dont l'Église de Lyon eut à souffrir de la cour impé
riale, par l'intermédiaire d'Amalaire notamment, à la suite de 
l'attitude prise par son évêque contre Louis le pieux. Mais un 

. ressentiment personnel ne suffit pas à expliquer la méthode 
avec laquelle Florus el).treprit dès lors de justifier les concep
tions traditionnelles par un dépouillement systématique de 
leurs sources canoniques, liturgiques et patristiques, ni la 
ténacité avec laquelle il poursuivit cet immense labeur durant 
près de quarante années. Une telle détermination suppose la 
vision nette des objectifs choisis et un sentiment aigu de la 
gravité des dangers combattus. Amalaire et Érigène n'ont été 
sans doute que les occasions de cette prise de conscience. 

A bien des égards, le diacre lyonnais n'était pas sans 
points communs avec ses adversaires. Une même véné
ration pour les monuments de l'antique prière de 
l'Église l'unissait à Amalaire, et son vif intérêt pour les 
Pères grecs, son tour d'esprit intellectuel aussi, auraient 
dû le rapprocher de Jean Scot. S'il s'est finalement 
opposé à l'un et à l'autre, en les dénonçant avec âpreté 
comme des fauteurs d'hérésie, ce fut avant tout parce 
qu'il crut reconnaître, et dans le goût minutieux du. 
premier pour l,es symbolismes de détail, et dans les 
tâtonnements du second à la recherche d'une réflexion 
religieuse plus personnelle, les manifestations d'une 
façon nouvelle d'aborder la réalité chrétienne, non plus 
tant comme un message historique transmis pour la 
vie que comme un monde « en soi » ~ inventorier. Le 
danger était réel, comme il apparut par la suite. 

Ce faisant, Florus de Lyon s'affirme néanmoins 
solidaire à bien des égards de ce milieu spirituel nou
veau dont il pressent l'éclosion, en prévoyant certaines 
de ses erreurs. Tout attaché qu'il soit à l'esprit, plus 
encore qu'à la lettre, de la tradition et convaincu de 
l'importance d'un retour constant aux sources, il fait 
preuve, on l'a vu dans l'exposé de ses thèses, d'une 
vue claire et rigoureuse des réalités positives, d'un 
tour d'esprit critique autant qu'érudit, d'un goût 
de l'ordre aussi, de la concision et de la rigueur logique 
qui sont assez rares de son temps, même chez ses adver
saires. Ce sont là quelques-unes des qualités qui carac
tériseront l'esprit moderne. Chez lui, plus encore peut
être que chez ses émules de l'époque carolingienne, la 

spiritualité des premiers siècles chrétiens a pris nette
ment conscience d'elle-même, avant de s'épanouir et 
de se diversifier dans des courants nouveaux. On peut 
admettre qu'il a contribué à en communiquer une vue 
plus nette et déjà quelque peu organisée aux siècles 
suivants, qui jusqu'à l'époque moderne n'ont cessé de 
recopier ou d'éditer son Opusculum sur la messe et son 
Expositio augustinienne de saint Paul. 

Célestin CHARLIER. 

FOCH (GERMAIN), jésuite, 1854-1929. - Né à 
Tarbes le 8 octobre 1854, Germain Foch est entré le 
28 octobre 1872 au noviciat des jésuites à Pau. Il était 
le frère cadet du maréchal Ferdinand Foch auquel 
l'unissaient plus d'un trait de caractère et de ressem
blance physique. Ordonné prêtre à Uclès (Espagne) en 
1884, il fit sa· troisième année de probation à Mourville, 
près de Toulouse sous la direction de Paul Ginhac. Il 
fut successivement maître des novices à Vitoria (1888-
1892), père spirituel du scolasticat de philosophie 
à Uclès (1892-1897), puis recteur du même scolasticat 
rentré à Vals {1897-1900) et de nouveau père spirituel 
(1901-1908) à Gemert (Hollande). Sa santé défaillait. 
A partir de 1911, et jusqu'à sa mort survenue à Paris 
le 9 juin 1929, il fut attaché à la résidence de Montpel
lier, partageant ses ministères entre diverses commu
nautés religieuses, notamment les carmélites, et la 
direction spirituelle . 

Germain Foch rumina longuement quelques écrits, 
qu'il fit lithographier, puis imprim'er. Le premier est 
un Petit catéchisme de la vie intérieure (lithogr. 1906), 
qui fut publié dans la Petite bibliothèque chrétienne 
sous le titre : La vie intérieure. Notions plus impor
tantes. Directions pratiques (Bruxelles, 1912). A la 
huitième édition (Paris-Lyon, 1917) étaient ajoutés des 
Sujets d'examen particulier et des Règles pour le discer
nement des esprits (les Sujets d'examen seront édités 
à part : L. Sempé et G. Foch, L'examen particulier, 
Toulouse, 1923). D'autres brochures suivront : Paix et 
joie (Toulouse, 1923, 1924; 1947, 64e mille), L'amour 
de la croix (Toulouse, 1923, 1931), La vie cachée en Dieu 
avec Jésus-Christ (Toulouse, 1926), L'holocauste ou 
préparation à la mort (Toulouse, 1929). 

Après la mort de G. Foch, Charles. Parra publia Ma 
vie en Dieu. Instructions de retraites (Toulouse, 1931, 
1932), tandis que son biographe R. de Sinéty, éditait 
(RAM, t. 12, 1931, p. 257-348) le Programme spirituel 
de Germain Foch. Ce très beau document condense 
l'essentiel de sa spiritualité. Sa doctrine profondément 
paulinienne est fondée essentiellement sur la divinisa
tion du chrétien et l'incorporation au Christ; elle se 
concrétise dans l'esprit de foi. Le culte du Sacré-Cœur 
y occupe une place centrale (voir le Triduum litho
graphié, à l'occasion du centenaire des Dames du Sacré
Cœur, Montpellier, 1900). 

La doctrine de G. Foch a été fortement influencée 
par celle de Louis Lallemant et plus encore par celle 
de Jean-Joseph Surin, dont il est le disciple fervent, 
même lorsqu'il ne le cite pas de façon explicite. Il 
doit aussi beaucoup à sainte Thérèse.d'Avila et à saint 
François de Sales. Très méthodique par tempérament, 
G. Foch n'avait rien d'un spirituel rigoriste. Les 
écrits d'Henri Ramière lui ont révélé la profondeur 
et les exigences du dogme. C'est cette doctrine qu'il 
repensera et explicitera sans cesse. Ses principes 
ascétiques ~'alliaient à une inspiration mystique 
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prudente et réaliste. Sa doctrine spirituelle a été 
largement répandue par ses disciples, notamment dans 
les premiers ouvrages de Raoul Plus, son dirigé au 
scolasticat de Gemert. 

Ferdinand Cavallera écrivait à Henri Bremond en avril 1920: 
• Il y a un fait indéniable et qui s'oppose à votre thèse, c'est 
la multitude d'auteurs jésuites qui appartiennent à l'école 
française et qui s'y trouvent naturellement chez eux, non pas 
seulement au 17• siècle, mais de nos jours ... Le P. Foch repré
sente actuellement parmi nous, de la manière la plus autorisée, 
cette spiritualité, et, toute sa vie ou à peu près .. , il a été père 
maître ou père spirituel au scolasticat ... • (inédit). 

Son Programme spirituel comprend 3 parties : Plan de vie, 
Dispositions fondamentales, Conversations, qui furent rédigées 
en 1896, intègre des notes des retraites antérieures, notamment 
celle du troisième an; la 4° partie : Examen particulier. Esprit 
salésien, a été composée en 1900-1902. Des précisions et des 
compléments sont intercalés. 

R. de Sinéty, Le Père Foch, Toulouse, 1932, fait état de 
quelques-unes des nombreuses lettres de direction recueillies. 

Plusieurs brochures de G. Foch ont été traduites, en italien 
par C. Testore: L'amore della croce, 2• éd., Turin; 1938; Pqce e 
gioia, 3• éd., 1939; La vita nascosta, 2• éd., 1946; ~ en espagnol, 
par C. Garcia Goldarz, Paz y alegria, Bilbao, 1943; - en portu
gais, par E. Soares Pinheiro, Paze alegria, 2• éd., Braga, 1944. 

Michel ÛLPHE-GALLIARD. 

FOERNER (ou FoRNER; FRÉDÉRIC), évêque 
auxiliaire allemand, vers 1570-1630. Frédéric 
Foerner naquit vers 1570 à Weismain (Bavière). Il 
reçut sa formation théologique à Rome au collège 
germanique auquel il appartint de 1593 à 1598. Rentré 
dans sa patrie muni d'un doctorat en théologie, il 
obtint un canonicat à l'église Saint-Étienne de Bamberg 
et administra la paroisse Notre-Dame; il occupa aussi 
en passant la chaire de la cathédrale. En 1610, il devint 
vicaire général et, en 1612, évêque titulaire d'Hébron et 
auxiliaire de Bamberg; en 1613, il fut également chargé 
de la paroisse Saint-Martin à Bamberg. Frédéric 
Foerner mourut à Bamberg le 5 décembre 1630. 

En union avèc les évêques réformateurs de Bamberg, Jean
Godefroy von Aschhausen (1609-1622) et Jean-Georges Fuchs 
von Dornheim (1623-1632), il chercha à ramener à la foi et à 
la pratique catholiques les nombreux chrétiens qui s'étaient 
plus ou moins complètement éloignés de l'Église. Si le diocèse 
de Bamberg, que la Réforme avait grandement menacé, fut 
alors conservé, ce fut en grande partie grâce à Foemer, cons
ciencieux dans ses devoirs, irréprochable dans sa vie sacer
dotale (« sub infula vitam duxit religiosam »), apôtre infati
gable. Il consacra spécialement ses efforts à la réforme du 
clergé, à la tenue des synodes diocésains et des réunions parois
siales, à la fondation du collège des jésuites à Bamberg (1611). 
L'influènce de Foerner s'exerça également en dehors du diocèse. 

Foerner publia de copieux ouvrages, où se mêlent à 
la fois la catéchèse, l'apologétique, la controverse et la 
dévotion; la plupar~· étaient en latin. Nous signalons 
ceux qui intéressent davantage la vie chrétienne et 
l'histoire de la spiritualité. 

1. Vom Ablass und Jubeljar orthodoxischer und 
summarischer Bericht, Ingolstadt, 1599, à l'occasion 
du jubilé de 1600. - 2. De temulentiae malo ejusque 
remediis .. , Ingolstadt, 1603. -3. Katholische Kinderlehr 
für die Jugend des Stiflts Bamberg, Bamberg, 1612. -
4. Beneficia miraculosa ... Virginis Deiparae Weyerensis, 
Cologne, 1620; l'ouvrage s'appuie sur les guérisons 
miraculeuses au pèlerinage marial de Weyern (haute 
Franconie) pour prouver que la puissance des miracles 
n'est pas éteinte dans l'Église catholique. - 4 bis. Ce 
thème est repris, sur une base plus large, dans Palma 
triumphalis miraculorum Ecclesiae catholicae, lngol: 

stadt, 1622 (livres'1-3, 802 pages; livres 4-5, 319 pages, 
De sacrarum praecipue Virginis gloriosae imaginum 
cultu ... ). 

5. Son plus important recueil de sermons, Foerner 
le publia sous le titre : Paradisus malorum punicorum 
cum pomorum fructibus. Dominicae passionis, mortis, 
resurrectionis, etc, myst,eria et arcana omnia. 

Le premier volume (Ingolstadt, 1623-1624) ne compte pas 
moins de 1521 pages et 107 sermons, dont 93 sur l'eucharistie. 
Cet immense traité eucharistique développe : l'institution, la 
présence réelle, les fruits du sacrement (sermon 37 : l'union 
au Christ, l'union des fidèles entre eux, la vivificatio de l'âme, 
l'illuminatio mentis), la communion (préparation, fréquence), 
le culte, la fraternitas sanctissimi Sacramenti (sermon 59). 
La deuxième partie (sermons 63-107) expose la nature du sacri
fice de la messe, puis reprend, à partir du sermon 66, le récit de 
la passion interrompu depuis le sermon 15. Le second volume 
(1626) compte également 107 sermons et couvre 1196 pages. 
Il est en majeure partie consacré à la passion du Christ, à sa 
mort• ignominieuse et glorieuse• (sermon 35), à la compassion 
aux saintes Plaies, aux épousailles du Christ et de l'Église, 
signifiées par la Plaie du côté, au • trophée de la sainte croix » 
(sermon 51), au planctus de la Vierge Marie et à la couronne 
de son martyre (sermons 67-77), à la victoire du Christ en sa 
résurrection. 

6. Entre la parution des deux volumes du Paradisus, 
Foerner publiait encore Psalmus L. Miserere mei, Deus, 
etc, concionibus illustratus (Ingolstadt, 1624); ces 
102 sermons et ces 1157 pages (plus 90 pages de tables) 
forment un véritable traité d'ascèse sur l'état de 
pécheur, la pénitence, le combat spirituel, le sacrifice 
de la messe, la gloire de Dieu. - 7. Panoplia arma
turae Dei adçersus omnem superstitionum, diçina
tionum, excantationum daemonolatriam (Ingolstadt, 
1626), ou sermons sur les sorcières. Foerner partageait 
les illusions de son temps, aussi ses prédications 
n'étaient-elles pas faites pour surmonter· les grossières 
superstitions ni pour endiguer les persécutions, parti
cu:lièrement cruelles dans le diocèse de Bamberg, 
dirigées contre les sorcières. Ces sermons constituent 
une source historique précieuse. - 8. Sermones de 
natura, qualitatibus, innumeris beneficiis et ... custodia 
sanctorum angelorum, Bamberg, 1627; ces 30 sermons 
furent prêchés à l'occasion de l'introduct!_on dans le 
diocèse de la fête des anges gardiens en 1626. - 9. 
Sermones tricesimales de felicissimo ex hac çita transitu, 
gloriosissima in coelos assumptione et_ susceptione, regia 
inauguratione et coronatione, patrocinw, cultu atque 
deçotione ... Deiparae Virginis Mariae, Ingolstadt, 1627. 
Ces prédications furent données dans l'église Notre
Dame pour le Frauendreissiger (« dum Virginis in 
coelos assumptae trigintadiariae laudes et encomia ... 
celebrarentur », du 15 août au 15 septembre); impor
tantes pour la connaissance de la piété populaire, elles 
rangent Foerner au nombre des grands mariologues 
du 17e siècle en raison de son érudition et de sa doc
trine. L'érudition de Foerner dans l'ensemble de ses 
publications est, en effet, extraordinaire; elle répond 
à la fois au but apologétique de ce prédicateur anti
protestant, à son désir d'instruire et à son souci de 
former ses auditeurs et ses lecteurs. - 10. Enfin, le 
dernier ouvrage imprimé du vivant de Foerner est la 
Rosa pentaphyllata. Deçotio augustissimorum v Vulnerum 
Domini Jesu, Bamberg, 1630. 

Foerner, dans Allgemeine deutsche Biographie, t. 7, Leipzig, 
1878, p. 157-159. - P. Wittmann, Friedrich Foerner, dans 
Historisch-politische Blütter, t. 86, 1880, p. 565-582, 656-672. -
Foerner, dans Kirchenlexikon, 2• éd., t. 4, Fribourg-en Brisgau, 
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1886, p. 1586-1589. - J. Looshorn, Geschichte des Bistums 
Bamberg, t. 5, Bamberg, 1903, p. 343 svv. - A. Steinhuber, 
Geschichte des Kollegium Germanikum-Hungarikum, 2• éd., t. 1, 
Fribourg-en-Brisgau, 1906, p. 272-273. - H. Hurter, t. 3, 
1907, col. 744. - K. Braun, Nürnberg und die Versuche zur 
Wiederherstellung der alten Kirche, Nuremberg, 1925, p. 105-
112. - W. Kosch, Das katholische Deutschland, t. 1, Augs
bourg, 1933, p. 797-798. - G. Schreiber, Das Weltkonzil von 
Trient, t. 2, Fribourg-en-Brisgau, 1951, p. 132-133. - LTK, 
t. 4, 1960, col. 215. 

Friedrich ZoEPFL. 

FOI. - La doctrine catholique définit la foi : assen° 
timent surnaturel que l'intelligence accorde librement, 
en raison du seul témoignage divin, aux vérités que 
l'Église propose comme révélées par Dieu. Les éléments 
de cette définition se trouvent, pour l'essentiel, dans 
les conciles d'Orange (529), de Trente (1545-1563), 
du Vatican 1 (1869-1870), et dans le serment antimo
derniste (1910). 

But. - Le but de cet article n'est pas de faire un 
exposé de théologie dogmatique. Il ne s'agit donc point 
d'étudier la nature de l'assentiment de la foi, en ana
lysant l'objet matéJ:!el, l'objet formel, en présentant 
une nouvelle solution 'au problème de l'analysis fidei. 
Il ne s'agit pas d'expliquer théologiquement les carac
tères de l'acte de foi, liberté, certitude, obscurité, 
surnaturalité. Tout · ceci a été fait, en son temps, par 
S. Harent, Foi, DTC, t. 6, et dans les traités De Fide. 
L'étude présente suppose connus et théologiquement 
prouvés tous ces éléments et elle s'y réfère incessam
ment. Il ne s'agit pas davantage de faire l'histoire du 
dogme ou -- celle des systématisations théologiques 
qui se sont développées à l'occasion des problèmes 
concernant la foi. Il ne s'agit pas non plus de décrire des 
spiritualités diverses en signalant la place qu'elles font 
respectivement à la foi, à supposer qu'une telle enquête 
puisse présenter quelque intérêt. 

Le but qu'on se propose est différent. On veut pré
senter la doctrine spirituelle de la foi infuse et théolo
gale. Cette étude s'appuie donc sur les enseignements 
de la révélation, recueillis et interprétés dans la tradi
tion et proposés par le magistère. Elle décrit les rela
tions entre les vertus et la foi dans l'homme concret, 
montre que la foi est le fondement de la vie de la per
fection chrétienne, qu'elle les anime, que l'exercice de 
la foi développe et enrichit la vie surnaturelle, en sou
mettant à son inspiration toutes les puissances de 
l'homme et en utilisant les ressources du tempérament 
pour convertir à Dieu la nature elle-même (cf J. de 
Guibert, Leçons de théologie spirituelle, Toulouse, 1943, 
p. 21). Il s'agit donc de la vie de la foi, au sens le plus 
large de l'expression. _· 

Plan. - On examine successivement les données 
de !'Écriture, afin de déceler les attitudes normatives 
de la foi (1); le don de Dieu dans la foi, vertu surnatu
relle et assentiment donné « à cause de l'autorité de 
Dieu même qui révèle ;> (u); la dimension ecclésiale 
de la foi (m); la vie de la foi (1v); l'expérience et la cons
cience de la foi (v). On réserve pour des articles spéciaux 
ce qui concerne l'esprit de foi (col. 603) et les doutes 
dans la vie de foi (col. 613). 

Remarque méthodologique. - Dans l'étude présente, 
la tradition se irouve toujours à l'arrière-plan.'Elle n'est 
pas évoquée pour elle-même, mais uniquement comme 
témoin de la pensée catholique. L'Écriture tient une 
grande place, non seulement comme source de la révé
lation, mais comme spiritualité vécue sous la conduite 

du Saint-Esprit. C'est ainsi qu'elle est particulièrement 
utilisée dans le chapitre 1. Elle constitue la matière d'une 
analyse phénoménologique, concernant les attitudes de 
la foi. Dans le second chapitre, on présente l'ontologie 
surnaturelle de la foi à partir de !'Écriture, en rappelant 
à cette occasion les enseignements essentiels du magis
tère. Le me construit, en se fondant sur !'Écriture et la 
tradition, la dimension ecclésiale de la foi. Le ive, pour 
exprimer la vie de la foi, fait appel à la tradition spiri
tuelle et théologique, s'appuie sur le magistère et ren
voie, pour !'Écriture, aux chapitres I et 11. Quant au 
ve, il met en œuvre la réflexion théologique sur les 
données de l'Écriture et de la tradition, le magistère 
ne fournissant que peu d'indications directes sur l'expé
rience de la foi et 11,ucune explicitement sur la conscience 
de la foi. 

I. ATTITUDES DE LA FOI SELON L'ÉCRITURE 

1. L'ANQEN TESTAMENT. - Voulant exprimer la place 
unique du peuple juif dans l'histoire religieuse 
de l'humanité, G. van der Leeuw écrit : « En ce petit 
peuple, dans un coin perdu, s'est accompli un fait 
immense, la naissance de la foi » (La religion dans ses 
formes et dans ses manifestations, trad. franç., Paris, 
1948, p. 620). A vrai dire, le peuple élu n'eut pas une 
conscience réflexe de l'immensité de ce fait. Il a simple
ment vécu la foi. Il n'a pas « pensé·» la foi comme un 
problème, mais, peuple de Dieu, il a voulu se faire et 
faire l'histoire selon les impératifs de sa croyance. 
L'ancien Testament, en racontant l'épopée de la foi, 
en exprime les attitudes essentielles. 

Pour les découvrir, il ne suffit pas de se reporter au 
vocabulaire hellénique, mcr-reuoo, n-(œrn;, qu'employa la 
Septante dans la traduction de la Bible, comme si ce 
vocabulaire pouvait éclairer par voie d'analogie la foi 
des juifs. La n-(crnç 6ewv (expression rare, d'ailleurs, 
chez les grecs) n'a qu'un rapport très lointain avec la 
n-Lcr·nç 0eoü d'un saint Paul, par exemple. En effet, 
« la religion païenne fut un rite plutôt qu'une doctrine; 
une fois le cérémonial.exécuté ponctuellement, les fidèles 
restent libres de l'interpréter ou de le laisser inexpliqué. _ 
Les mythes, qui, en un certain sens, rationalisent le 
rituel, ne s'élèvent pas au rang d'une doctrine; il n'y 
a rien en eux qui lie la raison ou la foi du fidèle » ( J. Den
ney, cité dans Lumière et Vie 2, 1952, p. 24). 

On ne serait pas plus heureux, si l'on évoquait les 
conceptions modernes. Là pensée religieuse en Israël 
ne connaît pas le problème actuel de l'athéisme et elle 
ne s'interroge point sur l'existence de Dieu. C'est tardi
vement que la question surgira, au contact de la genti
lité (Sag. 13). 

Mais, en réalité, la foi juive se heurte à une tentation: 
Yahvé, qui est le vrai Dieu, gouverne-t-il l'histoire, oui 
ou non? A-t-il sur celle-ci un projet personnel et veille
t-il par lui-même à ce que ce projet s'accomplisse 
infailliblement? Ceux qui répondent affirmativement 
et sont logiques avec leur réponse, ceux-là connaissent 
Dieu et ils sont croyants. Les autres, même s'ils ne 
nient point l'existence de Dieu, sont cependant des 
athées (Ps. 10, 4; comparer avec Ps. 14, 1; Gal. 4, 8; 
1 Thess. 4, 5), parce qu'ils refusent Dieu tel qu'il s'est 
révélé, Maître de l'histoire. Incrédules, ils se tournent 
vers des forces mystérieuses et non divines, qu'ils 
espèrent plus efficaces, dont ils s'efforcent de capter 
la bienveiJlance par des rites magiques (Éz. 20). Ce 
sont aussi des idolâtres. Le problème religieux est donc 
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de proclamer que Dieu mène l'histoire de l'univers par 
Israël, d'entrer dans ce dessein, de bannir toute idolâ
trie, car tel est le péché primordial, qui entraîne avec lui 
tous les autres péchés, injustice sociale et corruption 
des mœurs. 

Il convient d'examiner comment l'homme de ce 
peuple vit ses rapports avec Dieu. Les prières seront les 
meilleurs témoins de la foi, car elles constituent le 
moment où l'homme actualise plus intensément son 
attitude religieuse. Au cours de cet examen, nous dirons 
à l'occasion quelles attitudes spirituelles se prolongent 
dans le nouveau Testament. Cette manière de procéder 
permettra, une fois parvenu au nouveau Testament, de 
mettre en relief, plus facilement et plus rapidement, 
l'originalité de la foi chrétienne. 

Au point de départ il y a le c,ocabulaire (1°). Celui-ci 
fournit quelques termes qui permettent d'exprimer 
l'attitude élémentaire et radicale de la foi (2°). Autour 
de ce noyau, seront groupées les notions qui expriment 
les dimensions de la foi (3°) et celles qui en expriment 
l'intensité et l'emprise sur le juif fidèle (4°). 

i O V ocABULAIRE. - L'hébreu ne possède pas de voca
bulaire technique pour désigner le sens de « croire », 
tel qu'il a conquis droit de cité dans le christianisme. 
'MN présente le sens le plus voisin du nôtre, mais avec 
des· nuances manifestes. 'MN exprimera donc une 
conception spécifiquement hébraïque. Ainsi le verbe 
'âman signifie, [selon ses emplois : résister (au sens où 
nous disons: le mur résiste) ou s'appuyer sur quelqu'un 
de solide, de sûr; à 'MN se rattachent 'èmûnâh, la 
fidélité, 'èmèt, la vérité (par opposition au mensonge). 
Autour de cette racine, il en est d'autres dont le sens 
n'est pas tellement éloigné : « S,ll--.:t.!:gJlver en sécurité 
à cause de ... » (bth), « trouver refuge» (hsh). 

2° IDÉE FONDAMENTALE : LA SOLIDITÉ EN Drnu. -
La notion de la foi .se développe à partir des idées de 
« solidité », « s'appuyer sur », « ne pas trébucher ». 
Pour mieux comprendre le sens de ces images, il faut 
indiquer d'abord quelle est, aux yeux d'Israël, la situa
tion de l'homme. On verra mieux alors comment la 
foi est l'événement personnel qui restitue à l'existence 
la solidité en Dieu. A cet égard, on peut dire de la foi 
d'Israël qu'elle est objective. 

1) La situation de la foi. - L'attention 
d'Israël à son Dieu est liée à une expérience, l'inconsis
tance, l'insécurité, la détresse· humaines. 

a) L'expérience sous-jacente est la c,anité de l'exis
tence. 

Celle-ci a été intensément vécue par )'Ecclésiaste, elle n'est 
pas absente des psaumes, du livre de Job, ni non plus des 
prophètes : · 

• Fais-moi savoir, Yahvé, ma fin et quelle est la mesure de 
mes jours, que je sache combien je suis fragile. Vois, d'un 
empan tu as fait mes jours, et ma durée est néant devant toi; 
rien qu'un souffie tout homme qui se dresse, rien qu'une 
ombre l'humain qui marche • (Ps. ·39, 5-6; cf Eccl. · 2, 22; 6, 2; 
Job '7, 6, 16; Ps. 90; cf Isaïe 40, 7). 

On retrouve la vanité de l'existence, mais plus discrètement 
exprimée, dans le nouveau Testament : • Elle passe la figure 
de ce monde» (1 Cor. 7, 31). 

A cette expérience, plus mélancolique que tragique, 
s'ajoute le malheur, sous la forme des ennemis du 
juste ou du peuple, sous la: forme des maladies et de 
l'abandon. Sur ce point, les psaumes sont éloquents 
et prolixes (Ps. 22, 15-19; 25, 19-21; 41 ; 69; etc). On 
retrouve ce malheur dans le nouveau Testament, soit 

que le Christ le décrive dans certaines paraboles, 
soit que les infirmes et les malheureux se tournent vers 
Jésus pour implorer son assistance. 

Enfin, en Israël, les meilleurs éprouvent vivement 
la détresse inhérente au péché (Ps. 69, 6; 51; Isaïe 6; 
etc) dont la parabole du pharisien et du publicain fait 
un nouveau tableau (Luc 18, 9-14), comme l'histoire 
de Zachée, celle de la femme adultère, etc. 

b) Cette situation est ambic,alente. Elle est, en effet, 
un risque de scandale, de révolte et de doute : « Jusques 
à quand, Yahvé, m'oublieras-tu? jusqu'à la fin? 
jusques à quand me vas-tu cacher ta face? jusques à 
quand mettrai-je en mon âme la révolte, en mon cœur 
le chagrin, de jour et de nuit? » (Ps. 13, 2-3; cf 22, 2-3). 
Mais elle est aussi, et pour la même raison, l'occasion 
de l'humilité et la condition d'une « conversion " à Dieu 
et d'une prière véritable : 

• Chacun des tiens te prie à l'heure de l'angoisse• (Ps. 32, 6). 
• Mes reins sont pleins de fièvre, plus rien d'intact dans ma 
chair; brisé, écrasé, à bout ... Seigneur, tout mon désir est 
devant toi • (Ps. 38, 8-10). • Des égarements de ma jeunesse 
ne te souviens pas, mais de moi, dans ton amour, souviens
toi » (Ps. 25, 7). 

2) La foi, attention à Dieu et solidité en 
Dieu. - On méconnaîtrait la foi de l'ancien Testa
ment, si ·On la considérait comme un appel intéressé, 
comme une simple expression de l'instinct de conserva
tion, sous prétexte qu'elle apparaît souvent dans le 
contexte décrit à l'instant. La foi est théocentrique, 
parce qu'elle est toujours une attention à Dieu, une 
« conversion » à Dieu (au sens étymologique). Mais il 
est vrai que la foi affecte l'homme. Aussi la vie croyante 
se. développe entre deux pôles d'importance inégale : 
Dieu et l'homme. Et Dieu est premier dans la foi. 

a) La foi commence avec l'attention à Dieu. C'est 
l'attitude universelle du croyant en Israël. Il n'y a pas 
lieu d'en donner une démonstration. Les livres saints 
l'expriment sous des formes indéfiniment variées : 
attention à Dieu qui mène l'histoire des peuples et celle 
d'Israël, attention à Dieu maître et juge de l'existence 
personnelle, car « l'esprit du Seigneur remplit l'univers 
et lui qui tient unies toutes choses sait .tout ce qui se 
dit " (Sag. 1, 7). Bien souvent l'-attention donnée est 
insuffisante. Yahvé s'en plaint (Ps. 81, 12) et la réclame 
plus effective : « Aujourd'hui, puissiez-vous écouter 
ma voix » (Ps. 95, 7), « convertissez-vous à mes exhor
tations ... » (Proc,. 1, 23). Parfois, au contraire, l'atten
tion à Dieu est passionnée et le psalmiste la proclame : 
« Vers toi, Seigneur, mes yeux ... • (Ps. 141, 8; cf 25, 
15; 123, 1). 

Cependant, l'expression « attention à Dieu " resterait 
trop vague et superficielle si l'on ne mesurait quelle 
profondeur elle atteint, sur l'exemple d'Abraham, de 
David ou des prophètes. · 

- L'attitude d'Abraham est exemplaire. Saint Paul s'en· 
souviendra (Gal. 3, 6; Rom. 4, 3-9) et il la présente comme le 
type de la foi. Ainsi déjà le judaïsme en avait consacré la 
grandeur. · 

Abraham, en efîet, est l'homme attentif à la Parole de Dieu 
et s'attache à elle, parce qu'elle vient de Dieu. La Parole se 
présente à lui, mais vide et nue, c'est-à-dire dépourvue de 
signes et de preuves. Abraham la reçoit cependant à l'instant 
même (Gen. 15, 1-6). Bien plus, elle se présente comme contra
dictoire, au moment où le père des croyants reçoit l'ordre de 
sacrifier Isaac, unique espoir de la postérité innombrable 
( Gen. 22, 1-8). Abraham cependant ne se détourne pas de la 
Parole. Elle est de Dieu, cela suffit. 

- La prière de Daçid est un exemple différent, mais aussi 
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profond (2 Samuel 7, 18-29; 1 Chron. 17, 16-27). Le roi accueille 
la Parole qui promet la grâce de Dieu à sa maison. Il ne demande 
point de preuve, mais se tournant vers Dieu, comme ravi 
par sa grandeur et sa miséricorde, il accueille la révélation : 
• Yahvé, il n'y a personne comme toi et il n'y a pas d'autre 
Dieu que toi seul, comme l'ont appris nos oreilles• (1 Chron.17, 
20). • Oui, Yahvé, c'est toi qui es Dieu • (17, 26). « Y a-t-il, 
comme ton peuple Israël, un autre peuple sur la terre qu'un 
Dieu soit allé racheter pour en faire son peuple.:. • (17, 21)? 

Toutes les prières de l'ancien et du nouveau Testament 
expriment la • conversion • vers Dieu, mouvement religieux 
élémentaire, qui est la foi. 

- Aussi le refus de se tourner vers Dieu et l'obstination 
à se tourner vers la terre sont-ils la négation de la foi. C'est 
cela qu'lsaïe condamne durement chez le roi Achaz, quand ce 
dernier refuse de demander un signe (/sale 7). Il porte la même 
condamnation contre les habitants de Jérusalem empressés 
à construire des fortifications et point du tout à • regarder 
!'Auteur et à voir Celui qui façonne tout depuis longtemps • 
(22, 8-11), soucieux qu'ils sont d'alliance militaire avec l'Égypte 
et fort peu de l'alliance avec Dieu (Js. 30, 2; Ps. 73, 27). En 
contraste, le second Isaïe proclame le devoir : « Celui qui 
marche dans les ténèbres, sans qu'aucune lueur lui appa
raisse, qu'il se confie dans le nom de Yahvé, qu'il s'appuie sur 
son Dieu• (1s. 50, 10). 

Dans l'avenir, le peuple se conformera à cette règle (Js. 17, 7). 
En attendant,le prophète fait retentir l'appel àla •conversion», 
à l'attention. De même Jérémie (Jér. 3, 22; cf Js. 45, 22; 
etc). De même encore Jean le baptiste (.Mt. 3, 2) et la prédi
cation initiale de Jésus (Mt. 4, 17 et par.}. 

b) Se tourner vers Dieu n'est pas simplement devenir 
attentif à: Dieu, c'est devenir solide en Dieu. Tel est 
peut-être le sentiment le plus immédiat que le peuple 
juif a eu de la foi. Sous cet aspect, la foi est transfor
mation objective de l'homme, comme elle est fondée 
sur une relation objective à Dieu. 

- Dès lors, le croyant retourne à son profit la situation 
de malheur, de vanité et de perdition. Mais celui qui ne croit 
pas est perdu : • Si vous ne croyez pas, vous ne subsisterez 
pas• (Js. 7, 9}, texte que l'on traduit, pour rendre le jeu de 
mots de la langue hébraïque : • Si vous ne tenez pas à moi, 
vous ne tiendrez pas• (cf 1s. 40, 31; Jêr. 17, 17-18}. La foi 
apporte donc avec elle consistance et solidité: • Je m'appuie 
sur Yahvé et ne dévie pas» (J>s. 26, 1; 62, 7; 68, 36}. 

- La solidité du croyant s'explique. Il s'appuie sur Dieu, 
qui est inébranlable, qui est le • rocher •, • la force • : « Yahvé, 
mon roc et mon rempart, et mon libérateur, c'est mon Dieu. 
Je m'abrite en lui, mon rocher, mon bouclier et ma corne 
de salut, ma citadelle et mon refuge très louable; j'ai invoqué 
Yahvé et je suis sauvé de mes ennemis • (Ps. 18, 3-4; 19, 
15; 31, 2-4; 37, 23-24; 59, 10; 61, 4; 71, 1-7). Le même sentiment 
se lit chez Isaïe : • Celui qui croit ne bronchera pas • (28, 
16; cf 42, 4; 50, 10; Ps. 62, 7; 66, 9). 

Dans le nouveau Testament, la foi est aussi solidité en Dieu : 
• Quiconque écoute ces paroles que je viens de dire et les 
met en pratique, déclare le -Christ, peut se comparer à un 
homme avisé qui a bâti sa maison sur le roc » (.Mt. 7, 24-27; 
comparer avec Luc 22, 32 : la foi de Pierre, solidité pour les · 
autres apôtres). 

3) La foi-confiance en Dieu. - Sous un autre 
aspect, la foi est confiance en Dieu. Cet élément n'est 
pas séparable de la foi solidité : c'est le côté subjectif 
et il présente un relief considérable. Le psalmiste pro
teste de sa confiance en Dieu et les prophètes y appellent 
le peuple : « Garde-moi, ô Dieu, mon refuge est en toi... » 
(Ps. 16, 1). « En toi je me confie» (Ps. 25, 2; 28, 7; 55, 
24; 62, 8; 71; cf Is.12,-2; 41, 10, 55; 57, 14; 60; Jér. 30 
et 31). 

· Dans les psaumes, la confiance s'exprime sous des formes 
indéfiniment variées. 

Tantôt elle est paisible,familière: • Je rp.ecoucheet m'endors, 

je m'éveille : Yahvé est mon soutien ... Je ne crains pas • 
(3, 6; 4, 9}. -Tantôt suppliante:• Quand je crie, tu me réponds ... 
Dans l'angoisse, tu hie mets au large• (4, 2; cf 3, 8; 17, 6}. -
Tantôt appuyée sur l'amour divin:• De moi, selon ton amour, 
souviens-toi• (25, 7). «Quise fie en Yahvé, la grâce l'entoure• 
(32, 10; 37, 5; 56, 10; '1.30, 7). - Tantôt frémissante et agitée: 
• Yahvé, mon Dieu, en toi j'ai mon abri, sauve-moi de tous mes 
poursuivants, délivre-moi» (7, 2; 11, 1; 16), pour s'apaiser en 
Dieu finalement (13, 6). -Tantôt enfin pénétrée d'un bonheur 
simple (2, 12; 34, 9; cr inversement, Jêr. 16, 13} et d'une 
paix que le psalmiste exprime naïvement : • En paix je me 
couche, aussitôt je m'endors. Toi seul, Yahvé, tu m'établis 
en sûreté» (4, 9; cf 55, 19). 

La foi-confiance se prolonge tout entière dans le nou
veau Testament. Chez lès synoptiques, elle s'exprime 
avec les mots 1tun-e:uw et 1t,Lcr·n,;;. Chez saint Jean, au 
contraire, le verbe grec n'e6cprime pas immédiatement 
et uniquement la confiance {sauf 2, 34; 4, 21; C. H. Dodd 
ajoute encore 14, 11}. Cependant la foi-confiance existe 
dans le quatrième évangile et elle s'exprime en sourdine 
à travers les expressions suivantes équivalentes à 
« croire » : « recevoir le Christ » ( 1, 12 ; 5, 43 ; etc), « venir 
vers le Christ» (5, 40; 6, 44; 6, 68; etc). Elles disent 
l'abandon au Christ et impliquent la confiance. La même 
tonalité se retrouve dans la construction du verbe 
mcr-r&uw a:vec d,;; et l'accusatif, qu'il faudrait traduire : 
« croire (en ·allant) vers Jésus», afin d'indiquer adhésion 
et confiance personnelles. On sait que cette construc
tion du verbe « croire » est caractéristique de Jean (cf 
R. Bultmann, art. 1tLcr-rL,;;, dans Kittel, t. 6, 1959, 
p. 203-204). 

Sur ce point, le mouvement de la foi est identique 
dans l'ancien et dans le nouveau Testament. Cependant, 
dans le nouveau Testament, la confiance, placée en 
Yahvé au temps d'Israël, ~'adresse à Jésus explicite
ment et presque exclusivement. 

3° LA FOI ET SES DIMENSIONS. - La foi est fidélité 
confiante à Dieu. Ainsi se prolonge et se déploie l'aspect 
subjectif de la foi. La fidélité n'est pas le résultat d'une 
facilité. C'est un acte au sens fort du terme. Par là, 
on veut dire deux choses : d'une part, la foi d'Israël est 
un effort, elle n'est pas une pente naturelle; d'autre 
part, elle n'est pas simplement idée et fait intérieur, 
mais elle est une pratique, une activité. Ces deux aspects 
se trouvent contenus dans la notion de fidélité (cf 
art. FIDÉLITÉ, t. 5, col. 310-318). 

Dès l'origine, la foi est une fidélité. C'est le cas dans 
l'Exode (par ex. 24, 7), dans le livre de Josué (par ex. 24, 
16-21), dans les livres historiques et prophétiques. Inver
sement, Salomon abandonne la fidélité à Dieu, aban
donne Dieu lui-même et se tourne vers d'autres dieux 
(1 Rois 11, 4-9), attirant ainsi la punition divine. 

Dans les psaumes, les écrivains proclament la fidé
lité, là tiennent en grand honneur. Celle du cœur : • Au 
long des veilles, je médite sur toi». « Mon âme se presse 
contre toi" (63, 7, 9); - celle de la parole qui s'exprime 
en louanges à l'égard de Dieu (104, 113, 115, etc); -
celle de la vie, malgré les persécutions : « C'est pour toi 
que je souffre l'insulte .. , car le zèle de ta maison me 
dévore" (69, 8-10). 

Quant aux dimensions de la fidélité, on les trouve 
suggérées dans la prière de David, après la prophétie 
de Natan. La fidélité s'attache aux promesses divines 
portant sur l'avenir (1 Chron. 17, 17-24), elle se souvient 
du passé (17, 21), elle est attentive au présent (17, 18). 
On retrouve les mêmes aspects dans la prière de Salo
mon ( 1 Rois 8, 22 svv). Il est facile de les discerner encore 
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dans les psaumes, où les trois dimensions temporelles 
sont comme le canevas sur lequel brodent la foi et la 
prière. Le fidèle assume de cette manière l'histoire 
nationale qui est aussi l'histoire où Dieu est à l'œuvre. 

1) La fidélité consiste à s'attacher aux promesses 
de Dieu. Ce caractère se présente avec un relief évident 
dans l'ancien Testament. Ainsi, le juif fidèle est celui 
qui regarde vers l'histoire de demain et vers la Fin que 
Dieu fera. Ainsi, déjà, Abraham et les patriarches 
accueillirent la promesse de cet avenir, en souhai
tèrent l'accomplissement et y demeurèrent fidèlement 
attachés. 

- Le fidèle est tourné vers un ac,enir invisible, où 
le salut sera donné au peuple tout entier et à lui-même. 
Quelle qu'en soit la forme, cet avenir viendra de par 
Dieu : « Je le crois, je verrai la bonté de Yahvé sur la 
terre des vivants» (Ps. 27, 1-13; 35, 9-10; 37, M; 62, 
2; 107; 121, 2; 130, 7; etc), « Dieu sauvera Sion, il 
rebâtira les villes de Juda» (Ps. 69, 36; 80; 124; etc). 
Il y a donc dans la foi une tension eschatologique vers 
ce temps où, par Israël, le règne de Yahvé s'accomplira 
sur toute la terre. Sur ce point, le mouvement prophé
tique tout entier est unanime. 

- S'appuyant donc sur Dieu, dans l'instant présent, 
le croyant espère et attend l'aurore que Dieu fera. Le 
fondement de sa fidélité est la fidélité de_Dieu, qui est 
un autre nom de_son amour. 

• Le roi n'est pas sauvé par une grande force, Je brave 
préservé par sa vigueur... Notre âme attend Yahvé, lui, 
notre secours et bouclier; en lui la joie de notre cœur, en son 
nom de sainteté notre foi; sur nous, Yahvé, soit ton amour, 
ainsi qu'en toi fut notre espérance » (Ps. 33, 16 et 20-_21; 
cf 36, 11; 40, 12). 

A bien des reprises, la foi des psaumes proclame la fidélité 
divine, la célèbre avec enthousiasme, s'appuie sur elle.unique
ment pour demeurer fidèle à la Fidélité (Ps. 89, 2-3 et 15; 
cf 48, 10; 59, 11, 17-18; etc). A ces accents enflammés, 
les prophètes ajoutent leur note, Osée, Jérémie ou Isaïe : 
• Car les montagnes peuvent s'en aller et les collines s'ébranler, 
mais mon amour pour toi et mon alliance de paix avec toi ne 
seront pas ébranlés » (1s. 54, 10), 

- Aussi la foi se transforme-t-elle insensiblement 
en espérance, tendue vers l'avenir joyeusement et 
avec confiance. 

• En toi je me confie, què je n'aie point honte, que mes 
ennemis ne se gaussent point de moi! Pour qui espère en toi, 
point de honte, mais honte à qui trahit pour rien ... En toi, 
tout le jour, j'espère à cause de ta bonté, Yahvé » (Ps. 25, 
2-3, 5-6; 12, 8; 28, 7; 32, 10; 33, 21-22; 37, 5; 55, 24; 62, 
6-8; 71, 5; 115, 9-11; 127, 1). 

De même, dans le nouveau Testament, la foi intègre l'espé
rance. ÜDs le voit dans la définition que donne l'épître aux 
Hébreux :.«La foi est la substance des choses que nous espérons» 
(11, 1). De la foi-esoérance Abraham est encore le type, et 
saint Paul le déclare (Rom. 4, 3; 4, 20). 

Cependant, dans le nouveau Testament, la tension 
eschatologique est moins vive et passionnée qu'elle 
ne l'est dans l'ancien. Désormais, en effet, l'assurance 
de la résurrection est donnée avec celle du Christ, et 
les arrhes de la vie éternelle sont maintenant dans le 
royaume de Dieu déjà inauguré. 

- Placée devant cet horizon, la foi est patience. 
Le fidèle supporte et attend l'heure de Dieu. La plainte 
dans le malheur (Ps. 79) et l'impatience elles-mêmes 
sont l'expression de la patience de la foi : « Yahvé, ne 
tarde pas» (Ps. 70, 6; cf 4c0, 18). En dépit de tout sen
timent contraire, le croyant consent à l'existence telle 

qu'elle va, s'appuyant sur Dieu et espérant en sa fidé
lité. 

Saint Baul Je redira à son tour : « Espérer ce que nous ne -· 
voyons pas, c'est l'attendre avec constance • (Rom. 8, 25; 
Col. 1, 11; 1 Thess. 1, 3; etc). L'épître aux Hébreux trace de 
la patience des images parlantes (surtout ch. 11) et Pierre 
y exhorte les fidèles : • Résistez-lui (au démon), fermes dans 
la foi, sachant que c'est le même genre de souffrances que 
la communauté des frères, répandue dans le monde, supporte » 

(1 Pierre 5, 9; comparer avec Phil. 3, 20; Rom. 8, 25; Tite 2, 13; 
Hébr. 9, 28). 

2) En vérité, la fidélité de l'espérance et la confiance 
patiente cherchent leur force dans le souvenir du 
passé. Ainsi se retrouve l'idée originelle de la foi : 
« s'appuyer sur ,1. 

- Celle-ci puise dans le souvenir un élan nouveau, 
quand le doute menace (Ps. 77, 10) : « Je me souviens 
des hauts faits de Yahvé, je me souviens d'autrefois; 
de tes merveilles» (Ps. 77, 12-13; cf 78, 4). Or, ce passé 
n'est rien d'autre que l'histoire d'Israël. Indéfiniment, 
le fidèle y revient pour la remémorer (Ps. 77; 78; 105; . 
106; 114), s'encourager à l'espérance, comme« nos pères 
ont espéré » (Ps. 22, 5-6). Le psalmiste n'est pas le seul 
à se retourner vers le passé avec fidélité. Que l'on songe 
au Siracide (Eccli. 4c4-50), à la Sagesse (18-19); le 
Deutéronome tout entier n'est rien d'autre que la foi 
ressaisissant dans le passé l'œuvre de Dieu, la présen
tant au peuple, afin d'attacher Israël à son Dieu. 

- Dans le passé, le fidèle rencontre de nouveau 
l'amour dic,in. C'est en lui qu'il fonde sa foi et prend 
assurance. Car« Yahvé est tendresse et pitié» (Ps. 103, 
8), affirme Je psalmiste, tandis qu'il rappelle l'histoire 
passée d'Israël (cf encore Ps. 1:i6, 20; 103, 6-10; 118, 
1; 136; 145) ou se souvient des év~fements de sa vie 
personnelle: « Je te rends grâce ~ tout mon cœur, 
Seigneur, mon Dieu .. , car ton amour est grand envers 
moi, tu as tiré mon âme du tréfonds du shéol » (Ps. 86, 
12-13; cf 118; 136). 

- Ainsi tournée vers le passé, la foi s'exprime tout 
naturellement en cris de reconnaissance, elle devient 
action de grâces joyeuse. Sans effort, au souvenir d' «hier», 
le croyant proteste à Dieu de sa gratitude (Ps. 28, 7; 
30; 40; 65; 66; 75, 2; 111, 1; ëîc) et; tout particulière
ment, quand il médite sur le salut accordé à la nation 
choisie (Ps. 68; 105; 116, 12; 136) : « Rendez grâce à 
Yahvé, car il est bon, car éternel est son amour " 
(Ps.118, 29; cf 136). 

Ces sentiments reparaissent dans le nouveau Testa
ment avec une intensité plus grande, ou du moins avec 
une profondeur que ne vient plus troubler, comme dans 
les psaumes ou les livres prophétiques, la terreur des 
ennemis, la crainte de la mort, l'anxiété devant 
l'au-delà. Saint Paul est le type du croyant. Ses lettres 
éclatent à tout propos en cris de reconnaissance et de 
joie. Les exemples en sont nombreux, au début des 
lettres, au milieu, à la fin, sans raison apparente parfois 
(entre autres 2 Cor. 1, 3; 8, 16; 9, 15; 11, 30). 

- Adossée au passé national et au souvenir des 
bienfaits personnels, la foi est connaissance de Dieu. 
Il faut prendre ces derniers mots dans le sens qu'ils 
ont dans l'ancien Testament. « Connaissance de Dieu ,, 
ne désigne pas exclusivement le savoir intellectuel. 
La « connaissance " désigne d'abord une expérience 
concrète de Dieu, de sa puissance, parce qu'il y a cons
tatation de ses « hauts faits"· Ainsi le psalmiste,.._après 
avoir invité à mesurer les bienfaits divins, place dans la 
bouche de Yahvé cette exhortation : « Connaissez que 
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moi je suis Dieu, exalté sur les peuples, exalté sur la 
terre » (Ps. 46, 11), ou, parlant en son propre nom, 
l'auteur s'écrie : « Sur eux (les ennemis) la honte ... et 
qu'ils le sachent : toi seul as nom Yahvé, Très-Haut 
sur toute la terre» (Ps. 83, 18-19). 

De même, chez les prophètes, Yahvé s'adresse à l'homme 
après avoir fait l'énumération de ses projets et promis leur 
exécution, répétant comme leit-motiv : • Et tu sauras que je 
suis Yahvé» (Éz. 16, 59-62; 17, 21; 33, 29; cf Jér. 16, 21). 
A cet égard, le verbe • connaître » conserve ici quelque chose 
du • connaître » conjugal. Osée l'avait appliqué au peuple 
pour exprimer ses rapports avec Dieu (Osée 3, 22). 

3) Enfin la foi est attentive au présent, la 
fidélité à Dieu accueille le moment qui passe, précisé
ment parce qu'en cet instant s'inscrit la volonté du 
Seigneur. ; 

- La préoccupation à l'égard du présent/ qu'il faut 
faire, on peut la lire dans les psaumes; Le croyant sait 
et proclame que le dessein de Dieu est en gestation, que 
le devoir est de prêter attention:« Enseigne-moi, Yahvé, 
tes voies, afin que je marche en ta fidélité » (Ps. 86, 11; 
cf 25, 4.-5; 27, 11). 

II s'agit d'accueillir les projets de Dieu et la forme 
concrète qu'ils prennent : la loi ou quelque volonté 
particulière. 

Ainsi fait Abraham, tandis qu'il gravit la montagne du 
sacrifice : « C'est Dieu qui pourvoira à l'agneau pour l'holo
causte, mon füs; et ils s'en allèrent tous les deux ensemble » 
(Gen. 22, 8). Le judaïsme se souvient de cet exemple et le 
loue (Néh. 9, 8; Eccli. 44, 20). La même acceptation est 
réclamée à l'égard du dessein total qui embrasse l'histoire 
entière, • toutes les nations se béniront en toi • ( Gen. 12, 3), 
qu'il s'agisse de • posséder la terre» (cf Is. 45, 9; voir J. Guillet, 
Thèmes bibliques, p. 161-200), ou de• porter la bonne nouvelle 
aux pauvres• (Js. 61, 1). 

Tout cela passe dans le nouveau Testament, mais transposé 
sur le mode spirituel : • Allez, enseignez toutes les nations ... • 
·(Mt. 28, 19),. 

Quelles que soient les formules employées, la foi des
sine une fidélité qui s'exprime en une œuvre de nature 
historique,- à retentissement temporel. 

- Aussi, la fidélité à Dieu se développe-t-elle en 
obéissance. Elle est pratique ou elle n'est pas : « ·J'ai 
dit : Voici, je viens. Au rouleau du livre, il m'est pres
crit de faire tes volontés. Mon Dieu, je me suis plu dans 
ta loi au fond de mes entrailles» (Ps. 4.0, 8-9; cf 119, 1-8). 
C'est la fidélité-soumission, réclamée par Isaïe, condi
tion de la foi-connaissance : « C'est vous qui êtes mes 
témoins et mes serviteurs que j'ai élus, pour que vous 
me connaissiez, me donniez votre foi et compreniez 
que c'est moi» (Isaïe 43, 10.; cf 26, 9-13; comparer Jér. 
31, 33-34) .. 

Dans le nouveau Testament, même note. Selon saint 
Paul, la voie chrétienne est conçue expressément comme 
« oboeditio fidei » (2 Thess. 1, 8; 2 Cor. 9, 13; 10, 5 et 15; 
Rom. 1, 5-8; 15, 8; 16, 19). Dans les synoptiques, la foi
obéissance est exprimée en d'autres termes, mais elle 
demeure identique substantiellement. Il s'agit désormais 
de« suivre le Seigneur» (Mt. 8, 22; 16, 24.; 19, 21). 

t,o LA FOI ET SON INTENSITÉ DANS LA VIE DJ 
CROYANT. - La foi-fidélité s'empare de la vie intérieure, 
avec .plus ou moins de force et de profondeur, tantôt 
projetant l'homme vers Dieu, tantôt atteignant l'affec
tivité du croyant, tantôt produisant tous ces effets 
en même temps. 

1) La foi est souvent vécue avec une grande inte:b-

sité théologale. Le croyant est sous le regard de Dieu; 
plus encore son existence est le lieu de la Présence dù,ine. 

• Yahvé, tu me sondes et tu me connais; que je me lève 
ou que je m'asseoie, tu le sais, tu perces de loin mes pensées .. , 
si j'escalade les cieux, tu es là, qu'au shéol je me couche, 
te voici • (Ps. 139, 1-2, 8; cf 11, 4). II est à l'ombre « des ailes 
divines • (Ps. 91; 120, 2; 129, 3-5), il n'est jamais seul, même 
dans le malheur, car •je suis avec lui dans la détresse» (Ps. 91, 
15). 

L'attention à la présence de Dieu et à son action 
tourne à l'inPocation, à la prière. L'homme, qui a la 
foi, appelle Dieu à son aide, sûr de sa toute-puissance 
et de sa toute-miséricorde (Ps. 17, 1). Tous les psaumes 
seraient à citer, comme les écrits prophétiques. Les 
écrivains prient pour le peuple entier, prient pour eux
mêmes. Par moments même, la foi élève :une prière 
très pure, absolument désintéressée : que la gloire de 
Dieu éclate et rayonne davantage : « Non pas à nous, 
non pas à nous, mais à ton nom donne gloire» (Ps. 115, 
1; 104., 31; etc; cf Eccli. 36, ~. 17). C'est l'anticipation 
du « Notre Père » : cc Que votre nom soit sanctifié, que 
votre règne arrive .•. ». 

La foi devient aussi prière de louange et d'admiration. 

Ainsi, Moïse avait chanté la grandeur de Dieu, en contemplant 
l'œuvre accomplie au passage de la Mer Rouge (Exode 15, 1-18). 
A son tour, le psalmiste célèbre la gloire de Dieu dans la création 
(Ps. 8; 104), dans le soleil (19), dans l'orage (29). Il chante la 
miséricorde de Dieu qui donne les récoltes (65) ou accorde 
la rémission des péchés (103). Il proclame la puissance et 
a splendeur du Très-Haut et du Roi (104; 24; 47; 93; 95 à 100) 
dans ses interventions à travers l'histoire (105; 136; etc). 

La foi aboutit à l'adoration : « Rapportez à Yahvé 
gloire et puissance, rapportez à Yahvé la gloire de son 
nom, adorez Yahvé dans son parvis de sainteté » {29, 
1-2; 96, 8), cc car toi, tu es Yahvé, Très-Haut sur toute 
la terre » {97, 9). C'est l'attitude prise spontanément 
par l'aveugle-né dans l'évangile de Jean (9, 38). Répon
dant à l'interrogation de Jésus : « Crois-tu au Fils de 
l'Homme? », il déclare: « Je crois, Seigneur. Et il se 
prosterna devant lui ». 

La foi s'épanouit en contemplation. Si les prières de 
l'ancien Testament et la foi des écrivains Jlacrés savent 
regarder Dieu dans la nature, leur méditation ne se 
prolonge pas. Plus volontiers et longuement, ils contem
plent Dieu dans la loi et à travers les « hauts faits » de 
sa puissance. Dès le matin, « au réveil, je me rassasie
rai de ton image» (Ps. 17, 15), et la nuit encore, l'âme 
fidèle, religieusement, arrête sa pensée sur le Seigneur : 
« Quand je songe à toi sur ma couche, au long des veilles 
je médite sur toi, toi qui fus mon secours, et je jubile à 
l'ombre de tes ailes; mon âme se presse contre toi, ta 
droite me sert de soutien» (63, 7-9). Enfin, la foi atteint 
son point le plus haut, quand la prière s'attache à Dieu 
seul, le contemple pour lui-même, le désire lui-même, 
oubliant pour ainsi dire de désirer les biens que Dieu 
accorde. C'est le désir« de voir la face de Dieu », c'est-à
dire connaitre Dieu et vivre en sa présence (27, 8-9; 
cf note de la Bible de Jérusalem) : 

• Comme languit une biche après l'eau vive, ainsi languit 
mon âme vers toi, ô mon Dieu ... » (Ps. 42, 2). • Une chose 
qu'à Yahvé je demande, la chose que je cherche, c'est d'habiter 
la maison de Yahvé tous les jours de ma vie • (Ps. 27, 4; 
cf 26, 8; 42, 3-5; 63, 2; 84, 11; etc). 

2) La vie de la foi, quand elle est vécue à cette profon
deur, ne va pas sans une certaine expérience. ·celle-ci 
atteint l'affectivité elle-même. C'est la dimension 
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anthropologique, par opposition au caractère théo
logal, dont on vient de parler. 

La foi apporte la sécurité au croyant, qu'il faut com
prendre comme la certitude de la protection. C'est le 
retentissement de la confiance : « Yahvé est mon pas
teur, je ne manque de rien » (Ps. 23; cf 27; 62; etc). 
On en trouve une expression familière dans le Ps. 4, 6 et 
9 : « Offrez de justes sacrifices et soyez sûrs de Yahvé». 
« En paix je me couche, aussitôt je m'endors : toi seul, 
Yahvé, tu m'établis en sûreté ». 

La sécurité est fondée sur Dieu seul. Dieu, en effet, 
ne peut être « un ruisseau trompeur, aux eaux déce
vantes " (Jér. 15, 18); mais il est « le Rocher». Il est 
aussi « Lumière ». Il dissipe les terreurs de la nuit. 
« Celui qui marche dans les ténèbres, disait Isaïe, sans 
qu'aucune lueur lui apparaisse, qu'il se confie dans le 
nom de Yahvé, qu'il s'appuie sm son Dieu " (50, 10). 
De même le psalmiste songe : « C'est toi, Yahvé, ma 
lampe, mon Dieu éclaire ma ténèbre » (Ps. 18, 29; 
27, 1; 36, 10; 89, 16). Ainsi saint Jean rapporte les 
paroles de Jésus : « Celui qui croit en moi ne demeure 
pas dans les ténèbres» {12, 46; cf 8, 12; 12, 35). Cepen
dant, quand l'âme croyante se réjouit à la lumière de 
Dieu, il ne· faut pas mettre sous le mot « lumière " un 
sens exclusivement intellectuel. La lumière dont il est 
question est assez voisine du bonheur, comme il 
apparaît dans cette prière : « Qui nous fera voir le 
bonheur? Fais lever sur nous la lumière de ta face » 
(Ps. 4, 7; 43, 3). Elle possède en même temps une valeur 
morale, comme la « vérité » que le mot « lumière ,, évoque 
inévitablement. 

5° CONCLUSION. - La foi pour Israël c'est le milieu 
où Dieu et l'homme se rejoignent, parce que Dieu s'y 
fait soutien, présence, lumière. 

A tous ces titres, la foi introduit à la vie, au salut. 
Alors que les impies disparaissent (Ps. 37, 2, 20-28; 
38; 49, 15, 19-20; 63, 11; etc), s'effondrent« en loques, 
comme un vêtement rongé par la teigne» (Isaïe 50, 9), 
le croyant qui s'appuie sur Dieu demeure et survit : 
« Moi que tu soutiens, je resterai indemne, tu m'auras 
à jamais établi devant ta face» (Ps. 41, 13). 

Tous ceux qui, dans l'ancien Testament, prièrent pour 
vivre songent la plupart du temps à cette vie éphémère 
que Dieu assure, protège contre les malheurs, celle où 
l'on se réjouit simplement de l'aurore qui se lève, car 
« la lumière est douce et il plaît aux yeux de voir le 
soleil » (Eccl. 11, 7). Ils songent aussi, mais rarement, 
à l'éternité dont quelques lueurs commencent à briller 
au-delà de la mort (cf Isaïe 25-26, par ex.). La foi 
introduit aussi à cette vie. Mais la certitude n'en ·devien
dra absolue que plus tard, qùand le Christ sera venu, 
afin que « quiconque voit le Fils et croit en lui ait la 
vie éternelle » (Jean 6, 40). A cet égard, la foi procure 
l'existence vraie, réelle et impérissable. 

Ainsi donc, dans l'ancien Testament, croire est 
immédiatement et manüestement une question onto
logique : " être ou ne pas être », bien plus qu'une ques
tion épistémologique : savoir ou ignorer. La foi s'y 
déroule comme une vie, comme un état aussi, comme 
une action. Mais il n'y a guère de problème posé concer
nant le passage de l'incroyance à la croyance, de 
l'infidélité à la foi. Celui-ci n'apparaîtra en pleine 
lumière qµe dans le nouveau Testament et du même 
coup surgira explicitement le problème épistémo
logique. 

2. LE NOUVEAU TESTAMENT. - Que la foi tienne une 
place centrale dans le nouveau Testament, c'est l'évi
dence. La chose est claire si l'on considère l'usage fré
quent de m<ITe:uw (300 fois environ) et de ,tfo··rn; (250 fois 
environ). Toutefois, ce vocabulaire va se charger de 
nuances appréciables par rapport à l'ancien Testament. 

La prédication du Christ, à partir de son baptême 
dans le Jourdain, et la prédication des apôtres, à partir 
de la Pentecôte, sont un appel à la conversion, " méta
noia ». Or, la métanoia n'est pas seulement ou principale
ment invitation au repentir, au progrès moral. Dans 
les Actes des Apôtres, il est manifeste que la conversion 
se situe par rapport à Jésus, qu~ implique le baptême 
en son nom (2, 38). Le Christ est au principe et la 
conversion est un moyen de procurer l'avènement dernier 
du Seigneur (5, 31; 3, 19-21). Dans l'évangile de Marc, 
la conversion que Jésus prêche est orientée immédia
tement vers la foi (1, 15). Bien plus, la conversion est 
à l'origine de la foi. Non que la foi soit un temps second 
de la conversion, mais elle est un aspect positif et 
intérieur à la conversion elle-même (J. Behm, art. 
Me:-rixvotoc, dans Kittel, t. 4, p. 994-998). 

Or, la foi passe désormais par Jésus-Christ. Cette 
constatation, qu'on devra justifier, introduit une 
nouveauté absolue dans 1a foi. L'ancien Testament 
place l'homme en face de Yahvé, sous la puissance de 
sa miséricorde, et l'y établit. Le nouveau Testament 
place l'homme en face du Messie. La rencontre de 
Jésus-Christ donne à la foi un caractère« dramatique» 
(au sens étymologique du terme), existentiel, met en 
relief le problème de la vérité, donne enfin une impor
tance décisive à l'acte de croire, plus exactement au 
premier acte de foi. En effet, une question s'impose : 
" Qui est cet homme? » Le problème devient donc : 
croire ou ne pas croire. C'est une alternative inéluc
table. Cependant, la perspective des épîtres dans le 
nouveau Testament est différente. Les auteurs s'adres
sent à des croyants, ils annoncent l'objet de la foi, 
plus qu'ils ne demandent de se décider à croire. 

C'est dans les évangiles qu'il faut par conséquent 
ressaisir la nouveauté de la foi chrétienne. Elle comporte 
des « moments » divers, intérieurs à la foi, impliqués les 
uns dans les autres, mais qu'il faut bien poser successi
vement : décision (1°), vérité (2°). Enfin, le nouveau 
Testament découvre la profondeur surnaturelle de la 
foi (3°). 

1° LA FOI, DÉCISION PERSONNELLE. - Celui devant
qui Jésus se manifeste est invité à prendre parti : ou 
bien ... ou bien ... Il ne peut feindre d'ignorer qu'il y a 
une question et qu'il est sommé d'y,répondre. 

Les synoptiques ne le laissent pas ignorer (Mt. 11, 3; 
16, 13; Marc 4, 40). Mais Jean a mis en un relief éclatant 
l'obligation du choix. Le Christ le formule explici
tement à l'usage des apôtres : « Voulez-vous partir, 
vous aussi »? Et Pierre répond que le choix est fait : 
« Seigneur, à qui irions-nous? Tu as les paroles de la 
vie éternelle» (Jean 6, 67-68; cf Mt.16, 13-19). 

Aux juifs aussi, le Christ déclare qu'une décision est 
exigée, et qu'il y va de la vie ou cj.e la mort : « Si vous ne 
croyez pas que Je suis, vous mourrez dans votre péché• 
(Jean 8, 24). A vrai dire, selon Jean, cette décision ne se 
présente pas comme un simple « une fois pour toutes ». 
Elle est une fidélité à maintenir ou à retrouver. En 
effet, les Douze qui assistèrent au miracle de Cana 
·crurent en Jésus qui avait manifesté sa gloire (2, 11). 
Cependant, le Chris.t les appelle encore à la foi plus-
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tard (H, 2; cf Marc 11, 22) et Jean note qu'après la 
résurrection les disciples crurent (2, 22; 20, 28). Matthieu 
donne la même indication. Dans la scène de Césarée, à 
peine Pierre a-t-il confessé sa foi, que celle-ci apparaît 
singulièrement imparfaite, puisqu'elle ne peut envi
sager la perspective de la croix. Il lui faudra de nouveau 
se décider à croire davantage (Mt. 16, 16, 22-25). 

1) Comment cette décision est-elle vécue jusqu'à son 
aboutissement? A travers ce que -le Christ dit et fait. 
L'optique de saint Jean accuse nettement ce que les 
synoptiques énoncent rapidement. Ceux-ci racontent des 
faits, celui-là amorce en outre une réflexion théologique 
sur ces faits. 

En suivant le récit johannique on voit les auditeurs 
et les spectateurs de Jésus mis en demeure de dépasser 
le «voir" et l' " entendre", pour voir et entendre au-delà 
de ce qu'ils perçoivent. "Beaucoup crurent en son nom 
à la vue des signes qu'il accomplissait " (2, 23). 
Vue insuffisante d'ailleurs. Jésus ne lui reconnaît pas 
une importance décisive (2, 23), tant qu'elle ne trans
cende pas les réalités sensibles pour atteindre Dieu 
cc qui envoie " Jésus. Les réalités sensibles ont pour 
rôle de mettre en présence de l'option à faire sur le 
Christ:" Celui qui m'a vu a vu le Père" (14, 9; cf 4, 45; 
6, 36; 12, 45; inversement 15, 24). Ainsi Jean lui-mêm~, 
au tombeau, après la résurrection, cc vit et crut ~ (20, 8 . 

Quand l'homme s'est décidé, Jean met parfois n 
évidence le fait accompli par un cc croire » sans complé
ment (4, 48; 6, 69; 9, 38; 11, 40; etc) ou par un« voir» 
achevé, - en grec, au parfait : è:wpocxoc (14, 7; 14, 9). 

2) La décision est entre les mains de l'homme. Il 
est libre. Il y a assez, dans ce qu'il voit ou entend, 
pour incliner à croire et justifier sa foi : "Les œuvres que 
je fais rendent témoignage à mon sujet que le Père 
m'a envoyé" (Jean 5, 36). C'est pourquoi, « si je les fais, 
quand bien même vous ne me croiriez pas, croyez-en 
ces œuvres et sachez une bonne fois que le Père est en 
moi et moi dans le Père" (10, 38; cf 14, 11, où le Christ 
s'adresse non plus aux juifs mais aux apôtres). Mais 
rien ne peut forcer à croire. On peut voir et entendre 
sans donner son assentiment : « Maintenant, dit le 
Christ, ils ont vu (les œuvres) et ils nous haïssent, moi 
et mon Père" (Jean 15, 24); et encore:« Vous me voyez 
et ne croyez pas» (6, 36; 12, 37). 

Aussi, le discernement des signes et du Christ est-il 
un acte par lequel l'homme appelle sur lui le jugement 
qui le sauve ou le perd (12, 48; 15, 22-24). 

3) La décision tout entière se joue sur la person,ne 
du Christ. · 

Le vocabulaire, par lui-même, suffirait à. l'attester. Il est 
rare que le v.;i-be mcr-reuoo dans les évangiles ait un autre 
complément que le Christ et, en plus d'un cas, les compléments 
différents se rapportent encore au Christ. Ainsi ce verbe 
est-il devenu le verbe chrétien, celui qui évoque immédiatement 
le Christ. Marc 11, 22 et Jean 14, 1 ne donnent qu'une seule 
fois Dieu comme complément au. verbe croire. 

Les textes, en outre, sont clairs. Ils posent la question 
christologique explicitement, en matière de foi : 

« Qui dites-vous que je suis? • (Mt. 16, 15; cf Marc 4, 11). 
• Crois-tu au Fils de l'Homme? • (Jean 9, 36; cf 12, 34). 
« L'œuvre de Dieu, c'est que vous croyiez en celui qu'il 

a envoyé • (Jean 6, 29; cf 8, 24; 8, 28). 
Saint Jean exprime, de diverses manières, le problème 

que pose le Christ: accueillir Jésus ou ne pas l'accueillir 
(1, 12; 5, 43; etc), venir à lui ou demeurer loin de lui 
(5, 40; 6, 35, 44-45). - Il exprime aussi, avec des 
nuances diverses, la réponse qui est faite à la ·question 

christologique : " Croire à Jésus », en s'appuyant sur 
!'Écriture, sa parole, ses œuvres (mcr-re:uw et le datif : 
4, 21; 4, 50; 5, 38-47; 6, 30; etc); « croire r,ers Jésus » 

(mcr-re:uw dç et l'accusatif) en tendant vers lui (2, 11; 
3, 16, 18, 36; 4, 39; etc). Cette dernière construction 
marque très directement que la personne du Christ est 
en cause. Mais elle ne signifie pas nécessairement une 
réponse plus profonde, un assentiment plus complet. 

Dans les synoptiques, l'alternative de la foi se dessine 
avec moins de netteté, si l'on se borne à suivre les 
indications du verbe mcr-re:uw. Mais le caractère 
christocentrique de la foi n'en est pas moins manifeste. 
" Croire " désigne plus souvent un mouvement de 
confiance à l'égard du Christ. On a relevé 35 cas où 
mcr-re:uw a le sens de faire confiance, 12 où il a le sens 
de tenir pour vrai, 15 où le sens hésite entre ces deux 
conceptions (Th. Shearer, art. cité infra, p; 6). C'est 
la confiance que le Christ réclame (Mt. 8, 26; 9, 2, 28; 
14, 31; etc), admire quand il la rencontre (8, 10; etc), 
récompense (9, 2, 22, 29; 15, 28; etc); il en punit 
l'absence en refusant d'accomplir les œuvres (13, 58). 
C'est celle-là même qui transporte les montagnes (21, 
21). Parce qu'elle est confiance, la foi est abandon entre 
les mains de Jésus, elle accueille ses promesses avec 
sa personne: « Je sais en qui j'ai mis ma foi" (2 Tim. 1, 
12). Tantôt rapportée au Père, tantôt au Seigneur 
Jésus, la confiance donne à la foi de Paul élan et paix 
(1 Thess. 2, 2; Phil. 2, 24; Rom. 14, 14; Éph. 3, 12; 
de même Hébr. 4, 16). Le même appel à la confiance 
se retrouve dans 1 Jean 5, 14 (cf 3, 21; 4, 17), où 
la foi garde son caractère christocentrique. 

Ainsi donc, la foi est en même temps rencontre du 
Seigneur et décision pour ou contre lui. Quel que soit 
le langage des écrivains sacrés, la foi commence avec 
la découverte d'une personne qui fait surgir l'alter
native, qui est signe de contradiction et invitation à 
l'engagement : « Viens, suis-moi ». Tel est l'événement 
radical de la foi. A cet égard, on peut dire que, dans les 
évangiles en particulier, le problème de la foi est celui 
du Christ et non pas celui de Dieu. 

2° LE MOMENT DE LA VÉRITÉ. - La rencontre du 
Christ n'est réelle que dans la mesure où Jésus se fait 
connaître. La rencontre implique donc la réponse à 
la question : Qui est Jésus de Nazareth? La foi n'est 
décision que par rapport à cette question. C'est dire 
assez que « le moment » de la vérité n'est pas séparable 
dans l'Écriture du "moment» de la décision. L'identité 
du Christ est en question. 

Le moment de la vérité était moins explicite dans 
l'ancien Testament. Celui-ci ne contient aucun « credo » 
proposé à la foi d'Israël, comme on en trouve dans 
les épîtres de saint Paul (par ex. 1 Cor. 15). Cependant, 
le peuple choisi confesse certaines vérités et par là 
il se distingue des autres peuples. Il croit en effet 
que Dieu est le Maître de l'histoire, que cette histoire 
a un sens fixé par Dieu, qu'Israël tient une place privi
légiée par rapport au sens et au terme de l'histoire, 
le règne de Dieu (cf C. Larcher, La profession de foi dans 
l'ancien Testament, dans Lumière et Vie 2, 1952, p.21-24). 
Cependant, le problème de la vérité n'est point encore 
posé avec l'acuité qu'il va revêtir avec la venue . de 
Jésus. ' 

La présence du Christ modifie brusquement les 
perspectives. Oui ou non, est-il le Messie attendu? 
oui ou non, est-il le Fils de Dieu en un sens absolu? 
La réponse faite ne peut d'ailleurs manquer de rejaillir 
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sur la connaissance de Dieu. Parce que Dieu devient 
proche en Jésus-Christ, il devient du même coup mystère 
pour l'intelligence. Désormais, deux certitudes doivent 
être tenues simultanément : « Personne n'a jamais 
vu Dieu » (Jean 1, 18; 6, 46) et « Qui me voit voit 
Celui qui m'a envoyé» (12, 45; 14, 9). 

1) Dans les synoptiques, dès les origines du 
ministère de Jésus, la question est soulevée. Ce sont 
les disciples de Jean-Baptiste qui s'en chargent (Mt. 11, 
2 svv). Ailleurs, c'est le Christ lui-même (Mt. 16, 15). 
Ainsi un « credo » s'ébauche déjà. Il faut tenir pour 
véridique la prédication du Christ (Marc 1, 14), recon
naître que le Christ est le Messie attendu (Luc 22, 67), 
qu'il a été annoncé par les prophètes (Luc 24, 44), 
confesserla qualité souveraine de sa personne (Mt. 8, 1 O; 
26, 63; Marc 15, 32; Luc 20, 27-44; 22, 60-61). 

2) Chez saint Jean, l'assentiment à la vérité 
du Christ prend un relief évident. Jésus, en effet, 
se présente comme la Lumière véritable, comme la 
Vérité, comme la Parole de Dieu. Aussi le verbe mcr-re:uw 
prend-il le sens prédominant de « tenir pour vrai » et 
ce sens demeure, quelle que soit la construction gramma
ticale employée (à quelques rares exceptions près). 

D'ailleurs, mcr-re:uw est accompagné d'un cortège 
d'expressions qui accusent le caractère d'assentiment 
intellectuel dans la foi, ytvwO"Kw, o!ôcx, « demeurer 
dans ma parole », etc. Il se peut que Jean ait subi 
l'influence de l'hellénisme dans son vocabulaire. 
Mais, ni lui ni le christianisme n'avaient besoin de 
cette influence pour mettre en relief l'adhésion intel
lectuelle propre à la foi chrétienne. Il suffisait qu'ils 
fussent sensibles à la logique interne de l'événement, 
c'est-à-dire à la question posée par la présence et 
l'appel du Christ. 

Cependant, chez saint Jean, le moment de la vé.rité 
se mêle très étroitement à l'àcte intérieur de celui 
qui écoute ou regarde le Christ. Il se caractérise donc 
comme un discernement. II suppose la décision de 
regarder à travers les réa.lités sensibles, de se laisser 
faire par le dépassement auquel elles invitent. C'est 
ainsi que pour Jean le verbe « voir » a une double 
portée. Le Chri_st joue sur les deux sens du mot pour 
placer ses auditeurs en face de leur responsabilité : 
« Qui me voit voit Celui qui m'a envoyé » (Jean 12, 
45). Il faut voir avec les yeux du corps, afin de voir 
au-delà des corps. 

Pour opérer ce discernement, l'être spirituel s'engage 
tout entier, l'âme se hausse à la hauteur de l'objet 
à discerner: il faut aimer Dieu (5, 42), ne point chercher 
la gloire du côté des hommes (5, 44), désirer autre chose 
que des biens terrestres (6, 26-27), ne pas s'arrêter aux 
seules apparences (6, 42), à la seule compréhension 
terrestre (6, 52; cf 6, 63), faire l'expérience de la foi 
(7, 17; 8, 31), appartenir à Dieu (8, 46-47), être au 
nombre des brebis (10, 25-27), « être de la vérité » 
(18, 38). Alors on peut « entendre » et « voir ». Mais 
ces actes ne sont plus seulement entendre et voir 
sensiblement (6, 45; 8, 43-47; 10, 3-16; 18, 37). 

3) Chez saint Paul, qui s'adresse à des communau
tés de croyants, l'accès à la foi n'est pas un problème. 
C'est la vie chrétienne tout entière qui est en question 
et elle s'exprime plus souvent en termes de connaissance 
qu'en termes d'amour (selon J. Dupont, Gnosis .. , 
p. 409-417). Aussi, le mot 1tCcr-rtç désigne parfois la 
vie chrétienne (par ex. Rom. 3, 24 à 4, 16). 

En tout cas, 1tLcr-re:uw et 1tCcr-rtç signifient très 
ordinairement « tenir pour vrai ». Autour de ce mot 

essentiel, on rencontre d'autres mots qui accusent 
le caractère d'adhésion intellectuelle : « la parole de 
foi », « la parole », « l'audition de la foi », le te dépôt 
de la foi », « le kérygme de la foi », « la confession de 
foi». 

A ce vocabulaire déjà caractéristique, Paul ajoute 
les mots « connaître », « conn11,issance » (yvwmç ou 
i:1tCyvwmç). En vérité, foi et conrw.issance s'identifient 
substantiellement, selon Paul. Cependant, en employant 
ces termes, l'Apôtre introduit certaines nuances dans 
l'adhésion de foi. « La connaissance» est la foi intériorisée, 
qui imprègne l'être dans ses profondeurs spirituelles. 
C'est la foi assimilée, adoptée, si l'on peut dire. Aussi 
est-elle associée à la « sagesse » ( Col. 1, 9; 2, 2-3; cf 
Éph. 3, 17-19; 2 Cor. 4, 6). On ne se tromperait pas 
non plus en voyant dans la « connaissance » une foi 
où le sa.voir s'organise en quelque manière (Éph. 1, 17; 
3, 19; 4, 13). A cet égard, la connaissance serait comme 
l'ébauche de la notion de « théologie ». 

En conséquence, la « connaissance » est un progrès 
homogène à la foi et non un dépassement de celle-ci. 
Homogène, puisque la « connaissance » n'est qu'un 
certain aspect de la foi et une certaine manière de la 
définir, ainsi qu'on vient de le dire. Progrès, dans 
la mesure où la connaissance devient conscience de 
ne pas savoir, de demeurer inégal à la grandeur de 
la vérité (Éph. 3, 14-19). Elle.l'est encore dans la mesure 
où elle est connaissance mue par l'amour, située 
dans la vie de charité et associée à celle-ci (Col. 2, 
1-2; Éph. 1, 15-17; 3, 14-19; cf 2 Cor. 4, 6). En tout 
cas, c'est la foi au. sens intensif, agissante et vivante 
(2 Cor. 8, 7; Col. 1, 9-12; Éph. 1, 15-17; 3, 14-19; 
4, 13). Qu'on n'imagine pas pour autant la « connais
sance » comme un privilège réservé à quelques-uns. 
Paul affirme qu'elle est l'idéal présenté à tous 
(cf J. Dupont, Gnosis .. , p. 493-500, 528, 541). 

Quels que soient les mots employés, le centre de 
la foi, pour Paul, pour les synoptiques et pour Jean, 
est le Christ, son histoire. La chose n'a pas besoin 
d'être démontrée, tant elle est évidente. On sait assez 
comment la foi de Paul trouve dans le Seigneur son 
élan, mais aussi sa lumière. Cependant, plus explicite
ment que dans les évangiles, les lettres de l'Apôtre 
montrent clairement que la foi ne peut reconn,a.ître 
la vérité du Seigneur et s'engager à son service 
qu'en s'engageant dans l'Église qui est son Corps, 
qu'en lui obéissant, qu'en la faisant grandir. 

3° CONCLUSION. - De tous ces éléments la réflexion 
chrétienne a constitué, sous l'approbation du magistère, 
la définition de l'acte de foi, énoncée en commençant. 

Le caractère intellectuel de l'assentiment de foi, 
revendiqué par l'Église, a toujours frappé les lecteurs 
de cette définition. L'Église,· en effet, a dû le mettre 
en relief, parce qu'il a fait l'objet de nombreuses 
attaques ou méprises. Ce serait une erreur grave de 
ne voir pour cette raison dans la foi qu'un acte cérébral. 
Cette définition recouvre, en effet, le don que l'homme 
fait de lui-même à Dieu. Mais ce don, l'homme ne 
le réalise que dans la vérité et l'assentiment à la 
vérité. 

Le caractère intellectuel de l'assentiment de foi 
est donc capital. Il l'est d'autant plus qu'il préserve 
dans la foi la dimension théocentrique, en dépit de 
toutes les affirmations contraires. Parce que la foi 
est une adhésion à la vérité que Dieu prononce, elle 
tourne d'abord l'attention de l'homme vers ce que Dieu 
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dit et non point vers ce que l'homme fait ou éprouve. 
Il s'agit avant' toute chose d'entendre ce que Dieu 
révèle sur lui-même et sur ses desseins. A cet égard, 
la foi est le premier acte d'adoration. Elle est donc, 
en même temps, le premier mouvement d'extase, 
qui enlève l'homme à lui-même pour le transférer dans 
le souverain domaine de Dieu et le rendre captif de 
Dieu en Jésus-Christ. 

La foi n'est pas l'affirmation impersonnelle d'une 
vérité sur Dieu ou sur le Christ. Elle constitue un 
événement personnel. En effet, le croyant est atteint 
par la vérité qu'il affirme, compromis par le message. 
Celui-ci prend inévitablement cette forme directe : 
« Dieu en Jésus-Christ me sauve présentement, m'offrant 
en cet instant le moyen. du salut et désirant la vie 
pour moi plus que moi-même ». Par delà tous les 
articles de la foi, mais par la médiation de ces derniers, 
la foi s'adresse à un Vivant, à Celui qui est .Amour 
substantiel et elle le rencontre : « Nous avons reconnu 
l'amour que Dieu a pour nous et nous y avons cru » 
(1 Jean 4, 16). La foi ne peut être elle-même, sans croire 
cela, si peu que ce soit (1 Jean 4, 17; cf 4, 7-8), sans 
consentir à l'Amour, « qui envoie son Fils unique dans 
le monde, afin que nous vivions par lui» (1 Jean 4, 9; 
cf Jean 3, 16; Éph. 3, 17-19). Aussi, la foi se présente 
comme la décision· par laquelle l'homme gagne ou 
perd son âme. Fait éminemment personnel, acte 
individuel, -évidemment. Cependant, la révélation 
décrit en même temps la foi comme un acte qui trans
cende le sujet, se répercute dans l'Église et finalement 
appartient à l'Église. La foi est donc en même temps 
un fait ecclésial (voir chap. m). 

La bibliographie proposée à la fin de chacun des chapitres 
concerne les aspects spirituels. de la foi et non les aspects 
exclusivement théologiques, sauf indication contraire. 

1. Dictionnaires. -P. Antoine, art. Foi, DBS, t. 3, 1938, 
col. 276-310. - J. Behm et E. Würthwein, art. Me-rcivoux, dans 
Kittel, t. 4, 1942, p. 972-1004. - J. Duplacy, art. Fidélité, 
dans Catholicisme, t. 4, 1956, col. 1269-1275; J. Duplacy et 
A. Liégé, art. Foi, ibidem, col. ~370-1397. - A. Weiser et 
R. Bultmann, art. !Ho-ra;, dans Kittel,. t. 6, 1959, p. 182-230; 
l'article de Bultmann, dont les remarques exégétiques sont 
précieuses, est gâté cependant par sa conception systéma
tique de la foi chrétienne. - R. Schnackenburg, art. Glaube, 
LTK, t. 4, 1960, col. 913-917. - J. Duplacy, Foi, dans Voca
bulaire de théologie biblique, Paris, 1962, col. 389-399. -
P, Adnès, art. FIDÉLITÉ, DS, t. 5, col. 307-332. 

2. Études sur l'ancien Testament. -0. Procksch, Theologie 
des Alten Testaments, Gütersloh, 1950, p. 600-632. - J . . Guillet, 
Thèmes bibliques, coll. Théologie 18, 2~ éd., Par\s, _1954. -
St. Virgulin, La« fede • nel Profeta Isaia, dans Biblica, t. 31, 
1950, p. 346-364, 483-503. - P. Michalon, La foi, rencontre de 
Dieu et engagement envers Dieu, selon l'Ancien Testament, 
NRT, t. 75, 1953, p. 587-600. - A. Gelin, Fidélité de Dieu, 
Fidélité.à Dieu, dans Bi/Jle et vie chrétienne 15, 1956, p. 38-48. 
- L. Ligier, Péché d'Adam et péché du monde, coll. Théologie 
43, t. 1, Paris, 1960, p. 41-69, 207-210. · 

3. ÉtÙdes sur le nouveau Testament. - A. Schlatter, Der 
Glaube im Neuen Testament, 4• éd., Stuttgart, 1927. - Qu'est
ce que la foi? Données bibliques, dans Lumière et Vie 22, 1955. -
C.H. Dodd, The Interpretation of the fourth Gospel, Cambridge, 
1953; voir les réserves de D. Mollat, dans Recherches de science 
religieuse, t. H, 195ô, p. 422-442. - P. Vallotton, Le Christ 
et la foi, Genève, 1960. 

4. Études particulières. - J. Huby, De la connaissance de 
foi en saint Jean, dans Recherches" de science religieuse, t. 21, 
1931, .p. 385-421. - J. Mouro:u:r, Remarques sur la foi dans 
saint Paul dans Revue apologetique, t. 65, 1937, p. 129-145, 
281-299. _: J. Dupont, Gnosis. La connaissance religieuse dans 
les épîtres de saint Paul, P~is, 1?49: - P. Démann, Foi juive 
et foi chrétienne, dans Cahiers sioniens, t. 6, 1952, p. 89-103 
(on y trouvera une mise au point du livre de M. Buber, Zwei 
Glaubensweisen, Zurich, 1950). - Le Symbole des Apôtres, 
dans Lumière et Vie 2, 1952. - F.-M. Braun, L'accueil de la 
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foi selon saint Jean, VS, t. 92, 1955, p. 344-363. - Th. Sheare~, 
The concept of Faith in the Synoptic Gospels, dans The Exp~si
tory Times, t. 69, 1957, p. 3-6. - Th. Barrosse, The relati'!n
ship of Loc,e to Faith in St. John, dans Theological Studies, 
t. 18, 1957, p. 538-559. - J. Decourtray, La conception joha_n
nique de la foi, NRT, t. 81, 1959, p. 561-576. - I. de la Potterie, 
L'onction du chrétien par la foi, dans Biblica, t. 40,_ 1959, 
p. 12-69; OI6ix et y,vwcr-tw. Les deux modes de la connaissance 
dans le 4• évangile, ibidem, p. 709-725. - La conversion, dans 
Lumière et Vie 47, 1960. - I. Alfaro, Fides in terminologia• 
biblica, dans Gregorianum, t. 42, 1961, p. 463-505. 

II. LA FOI, DON DE DIEU 

La raison n'est pas le principe de la foi. L'homme 
croit, màis ne voit pas. « Nous cheminons dans la foi, 
non dans la claire vision» (2 Cor. 5, 7; cf Rom. 8, 24-25). 
L'homme croit, précisément parce qu'il ne voit pas. 
La foi « est la preuve des réalités qu'on ne voit pas • 
(Hébr. 11, 1). Aussi, le concile du Vatican peut déclarer 
que l'assentiment de la foi n'est point donné « en raison 
de la vérité intrinsèque des choses perçues par la 
lumière naturelle de la raison » (Denzinger, n. 1789). 
La foi n'est pas due non plus à une décision de la 
volonté naturelle, Sans doute, les évangiles et les Actes 
des Apôtres contiennent une invitation pressante 
à se soumettre à la Vérité révélée. Mais cette invitation 
ne saurait être comprise. comme si la foi était un effet 
naturel de la volonté libre. 

La foi qui sauve n'est donc pas l'œuvre de l'homme. 
L'ancien Testament ne l'a jamais dit. Il n'a perçu 
le caractère surnaturel de la foi qu'à travers les notions 
d'alliance et d'élection. Le nouveau Testament, par 
contre, proclame que la foi est un « don de Dieu ». 
Et l'Église le redira à plus d'une reprise (cf conciles 
d'Orange, Denzinger, n. 178-181; de Trente, n. 797, 
813; du Vatican 1, n. 1791). 

Pour saisir le sens de ces mots, « don de Dieu ", 
on examine d'abord la nature du don (1), puis le principe 
du don (2). 

1. LA FOI, UNION A DIEU EN JÉSUS.CHRIST. - Croire ce 
n'est pas seulement aborder Jésus de Nazareth et 
discerner le Fils de Dieu, c'est aussi entrer en communion 
avec lui. Sans doute, les écrivains sacrés qui le disent 
pensent à la foi animée par la charité, quae per caritatem 
operatur ( Gal. 5, 6), mais il est remarquable qu'ils 
aient nommé la foi comme le moyen ou comme l'acte 
de l'union, puisque, en même temps, ils savent fort 
bien distinguer la foi et la charité. C'est ainsi que 
saint Jean écrit : cc Qui confesse le Fils possède aussi 
le Père » (1 Jean 2, 23). 

1° La foi est une DÉMARCHE UNITIVE. - Paul en a 
conscience et il affirme que la foi est une voie d'accès 
à Dieu: 

« Ayant. reçu notre justification de la foi, nous_ somm_es e~ 
paix avec Dieu par Notre~Seigneur J ~sus-?hr1~~•. l~1 . qm 
nous a donné accès par la foi à cette grace (l amibe d1vme), 
en laquelle nous sommes établis» (Rom. 5, 1; cf Éph. 3, 11-12). 

Davantage, la foi fait du Christ l'habitant de l'âme 
chrétienne (Éph. 3, 16-17). Par lui-même, le langage 
du quatrième évangile, « demeurer dans ma parole », 
« me recevoir », « venir vers moi • (Jean 1, 12, 40; 
6,. 37, 44-45; 5, ~3), suggère une rencontre intime 
avec le Christ, dans la foi. En outre, dans la première 
épître, le verbe cc connaître » prend, chez Jean,. le sens 
d;une connaissance pénétrante, personnelle, umssante. 
Elle contient un moment mystique (1 Jean 2, 20, 27; 
4; 7; 5, 20; cf R. Boismard, art. cité infra). Un exemple 
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suffira : « Celui qui confesse que Jésus est le Fils de 
Dieu, Dieu demeure en lui et lui en Dieu» {1 Jean 4, 15; 
cf 2, 23). 

Or, il est frappant que les termes employés ici pour 
désigner l'union par la foi sont ceux-là mêmes que 
le Christ prend dans l'évangile pour désigner l'union 
eucharistique et que Jean utilise à son tour pour désigner 
l'union par la charité (Jean 6, 56; 1 Jean 4, 12-16). 
De plus, l'épître se clôt en affirmant de nouveau 
l'union au Fils de Dieu par la foi, reprenant ainsi le 
thème annoncé dès le début (1 Jean 5, 20; cf 1, 3). 
Croire, c'est donc, selon Jean, donner un assentiment 
par lequel s'établit une véritable communion avec Dieu. 

2° La foi est une DÉMARCHE TRANSFORMANTE. -
Saint Paul explique et exprime le fait dans le langage 
de la justification. Par la foi, l'homme est rendu juste 
de la justice qui vient de Dieu et que lui dispense 
!'Esprit (Gal. 3, 1-5; 3, 24-27; Rom. 5, 1-2; 8, 1-13). 
L'épître aux Hébreux, en définissant la foi comme 
« la substance des choses que nous espérons », la 
présente comme la garantie-anticipation des biens 
surnaturels et implique par conséquent une certaine 
union tranformante avec Dieu. 

L'idée que la foi assimile à la vie de Dieu affleure 
immédiatement dans le quatrième évangile. A plusieurs 
reprises, celui-ci affirme que posséder la foi c'est 
posséder la vie éternelle. L'affirmation est parfois 
au futur, mais elle est aussi au présent (Jean 3, 36; 
6, 40, 47; 20, 31; comparer avec 17, 3; 1 Jean 5, 10-12) .. 
Ainsi, dans le nouveau Testament, se prolonge et 
s'amplifie l'écho de l'ancien Testament, qui annonçait 
que le salut et la vie résident dans la foi. 

Pour ces raisons, la foi ne peut être considérée comme 
un simple événement de la vie psychologique de l'homme. 
Elle ést une conversion au sens ontologique et c'est 
un sens que l'ancien Testament n'avait pas présenté. 
Le nouveau Testament, au contraire, le souligne. 
Dans la foi, est accordée la présence éclairante de Dieu 
(2 Cor. 4, 6). C'est un esprit nouveau qui est infusé 
à l'homme, ce n'est rien de moins que l'intelligence 
du Christ (1 Cor. 2, 16; comparer Phil. 2, 5), c'est un 
savoir compris sous l'action de !'Esprit Saint lui-même 
(1 Jean 2, 20; cf 2, 27; cf I. de la Potterie, L'onction 
du chrétien par la foi). 

2. LA FOI, ŒUVRE DE DIEU. - 1 o L'AFFIRMATION GÉNÉ
RALE. - Si la foi est un événement dans lequel Dieu 
se communique en quelque manière, la foi ne saurait 
être l'œuvre de la créature. Elle ne peut être que le 
don de Dieu. 

Tel est précisément l'enseignement explicite du 
Christ. Il déclare à Pierre qui vient de confesser la 
mission et l'identité transcendantes du Messie : « Ce 
n'est ni la chair ni le sang qui te l'ont révélé, mais 
mon Père qui est dans les cieux., (Mt. 16, 17). La foi 
n'est donc pas l'œuvre de Pierre, mais celle de Dieu. 
Dans les synoptiques, le Christ affirme que les vérités 
de la foi sont révélées aux humbles, mais cachées 
aux sages et aux prudents de la terre. Ayant dit ces 
choses, le Christ proclame que l'homme est incapable 
de parvenir à la connaissance du Père sans l'intervention 
éclairante du Fils lui-même (Mt. 11, 25-27; Luc 10, 22). 
Ces textes sont très nets, la foi n'est pas au pouvoir 
de l'homme, comme si elle était le fruit de son initiative 
et de son opération. 

Saint Paul insiste et redit l'impossibilité où se trouve 
l'homme de connaître Dieu et le Christ, sans l'infer-

vention de !'Esprit Saint qui seul scrute les profondeurs 
divines (1 Cor. 2, 9-14; 12, 3; Éph. 2, 8-9; sur ce texte, 
cf F .. Prat, La théologie de saint Paul, t. 2, 2oe éd., 
Paris, 1937, p. 289, note 1). D'une manière générale, 
Paul souligne la faiblesse de l'homme en· présence 
des biens divins (1 Cor. 4, 7; Phil. 1, 28-29). 

Saint Jean, à son tour, rapporte quelques phrases 
du Christ, qui sont pleinement décisives. L'homme 
ne peùt croire sans le secours du Père (6, 44), la foi 
n'est donnée que par Dieu (6, 65). Cette doctrine 
s'accorde d'ailleurs avec la pensée du Christ : « Sans 
moi, vous ne pouvez rien faire » (15, 5). Enfin, au long 
du discours après la Cène, le Christ enseigne que !'Esprit 
Saint est à l'œuvre dans la foi. 

2° L'ACTION DES PERSONNES DIVINES. - Chacune 
des Personnes divines possède un rôle actif dans la foi. 
Cela est net, même si nous excluons provisoirement 
la considération des termes qui parlent de «témoignage», 
pour les étudier plus loin. 

1) Le rôle propre du Père, du Fils et de 
!'Esprit. - L'action du Père céleste est présentée chez 
les synoptiques, comme une révélation (Mt. 11, 25; 16, 
17; Luc 10, 21-22 : &.1toxotMm-w); chez Jean, comme une 
attirance et un enseignement (Jean 6, 44°45; cf 8, 47); 
chez Paul, comme un enseignement (1 Thess. 2, 13; 
4, 9; 2 Cor. 4, 6; si l'on tient compte que e~6ç désigne 
le Père); d'une manière plus vague, comme un don, 
chez Paul (Éph. 6, 23; comparer 3, 16-17) et chez 
Jean (6, 65). 

Le Fils rév~le (Mt. 11, 27; Luc 10, 22), dans un 
contexte qui en fait l'égal du Père. 

Les Actes des Apftres soulignent fréquemment 
l'action de l'Esprit dans la vie de l'Église, mais d'une 
manière très générale, Paul la mentionne (1 Cor. 2, 
9-13; 12, 3; 12, 8-9; 2 Cor. 4, 13; cf Gal. 5, 5), et Jean 
la décrit (ch. 14, 15, 16), en des termes divers que 
l'on va retrouver. 

a) On peut déterminer le rôle propre de chaque 
Personne divine si l'on tient compte des expressions 
les plus caractéristiques. L'action du Père manifeste, fait 
comprendre et connaître. Action intérieure, elle ne 
consiste pas dans une « démonstration »-par voie de 
miracles ou de signes. Tel est certainement le cas pour 
les deux textes de Matthieu (11, 25 et 16, 17) et pour 
le texte parallèle de Luc (10, 21). En effet, la révélation 
attribuée au Père dans ces textes ne peut être identifiée 
au témoignage extérieur de la prédication ou des 
œuvres. Celles-ci. sont proposées à tous. Mais tous 
ne croient pas. L'explication de la foi des humbles 
et de Pierre se trouve ailleurs que dans la proposition 
extérieure de la doctrine et des miracles qui l'attestent. 
Elle réside dans un évén~ment personnel et intérieur, 
la révélation du Père. Paul le dit de !'Esprit aussi 
clairement : « Ma parole et mon message n'avaient 
rien des discours persuasifs de la sagesse : c'était une 
démonstration d'Esprit et de puissance» (1 Cor. 2, 4). 

Jean confirmerait au besoin que la motion est inté- '• 
rieure. En effet, il la décrit comme « attirance •· Or, 
celle-ci ne peut être que secrète et intérieure. Il faudra 
donc entendre dans le même sens de motion intérieure 
les mots qui suivent : « s'instruire à l'enseignement 
<!,u Père » (6, 44-45}. Il est d'ailleurs évident que la 
motion du Père manifeste le « fait-Christ » dans les 
textes allégués ou le « fait-Église 1, spécialement chez 
saint Paul (cf 1 Cor. 2, 4-5; 1 Thess. 2, 13; 4, 9), à 
l'occasion de la prédication apostolique.· Il ne s'agit 
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donc pas d'interpréter ces textes comme s'ils décla- _ 
raient l'existence, dans la foi, d'une illumination 
intellectuelle surnaturelle, d'une sorte de « révélation 
immédiate », au sens des thêologiens. En tout cas, 
le Père est au principe de la foi, comme Père des 
lumières, et il engendre l'âme à la lumière (Jac. 1, 
17-18; 1 Jean. 1, 5). 

b) Quant au Fils, Matthieu et Luc expriment son 
action, comme ils expriment celle du Père : le Fils 
dévoile. Cependant, en dehors de ce texte, l'œuvre 
du Fils se révèle différente. En effet, c'est dans son 
humanité et par son humanité que le Fils opère en 
faveur de la foi des hommes. Il révèle sensiblement, 
en enseignant de sa voix humaine « les mystères du 
royaume des cieux », à travers paraboles, exhortations, 
réprimandes, encouragements. Il révèle aussi par 
ses actions : « Je vous ai donné l'exemple ... » .(Jean 13, 
15). L'œuvre propre du Fils est d'offrir aux yeux de 
la foi les faces diverses de la Vérité divine, Dieu et 
ses desseins, et de faire parvenir jusqu'aux oreilles 
humaines la Parole éternelle (Hébr. 1, 1-2). Sans le 
Fils de Dieu, point de Parole en acte de parler, point 
de contenu de la Parole; sans le Fils de Dieu, point 
de foi (Mt. 11, 27; cf Jean 1, 18). 

En outre, l'œuvre propre du Fils de Dieu s'accomplit 
encore d'une autre manière, non plus seulement 
éclairante-enseignante, mais par voie de mérite. 
Jean rapporte les paroles du Christ : « Quand vous 
aurez élevé le Fils _de l'Homme, alors vous saurez que 
Je Suis» (Jean 8, 28). La foi est présentée ici comme 
le fruit de la passion (sans omettre la résurrection
ascension, impliquée dans le mot « élevé »). Un autre 
texte confirme : « Et moi, élevé de terre, j'attirerai 
tout à moi » {12, 32; « attirer » est le verbe qui désigne 
la foi dans 6, 44). En ces quelques mots, Jean a su 
rassembler l'œuvre entière du Fils pour la foi : le 
mystère de sa passion-résurrection-ascension est à 
la fois révélation de Dieu, mérite qui obtient la grâce 
de croire à la révélation, participation à la lumière 
de Dieu dans le Christ. 

Enfin, le Fils de Dieu obtient aux hommes la foi 
par sa prière. Il la demande expressément pour Pierre 
(Luc 22, 32) et il prie son Père d'envoyer à ses disciples 
!'Esprit (Jean 14, 16) qui, lui aussi, coopère à la foi 
de l'Église. 

c) L'Esprit Saint est donc à l'œuvre. Ce n'est pas 
sans raison que le Christ le nomme Esprit de vérité 
(Jean 14, 17; 15, 26; 16, 13). II précise en outre son 
action, qui est ecclésiale, si l'on tient compte de la 
marche générale du discours après Ja Cène : « Il vous 
rappellera tout ce que je vous ai. dit », « enseignera 
tout » {14, 26), - « témoignera » au sujet du Christ 
(15, 26), - « conduira vers la vérité tout entière » 
{16, 13), - « glorifiera » le Christ (16, 14). Ainsi, le 
Saint-Esprit est à la fois un maître qui redit les leçons 
entendues, .un éducateur, un témoin. Il est notable 
qu'il ne dit rien de nouveau : « Il ne parlera pas de 
lui-même » (16, 13). Mais il certifie, approfondit ce 
que l'Église sait du Christ. Son rôle est essentiellement 
d'intérioriser le Christ, si l'on peut dire. En effet, 
!'Esprit est donné « pour être avec vous à jamais », 
•il est en vous» (14, 16-17), et c'est du Christ qu'il prend 
pour « vous en faire part » (16, 14-15). Aussi le Saint
Esprit est-il, à l'intérieur de l'Église, principe de foi 
au Seigneur Jésus : « Personne ne peut dire « Jésus 
est Seigneur » que sous l'action de !'Esprit Saint • 

(1 Cor. 12, 3). La foi intériorisée, assimilée, est aussi 
la foi expansive sous la conduite de !'Esprit, comme 
en témoignent les Actes des Apôtres. 

2) Le:< témoignage» des Personnes divines. 
- C'est saint Jean qui en parle avec insistance et il 
en fait une expression caractéristique de l'intervention 
de Dieu dans la foi (cf en outre, 1 Cor.1, 6; 2, 1; 1 Tim. 2, 
6). Témoignage dit plus qu'enseignement. Attester, 
ce n'est pas simplement exprimer une doctrine ou 
rapporter un fait, c'est manifester la vérité et la validitê 
d'une doctrine ou d'un fait. 

Or, selon Jean, l'attestation est fournie par le Père 
(5, ·32; 5, 37; 6, 27; 8, 18; 8, 54; cf 1 Jean 5, 10). Le 
_Fils de Dieu témoigne, lui aussi (8, 14; cf 3, 11; 12, 
46; cf 8, 12; 9, 5; 18, 37). Le Saint-Esprit, de même, 
témoigne {15, 26). Quels sens donner à « témoigner », 
« témoignage »? Ce sont les œuvres, accomplies sous les 
yeux des hommes, qui sont le contenu concret du 
témoignage (5, 32; cf 5, 36). Aussi Jean peut-il dire 
également que les œuvres rendent témoignage en faveur 
de la foi (Jean 5, 36; cf 10, 38; 14, 11), comme il le 
dit de l'Écriture sainte (5, 39). 

La notion de témoignage implique donc qu'un signe 
terrestre est donné, dans lequel la Parole de Dieu 
est portée jusqu'à l'esprit -de l'homme. On rencontre 
ici, dans l'ordre de la foi, le domaine sacramentel 
(au sens large) que Jean présente en bien d'autres 
circonstances. Le signe est constitué par l'humanité 
de Jésus-Christ, par sa parole et par son action terrestre. 
Le signe montre Dieu (Jean 12, 45) et fait croire en 
son Envoyé (6, 68). Au Christ, s'applique éminemment 
le titre de Témoin, Testis '{i.delis (Apoc. 1, 5; 3, 14). 
Il est en même temps notification de la vérité et« démons
tration » de la vérité. Le témoignage du Père, c'est 
donc le Fils dans sa mission historique et rédemptrice 
(1 Jean 5, 10-11). Le témoignage de !'Esprit, bien 
qu'il soit moins explicité, aura donc la même portée 
(Jean 15, 26; 1 Jean 5, 6) et le même sens. 

Le témoignage de Dieu est inscrit dans des signes 
historiques, il est efficace au moyen de ces signes. 
C'est pourquoi on peut parler d'ordre sacramentel 
(au sens large) de l'attestation. Cet ordre commence 
avec le Christ, il se poursuit dans l'Église, grâce à la 
présence de !'Esprit (cf concile du Vatican 1, Denzinger, 
n. 1793-1794), il est à la fois os tension de la vérité 
et force divine de persuasion (Jean 6, 63; Rom. 1, 16; 
1 Cor; 1, 18). 

3. CONCLUSION. - 1° Point de vue théologique. 
- Dieu est la cause unique de la foi théologale, 
au sens précis du terme « cause ». C'est Dieu 
qui donne à la foi d'exister, de persévérer. Il est seul 
à le faire. La foi est une vertu infuse, non acquise 
par les forces naturelles de l'homme. Bien plus, l'homme 
livré à ses seules puissances natives est incapable 
de s'élever à la foi. C'est le premier sens de la propo
sition : « La foi est le don de Dieu », elle ne subsiste 
que « propter auctoritatem ipsius Dei revelantis » 
(concile du Vatican 1, Denzinger, n. 1789). - Il est 
un second sens. La foi est un don de Dieu en ce que 
Dieu se communique lui-même par la foi selon qu'il 
enseigne les voies du salut et se découvre lui-même. 
Le Père envoie son Fils, le désigne comme son fils (Jean 
6, 27), attire l'homme à son Envoyé, tf!.ndis que le 
Verbe inca~né «raconte» le mystère de Dieu. L'Esprit 
qui est « Dieu donnable », intériorise dans les âmes 
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la connaissance du mystère de Dieu et dù salut dans 
le Christ. 

Le d_ialog~e de Dieu avec l'homme dans la foi présente 
une dimens10n terrestre, les « œuvres », les signes. 
L'â~e hum?ne. est . sollicitée incessamment par le 
Christ, par l Église, signes historiques qui contiennent 
« l'autorité de Dieu lui-même qui révèle ». Le concile 
du Vati?an 1 résume, en un autre langage, cette vérité, 
quand il affirme que la foi est un acte « conforme 
à la raison » et qu'il l'explique en rappelant l'existence 
de_s sig?es ~istoriques qui montrent la sagesse, la 
science mfime et la toute-puissance divines (Denzinger, 
n. 1790). II reste à la théologie de dire comment le 
caractère raisonnable de l'acte de foi ne saurait en 
aucu~e . m~nière . ~ompromettre l'absolue primauté 
de l operation divme dans la foi. Cette recherche 
ne nous concerne pas. 

II_ e,st plus important, du point de vue de la spiri
tualite, de mesurer la profondeur ontologique impliquée 
dans les mo_ts : « la foi est un don de Dieu », profondeur 
et ontologie surnaturelles. Le premier concile du 
Vatican emploie l'expression : « vertu surnaturelle ». 
Par là est signifiée que la foi est un don de Dieu mais 
non pas comme_la créat_ion est un don de Dieu (n~turale 
quoad substantiam), m non plus comme le miracle 
est un don de Dieu (praeternaturale, sive supernaturale 
quoad modum). La foi est un don de Dieu surnaturel 
intrinsèquement et absolument (supernaturale intrinsece 
et absolute). Les théologiens sont unanimes à le dire 
?t ils ~ignifient par là que la foi est une participation 
a _la vie personnelle de la sainte Trinité, en tant que 
Dieu est lumière. 

2° Point de vue spirituel. - L'affirmation de 
l'initiative souveraine de Dieu dans la foi de l'homme 
pourrait être désespérante si on l'interprétait comme 
la proclamation de l'arbitraire divin. Elle pourrait 
aussi, mais en sens contraire, devenir la justification 
de l'indifférence paresseuse, si on. l'interprétait comme 
la négation de la coopération de l'homme à son propre 
salut. Cette doctrine doit donc être équilibrée en la 
replaçant dans son contexte : Dieu appelle tous les 
hommes à la foi et leur donne la grâce suffisante 
pour y parvenir, quelle que soit leur position dans 
l'histoire ou dans l'espace (concile de Trente, Denzinger, 
n. 794_; cf concile de Quierzy, n. 318), et il demande 
à tout homme de se prêter aux inspirations de la grâce, 
d'y consentir, de coopérer à sa propre rédemption 
par le Christ (concile de Trente, n. 797). 

Ceci dit, il est vrai que la foi chrétienne entre dans 
l'humilité devant Dieu et devant les hommes, croyants 
ou incroyants. En effet, la foi chrétienne se découvre 
dans la révélation, faveur imméritée et gratuitemeni 
accordée : « C'est bien par grâce que vous êtes sauvés, 
moyennant la foi_. Ce salut ne vient pas de vous, il 
est un don de Dieu; il ne vient pas des œuvres, car nul 
ne doit pouvoir se glorifier » (Éph. 2, 8-9). Le fidèle 
ne possède, avec la foi, aucun motif de vanité, mais 
seulement une raison de glorifier Dieu (1 Cor. 1, 31; 
2 Cor.10, 18; Phil. 3, 3), puisque la foi perpétue l'élection 

· gracieuse· dont l'homme est l'objet, puisqu'elle en est 
l'actualité : « Dieu vous a choisis pour être sauvés 
par l'Esprit qui sanct_ifie et par la foi en la vérité » 
(2 Thess: 2, 13; cf Éph. 1, 11-12). 

La foi chrétienne s'établit en définitive dans la recon
naissance, précisément parce que le croyanJ; découvre 
qu'il est l'objet de la prédilection divine absolue, 

q°:'i~ n'a· rien ,f~it et qu'il ne pouvait rien faire pour 
mer1ter la preference de Dieu. La foi trouve donc 
en sa ~ropre existence, en sa propre persévérance'. 
un motif permanent de reconnaissance. Saint Paul 
a rappelé ce devoir à ses correspondants (1 Cor. 1, 4; 
Rom. 6, 17). Personnellement, il remerciait Dieu et 
pour lui-même et pour les autres (1 Cor. 15, 57; 2 Cor. 2, 
14; 8, 16; Rom. 1, 8; Éph. 1, 16; etc). 

A la bibliographie du chapitre précédent, on peut ajouter.: 
M.-E. Boismard, La connaissance de Dieu .dans l'alliance 
nouvelle d'après la 1• lettre de saint Jean, dans Revue biblique, 
t. 56, 19~9, p. 365-391. - F. de Lanversin, L'acte de foi et 
nos relations avec la Très Sainte Trinité, dans Recherches 
de science religieuse, t. 1,0 Mélanges Lebreton, 1952, p. 298-306. 
- A. Vanhoye, Témoignage et Vie en Dieu selon le quatrième 
Évangile, dans Christus 6, 1955, p. 150-171. - H. Strathmann 
Ma:p-ruç, dans Kittel, t. i., 1%2, p. t.92-520. ' 

Ill. LA FOI, VIE ECCLÉSIALE 

La foi est un acte personnel, elle n'est pas un acte 
privé. Elle est une vie dont le sujet est responsable, 
elle n'est pas une vie solitaire. Le reconnaître entraîne 
des conséquences d'ordre pratique. En effet l'existence 
chrétienne tout entière sera inévitablement t~ansformée 
selon que la foi renvoie ou non à l'Église, selon qu'ell~ 
possède ou ne possède pas un dynamisme orienté 
vers le Corps du Christ, qui est l'Église. 

Tous les chrétiens, sans doute, reconnaissent un 
certain rapport entre la foi et l'Église. Mais l'acc~nt 
en est très différent chez les uns et chez les autres. 
Si, d~ns l'acte de croire, pensent certains, le «. je » 
humam est confronté à la majesté du « Toi » divin 
' l , c est troub er la pureté de cet acte que d'y intrQduire 

un quelconque rapport à l'Église, réalité terrestre. 
La relation entre l'acte de croire et l'Église consiste 
simplement en ce que l'Église, communauté humaine, 
transmet matériellement le message évangélique à 
chaque génération. Dans ce schéma, on reconnaît 
une tendance de la Réforme protestante. L'individua-. 
lisme spirituel n'est pas le privilège de la seule Réforme. 
Il existe aussi dans l'Église catholique et l'on entend 
parfois la revendication d'une communion très intime 
avec Dieu, revendication qui croit-devoir être en même 
temps refus de l'Église. Ainsi, par exemple, en va-t-il 
avec les Bégards et les Béguines (Denzinger, n. 473) 
ou encore avec Molinos (Denzinger, n. 1255, .1279, 
1286, 1287). Ce sont là d'ailleurs des points extrêmes 
dans une tendance qui s'exprime souvent d'une manière 
moins caractérisée. 

La pensée catholique est tout autre, ainsi que la 
spiritualité qui en découle. La foi n'est pas une vie 
individuelle, au sens exclusif du terme, comme s'il 
s'agissait d'une vie isolée. La foi n'est jamais unè 
vie privée, mais possède essentiellement un aspect 
public, parce qu'elle est une vie en commun, dans le 
monde et dans l'histoire, en vue du monde et de 
l'histoire voulus par Dieu. 

Pour déterminer avec plus de précision les rapports 
qui existent entre la foi et l'Église, on considère succes
sivement les données de l' Écriture (1), les différents 
plans où sont liées la foi et l'Église (2), la situation de 
la foi du chrétien dans la foi de l'Église (3). 

L ASPECTS DE L~CRITURE SAINTE. - 1° LES ÉVANGI~ 

LES SYNOPTIQUES présentent la foi surtout sous l'aspect 
personnel-individuel, parce que la foi est décision, acte 
libre qui consent à une Présence et âux bouleversements 
qu'entraîne cette Présence. C'est. un acte foncièrement 
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intérieur, qui s'accomplit dans le secret. L'homme 
est seul pour s'y déterminer, en ce sens que personne 
ne peut le décharger de sa responsabilité. Cependant, 
le caractère social de l'acte apparaît déjà. L'Évangile 
montre que la foi des Douze les rassemble autour 
du Christ, « pour être ses compagnons " (Marc 3, 14). 

2° DANS L'ANCIEN TESTA!IENT, le caractère social 
est tellement inhérent à la foi qu'il est à peine remarqué. 
D'une part, en effet, il est évident que la foi est le lien 
qui fait le peuple de Dieu. D'autre part, il est aussi 
évident que la foi s'exprime collectivement et visibles 
ment dans l'obéissance à la loi et tient à l'écart les 
idolâtres. Le fidèle est celui qui se rend solidaire du 
peuple de Dieu. Aussi, la foi n'est-elle pas une vie 
privée qu'on pourrait posséder en dehors du peuple 
élu et que l'on mènerait isolément, même si elle s'exprime 
de façon individuelle, comme dans les psaumes. Les 
quelques exceptions rencontrées ne sauraient contredire 
cette évidence (par exemple, Melèhisédech, Gen. 15, 18). 
C'est pourquoi, le païen, qui devient prosélyte, doit-il 
d'une certaine façon perdre sa nationalité pour adopter 
celle d'Israël. La foi est un acte public qui, en rappro
chant les croyants les uns des autres, les sépare des 
infidèles. 

3° On retrouve ces deux caractères, séparation et 
agrégation, dans les ACTES DES APÔTRES et dans les 
ÉPÎTRES. Cependant le caractère de séparation morale 
est plus accusé que dans l'ancien Testament, car 
l'arrachement est spirituel et profond. La conversion 
y prend un sens nouveau (cf supra, col. 540-546). 

Dès le premier discours de saint Pierre, l'obligation 
de « quitter cette génération· perverse " est explicite
ment affirmée (Actes 2, 40) et, immédiatement,· les 
croyants se groupent en communauté (2, 41). On adopte 
un même genre de vie : écouter l'enseignement des 
apôtres, participer à la fraction du pain, assister aux 
prières, mettre en commun tous les biens, etc (2, 42-47). 
Au rassemblement déjà opéré les nouveaux croyants 
viennent s'adjoindre (2, 47). 

D'autre part, dans les Actes, la foi est toujours la 
réponse à l'évangélisation organisée par les apôtres, 
contrôlée par eux. Elle est immédiatement soumission 
à l'Église. Elle est non pas simplement un acte invisible 
et intérieur, mais un acte public; car le croyant entre
officiellement dans le royaume de Dieu, se met à son 
service et professe qu'il le fait (2, 41-4 7; 4, 4; 4, 32; 
5, H; 6, 7; 9, 31; etc). Ainsi, dans les Actes, la foi fait 
l'Église, parce qu'elle est à l'origine du rassemblement. 
Elle en fait l'unanimité et le mouvement extérieur et 
public. Elle accueille le baptême. 

4° Dans la vie des COMMUNAUTÉS PAULINIENNES, la 
foi présente le même caractère séparateur (refus des 
tribunaux païens, 1 Cor. 6, 1; rejet des. idolothytes, 
1 Cor. 10, 28). Elle est aussi, comme dans les Actes, 
ce qui rassemble et devrait rassembler davantage les 
fidèles auxquels s'adresse l'Apôtre. Toutefois, l'assem-, 
blée que réunit la foi porte un nom nouveau, « Corps du 
Christ », et cette expression ouvre, sur la nature et la 
force du rassemblement opéré dans la foi, des perspec
tives plus profondes que dans les Actes. C'est ce que 
suggère le texte : « Il n'y a qu'un Corps et qu'un Esprit .. , 
un seul Seigneur, une seule foi, un seul baptême » 
(Éph. 4, 3-4). 

Inversement, saint Paul met en relief que l'Église 
fait la foi, pour ainsi dire. 

C'est l'Église, en effet, qui transmet le message de la 

foi, auditus Dei. Paul lui-même a reçu de la commu
nauté le savoir qu'il possède sur le Seigneur (i Cor. 15), 
sur l'eucharistie (1 Cor. 11, 23). Il en va de même pour 
les chrétiens, en général (1 Cor. 15, 2, 11; Phil. 4, 9; 
cf 1 Thess. 2, 13; Rom. 10, 17). 

Plus profondément, la foi dépend de l'Église, parce 
que l'Église, en administrant le baptême, transmet 
l'Esprit, principe de la foi (1 Cor. 12, 13, comparer avec 
1 Cor. 12, 9; cf 1 Cor. 12, 3; Gal. 3, 26-27). A cet égard, 
l'Église possède un rôle médiateur dans la vie de Ia 
foi : elle en est l'instrument. 

Ce faisant, la communauté introduit le baptisé auprès 
du Seigneur, mais aussi auprès d'elle-même, si l'on 
peut dire, car le baptême qui donne la foi dans !'Esprit 
agrège, dans !'Esprit, au Corps du Christ, l'Église. Si 
le baptême plonge le bapysé en Jésus-Christ, il le lie au 
Corps du Christ : « Nou§ avons tous été baptisés en un 
seul Esprit pour (former) un seul Corps (in unum 
corpus), juifs ou grecs, esclaves ou hommes libres, et 
nous avons tous été abreuvés d'un seul Esprit" (1 Cor. 
12, 13; cf Gal. 3, 26). 

5° L'ÉVANGILE DE JEAN, comme les autres évangiles, 
souligne l'aspect intérieur, vision, décision; adhésion, 
- plus même que les autres évangiles. Toutefois, il y a 
une allusion au caractère public de la foi, quand Jean 
note que certains hésitaient à se déclarer pour Jésus 
(12, 42). Le Christ lui-même avait invité les apôtres 
à se déclarer publiquement, quand il leur avait posé la 
question décisive à la fin du discours sur le pain de 
Vie : « Voulez-vous partir, vous aussi» (6, 67)? 

Plus directement, Jean énonce les rapports entre la 
foi et l'Église, quand il rapporte la prière du Christ 
après la Cène. On lit, en effet, que l'unité croyante et 
aimante de l'Église sera le signe qui invite à croire 
(17, 20-21). Ainsi, en terminant le Discours après la 
Cène, le Christ reprend et commente la parole qu'il 
avait prononcée au début : « A ceci tous vous recon
naîtront pour mes disciples, à cet amour que vous 
aurez les uns pour les autres» (13, 35). La foi de l'Église 
sera donc le témoignage rendu à la Vérité de Dieu et 
aux prédicateurs de l'Évangile. Et ceci implique deux 
aspects : l'unité de la foi est visible, - l'unité de la-foi 
est un signe qui discerne l'Église de Dieu des commu
nautés qui ne le sont pas. 

Quant aux épîtres de Jean, elles expriment la préoccu
pation de l'unité ecclésiale, en face des déchirements 
qui menacent les communautés d'Asie. Aussi Jean 
insiste-t-il. Les vérités que l'Église propose à la foi 
établissent la communion de tous avec le Père et avec 
son Fils, Jésus-Christ (1 Jean 1, 1-3; 2, 23-24; 4, 2, 15). 
La foi fait donc l'Église. Comment? par l'intérieur, par 
la mystérieuse et divine union à Dieu en Jésus-Christ, 
par la naissance de Dieu qu'elle suppose (1 Jean 4, 2-3, 
6; 5, 1). Ainsi, tous les croyants deviennent-ils soli
daires les uns des autres, parce qu'ils sont tous soli
daires de l'unique Seigneur Jésus-Christ. Au contraire, 
ceux qui ne croient pas sortent de la communauté 
ecclésiale (1 Jean 2, 18-19). Ils sortent aussi de la commu
nion avec Jésus-Christ. Ce sont des « antichrists », 
parce qu'ils ne confessent pas Jésus-Christ (2 Jean 7). 
Quant aux croyants, comment ne seraient-ils pas unis 
entre eux, puisqu'ils sont tous unis à Dieu et reçoivent 
en eux-mêmes le témoignage de Dieu (1 Jean 5, 10)? 
La foi établit donc non seulement l'unanimité visible, 
mais l'union théologale. Elle est ainsi la promesse de 
la victoire (1 Jean 5, 1-4). 
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D'une autre manière encore, la foi contribue à faire 
l'Église. Croire est identiquement inclination vers 
l'Église, invitation à se soumettre à l'Église, comme si 
le témoignage par lequel Dieu s'atteste lui-même 
s'exerçait en même temps en faveur de l'Église : « Qui 
connaît Dieu nous écoute » (1 Jean 4, · 6). C'est dire 
équivalemment : celui qui a la foi est docile à l'Église. 
Au contraire, poursuit saint Jean, celui qui n'a pas la 
foi ne nous écoute pas. Certes, Jean ne prononce jamais 
le mot « Église ». Mais elle est partout présente, avec 
les « commandements que nous avons reçus de lui » 
(1 Jean 4, 21). Et il est remarquable que l'obéissance 
aux commandements de l'Église y est donné pour un 
effet de la foi, communion à Dieu en Jésus-Christ. 

Conclusion. - Ces indications sont sommaires. Elles 
permettent cepend~t ·une vue d'ensemble. Dès les 
premiers jours, la foi a été comprise, dans l'Église, 
comme un acte public et officiel, par lequel le chrétien 
entre dans un corps, celui du Christ, afin d'y participer 
à la foi et à la vie communes, aux sacrements et à 
l'obéissance. Aussi, la croyance au Christ qui refuserait 
de poser la dimension ecclésiale serait-elle imparfaite
ment chrétienne. La foi demandée par le Christ et 
les apôtres appelle une référence explicite à l'Église. 
Le cas du centurion Corneille, à Joppé, est normatif. 
Favorisé d'une révélation immédiate de Dieu, il doit 
appeler l'Église, en la personne de Pierre (Actes 10). 
Avoir la foi, c'est apprendre que l'on ne peut marcher 
seul vers la rédemption. Pour parvenir au terme, il faut 
communier avec les autres, .car jamais on ne ren
contre le Seigneur si l'on prétend, séparé de son peuple, 
aller vers lui. 

On vient de mettre en lumière de nouveau l'humilité 
inhérente à la foi. On la retrouvera plus loin. Ici, elle 
se présente sous les espèces d'un « être-avec-les-autres », 
c'est-à-dire, en définitive, sous l'obligation d'un « être
comme-les-autres », d'un « faire-comme-les-autres ». 

Z. LA FOI DE L'iGLISE TRANSCENDE LA FOI DU CHIŒTIEN 
-1° La foi est un DON ACCORDÉ EN PRIORITÉ A L'ÉGLISE 
tout entière et ce don n'est accordé à l'individu qu'en 
considération de l'Église. Cela signifie que la miséri
corde divine veut le Corps d'abord, pour atteindre en 
lui chacun des hommes à sauver. 

Si cette perspective est évidente dans l'ancien Testa
ment, elle demeure aussi dans le nouveau Testament, 
bien que la personne, comme telle, y prenne relief et 
importance. C'est ainsi que le Christ déclare : « Je 
bâtirai mon Église ». Il pense au Corps tout entier et 
c'est au Corps qu'il promet la perpétuité et l'infailli
bilité. C'est en vue de I'Ekklèsia du Christ que. Pierre a 
reçu la révélation du Père (Mt. 16, 12-20). Plus tard, 
quand le Christ prie pour la foi de Pierre, il note que 
celui-ci devra confirmer ses frères dans l'Église (Luc 22, 
32). 

Chez Paul aussi, apparaît la primauté de l'Église 
sur le croyant, mais d'une autre manière. L'Église est, 
à ses yeux, comme une Personne vivante, un q~asi
sujet, objet de la pensée et de l'amour du Seigneur 
(Éph. 1, 1-2; 5, ·25), avant même qu'elle n'existe et 
pour qu'elle soit telle qu'elle doit être. 

L'Église est, en ce sens, plus que chacun des baptisés, 
pris individuellement. C'est elle seule qui a le Christ 
pour Tête, indéfectiblement, et c'est dans l'Église que 
l'on trouve le Christ, « grand prêtre de notre confession 
de foi » (Hébr. 3, 1). . . 

2° LA FOI DE L'ÉGLISE L'EMPORTE '!:lUR LA FOI DU 

FIDÈLE. - En effet, la foi de l'Église est infaillible 
(Denzinger, n. 1839), alors que celle des baptisés ne 
l'est pas. _Elle est plus éclairée que celle de chacun des 
<'hrétiens, quand même il s'agirait d'un docteur ..de 
l'Église, et c'est l'Église, Corps du Christ, que le Saint
Esprit « conduit vers la vérité tout entière », ·alors que 
la grande majorité des chrétiens ne perçoit avec clarté 
dans l'objet de la foi que quelques points essentiels. De 
plus, la foi de l'Église est indéfectible (Mt. 16, 18-19), 
tandis qq.e la foi de chaque baptisé peut périr. L'adhé
sion de l'Église au Seigneur ne cessera point et les 
puissances de l'enfer, mal et mensonge, ne prévaudront 
point contre elle, même si l'Église doit · constater 
l'apostasie d'un grand nombre de ses enfants. Après 
le Christ, saint Léon le proclame triomphalement 
(Sermo 3, PL 54, 145-146). La foi de l'Église sera tou
jours formée par la charité (S. Thomas, Somme théolo
gique, 2" 2se q. 1 a. 9 ad 3). C'est dire qu'il y aura tou
jours des fidèles en état de grâce, alors que nul baptisé 
n'est à l'abri du péché grave. L'Église, Corps du Christ, 
est garantie contre le malheur de voir un jour tous ses 
fils vivre dans le péché mortel. La foi de l'Église est 
admirable, parce qu'elle rassemble toutes les nuances 
de l'intelligence phrétienne, s'exerçant en des époques 
différentes, en des civilisations multiformes. On y 
rencontre la foi de l'homme cultivé, celle des humbles, 
celle de l'enfant, celle de l'homme mûr. Tendresse ou 
virilité de la foi, sagesse ou intrépidité de la foi, ces 
valeurs se trouvent dans la foi de l'Église tout entière 
et elles.expriment, toutes ensemble, quelque chose des 
« richesses insondables du Christ». · 

Ces faits justifient, dans la foi catholique, le respect 
pour l'Église de.Dieu, la reconnaissance à son égard, la 
déférence envers ses directives et ses exhortations. 

3. LES RELATIONS fftCIPROQUES ENTRE LA FOI ET L'tciLisE. 
- Ce que !'Écriture sainte décrit, la réflexion théologi
que l'élabore et l'organise. En ce qui concerne la foi et 
l'Église; leurs relations mutuelles peuvent s'exprimer 
sous ces deux propositions : la foi vit de l'Église, l'Église 
vit de la foi. 

1° LA FOI VIT DE L'ÉGLISE. -1) La foi vit de l'Église, 
parce qu'elle reçoit du magistère ecclésiastique les 
vérités à croire. Tel est le sens le plus obvie. L'Église 
est alors l'école où le chrétien apprend l'objet matériel 
de la foi et l'autorité qui le conduit à l'objet authen
tique. Pour juste et important qu'il soit, ce point de 
vue n'est que partiel. 

2) La foi vit de l'Église encore, parce qu'elle dépend 
de .la médiation sacramentelle. La foi naît dans le 
sacrement du baptême, sacramentum fidei (concile de 
Trente, Denzinger, n. 799). De même le progrès et la 
p·ersévérance du croyant sont dus aux sacrements, 
comme il ressort indirectement de l'enseignement du 
concile de Trente (Denzinger, n. 847). La foi est donc 
suspendue, - question de vie ou de mort, én règle 
ordinaire-, à l'intervention efficace ex opere operato de 
l'Église. Ce point est 'capital. Mais la foi dépend encore 
de la médiation sacramentale, c'est-à-dire des rites et 
prières que l'Église déploie en sacramentaux autour des 
sacrements; en vue d'y associer davantage les fidèles. 
Par la médiation des sacramentaux, vîennent. à la foi 
des grâces de lumière et de force. Or, la fonction magis
térielle de l'Église participe en quelque façon à la 
médiation sacramentale. Aussi, n'est-elle point compa
rable seulement à un maître qui enseigne, mais elle est, 
pour la foi, le canal des grâces surnaturelles. Le Christ, 
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en effet, .a déclaré : « Mes paroles sont esprit et vie • 
(Jean 6, 63; cf 6, 68), et:« Qui vous écoute m'écoute» 
(Luc 10, 16). Il faut donc r~connaître que les actes 
magistériels sont une médiation sacramentale au profit 
de la foi. Saint Paul confirme cette interprétation quand 
il écrit: « Ma parole et mon message n'avaient rien des 
discours persuasifs de la sagesse, c'était une démons
tration d'Esprit et de puissance • (1 Cor. 2, t.; cf 1 
Thess. 2, 13; Rom. 1, 16; Hébr. 4, 12). Ainsi, en écou
tant la ·parole de la prédication ecclésiale, parole de 
Dieu (1 Thess. 2, 13), la foi reçoit -lumière et force par 
la médiation de l'Église (cf E.-H. Schillebeeckx, Parole 
et sacrement, dans Lumière et Vie 46, 1960, p. 25-45). 

3) La foi vit encore de l'Église comme du témoi
gnage sensible et historique rendu à la vérité 
(concile du Vatican 1, Denzinger, n. 179t.). L'Église, 
résumé de tous les signes de crédibilité, porte en elle le 
témoignage de Dieu et le transmet jusqu'à l'intelligence 
humaine, pour que celle-ci l'accueille. Mais la médiation 
de l'Église, ici encore, n'est pas simplement celle d'un 
témoignage profane. Celui-ci est accompagné par la 
grâce divine (ibidem, n. 1790, 1794; Pie xn, encyclique 
Humani generis, Denzinger, n. 2305). Sous une forme 
nouvelle, celle du témoignage, la médiation sacra
mentale de l'Église est à l'œuvre, en faveur de la foi. 

4) La foi vit encore de l'Église~et de sa prière. Croire 
est un don gracieux. Or, celui-ci, qui a été mérité .par 
le Christ, n'est pas appliqué à l'homme sans l'interces
sion de l'Église. 

Comme le Christ a prié pour que la foi de Pierre ne 
défaille point (Luc 22, 32) et parce que le Christ a 
prié pour la foi de Pierre, l'Église tout entière prie pour 
que la foi soit accordée, conservée, augmentée. Elle 
prie au ciel (Apoc. 5, 8), elle pri~ sur la terre (cf collecte 
du 13e dimanche après la Pentecôte; collectes de la 
Pentecôte et de la Trinité). Ainsi, saint Augustin 
explique-t-il la conversion de Saul sur le chemin de 
Damas. Ayant posé en thèse que la conversion est le 
fruit de la prière et que la prière n'existe que si on a la 
foi (Sermo 168, 5, PL 38, 913-914), Augustin se demande 
comment Saul a pu obtenir la grâce de croire et de se 
convertir, puisqu'il n'avait pas la foi, et il répond que 
la prière des chrétiens lui a obtenu la grâce de croire 
(Sermo 168, 6, PL 38,914). 

Dans ce cas, la mé diation de l'Église est morale : 
intercession par la prière et par le sacrifice. 

5) En dernière analyse, la foi de chacun des fidèl!!s -
ne subsiste que dans la foi de l'Église universelle. 
Deux exemples choisis parmi les faits qui viennent 
d'être rappelés suffirop.t à le faire comprendre. 

a) L'Église tout entière est le témoin de la vérité divine, 
elle est le signe de crédibilité qui soutient la foi de l'individu. 
Concrètement elle l'est par la sainteté de ses membres, par 
l'unité de sa doctrine, par sa stabilité, par sa fécondité (concile 
du Vatican 1, Denzinger, n. 179~). Or, tous ces traits sont 
l'expression et le produit de la foi ecclésiale. Ainsi donc; 
ce qui constitue radicalement le témoignage de l'Église, ce 
qui donne des raisons de croire, c'est en définitive la foi de 
l'Église et sa permanence. Saint Thomas le dit : fides fidelium 
est medium ad probandum non apparentia esse (De veritate, 
q. 1~ a. 2 ad 9). En effet, le miracle le plus remarquable, 
le signe le plus éclatant, c'est la foi perpétuelle, celle des 
chrétiens ordinaires non moins que celle des saints. Aussi, 
« la foi des autres • est-elle, dans la grande majorité des cas, 
medium inducens ad credendum (S. Thomas). 

b) Les sacrements de l'Église sont la source de la foi. Or, 
dans la médiation sacramentelle, c'est la foi de l'Église tout" 

entiére qui est à l'œuvre. Sans la foi de l'Église, la liturgie 
sacramentelle ne serait qu'un rite vide, qu'un déploiement 
d'images édifiantes. C'est la foi de l'Église universelle, du 
Corps de Christ, qui, en s'exprimant dans les sacremen~s, 
établit la continuité entre le mystère rédempteur et le suiet 
qui reçoit le sacrement. Les sacrements sont, au dire de saint 
Thomas, protestatio fidei, ils proclament la foi ecclésiale en 
Jésus Sauveur. Or, la foi ecclésiale transcende le temps parce 
qu'elle est divine, elle rejoint le calvaire, s'élève vers le Christ 
glorifié et noue la continuité entre. l'acte rédempteur et le 
sujet dans l'Église. • De cette cause (la passion du Christ) 
au sacrement, il y a continuité par la foi de l'Église qui rapporte 
l'instrument à la cause principale et le signe au signifié • 
(In 1v Sent. d. 1 q. 1 a. /o sol. 3 et ad 3; cf J. Gaillard et 
L. Villette, op. cit. infra, bibliographie). 

Partout et en toute circonstance, la foi du chrétien 
ne subsiste que dans et par la foi de l'Église. · 

6) Conséquences spirituelles. - La foi indivi
duelle vit de la foi de l'Église, et la foi de l'Église vit de 
Jésus-Christ, Tête de l'Église et Verbe incarné. Sans 
l'Église, il rie peut donc exister de foi divine, parce que 
sans l'Église il n'y a pas de Christ « grand prêtre de 
notre confession de foi ». Ainsi donc, la vie du croyant 
n'est point, ontologiquement, une vie de solitaire. 

En outre, la nécessité de la médiation ecclésiale 
rappelle que la foi n'est pas le produit de l'initiative 
humaine, mais tombe tout entière sous l'initia'tive de_ 
Dieu. De celle-ci, la médiation sacramentelle est le 
signe visible et l'instrument. A cet égard, les sacre
ments de la foi sont une leçon de choses. Ils rappellent 
à l'homme sa dépendance absolue à l'égard de Dieu, 
dans la mesure où il expérimente sa dépendance à 
l'égard de l'Église et des sacrements. Le croyant 
apprend ainsi qu'il ne. possède la foi, ni ~?I?m~ ~1:e 
réussite personnelle, m comme une propriet~ hered1-
taire, mais qu'il la reçoit incessamment de Dieu dans 
l'Église. Telle est la foi : « Sans moi, vous ne pouvez 
rien faire» (Jean 15, 5). 

En même temps, la nécessité de la médiation ecc~é
siale enseigne au chrétien le rôle maternel de l'Église 
dans la vie surnaturelle de ses enfants. L'Église est 
toujours celle dont on a besoin. En effet, l'Église 
engendre ses fils à la foi continuellement. Elle seule 
le peut, car elle a été constituée sacrement pour trans
mettre le don de Dieu. Telle est donc l'autre face de 
l'humilité dans la foi. C'est l'humilité devant l'Église, 
l'humilité devant l'homme par conséquent. 

20 L'ÉGLISE VIT DE LA FOI. - Ecclesia per {idem 
unitur (Somme théol. 2" 2ae q. 1 a. 9 ad 3). Saint Tho~as 
exprime de cette manière ce que saint Jean enseigne 
dans sa première épître, ce que saint Paul suggèr~ quand 
il écrit:« Il n'y a qu'un Corps et qu'un Esprit .. ; un 
seul Seigneur, une seule foi, un seul baptême » (Éph. 4, 
4-5), et quand il invite à « ne faire plus qu'un dans la 
foi et la connaissance du Fils_ de Dieu » ( Éph. t., 13; 
comparer avec l'allégorie du bon Pasteur, Jean 10, 
26-27 et avec celle de la vigne, Jean 15, 1-8). 

1) La foi fait l'Église, ca: la foi engen~re l'unani
mité extérieure des pratiques, des attitudes et des 
affirmations la coordination des mouvements appa
rents. Nous i•avons noté plus haut, en parlant de !'Écri
ture. D'ailleurs, saint Paul, comparant l'Église au corp~ 
humain (1 Cor. 12, 12-30), place sous l'action de ·la foi 
l'unité et la coordination extérieures, puisqu'il les met 
en relation avec !'Esprit qui donne la foi (1 Cor. 12, 3). 
Il convient donc et il est nécessaire que les croyants 
prennent grand soin de ne rien faire qui compromette 
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l'union de tous (Phil. 2, 1-4; Col. 2, 8; 3, 16; etc). 
La foi fait encore l'Église d'une manière plus pro

fonde, et invisible cette fois, parce qu'elle fait l'union 
surnaturelle de l'Églisé, de telle sorte que l'Église est 
en vérité· le Corps du Christ. La foi, en effet, est la 
participation, dans l'unique Esprit, à la vérité que le 
Paraclet dévoile sur le Christ. « Quand il viendra 
(!'Esprit de Vérité), il rendra témoignage de moi » 
(Jean 15, 26). La foi est l'unique vision du Christ, 
répandue en chaque croyant et liant chaque croyant 
à la Tête. Union plus mystérieuse que l'unanimité 
opérée entre les hommes, quand ils s'accordent sur une 
vérité profane. Union plus intime et plus ferme, puisque 
la Lumière incréée la produit par elle-même. Saint 
Augustin écrit justement : " Parce que nous croyons, 
nous sommes un » (ln Joannis Evangelium, tr. 110, 
2, PL 35, 1920d), et ailleurs il affirme que, par la foi, 
les hommes s'agglomèrent en Corps du Christ (compa
ginentur, Sermo 143, 1, PL 38, 785a). La conséquence 
est immédiate. Avoir la foi, c'est entrer dans .l'Église 
d'une certaine façon, c'est s'unir à elle puisque la foi 
est un don de Dieu fait à l'Église par priorité, puisque 
la foi constitue la vie même de l'Église. Celui qui croit 
se lie en quelque manière à l'Église, puisque croire 
c'~st accepter le lien qui fait l'Église. Conséquence 
inévitable, même si l'on doit ajouter immédiatement 
que la foi seule ne suffit pas " à unir parfaitement au 
Christ et à faire de l'homme un membre vivant de son 
Corps» (concile de Trente, Denzinger, n. 800; cf saint 
Augustin, Sermo 144, 2, PL 38, 788; Cajetan, De 
comparatione auctoritatis papae et concilii, c. 17 et 22, 
éd. V.-M.-I. Pollet; Rome, 1956, n. 244 et 314). Autre
ment dit, l'acte du croyant a pour terme non pas sim
plement les « énonciables » sur l'Église, mais la réalité 
elle-même de l'Église. La foi fait donc l'Église, parce 
qu'elle unit à l'Église croyante chacun des fidèles. 

2) Enfin, la foi fait l'Église, parce qu'elle unit à 
l'Église sanctifiante, croissante, agissante. 

a) La foi, en effet, unit à l'action sacramentelle de 
l'Église, en disposant au sacrement. Elle joint l'esprit 
de l'homme au sens et à la valeur du rite que l'Église 
accomplit sur lui, elle double, pour ainsi dire, en l'accom
pagnant, l'action rituelle. Les sacrements de l'Église 
sont sacramenta fidei, parce qu'ils la donnent. Ils le 
sont aussi parce qu'ils sont proposés à la foi et ils sont 
d'autant plus salutaires que la foi est plus intense. 
Saint Thomas a donné la formule éclairante : « La 
puissance de la passion nous est conjointe par la foi et 
les sacrements » (Somme théol. 3a q. 62 a. 6c). Cette idée 
est chère au docteur angélique et, s'il l'exprime ailleurs 
avec des mots différents, il la propose toujours avec la 
même fermeté (3" q. 61 a. 1 ad 3). Sans la foi, le sacre
ment perd son efficacité. Sans la foi, en effet, manque 
le contact spirituel entre la passion du Christ et le 
sujet du sacrement (3a q. 48 a. 6 ad 2; q. 49 a. 3 ad 1). 
Par la foi, au contraire, s'établit, à l'intérieur du 
sacrement de l'Église, la continuité réelle entre le 
Christ sur le calvaire et l'âme croyante (3a q. 62 a. 6c). 

b) La foi coopère à la croissance du Corps du Christ, 
l'Église. Coopération invisible et intérieure, qui se 
mesure à la croissance de la foi. en chaque chrétien. La 
foi personnelle n'augmente point sans. que le Corps 
tout entier n'en tire profit, ne devienne plus croyant, 
plus rayonnant et n'adresse à Dieu un hommage plus 
profond. Autrement dit, le fidèle ne croit pas seule
ment pour lui-même, mais il croit aussi pour les autres, 

il grandit non seulement en lui-même, mais fait grandir 
le Corps tout entier. Coopération visible et extérieure. 
Croire et proclamer sa foi ne sont pas deux actes étran
gers l'un à l'autre. La foi appelle la profession exté
rieure de foi comme son complément officiel et public. 
« Si tes lèvres confessent que Jésus est Seigneur et si ton 
cœur croit que Dieu l'a ressuscité des morts, tu seras 
sauvé », écrit saint Paul (Rom. ·10, 9). Et saint Jean : 
« Celui qui confesse que Jésus est le Fils de Dieu, Dieu 
demeure en lui et lui en Dieu » (1 Jean 4, 15). C'est 
ainsi que foi et confession de foi ont été comprises 
par saint Thomas (Sommè théol. 2a 2ae q. 12 a. 1 ad 2; 
q. 3 a. 2c; ln ep. ad Romanos c. 10, lectio 2). Sans 
doute, la confession publique n'est pas requise conti
nuellement, mais seulement dans les circonstances où 
l'exige la charité à l'égard de Dieu et du prochain 
(cf Fr. Suarez, De fide, disp. 14, sect. 2, n. 1). Léon xm, 
dans .l'encyclique Satis cognitum, en 1896, rappelle 
le devoir pour tout chrétien de rendre témoignage à la 
foi (ASS, t. 28, 1895-1896, p. 709), et souligne que la 
confession de la foi n'est pas surérogatoire. 

Tel est le principe. Il ne faut pas réduire soil appil
catiori aux membres de la seule hiérarchie ecclésias
tique, encore qu'elle soit de mise en ce cas, éminemment 
(2 Cor. 4, 13). Le principe vaut pour tous. Ainsi Paul 
conjure les Philippiens de mettre leur foi au service de 
l'Église (Phil. 1, 27) et loue les Thessaloniciens d'avoir 
contribué à l'expansion de la foi (1 Thess. 1, 7-8). 

c) Or, la proclamation du message évangélique 
s'exerce et s'achève non seulement par des paroles 
mais avec des actes. Si la foi est imparfaite et inadéquate 
tant que fait défaut la confession en paroles, elle est 
également imparfaite et inadéquate tant que fait 
défaut la confession en actes. La première et la plus 
élémentaire confession de foi en actes s'appelle l'obéis
sance chrétienne (cf saint Jean de la Croix, Montée du 
Carmel, livre 2, ch. ·22, éd. Marie du Saint-Sacrement, 
Bar-le-duc, 1933, p.· 226, 229). Se soumettre aux 
commandements de l'Église, en effet, est autre chose que 
de consentir à une autorité civile. C'est un acte de foi 
et une profession de foi en l'Église et ·en.Jésus-Christ, 
Tête de l'Église, quelle que soit d'ailleurs la matière 
de l'obéissance, dogme, morale, action temporelle. 
La confession de foi s'accomplit excellemment en rece
vant les sacrements- institués par le Christ, Chef de 
l'Église. Il faut croire jusqu'au sacrement inclusive
ment, jusqu'au sacrement primordial, l'eucharistie. 
En dehors du sacrement,.Ia confession de foi n'est pas 
plénière. Le discours sur le pain de Vie le montre à 
l'évidence (Jean 6). Le Christ, qui a d'abord réclamé 
la foi de ses auditeurs, passe du devoir de croire à sa 
parole au devoir de recevoir son Corps et son Sang 
dans l'eucharistie. C'est précisément ce dernier acte 
que les juifs refusent, parce qu'ils ne veulent pas 
croire jusqu'à ce point. Ce sacrement leur apparaît 
comme un engagement public, une • confession de foi 
sans réticence. Les juifs n'avaient pas tort. Les sacre
ments sont bien « les sceaux » de la foi, ils l'authen
tiquent (Tertullien, De poenitentia 6, PL 1, 1239; 
saint Basile, De Spiritu Sancto 12, 28, PG 32, 117). Il 
en va de même pour .l'ensemble de la liturgie, testi
ficatio tuae Veritatis (secrète de la messe des SS. Hippo
lythe et Cassien, 13 août). En effet, per cultum Dei 
protestamur fidem (S. Thomas, Somme théol. 2a 2ae q. 45 
a. 1 ad 3; Suarez, De fide, disp. 14, sect. 2, n. 2; Pie xu, 
Allocution au congrès d'Assise, AAS, t. 48, 1956, p. '713). 
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4. CONCLUSION : LA FOI DU CHRÉTIEN ET L'ÉGLISE. - La foi 
du chrétien relève de Jésus-Christ (voir plus haut, col. 
M9-550). Elle en relève à l'intérieur de l'Église. 

. 1 ° Si la solidarité du baptisé et de l'Église 
s'exerce si profondément qu'il n'y a point de« croire» indi
viduel qui ne soit en même temps plongé dans le" croire» 
ecclésial, l'acte de foi est un événement qui appartient 
à l'Église, encore qu'il soit sous la responsabilité du 
sujet. Plus précisément, croire est l'acte d'un membre 
dans le Corps du Christ. Le fidèle, sous l'initiative 
de Dieu, garde la responsabilité d'exercer sa foi, 
mais cet exercice il l'accomplit avec et par l'Église. 
Saint Thomas le suggère, quand il écrit que la confession 
de foi est présentée dans le symbole des apôtres, 
quasi ex persona totius Ecclesiae (Somme théol. 2a 2ae 
q. 1 a. 9 ad 3). En d'autres termes, le chrétien ne dit 
cc je crois » que parce qu'il est solidaire d'un " nous 
croyons», dont le Christ, Tête de l'Église, est le principe. 

H. Urs von Balthasar, Theologie der Geschichte, Einsiedeln, 
1950, p. 47. - J. Hild, La mort, mystère chrétien, dans Le 
mystère de la mort et sa célébration, coll. Lex orandi 12, Paris, 
1951, p. 214. - É. l'vlersch, Morale et corps mystique, t. 2, 
3• éd., p. 46 svv. -,- J. A. l'vloehler, L'unité dans l'Église, 
1• partie, ch. 2, coll. Unam Sanctam 2., Paris, .1938, p. 38. 

Un fait illustre cette affirmation, le cas de l'enfant baptisé 
avant l'âge de raison. Si l'Église accepte de le baptiser, c'est 
qu'elle le reçoit comme un croyant qui croit dans l'Église 
et à cause de l'Église. L'enfant ne dit pas et ne peut pas dire 
• je crois •· Cependant, il le dit dans le « nous croyons » que 
prononce l'Église par la bouche du·parrain (cf l'vl. Schmaus, 
Ka.tholische Dogmatik, t. 3, vol. 1, 3• éd., p. 13). 

Croire, ce n'est donc pas simplement mener sa vie 
en commun avec d'autres, vivre sa vie individuelle en 
l'adaptant à des exigences sociales, c'est-à-dire ecclé
siastiques, mais c'est posséder une vie commune à tous 
par l'Esprit Saint, à l'intérieur de l'Église. C'est parti
ciper au même et unique Esprit de Vérité qui est l'âme 
de l'Église, c'est concourir activement, pour sa part, 
à produire l'acte de foi de l'Église universelle : In 
universa namque Ecclesia, tu es Christus, Filius Dei vivi, 
quotidie Petrus dicit et omnis lingua quae confitetur 
Dominum magisterio hujus vocis imbuitur (S. Léon le 
Grand, Sermo 3, PL M, H6c): 

2° Le croyant est donc homo ecclesiasticus. Il 
ne peut pas ne pas l'être. 

En effet, la foi vit grâce à l'Église, elle se vit dans 
l'Église. La foi qui ne reconnaît pas et ne professe pas 
visiblement sa dépendance substantielle à l'égard de' 
l'Église devient mensongère. Elle est imparfaite objecti
vement, fragile par conséquent, même si subjectivement 
l'ignorance ou le refus ne sont pas coupables. Quelles 
qu'en soient les r~isons, la foi manque alors à sa propre 
essence,. qui implique la confession intégrale de la 
vérité révélée et qui la. requiert en pa,roles'"et en actes. 
Sans doute, dans la foi, le croyant se tient devant Dieu, 
adhère au Seigneur, mais il le fait dans l'Église. La 
foi est divine, mais elle est catholique (premier concile 
du Vatican, Denzinger, n. 1792). Si elle incline surna
turellement à la fidélité envers Dieu, elle incline de 
même à la docilité envers l'Église, œuvre de Dieu. 
Ainsi s'expliquent les pressantes exhortations de Paul 
à l'unanimité de la foi et à l'obéissance aux cc préposés ». 
En le faisant, il ne défendait pas simplement la paix 
i;;ociale des communautés chrétiennes, mais l'authenti
cité de la foi divine et catholique. 

Dira-t-on alors que la présence de l'Église est celle 
d'un « tiers » entre Dieu et l'âme? Remarquons tollt de 

suite que l'image du« tiers» est fallacieuse. On insistera 
peut-être: parler de médiation, c'est introduire nécessai
rement l'image et la notion d'un cc tiers » dans les rela
tions entre Dieu et l'homme. A cette instance on répond: 
dans les relations humaines, cela est vrai. Mais la 
médiation ecclésiastique est un cas unique, sans équi
valent parmi les médiations humaines. L'Église n'est 
pas un cc tiers» entre Dieu et l'homme, d'abord parce 
que l'Église est en l'homme lui-même. L'Église est 
dans le croyant, et le croyant est l'Église, pour autant 
qu'il tient à elle, l'accueille, la comprend, l'intériorise, 
épouse son dynamisme surnaturel. Le fidèle est homo
gène à l'Église, l'Église est homogène aux fidèles. 
D'autre part enfin, l'Église est aussi le Christ, Tête de 
l'Église, Fils de Dieu, Dieu lui-même. Aussi, en se 
faisant d'Église, l'âme humaine entre en communion 
avec Dieu. Ce qu'elle trouve dans l'Église excellemment, 
ce qu'elle trouve par l'Église uniquement, ce n'est pas 
de l'humain, mais, par delà l'humain, elle obtient le 
contact immédiat avec Dieu, contact qui est foi, espé• 
rance et charité théologales. Ainsi, dans le sacrement 
eucharistique, trouve-t-on, au-delà des apparences, le 
Christ qui est Dieu.fait homme. On ne le trouve que dans 
l'eucharistie. S'il faut des images pour penser la média
tion ecclésiale, mieux vaut alors reprendre celle · de 
!'Écriture : l'Église est le temple de Dieu. Celui à qui 
elle ouvre ses portes, celui qu'elle introduit en elle 
trouve, dans le temple, le Seigneur lui-même et s'unit 
à lui selon la foi, l'espérance et la charité. L'Église 
est le Corps du Christ. Celui qui est membre vivant du 
Corps tient à la Tête vitalement, c'est-à-dire au Sei
gneur lui-même. 

1. Aspects théologiques. - Jean de Lugo t 1660, De virtute 
fidei divinae, Venise, 1751, disp. 1, sect. 7~8. - l'vl. Guérard 
des Lauriers, Dimensions de la foi, t. 1, Paris, 1952, p. 297-313. 
- l'vl. Schmaus, Katholische Dogmatik, t. 3, vol. 1, Munich, 
3• éd., 1958, p. 6-26. - J. Gaillard, Les sacrements de la foi, 
dans Revue thomiste, t. 59, 1.959, p.· 5-31, 270-312; Saint. 
Augustin et les sacrements de la foi, ibidem, p. 664-703. -
E.-H. Schillebeeckx, Le Christ, sacrement de la rencontre 
de Dieu, coll. Lex orandi 31, Paris, 1960, ch: 3 Le caractère 
ecclésial des sacrements, p. 120°157; ch. 6 Vie chrétienne et 
vie sacramentelle, p. 237-257. _ 

·2. Aspects scripturaires: - Bo Reicke, Glaube und Leben 
der Urgemeinde, Zurich, 1957. - L. Villette, Foi et sacrements, 
t. 1, Paris, 1959. 

3. Aspects théologiques et spirituels. - K. Adam, Glaube 
und Glaubenswissenschaft im Katholizismus, 2• éd., Rotten
bourg, 1920.-R. Guardini, Vom Leben des Glaubens, Mayence, 
1936; trad. franç., Vie de la foi, Paris, 1951, ch. 9 et 10, Là 
foi et l'Église : le dogme, le sacrement. - J. Mouroux, Remar
ques sur la foi dans saint Paul, dans Revue apologétique, t. 65, 
1937, p. 296-299. - H. de Lubac, Méditation sur l'Église, 
coll. Théologie 27, 2• éd., Paris, 1953. - É. Mersch, Morale 
et corps mysiique, 3• éd., t. 2, Bruxelles-Paris, 1949, p. 46-99. ~ 
P. Fransen et A. Stenzel, art. Glaubensbekenntnis, LTK, 
t. 4, 1960, col. 935-939. · 

Ch. Journet, Sancta Mater Ecclesia; DS, art. ÉGLISE, t. 4, 
col. 460-468; P. Broutin, Mysterium Ecclesiae, ibidem, col. 469-
479. 

4. Études particulières. - J. Ternus, Vom Gemeinschafts
glauben der Kirche, dans Scholastik, t. 10, 1935, p. 1-30. -
A. Chavasse, Vie ecclésiale et vie de foi, dans Jeunesse de l'Église 
6, 1946, p. 136-146. - A. Liégé, L'Église milieu de la foi 
chrétienne, dans Lumière et Vie 23, 1955, p. 45-68. 

IV. LA VIE D~ LA FOI 

« Le juste vit de la foi » (Rom. 1, 17). Saint Paul 
interprète ces mots d'Habacuc (2, 4) en ce sens que la 
foi est au principe de la justification. Saint Jean, de 
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son côté, met en relation la foi et la vie éternelle (5, 
24; etc). 

Dans la vie surnaturelle la foi joue donc un rôle 
primordial. Mais, quand nous parlons aujourd'hui de 
la u vie de la foi », nous l'entendons en un sens plus 
vaste que saint Paul ou saint Jean (cf par exemple, 
R. Guardini, · Vie de la foi, cité plus haut). Par 
cette expression, nous signifions en même temps le 
mystère surnaturel et l'insertion de ce mystère dans une 
existence humaine. 

Mystère surnaturel. La foi est, en effet, la relation 
que Dieu établit personnellement et immédiatement 
avec l'intelligence humaine, relation que la raison ne 
peut comprendre ni démontrer en vertu de ses principes 
naturels et à laquelle elle ne peut accéder par ses seules 
forces natives (premier concile du Vatican, Denzinger, 
n. 1789, 1816). En vérité, l'existence du mystère est 
impliquée, dès lors que la foi est don de Dieu, comme 
l'enseigne l'Église à· la suite de !'Écriture (supra, 
ch. 11). Aussi, quand la théologie déclare que la foi est 
une vertu infuse, elle met en relief le mystère sous un 
aspect précis. Elle le met encore en relief sous un autre 
aspect précis en déclarant que la vie de la foi est une 
vertu théologale, dont l'opération a Dieu directement 
pour objet. Ainsi, la foi, retour de l'homme vers Dieu, 
cheminement .vers la fin dernière divinisante, est un 
mystère surnaturel. 

Or, ce mystère est ()raiment inséré dans l'homme, car 
le don que Dieu fait est un don véritable. L'esprit 
humain intériorise la foi et la fait sienne. Celle-ci 
• s'attache » à l'âme (concile de Trente, Denzinger, 
n. 809; cf n. 799). Elle devient un mode de !'agir (Jude 
20; Col. 1, 23), en devenant un mode de comprendre, 
de voir. Comme toute vertu, elle s'intègre à !'.existence 
spirituelle et constitue un pouvoir et un désir d'affirmer 
la vérité que Dieu atteste, une disposition et une incli
nation à comprendre Dieu, le Christ, l'Église, l'homme, 
selon la lumière divine. La vie de la foi est donc une 
• intention » surnaturelle, en ce sens qu'elle est une 
orientation vivante que Dieu suscite et entretient de 
manière stable en l'âme croyante. Or, l'intégration 
de la foi à la vie intérieure, précisément parce que la 
foi est un don véritable, met en jeu et atteint toutes les 
facultés, amour, intelligence, mémoire; elle affecte 
toutes les puissances de l'homme dans leurs appli
cations diverses et dans leur développement temporel. 

On envisagera successivement : la foi, fondement de 
la çie spirituelle (1), les relations entre la foi et les()ertus 
(2), le dialogue entre la foi et la raison (3), la croissance 
dans la foi (4), le dépérissement et la mort de la foi (5). 

1. LAFOI EST LE FONDEMENT DE TOUTE LA VIE SPIRITUELLE, 
car la vie surnature Ile repose tout entière sur la foi. 

10 TRADITION. - C'est le sens immédiat que donne 
!'Écriture. La tradition l'a recueilli et développé en 
voyant dans la foi le principe et la racine de toute la 
vie spirituelle, selon sa réalité la plus profonde et la 
plus secrète comme dans ses actes les plus manifestes. 

Saint Thomas l'affirme (In 111 Sent. d. 23 q. 2 a. 1 ad 1; 
De c,eritate q. 14 a. 2 ad 1; Somme théologique 2• 2•• q. 16 a. 1 
ad 1; 3a q. 66 a. 1 ad 1; q. 73 a. 3 ad 3). A vrai dire, le docteur 
angélique est simplement l'écho d'une tradition, dans laquelle 
on peut citer au hasard Clément d'Alexandrie (Stromates v, 1, 
PG 9, 12), saint Aphraate (Demonstrationes 1, De fide, n. 4; 
Patrologie syriaque 1, 11-14), Hugues de Saint-Victor (Dialogus 
de sacramentis legis, PL 176, 35 et 40), Guillaume de Saint
Thierry (Speculum fidei 27, éel. M.-M. Davy, Paris, 1959, 

p. 48). Saint Bonaventure nommait joliment l~ foi auriga 
Pirtutum (In m Sent. d. 23 a. 1 q. 1 concl.). Samt J~an de 
la Croix en est encore un témoin (La nuit obscure, livre 2, 
ch. 21), parmi bien d'autres. Le concile de Trente con:acrait 
la base dogmatique de cette vérité, quand il affirmait ~ue 
« la foi est le commencement du salut, le fondement et la racme 
de toute la justification » (Denzinger, n. 801), et donnait, 
sur ce point, l'interprétation authentique de saint Paul. 

20 LA FOI DISPOSE AU SALUT. - Dire que la foi est le 
fondement de toute vie spirituelle, ce n'est pas déclarer 
que la foi est chronologiquement le_ premier acte de la 
vie spirituelle surnaturelle, comme sr le mouvement vers 
Dieu ne pouvait commencer que par la foi théologale 
et par rien d'autre. Cette conception est expressément 
rejetée par l'Église (condamnation du synode de 
Pistoie, Denzinger, n. 1522; cf n. 1377). Ce n'est pas 
dire non plus que la foi devra. être dép:15sée p~r ~e 
mouvement de la vie spirituelle, comme sr la for etaxt 
une étape imparfaite de la vie surnaturelle, comme si 
le progrès spirituel devait porter l'âme au-delà de la 
foi, erreur qu'on a parfois reprochée à Clément d'Alexan
drie. 

Que signifie positivement: « la foi est le fondement de 
tout l'édifice spirituel »? Si l'on donne une réponse 
formelle à cette question, on dira : la foi est disposition 
au salut. Ce sont les mots du premier concile du Vatican 
(Denzinger, n. 17 91). Cette réponse demande quelques 
explications. 

1) La foi est le fondement de la vie spirituelle. Cette 
proposition se justifie déjà, si l'on considère le mouve
ment que la foi détermine dans la vie de l'homme .. 

Elle est l'hommage originel rendu à Dieu~ Le 
fidèle s'offre à Dieu, libere mo()entur in Deum, -'--- s'aban
donnant à la miséricorde, ad considerandam Dei miseri
cordiam se con()ertendo -, faisant confiance à Dieu 
Sauveur, fidentes Deum sibi propter Christum P_ropitium 
fore (concile de Trente, Denzinger, n. 798). AJoutons_: 
la foi inaugure l'hommage liturgique, le culte en esprit 
et en vérité, que réclame le Christ dans l'entretien 
avec la samaritaine, quand il s'efforce de provoquer sa 
foi au Messie qui lui parle (Jean li). Telle est d'ailleurs 
l'expression même de saint Paul, au sujet de la foi qui 
confesse la vérité_ou de la foi qui adhère intérieurement 
à Dieu (Rom. 1, 9; Phil. 2, 17). Le premier concile du 
Vatican l'entend de même : « croire » est le moyen de 
rendre à Dieu rhommage plénier qui lui est dû (obse
quium, Denzinger, ~- 1789). 

L'hommage est profond, c'est la. soumission de l'esprit. 
Le concile du Vatican, après saint Paul, a noté expre.s
sément ce caractère (n. 1791), qui en fait un acte salu
taire l'homme y devenant docile à la vérité divine. 
Soui:iission intérieure qui appelle immédiatement 
l'action concrète, « l'activité », selon le mot de Paul 
(1 Thess. 1, 3; 2 Thess. 1, 11). Il n'en peut être autre
ment, car la vérité de la foi contient un dessein à écrire 
dans l'histoire, sa logique implique que le fidèle coopère 
à l'accomplissement du dessein. L'horizon de la foi 
est donc l'obéissance d'exécution. Le concile du Vatican. 
y fait allusion quand il déclare dans la première phrase 
du chapitre De fule : « Puisque l'homme dépend tout 
entier de Dieu, comme de son Créateur et Seigneur, 
et que la raison créée est pleinement soumise à la vérité 
iucréée, nous sommes tenùs d'offrir, dans la foi, à Pieu 
qui révèle, l'hommage entie,r de l'intelligence et de la 
()olonté » (n. 1789). 

2) Ontologiquement, .la foi est le fondement de la vie 
spirituelle et dispose au salut, parce qu'elle inaugure 
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le mystère rédempteur, passion et résurrection, 
auquel tout homme doit participer pour accéder au 
salut. 

Le temps de la passion commence dans le fidèle, 
parce qu'il renonce à l'autonomie intellectuelle, se soumet 
au magistère, accepte l'obscurité essentielle à la foi 
(cf infra, col. 574), abandonne la prétention rationa
liste, avoue l'inconsistance de toutes les valeurs éphé
mères (1 Cor. 7, 31; Hébr. 13, 14) et adhère à l'unique 
Sagesse, celle de Dieu, dans le Christ (1 Cor. 1, 24). Il 
renonce en même temps à l'autonomie de la conduite 
morale. II ne peut plus servir deux maîtres, il écoute les 
béatitudes, il reconnaît dans le premier et le plus grand 
commandement un impératif absolu. S'il se laisse 
faire par la foi, le détachement s'opère (Somme théol. 
2a 2ae q. 7 a. 2c), la purification commence, selon une 
pensée chère à saint Augustin (In Joannis er,angelium 
tr. 36, 7, et 68, 3, PL 35, 1667 et 1815; Sermo 53, 10-11, 
PL 38, 368-369; De cir,itate Dei 11, 2, PL 41, 3t8). 
Aussi, la foi est-elle guérison (Augustin; Sermones 88, 
4, et 143, 1, PL 38, 541 et 784; Enarratio in ps. 36, 3, 
4 et 12, PL 36, 385 et 390). La raison surnaturelle de 
cet événement, saint Paul l'a marquée avec le réalisme 
qui lui• est coutumier. Par la foi s'opère l'insertion dans 
le mystère du Christ souffrant (Rom. 3, 24-25), insertion 
qui n'est pas seulement pensée et connaissance, mais 
solidarité ontologique et existence concrète. Cette idée, 
saint Thomas la reprend à son compte, encore qu'il 
n'ait pas, comme Paul,· le souci d'en suivre les impli
cations morales, et il écrit : « L'humanité du Christ 
(dans sa passion) est la cause instrumentale de la justi0 

fication et cette cause nous est appliquée spirituelles 
ment par la foi et corporellement par les sacrements ,, 
(De r,eritate q. 27 a. 4é; q. 29 a. 7 ad 8 et 11). La foi 
est donc la passion du Christ assumée, inchoativement 
du moins, et intériorisée. 

La foi est aussi le temps de la résurreclion. Si on 
l'entend en un sens psychologique, on dira : croire 
restitue à l'esprit la vraie liberté, ou du moins commence 
à la restituer, en détachant d'un monde trop aimé, en 
soutenant le _refus du péché, en élevant à l'espérance, 
en apportant la preuve de la vérité surnaturelle (H ébr. 11, 
1). Mais il y a, comme pour le temps de ~a passion, 
un sens ontologique qui fonde la réalité psychologique : 
par la foi, le croyant passe de la mort à la vie. Saint 
Paul en est le garant : « Ensevelis avec lui lors du bap
tême, vous en êtes aussi ressuscités avec lui, parce que 
Pous ar,ez cru en la force de Dieu qui l'a ressuscité des 
morts » (Col. 2, 12). Sans doute, est-ce à l'occasion du 
baptême que saint Paul annonce notre résurrection, 
mais il est significatif qu'il donne la foi comme l'instru
ment grâce auquel la résurrection est accordée. C'est 
enc9re la foi qui sera nommée en d'autres circonstances, 
pour désigner le canal par où les ·biens du salut sont 
transmis ( Gal. 3, 26; Éph. 2, 8; cf L. Villette, Foi et 
sacrement, Paris, 1959, p. 32-76). 

Selon Paul, la foi applique la résurrection, tandis que 
selon Jean la foi introduit à la vie éternelle (Jean 5, 24; 
cf 3, 16; etc). En tout cas, le processus de la rédemption 
s'accomplit fondamentalement dans la foi. 

La tradition n'a pas oublié cette vérité que l'on voit appa
raitre sous' des formes diverses. Ainsi, Hugues de Saint-Victor 
célèbre dans la foi le principium restaurationis (De sacramentis 1, 

10, 9, PL 176, 342d-343a; 1, 10, 2, 328), ou encore le sacramen
tum futurae contemplationis (1, 10, 9, 342cd). D'autres, après 
lui, le rediront et, dès lors, une formule devi~nt classique : 
fides est inchoatio vitae aeternae (S. Thomas, De veritate q. 14 

a. 2c; Somme théol. 2a 2a• q. 4 a. 1c; S. Jean de la Croix, 
Montée du Carmel, livre 2, ch. 8 et 9). Le fondement scriptu
raire, - on l'invoque souvent -, se trouve dans l'épître aux 
Hébreux : • La foi est la substance des choses que nous 
espérons• (11, 1). 

Dans la foi est donc inauguré le mystère de la rédemp
tion. Le terme en est déjà donné d'une certaine manière, 
c'est-à-dire la communion ar,ec Dieu, incomplète, il 
est vrai, tant que l'homme n'accède pas à la vie de 
charité (concile de Trente, Denzinger, n. 800; cf supra, 
col. 547). La théologie catholique ne dit rien de plus 
ni rien d'autre, quand elle déclare que la foi est une 
vertu théologale. Saint Thomas l'e-xprimait également 
en disant que la foi nous permet de toucher Dieu, de 
l'atteindre (De r,eritate q. 28 a. 3c; Somme théol. 2B 2ae 
q. 12 a. 1c; cf q. 10 a. 3c; q. 1 a. 2 ad 2). De son côté, 
saint Bonaventure écrit que, dans la foi, s'accomplit 
l'union première de l'homme et du Christ, l'élévation 
au-dessus de notre nature (In 1v Sent. d. 3 p. 1 art. 1, 
entre autres passages). Et saint Jean de la Croix répète 
que la foi est le moyen prochain de l'union à Dieu (par 
exemple, Montée du Carmel, livre 2, ch. 8 et 9). 

Saint Paul exprimait une vérité analogue, quand il 
affirmait l'inhabitation du Christ par la foi dans le 
cœur des fidèles (Éph. 3, 17). Dans ce cas, le terme du 
mystère rédempteur est désigné immédiatement comme 
la communion ar,ec le Christ dans l'Esprit Saint. Saint 
Augustin, suivi par saint Thomas, est revenu plus 
d'une fois à ce texte des Éphésiens pour le commenter 
(Sermo 81, 8, PL 38,504; Enarratio in ps. 90, 2, 11,PL37, 
1169; Ep. 140, 26, 63, PL 33, 565). Le langage de Paul 
met en relief l'aspect concret et existentiel de la commu
nion, il orchestre le thème majeur, l'identification avec 
Jésus-Christ; il évoque ainsi le mouvement et les étapes 
concrètes de la communion au mystère rédempteur. 
La foi est alors une vertu christo-théologale, s'il est 
permis de s'exprimer ainsi. Saint Augustin évoque cette 
pensée à plus d'une reprise : Qui ergo in Christum 
credit, credendo in Christum, r,enit in eum Christus et 
quodammodo unitur in eum (Sermo 144, 2, 2, PL 38, 
788; cf Sermo 235, 3, 3, 1119). Saint Thomas l'exprime 
également (Somme théol. 3a q. 8 a. 3 ad 2; In ep. ad 
Romanos c. 1, lectio 6; ln ep. cul Galatas c. 2, lectio 6; 
Super efl. Joannis c. 1, lectio 6, n. 4; c. 11, lectio 4, n. 7). 

La foi est donc la racine de la justification, le commen
cement du salut. Elle est la configuration, au moins 
inchoative, à Jésus-Christ dans son mystère rédempteur. 

2. RELATIONS ENTRE LA FOI ET LES VERTUS. - Ce serait 
une erreur de disserter de la vie de la foi en la consi
dérant uniquement dans le pécheur qui a perdu l'état 
de grâce. 

L'homme qui ne possède que la foi et l'espérance 
théologales perd, au détriment de la foi, l'élan surna
turel. En effet, les vertus sont solidaires les unes des 

· autres. Cette connexion, saint Thomas la reconnaît au 
sujet des vertus morales (Somme théol. 1a 2ae q. 65 a. te). 
D'autre part, c'est une doctrine commune que la charité 
est 1a " forme » de toutes les vertus, nouvelle manière 
d'exprimer les rapports entre la charité. d'une part, 
les vertus et la foi, d'autre part. 

1 ° LA FOI ET L'E.SPÉRANCE. - Il n'y a pas lieu d'ana
lyser ici leur raRport, la chose ayant été faite dans 
l'article EsPÉRANCE (DS, t. 4, col. 1219-1221). D'autre 
part, l'étude consacrée à la sainte Écriture a mis suffi
samment en relief comment la foi et l'espérance sont 
impliquées l'une dans l'autre (supra, ch. 1). 
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2° LA For ET LA CHARIT_É. - 1) Avant d'examiner 
leurs relations réciproques et pour mieux percevoir la 
continuité de la vie surnaturelle, il importe de consi
dérer la foi en elle-même, indépendamment de la 
charité théologale. Ainsi, le caractère affectif de la foi 
apparaîtra-t-il davantage. 

La naissance et la permanence de la foi théologale 
ne s'expliquent qu'en vertu de l'amour surnaturel que 
Dieu suscite pour sa propre Vérité dans l'âme humaine. 
Ainsi, Dieu atteste divinement que les vérités proposées 
par l'Église en langage humain sont les vérités qu'il 
révèle lui-même. Le Christ l'a dit : " Personne ne peut 
venir à moi (c'est-à-dire : croire en moi), si le Père, qui 
m'a envoyé, ne l'attire » (Jean 6, 44). Ce texte invite à 
voir dans la foi l'exercice d'un amour pour la vérité 
divinement produit par le Père. Le motif intellectuel de 
l'adhésion surnaturelle n'est pas constitué par le déchif
frement des signes historiques qui attestent la révé
lation, mais c'est uniquement le témoignage infaillible 
de Dieu même. Or, l'action de Dieu s'opère par manière 
d'invitation, d'attirance, en sorte que l'esprit humain 
s'éprend de la Vérité première et des biens qu'elle 
annonce. En d'autres termes, il n'est d'assentiment 
surnaturel que si Dieu répand en l'âme une divine 
avidité pour sa Vérité. La foi est donc, en dernière 
analyse, commandée par un amour surnaturel à l'égard 
de la Vérité souveraine; C'est la doctrine du docteur 
commun: "Le commencement de la foi est dans l'amour» 
(in affectione, De veritate q. H, a. 2 ad 10; Somme 
théol. 2a 2ae q. 5 a. 2 ad 2). Aussi, dans l'assentiment de 
foi, ce qui relève de l'amour l'emporte sur (praepo
nuntur) ce qui relève de la connaissance (In m Sent. 
d. 23 q. 2 a. 1 ad 7; voir à la bibliographie les articles de 
B. Duroux; R. Aubert, Le problème de l'acte de foi, 
p. 43-71). Aussi, peut-on, résumant la pensée de saint 
Thomas, déclarer que le motif absolument dernier de 
l'assentiment de foi est affectif, c'est-à-dire Dieu, 
selon qu'il attire l'esprit de l'homme à l'amour de la 
Vérité première. Il faut cependant souligner de quel 
amour il est ici question. Il ne s'agit point de l'amour de 
charité, mais de l'amour pour la Vérité de ·Dieu (De 
çeritate q. H a. 2 ad 10; cf Denzinger, n. 1402). Cet 
amour est surnaturel, infus. L'homme ne peut l'acquérir 
par ses propres forces, Dieu seul peut le communiquer 
(Somme théol. 2" 2ae q. 1 a. 1c), et l'homme est toujours 
libre de s'y refuser (a. 4c). 

En proposant ces explications, saint Thomas d'ailleurs ne 
faisait que reprendre et élaborer une tradition qui passe par 
saint Augustin, Hugues dé Saint-Victor, Guillaume de Saint
Thierry, Albert le Grand. On la retrouve, au temps de saint 
Thomas, chez saint Bonaventure; et, après lui, chez les thomistes, 
chez Fr. Suarez, etc. Avant saint Thomas, cette conception 
inspire les mots du concile d'Orange, credulitatis affectus 
(Denzinger, n. 178), sua11itas in consentiendo et credendo 
veritati (n. 180, repris par le concile du Vatican, n. 1791). 

2) Relations mutuelles de la foi et de la cha
rité. - a) La charité théologale n'est pas possible sans 
la foi théologale. "Vous ne pouvez avoir l'amour sans la 
foi», dit saint Augustin (Sermo 90, 8, PL 38, 564), et il 
précise : « je parle de l'amour de Dieu et du prochain ». 
Saint Thomas le répète (De veritate q. 1~ a. 5 ad 4; 
Somme théol. 1 a 2ae q. 65 a. 5c et ad 2; 2" 2ae q. 4 a. 7 
ad 5, etc), et fait comprendre l'impossibilité de la cha
rité sans la foi par une comparaison très simple : on ne 
peut avoir d'amitié avec quelqu'un si l'on ne croit pas 
possible une certaine amitié avec lui (1" 2ae q. 65 a. 5c). 
Autrement dit, l'amour .ne peut s'éveiller s'il ne voit 

aucun bien aimable (S. Thomas, Super eCJ. Joannis c. 4, 
lectio 5, n. 2). Ici, par conséquent, se vérifie pleine
ment l'adage : la foi est le fondement de tout l'édifice 
spirituel. 

b) De plus, la foi théologale est essentiellement 
orientée vers la charité. Celle-ci en constitue l'objet 
matériel. La foi, en effet, affirme d'une part le mystère 
divin : Dieu est Charité, son Amour s'est manifesté en 
Jésus-Christ; elle affirme d'autre part le mystère de 
notre existence en Dieu : « la charité est répandue dans 
nos cœurs par !'Esprit Saint qui nous est donné » 
(Rom. 5, 5) et nous devons, nous aussi, donner notre 
vie pour nos frères. Autrement dit, l'intention de la 
foi est la charité. Telle est la pensée de saint Paul 
affirmant que la «connaissance» a pour objet « l'amour 
du Christ qui surpasse toute connaissance» (Éph. 3, 19), 
et déployant la logique de la foi : « Que le Christ habite 
en vos cœurs par la foi et que vous soyez enracinés, 
fondés dans l'amour » (3, 17). La foi croit en la charité 
de Dieu· et elle croit en même temps que la vocation ,; 
humaine est la charité. Parce qu'elle y croit, elle en 
réclame impérieusement l'envahissement dans toutes 
les puissances du sujet croyant (S. Thomas, De caritate, 
qu. unica, a. 3c). Aussi, le chrétien, dont la foi ne le 
conduit pas jusqu'à la charité, introduit dans sa vie 
surnaturelle un illogisme ruineux (cf infra, col. 580-583). 

c) Enfin, si la foi parle en faveur de la charité, la 
charité théologale de son côté perfectionne la foi sous 
son aspect d'adhésion intellectuelle. Dans l'homme en 
état de grâce, l'amour de la vérité, qui constitue et 
soutient la foi, est repris, intensifié par l'amour de 
charité qui s'adresse à la souveraine excellence de Dieu. 
En d'autres termes, parce que la foi et la charité ten
dent, l'une et l'autre, à la même fin dernière, le Bonum 
divinum en son infinité (Somme théol. 2" 2ae q. 4 a. 3c), 
leur alliance donne à l'assentiment une force plus grande 
pour s'attacher à son objet souverain. Ainsi, plus 
profonde se fait la connaissance. Sur le principe même, 
il n'y a pas de doute. 

Saint Augustin le formule de manière générale : nemo 
nisi per amicitiam cognoscitur (De di11ersis quaestionibus 71, 
5, PL 40, 82 ;__cf De Trinitate vm, 8, 12, PL 42, 958-959). 
On le retrouve chez saint Grégoi_re le Grand (Hom. in E11angelia 
27, 4, PL 76, 1207), chez Guillaume de Saint-Thierry (Speculum 
fidei 40, 64, éd. Davy, p. 40, 76-78), pour ne citer que quelq1,1es 
noms. Saint Thomas l'exprime avec plus de précision:• Lorsque 
la charité est dans la volonté, sa perfection retentit (redundat) 
en quelque manièresurl'intelligence• (De 11eritate q.14 a. 5ad 9). 

Affirmations qui se justifient pleinement, s'il est vrai que 
la connaissance est d'autant plus pénétrante que l'esprit est 
plus uni à son objet. Or, la vie de charité est union à Dieu, 
plus complète, plus assimilatrice que la foi seule (Somme 
théol. 2a 2a• q. 23 a. 6- ad 2). Saint Jean avait énoncé l'essentiel, 
quand il écrivait : • Quiconque aime est né de Dieu et connaît 
Dieu • (1 Jean 4, 7). 

Ainsi donc, bien que la foi et la charité soient des 
vertus distinctes et relativement indépendantes l'une 
de l'autre, il existe un échange réciproque entre l'une 
et l'autre. Cette solidarité va apparaître de nouveau 
dans leur infusion et même dans leur disparition, sous 
certaines conditions. -

d) Les théologiens admettent que Dieu donne simul
tanément les habitus de foi, d'espérance et de charité 
théologales. C'est le cas de l'enfant baptisé avant l'âge 
de raison. En va-t-il de même dans le cas de l'adulte 
qui se convertit : reçoit-il simultanément les habitus 
de ces trois vertus ou ne reçoit-il que l'habitus de foi 
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théologale, s'il n'est pas encore disposé à renoncer au 
péché mortel? Bien des théologiens pensent qu'on 
reçoit les trois vertus théologales ensemble, ou bien 
qu'on n'en reçoit aucune. Ces théologiens invoquent, 
à l'appJii de leur thèse, une phrase du concile de Trente 
(Denzinger, n. 800). Cette position nous paraît plus 
exacte, si l'on maintient que l'âme mal disposée peut, 
cependant, avant la justification, faire des actes pas
sagers de foi théologale (cf 1. A. de Aldama, De Pir
tutibus infusis, dans Sacra theologiae summa, t. 3, 
Madrid, 1953, p. 717-718; A. Michel, art. Vertus, DTC, 
t. 15, 1950, col. 2786-2791). Cette conception n'est pas 
simplement une question d'école; elle correspond à 
une vue profonde de la vie spirituelle. Cela revient à 
dire, en effet, que la stabilité dans la foi théologale 
(possession de l'habitus -fi,dei theologicae) n'est pas pos
sible s'il n'y a pas en même temps une conversion totale 
de l'homme à Dieu, une donation complète par laquelle 
l'homme se livre à Dieu tout entier: cœur, intelligence, 
volonté. Si l'homme se donne à Dieu complètement 
et sans esprit de retour, alors la vision surnaturelle 
devient stable, la foi s'intègre à l'existence comme 
lumière permanente. Ainsi est mise en évidence la soli
darité entre la foi et la charité. Celle-ci est encore éclairée 
par une autre thèse, qui concerne non l'infusion des 
habitus surnaturels, mais leur disparition. On a soutenu 
que le dernier péché du croyant qui meurt, se sachant 
et se voulant en état de péché mortel, est l'apostasie. 
Nous aurions là un indice nouveau de la solidarité 
entre la foi et la charité théologales (J. Valéty, Le 
dernier péché du croyant, dans Reçue des sciences reli
gieuses, t. 8, 1928, p. 50-68). 

Sur les rapports de la foi et de la charité, voir aussi 
art. CHARITÉ, DS, t. 2, col. 507-691, passim. 

3o RELATIONS ENTRE LA FOI ET LES VERTUS MORALES. 
- Saint Thomas en a énoncé le principe général : la foi 
est Pirtutum motor (De caritate, qu. unica, a. 3c). Elle 
l'est aussi, par conséquent, pour les vertus morales. 
Celles-ci disposent l'homme, de manière permanente, à 
agir selon les exigences de sa nature d'existant raison
nable. 

Nous n'avons pas à discuter la question de savoir si les 
vertus morales peuvent être ou non des vertus infuses (cf 
A. Michel, art. Vertus, DTC, t. 15, col. 2779-2781), ni quel 
est le nombre des vertus morales et s'il convient de nommer 
cardinales certaines d'entre elles. Il importe seulement de 
discerner quelles relations existent entre les vertus morales 
comme telles et la foi. 

1) Toute vertu morale, qu'elle régisse la pensée ou 
l'action, est ordonnée à la vie théologale en vertu du 
def?sein de Dieu qui destine l'homme à la vie divine. 
Toute vertu morale est donc une condition plus ou 
moins prochaine de la vie théologale. S'il n'en était 
ainsi, on devrait douter que l'homme soit réellement 
orienté à l'ordre surnaturel. Précisons encore : les ver
tus morales sont une condition nécessaire de la vie 
de la foi. Autrement dit, à supposer qu'elles soient 
réalisées ensemble et avec équilibre, les vertus morales 
tendent à écarter les obstacles qui contrecarrent la 
naissance et la persévérance de la foi, remoPent impedi
menta credendi (Somme théol. 2" 2ae q. 4 a. 7c). Précisons 
enfin que la vertu morale n'est qu'une condition. Cela 
signifie qu'elle est une valeur ambiguë. Elle peut donc 
devenir un obstacle et un obstacle d'autant plus décisif 
qu'elle n'est pas équilibrée par les autres vertus morales. 
Ainsi, par exemple, l'honnêteté, si elle n'est pas corn-

pensée par l'expérience de la faiblesse humaine, par 
l'humilité, deviendra facilement un obstacle à la foi, 
en devenant un motif de suffisance ou même d'orgueil. 

2) De son côté, la foi apporte aux vertus morales 
une aide qu'elles ne sauraient trouver eri elles-mêmes. 
Certains même ont cru que lès vertus ne devaient leur 
existence qu'à la foi théologale, à telles enseignes que, 
sans la foi, les vertus ne seraient qu'apparentes ou vices 
déguisés. L'Église a rejeté cette conception, alors 
même qu'elle se réclamait de l'autorité de saint Augus
tin (condamnation de Baïus, Denzinger, n. 1025; des 
jansénistes, n. 1298; de Quesnel, n. 1398). 

Cependant, une vérité partielle demeure. Guillaume 
de Saint-Thierry, dont la pensée épouse parfois la 
rigueur des formules augustiniennes, présente cette 
vérité, quand il écrit : fides est radix omnium Pirtutum et 
fundamentum bonorum operum (Speculum fidei 27, éd. 
Davy, p. 48). Cette affirmation ne peut surprendre, 
puisque la vie spirituelle de l'homme est une et ·que 
toutes les vertus sont liées les unes aux autres (A. Michel, 
art. Vertus, DTC, t. 15, col. 2784-2786). La foi perfec
tionne donc les vertus morales, ce qui doit s'entendre 
aux sens ontologique et moral. 

Au sens ontologique, la foi est le fondement des 
vertus morales en ce qu'elle les oriente réellement vers 
la véritable fin dernière, qui est de voir Dieu. En révé
lant le sens et le mouvement de la vie, la foi apporte 
à la vertu la vérité substantielle qui lui manquait 
encore et dont l'absence rendrait vain l'élan vers la 
fin dernière (cf Somme théol. 2" 2a.e q. 4 a. 7c). Sans la 
foi explicite ou implicite, en effet, l'effort moral se 
solde, à la fin de la vie, par l'inutilité et la perdition. 
La foi est encore le fondement des vertus morales, 
parce qu'elle leur donne un élan nouveau et plus décidé, 
en présentant le motif absolu surnaturel qui justifie 
l'effort vertueux, à savoir la Volonté miséricordieuse 
de Dieu. C'est ainsi qu'agit saint Paul avec les pre
mières communautés quand il exhorte leurs membres 
à la vertu (Col. 3, 5-11; 1 Thess. 4, 2-3; etc). La foi est 
enfin le fondement de la vertu morale en ce qu'elle lui 
apporte la régulation suprême. Sans doute, la vertu 
morale a pour règle la conformité à la nature spirituelle 
de l'homme. Mais cette règle se trouve assumée et 
dominée par la fin dernière qui est « reproduire l'image 
du Fils de Dieu afin qu'il soit l'aîné d'une multitude 
de frères » (Rom. 8, 29). L'enseignement de Paul est 
éclairant. Toute exhortation morale, chez lui, en 
appelle toujours à la règle souveraine, le Christ (par ex. 
Phil. 2, 1-8; 3, 8-21; Col.3,5-15; Éph. 4, 17-24). Ainsi, 
la foi transforme tous les actes de la vertu morale, en 
leur donnant le motif de la foi et en les élevant de la 
sorte jusqu'~ être l'exercice de la foi. , . 

Au sens moral. Si la foi maintient devant l'esprit 
le but, la règle, le motif surnaturels, elle protège toute 
vertu morale contre la perversion, double et antino
mique, qui la menace : la lâcheté ou l'orgueil, la paresse 
ou la suffisance, le découragement ou la vanité. Seule, 
la foi surnaturelle apporte à ces tentations l'antidote 
en proposant les raisons de persévérer et celles de 
demeurer humble (2 .Cor. 10, 2; Éph. 6, 10-20; Phil. 2, 
13). 

3) Aux vertus la foi apporte encore leur propre 
dépassement. De soi, la vertu morale ne demande à 
l'homme que la fidélité à sa nature créée d'être raison
nable. Mais, quand la vertu est assumée dans la lumière 
de la foi et régie par ses impératüs, l'homme découvre 
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les exigences de la vertu qu'il n'aurait pu découvrir par 
lui-même. Certes, la vertu morale demeure soumise à son 
objet formel, le bien naturel moral, mais l'exigence de 
ce bien moral se fait plus haute, plus envahissante. 
C'est inévitable, dès lors que la règle suprême de toute 
vertu est le Christ, l'Homme véritable, - Ecce homo. 
Ainsi, arrive-t-il que la chasteté, vertu morale, s'élève 
jusqu'au « conseil de virginité », et la modération dans 
l'usage des biens terrestres jusqu'au « conseil de pau
vreté ». De même, l'indissolubilité du mariage consommé 
devient infrangible dans le sacrement, mystère du 
Christ. En ce sens, les vertus morales sont frappées d'un 
reflet du mystère de Jésus-Christ, s'élevant· ainsi 
au-dessus des exigences naturelles, bien qu'elles demeu
rent fondées sur le bien naturel et prolongent son appel. 

~ 0 Dans l'existence surnaturelle il y a DEUX PÔLES 

ESSENTIELS : la foi et la charité. Sans la première, aucune 
vertu théologale n'est possible. Sans la seconde, les ver
tus surnaturelles, touies ensemble, ne conduiraient pas 
effectivement l'homme à sa fin dernière. Sans la cha
rité, en effet, aucune vertu n'est méritoire (De çeritate, 
q. 14 a. 2 ad 10; q. 14 a. 5 ad 1; etc). Aussi, la tradition 
chrétienne a-t-elle donné alternativement à l'une et à 
l'autre de ces vertus le nom de radix omnium çirtutum. 
Cependant, la tradition ne les égalise pas. Pour expri
mer le rôle éminent de la charité, la théologie la déclare 
forma fidei, forma çirtutum omnium (Somme théol. 2"' 
2ae q. 23 a. 7c; De caritate, qu; unica, a. 3c), signifiant 
par ces mots non pas que la charité est le principe 
constitutif de 1a foi et des vertus, mais que la foi et les 
vertus ne peuvent parvenir à leur perfection totale 
sans être soutenues par l'élan de la charité théologale. 
Il existe donc une véritable symbiose entre,la foi et les 
autres vertus, théologales et morales. Tout ce qui sou
tient la foi sert la charité. Tout ce qui nourrit la charité 
profite à la foi. De ce fait, une confirmation sera 
donnée dans l'analyse du dépérissement de la foi. 

3. RELATIONS ENTRE LA FOI ET L'INTELLIGENCË. - La 
vie du croyant est un dialogue entre la foi et l'intelli
gence, chez l'adulte très ordinairement, chez l'enfant 
très tôt. Ce p.ialogue a deux modes. L'un est positif : il 
s'agit du concours réciproque, mais non égal, de la foi 
et de l'intelligence. L'autre est négatif : · il s'agit du 
silence qui s'établit entre l'intelligence et la foi. 

1° L'ASPECT POSITIF : CONCOURS RÉCIPROQUE. - 1) 
La foi éclaire l'intelligence dans son enquête 
sur les problèmes simplement humains. A ce titre, la foi 
sera, pour beaucoup, la seule culture véritablement 
humaine qu'ils recevront jamais. Car, il n'y a point 
a parmi vous beaucoup de sages selon la chair " (1 Cor. 
1, 26). 

A ceux qu'on nomme « les simples •, rudes en latin, la foi 
dévoile des questions, qui, sans elle, resteraient implicites 
ou ignorées. Pourtant, ces questions sont les plus humaines 
qui soient : 1e sens du travail, du mariage, de la souffrance, 
de la vie et de la mort, etc. En outre, la foi apporte la solution. 
Encore que la raison, en droit, puisse faire cette enquête et 
parvenir à la vérité, pratiquement la chose est impossible 
et la lumière introuvable, pour l'homme concret. Saint Thomas 
a noté les obstacles : manque d'aptitude à la réflexion, nécessité · 
de gagner sa vie, paresse intellectuelle, péchés et passions 
(Contra gentiles 1, 4; De çeritate, q. 14 a. 10c; Somme théol. 
1 a q. 1 a. 1 c; 2• 2ae q. 2 a. 4c; J n librum Boetii de Trinitate, 
q. 3 a. 1c). 

Aussi, la foi est-elle pour la raison une lumière qui 
l'aide à voir l'objet ·qu'elle est apte à voir, mais qu'en 

fait elle ne voit pas (cf premier concile du Vatican, 
Denzinger, n. 1786). 

Elle fixe devant l'intelligence les vérités immuables dont 
elle ne peut s'écarter, ou qu'.elle ne peut contredire sous aucun 
prétexte. Elle défend la raison contre l'instabilité native qui 
lui vient de son imperfection de créature et de sa complicité 
avec les passions et péchés personµels (cf 2 Tim. 3, 17; Rom. 1, 
21; Pie 1x, allocution Singulari quadam du 9 décembre 1854, 
Denzinger, n. 1642). Ainsi, la foi libère l'intelligence des erreurs 
très répandues et trop aimées, l'éclaire, la confirme, la perfec
tionne (Pie 1x, encyclique Qui pluribus du 9 novembre 1846, 
Denzinger, n. 1635; concile du Vatican, n. 1799). 

La foi guide et éclaire la raison en quête de l'intelli
gence des mystères proprement dits. Sans doute, est-ce 
la raison humaine qui s'efforce de comprendre et qui 
comprend grâce à ses ressources naturelles, principes 
philosophiques et analyses phénoménologiques; c'est 
elle encore qui cherche à faire jaillir l'intelligibilité 
en construisant une synthèse cohérente des dogmes 
(cf concile du Vatican, Denzinger, n. 1796). Mais, en 
vérité, la lumière est donnée tout entière dans la foi, 
encore qu'elle y soit comme implicite et voilée. C'est la 
foi qui anime la raison dans des investigations qui, 
d'ailleurs, ne pourront jamais évacuer le mystère. 
C'est la foi qui juge les résultats. Le concours que la foi 
et la raison se prêtent alors se nomme théologie, quand 
il aboutit à constituer un savoir organiquement lié 
et scientifiquement élaboré. 

Il convient de signaler un aspect mineur de la question, 
mais important dans la pratique de l'existence. La foi, préci· 
sément parce qu'elle· débarrasse des erreurs, donne à l'intelli
gence la juste appréciation des situations, perfectionne cè 
qu'on appelle • le jugement •· Ce qui brouille les affaires 
humaines, ce sont les fausses proportions données aux choses. 
La vanité et l'égoïsme en sont responsables souvent et en 
grande partie. En fixant le regard sur le vrai absolu et sur 
l'essentiel, unum necessarium, la foi clarifie le regard : « Si 
ton œil est sain, ton corps tout entier sera dans la lumière • 
(Mt. 6, 22; cf art. Esprit de Fo,, DS, t. 5, col. 603-613. 

2) La raison aide la foi. - De ce concours, le 
magistère fixe les points extrêmes, quand, après avoir 
déclaré que l'assentiment de la foi n'est donné qu'en 
raison de l'autorité de Dieu qui révèle (concile du Vati
can, Denzinger, n. 1789), il ajoute que cet assentiment 
est raisonnable (n. 1790, 1791). Les théologiens expli
citeront ce dernier. point en disant que des motifs 
intellectuels suffisants sont la condition ordinairement 
nécessaire à l'acte de foi surnaturel : « Comprends ma 
parole, disait saint Augustin, afin de croire" (Sermo 43, 
7, 9, PL 38, 258). Autrement dit, la vie de la foi ne 
parviendra. pas, généralement, à s'épanouir en dehors 
d'un contexte intellectuel favorable et proportionné 
au niveau culturel du croyant. 

On nomme ce conditionnement intellectuel • jugement 
de crédibilité• (cf Pie xn, encycl. Humani generis, 12 août 1950, 
Denzinger, n. 2305). Mais cette expression couvre des aspects 
très différents. Tantôt les jugements de crédibilité sont consti
tués par la possession d'un savoir théologique étendu et 
approfondi, par une connaissance savante de l'histoire, de 
la philosophie, des sciences, - ce qui est très rare, surtout 
dans la même personne -, tantôt ils sont constitués par des 
informations plus ou moins vagues sur tous ces domaines, 
tantôt, plus simplement encore, par les contacts avec des 
chrétiens instruits ou des chrétiens véritables. Ainsi pourvu, 
le croyant peut prendre une conscience réflexe qu'il ne croit 
pas à la légère. 

Mais la formation des jugements de crédibilité ne relèvent 
pas que de la seule intelligence en quête d'un savoir. C'est 
un événement complexe, immense même. En effet, il s'agit 
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de prendre parti pour ou contre Jésus-Christ et son Église, 
et les résistances apparaissent immédiatement. 

a) Quiconque s'interroge sur les motifs de la foi, ou s'efforce 
de résoudre les objections qu'elle suscite, voit d'abord s'ouvrir 
devant lui une perspective indéfinie. Les problèmes sont 
nombreux et difficiles. Dès lors, le problème personnel apparaît. 
Les premiers obstacles à écarter sur la voie d'une enquête 
de ce genre, c'est la paresse, l'insouciance, les prétextes de toute 
espèce, le manque de temps ou les nécessités de la vie, comme 
on l'a noté. La grande affaire sera de vouloir jusqu'au bout. 
On sait que peu d'hommes s'y résolvent. 

b) Plus directement, le sujet est en question. Intellectuelle
ment, sa formation peut le fermer à la vérité religieuse. 
L'obstacle n'est pas simplement le préjugé, erreur limitée, 
mais bien plus profondément l'attitude intellectuelle qui 
conditionne tous les jugements. Celle-ci est-elle rationaliste 
ou spiritualiste, attention exclusive au technique ou sensibilité 
aux valeurs, historicisme latent ou syncrétisme inconscient? 
Toute vision non équilibrée est idéologique. Toute idéologie 
aveugle l'esprit à la totalité du réel (cf K. Adam, Christus 
des Glaubens, Dusseldorf, 1954, p. 26; M. Blondel, Exigences 
philosophiques du christianisme, Paris, 1950, p. 19). 

Le problème personnel n'est pas simplement attitude 
intellectuelle, il est tout autant problème moral : le sujet, 
mi_s en face de la révélation chrétienne, a-t-il l'amour de la 
vérité? 

_Question décisive, car l'amour de la vérité est lui-même 
solidaire de la situation spirituelle, c'est-à-dire, de l'amour 
ou de l'aversion pour le bien sous toutes ses formes (Rom. 1, 
20-23). Toute désaffection à l'égard des valeurs morales 
obscurcit, en effet, l'évidence d'une vérité morale. L'application 
est obvie dans le cas de la foi qui exige du croyant la reconnais
sance de valeurs morales déterminées. Saint Jean mentionne 
à plusieurs reprises la nécessité de dispositions moralement 
bonnes l5, H; 6, 26, comparer 6, 60; 7, 3-5; textes à comparer 
avec 3, 19-21). Le magistère de l'Église y fait allusion, par 
exemple dans l'encyclique Humani generis (cf Denzinger, 
n. 2305, 2320; comparer avec 232(.). 

Chercher la vérité religieuse, c'est toujours se chercher 
soi-même et se choisir soi-même. On ne -peut aller au vrai 
qu'avec toute son âme. Cette recherche constitue un événement 
spirituel, elle est le commencement d'une option qui engage 
la destinée. Aussi faut-il ajouter, avec !'Écriture et l'Église, 
que ce mouvement spirituel s'accomplit avec l'aide de la grâce 
divi1_le (concile du Vatican, Denzinger, n. 1790, 1794; encycl. 
Humani generis, Denzinger, n. 2305, 2320). C'est d'ailleurs 
le bien commun de la pensée chrétienne. 

S. Augustin, textes innombrables. - S. Thomas, Super ev. 
Joannis c. 8, lectio 2, n. 2; lectio 5, n. 10; c. 10, lectio 5, 
n. (,, etc. - Fr. Suarez, Tractatus de fide, disp. 4, sect. 5, n. 6: 
- Plus récemment, R. Aubert, Le problème de l'acte de foi, 
p. 757-780. - E. Dhanis, compte rendu de R. Aubert, NRT, 
t. 68, 194.6, p. 40-43. - Comparer avec Pascal, Pensées, éd. 
Brunschvicg, n. 286, et avec E. Souriau, L'ombre de Dieu, 
Paris, 1955, p. (.. 

3) Le milieu environnant est un facteur important 
dans le dialogue entre foi et raison. Les mentalités, 
en effet, s'insinuent dans l'homme et se font en lui 
complices des pressions passionnelles. Dès lors, c'est 
encore le problème personnel qui est posé. 

4) En conclusion, le rassemblement des raisons 
de croire, - la formation du jugement de crédibilité, 
comme disentles théologiens-, est un combat spirituel 
où l'homme doit s'engager et il esquisse au cours 
de sa recherche la décision qu'il va prendre. L'option 
s'opère déjà. Elle n'est d'ailleurs jamais achevée, 
comme si l'homme pouvait un jour cesser de prendre 
parti en faveur de la vérité, et persévérer uniquement 
par une sorte de vitesse acquise. Le dialogue entre 
la foi et la raison est inévitable. Il est légitime aussi. 
Ce n'est pas manquer de foi que a•en appeler aux raisons 

de croire et ce n'est pas non plus en diminuer forcément 
le mérite. Saint Thomas rappelle justement que les 
motüs naturels ont l'avantage de rendre la volonté 
plus prompte à croire (magis promptam ad credendum) 
et qu'ils peuvent ainsi augmenter le mérite de la foi 
(ln III Sent. d. 24 q. 1 sol. 3; cf Somme théol. 2& 2ae 
q. 2 a. 10c et ad 2). Puis, avec son admirable équilibre, 
le docteur commun met en garde contre une exigence 
de clarté rationnelle qui, elle, diminuerait le mérite 
de la foi, sans pouvoir être jamais satisfaite (2a 2&e 
q. 2 a. 10c). 

2° LE CÔTÉ NÉGATIF. - La raison et la foi vivent 
dans une tension perpétuelle. C'est, en effet, la même 
intelligence qui croit surnaturellement pour un autre 
motif que des « raisons » et qui en même temps quête 
des raisons de croire. Dans ce hiatus entre l'assentiment 
surnaturel et les motifs naturels, il y a place pour une 
expérience d'obscurité. Saint Paul avertit que la foi 
est vécue comme un sacrifice (Phil. 2, 17), car l'intelli
gence doit se soumettre à Jésus-Christ et devenir 
captive (2 Cor. 10, 5; cf 2 Cor. 5, 6). Mais la raison n'y 
trouve pas son compte. Elle ne voit pas ce qu'elle croit 
(1 Cor. 13, 10-12; 2 Cor. 4, 18; Rom. 8, 24). Alors qu'elle 
cherche des signes évidents ou une sagesse naturelle 
(1 Cor. 1, 12), elle n'entend parler que du Christ crucifié, 
« puissance de Dieu et Sagesse divine » (1 Cor. 1, 24). 

Saint Thomas, en un .. autre langage, répète les données de 
!'Écriture et il écrit très exactement que les vérités révélées 
imperfect,; cognoscuntur nec omnino ignorantur (ln m Sent. 
d. 24 q. 1 a. 2 sol. 3). Quant à saint Jean de la Croix, il a répété 
que la foi est lumière obscure (par exemple : Cantique spirituel 
(fer), str. 11, trad. Marie du Saint-Sacrement, t. 2, Bar-le-duc, 
193(,, p. 316-317; La nuit obscure, livre 2, ch. 9, t. 2, p. 108; 
Montée du Carmel, livre 2, ch. 7, t.1, 1933, p. 122-125). 

L'obscurité ne sera pas surmontée. En effet, jamais 
le mystère ne sera compris et démontré à partir des 
principeij naturels de la raison (premier concile du Vati
can, Denzinger, n. 1816), et les concepts que nous 
utilisons pour penser les vérités révélées sont inadé
quats, imperfecte repraesentant (cf Somme théol. 1& q. 13 
à. 1-3). Telle est la raison de l'obscurité de la foi et 
du sacrifice qu'elle -impose aux croyants. Il arrive 
même que le sacrifice de la foi devienne plus sensible 
avec l'intensité croissante de la foi. Le croyant découvre, 
plus il est croyant, la dispropprtion entre la pensée 
sur Dieu et Dieu lui-même. S'il est vrai que la foi atteint 
Dieu (cf infra, ch. v), le contact avec Dieu est surnaturel, 
divin, au-delà de toute représentation. Les concepts 
restent donc insuffisants. Saint Jean de la Croix 
déclare que la lumière de la foi aveugle l'âme (Montée 
du Carmel, livre 2, ch. 3; trad. citée, t. 1, p. 98). Saint 
Thomas écrivait : Sic (Deo) quasi ignoto conjungimur 
(Somme théol. 1a q. 12 a. 13 ad 1). Ce sacrifice ne saurait 
être allégé par le recours à des « jugements de crédi
bilité ». Bien au contraire, dans certains cas. En effet, 
la vie de la foi, en raison même de son intensité, accuse 
la disproportion entre les motifs naturels que l'on peut 
invoquer en faveur de la, foi et le témoignage divin, 
motif unique et ultime de l'assentiment surnaturel. 
Saint Thomas remarque en passant combien faibles 
étaient les appuis naturels dans la foi de saint Pierre 
(De potentia q. 6 a. 9 ad 18), et il relève qu'aucune 
réalité créée ne saurait dissiper l'obscurité de la connais
sance de Dieu (Somme théol. 1a q. 94 a. 1 ad 3). Parfois 
même, rien ne peut en alléger le poids. 

Tel est le point de vue théologal. Un autre point de vue, 
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naturel celui-là, mérite d'être signalé. C'est le rôle du tempé
rament. Il y a des croyants qui, par nature, sont paisibles et 
assurés. Très probablement, ils éprouvent moins l'obscurité 
de la foi. D'autres tempéraments, au contraire, sont naturel
lement inquiets et anxieux. Il faut s'attendre à ce que le sacri
fice leur soit plus pénible, qu'ils éprouvent davantage la foi 
comme • irréelle • et obscure. On ne saurait s'étonner du fait 
ni s'en inquiéter. La grâce épouse les contours de la nature et ne 
la transforme pas miraculeusement. Gratia non tollit naturam 
sed perficit, non en la modifiant, mais en utilisant le tempé
rament, ses aptitudes et ses difficultés, pour conduire l'âme à 
une vie surnaturelle plus intense. 

4. CROISSANCE DE LA FOI - La croissance de 
la foi pose des questions théologiques. Il n'y a pas 
lieu d'exposer ici ce qui l'est ailleurs (cf art. AccRois
SEMENT des vertus, DS, t. 1, col. 138-166; A. Michel, 
art. Vertus, DTC, t. 15, col. 2769-2772). Mais il importe 
de savoir que la foi est un acte de tous les jours, une 
vie, dont le dynamisme tend à produire des actes 
plus parfaits, plus intenses. La foi demande à croître. 

A l'origine, il y a le don de Dieu. Celui-ci est accordé 
de manière inégale, selon l'enseignement du Christ 
concernant les largesses divines en général. Saint Paul 
le sait (Éph. 4, 16). Saint Thomas le note, lorsqu'il 
traite de la foi (Somme théol. 23 2ae q. 5 a. 4 ad 3; 
cf 1a 2ae q. 112 a. 4c). Quand le don est accordé, quelle 
qu'en soit la mesure, il doit croitre, comme l'enseigne, 
entre autres textes, la parabole du bon grain, image 
de la parole de Dieu (Marc 4, 13-20; cf 4, 30, 33). 

Or, le développement de la foi exige la coopération 
humaine, puisque « nous sommes les collaborateurs 
de Dieu » (1 Cor. 3, 9). 

Saint Paul, qui réclame l'effort dans toute la vie chrétienne 
(2 Cor, 4, 15-18; 1 Thess. 4, 1-2), le réclame aussi pour la foi 
(Phil. 1, 9-10; Col. 1, 9-12; Éph. 3, 14-19) et, quand il en 
constate la présence, il se réjouit (2 Cor. 10, 15). Les mêmes 
invitations retentissent dans la bouche de saint Pierre (2 
Pierre 3, 18). A son tour, l'Église fait siennes leurs exhorta
tions, elle prie pour que les chrétiens croient davantage 
(collecte du 13• dim. après la Pentecôte; cf Denzinger, n. 803), 
sachant qu'aucune grâce ne saurait être accordée à l'homme 
s'il se réfugie dans l'inertie (concile de Trente, Denzinger, 
n. 797, 814). 

10 SENS DE L'EXPRESSION: CROISSANCE DE LA FOI. -
Du point de vue de l'objet matériel, on parlera de 
croissance, au fur et à mesure que le chrétien connaît 
un plus grand nombre d'articles de foi, én perçoit 
les significations conceptuelles avec plus d'exactitude 
et avec un meilleur enchaînement (Somme théol. 2a 2ae 
q. 4 a.- 5c). Ce n'est pas cet aspect qui nous intéresse 
immédiatement, bien que le perfectionnement de 
l'instruction et du savoir en matière religieuse ne soit 
pas sans rapport avec la croissance de la foi. Si l'on se 
place au point de vue du sujet, la foi croît, dans la 
mesure où le fidèle s'attache davantage à la parole de 
Dieu, s'appuyant sur la Vérité première pour elle-même 
et toujours plus exclusivement, comprend davantage le 
sens surnaturel, vital, des vérités révélées. Il s'agit, 
dans ce cas, d'accroissement intensif, par opposition 
à l'accroissement extensif concernant le savoir qui 
porte sur les articles de la foi. Défini en termes théolo
giques, l'accroissement intensif est une participation 
plus grande à l'habitus fidei theologicae. Défini en 
termes de spiritualité, il est l'emprise plus décisive 
que la foi exerce sur les facultés spirituelles. C'est ce 
point de vue qui nous importe particulièrement. 

2° STRUCTURE DE LA CROISSANCE DANS LA FOI. -
Hugues de. Saint-Victor se demande comment la foi 

augmente et il répond : Duo sunt secundum quae fides 
crescere dicitur, cognitio et affectus (De sacramentis I, 

10, 4, PL 176, 332). Saint Thomas d'Aquin, s'arrêtant 
au même problème, déclare que l'accroissement s'accom
plit selon une double ligne, celle de l'intelligence et 
celle de la voloqté (voluntas, affectus, appetitus), car 
« l'acte de foi procède de l'intelligence et de la volonté» 
(Somme théol. 23 2ae q. 5 a. 4c). Ainsi, le progrès de 
la foi sera en même temps progrès selon la connaissance, 
progrès selon l'amour, progrès selon l'action, puisque 
l'action elle-même n'est étrangère ni à l'amour ni à 
la connaissance. 

Omnis qui audivit a.Patre, docente et manifestante, et didi
cit, praebendo assensum, venit ad me; venit, inquam, tripli
citer : per cognitionem veritatis, per amoris affectum et per 
operis imitationem (S. Thomas, Super Ev. Joannis, c. 6, 
lectio 5, n. 5). 

1) La ligne de l'amour. - Elle est primor
diale. Si ceux« qui n'ont pas reçu l'amour de la vérité » 
(2 Thess. 2, 10) ne peuvent croire, ceux qui l'accueillent 
et lui sont dociles grandissent dans la foi, parce qu'ils 
se remettent plus complètement à l'attrait de la Vérité 
et s'abandonnent plus pleinement à son autorité souve
raine. Très justement, saint Thomas exprime la crois
sance de la foi en termes de devotio et de confidentia 
(Somme théol. 2a. 2ae q. 5 a. 4c; cf Hugues de Saint-Victo~, 
De sacramentis 1, 10, 4, PL 176, 332). La croissance de 
la foi s'Opère comme une consécration plus effective de 
l'espi:it à Dieu, comme un abandon moins réticent à 
l'Esprit Saint, « convertissant notre volonté de l'infidé
lité à la foi, de l'impiété à la piété » (concile d'Orange, 
Denzinger, n. 178). L'amour dont il s'agit est l'amour 
pour la Vérité divine, nous l'avons dit. Puisque la 
foi se fortifie dans la charité théologale, la foi augmente. 
d'autant plus que l'âme vit plus ordinairement et 
plus intensément en état de grâce. Dans cette ligne, 
la croissance devient assentiment plus ferme. La certi
tude d'infaillibilité, comme disent les théologiens, 
grandit, en ce sens qu'elle est à fleur de conscience, 
éloigne toute crainte de se tromper (23 2&e q. 5 a. 4c), 
au point que le doute réel devient comme étranger. 

-· 2) La ligne de l'intelligence. - La connais
sance de foi grandit quand le sens des articles du 
Credo est pénétré de manière plus totale et plus pro
fonde, c'est-à-dire quand l'homme comprend davantage, 
en l'acceptant mieux pour lui-même et pour les autres, 
le but que Dieu propose à l'existence, quand il saisit 
Je rôle du monde profane pour la réalisation du salut, 
quand il réalise que tout est orienté à l'avènement 
du royaume de Dieu : « Qui me suit ne marche pas dans 
les ténèbres» (Jean·8, 12). 

C'est aussi le sens des exhortations de saint Augustin sur 
le texte d'Isaïe (7, 9) : « Veux-tu comprendre? Crois ... Si tu 
n'as pas compris, je te le dis, crois. Comprendre est la récom
pense de la foi. Ne cherche donc pas à comprendre afin de croire, 
mais crois afin de comprendre; car si vous ne croyez pas, vous 
ne comprendrez pas • (In Joannis e"angelium, _tr. 29, 7, 6, 
PL 35, 1630; tr. 36, 7, 1667; Sermo 43, 3, 4, PL 38, 255; Sermo 
88, 4, 4, 541). A cette croissance dans la ligne de .l'intelli
gence correspond la « gnose • de saint Paul (cf art. Esprit de 
Foi). 

3) La ligne de l'action. - Par action, on entend 
seulement les actes extérieurs de la vie morale en 
général. 

a) Accomplie, explicitement ou implicitement, 
sous la régulation de la foi, l'action est la condition 
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nécessaire du progrès de la foi. C'est, en effet, une loi 
générale de la vie spirituelle que les facultés humaines 
ne se développent que par les actes qui en procèdent. 
II en va de même pour ces quasi-facultés surnaturelles, 
que sont la foi, l'espérance et la charité. On objecte : 
les actes intérieurs de la foi ne sont-ils pas suffisants 
pour obtenir le développement de la vertu surnaturelle 
et par conséquent l'action extérieure n'est-elle pas 
secondaire? Cette objection méconnaît que le dévelop
pement de la vie spirituelle, naturelle ou surnaturelle, 
ne s'opère ordinairement qu'en s'exprimant concrète
ment, qu'en agissant pratiquement. 

A cette raison générale s'en ajoute une autre, qui 
est particulière à la foi. Celle-ci est essentiellement 
tournée vers l'action. Refuser l'« agir » et -le « faire », 
serait contredire le dynamisme de la foi et finalement 
la ruiner. Inversement, ouvrir à la foi la carrière 
de l'action, c'est être fidèle-à son élan surnaturel, et donc 
à la loi de son développement. L'Écriture sainte signale 
la dimension active de la foi (supra, ch. 1). Saint Thomas 
note ce caractère en passant: Qui perfecte çerba {Christi) 
discit çenit ad operationem, écrit-il en commentant 
Matthieu 11, 18 (Super Eç. Joannis, c. 6, lectio 5, n. 5). 
L'action, ou « les œuvres », sont essentielles à l'intégrité 
de la foi. Croire, c'est !essentiellement reconnaître 
et accepter un projet divin et concret, qui englobe 
l'homme et son histoire. Aussi la foi est-elle, intrinsè
quement, un « service », en vue de rassembler l'univers 
dans le Christ (Éph. 1, 10). Tous les domaines de 
l'existence humaine sont, à ce titre et à des degrés 
divers, sous la judicatu_re de la foi. Progresser dans 
la foi exige de se faire docile à l'inspiration qui porte 
vers le monde, vers les « œuvres ». 

b) Dès lors, les actions et entreprises qu'inspire la 
foi en sont l'exercice. Dans ce cas, et pour autant 
que l'intention est réelle, l'existence fidèle à l'intention 
de la foi devient une succession d'actes de foi. Si 
« la vraie connaissance n implique le renouvellement 
de la vie (Col. 3, 9-17); le renouvellement de la vie 
actualise la « vraie connaissance n et l'accroît. Tel est, 
par exemple, le cas des Thessaloniciens qui ont mérité 
dans les tribulations « la super-croissance n de la foi 
(ôm:pocu!';ckve:t, 2 Thess: 1, 3-8). Inversement, saint 
Jacques, dans son épître, n'augure rien de bon pour 
la foi qui refuse de s'engager dans l'action charitable 
(2, 14-26). 

3° LA MATURITÉ DE LA FOI. - L'expression peut 
surprendre. Elle n'a d'ailleurs acquis droit---4-é' cité 
que récemment. Elle n'est pas sans équivoque, car 
elle semble suggérer que la foi pourrait n'être pas 
encore authentique, même si elle est foi surnaturelle, 
infuse, théologale. La foi est toujours mûre en elle-· 
même, dès qu'elle existe. Ce qui n'est pas mûr, c'est 
l'esprit qui accueille la foi. Saint Paul légitime éette 
considération, quand, après avoir écrit que le terme 
vers lequel tend la foi est de « parvenir tous ensemble 
à ne faire plus qu'un dans la foi et la connaissance 
du Fils de Dieu n, il ajoute : « Ainsi nous ne serons 
plus des enfants, nous ne nous laisserons plus emporter 
à tout vent de doctrine » (Éph. 4, 13-H). S'il y a une 
enfance dans la foi, ïl y a aussi une maturité.· Dans 
quel sens faut-il l'entendre? à quelles conditions 
le croyant y parvient-il? 

1) En quoi consiste la m.aturité dans la foi? -
Si l'on considère le sujet croyant, la maturité s'oppose 
à la croyance naïve, reçue plus ou moins passivement, 
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conservée par tradition, par préservation, loin des 
heurts spirituels ou des scandales, L'adhésion chrétienne 
alors ne pose pas de question, elle fait partie intégrante, 
par exemple, du donné familial ou social, profitant 
d'ailleurs de la solidité du milieu qui la porte. Aussi 
est-ce aller un peu vite que de médire inconsidérément 
et universellement de ces étais extérieurs, comme si 
le rôle du milieu sociologique n'était pas précisément 
de protéger la vie spirituelle, de l'aider à grandir et 
à s'affermir, jusqu'au moment où l'homme sera capable 
d'assumer pleinement la responsabilité à l'égard de 
lui-même. · 

La maturité dans la foi s'oppose encore à la foi résignée ou 
battue. Il existe des croyants qui souffrent d'un complexe 
d'infériorité à cause de leur foi. Ils ne se l'avouent pas toujours, 
soit qu'ils n'en aient. pas une conscience réflexe, soit qu'ils 
n'aient pas le courage de se regarder tels qu'ils sont. En toute 
hypothèse, c'est une foi inerte. Il arrive que le tempérament 
timoré ou le sentiment d'être surclassé par le monde de 
l'incroyance soit au principe de cette attitude. 

La maturité dans la foi n'est pas identique à • sens du sacré • 
ou à sens religieux (A. Liégé, Vers la maturité de la foi, NRT, 
t. 80, 1958, p. 679) et ne saurait jamais le devenir. Le sens reli
gieux relève du tempérament et, s'il peut servir la foi, il peut 
aussi bien la desservir en recherchant sans discernement un 
aliment aux émotions religieuses. 

On appelle « maturité dans la foi » le stade spirituel 
(nous ne disons pas simplement ,, surnaturel ») dans 
lequel le croyant assume sa propre croyance comme 
une décision personnelle, indépendante du milieu 
environnant, hostile ou favorable, et dans lequel 
il comprend l'obligation d'harmoniser sans cesse son 
âme avec les exigences chrétiennes et son esprit 
avec les mouvements du milieu. La maturité dans la 
foi suppose donc le concours permanent des facultés 
spirituelles de l'homme sous les motions de la grâce. 
Il s'agit en vérité de comprendre que l'on n'a jamais 
fini de se convertir à-Dieu,. et que la conversion à Dieu 
entraîne nécessairement un effort sur soi et une attention 
aux autres dans tous les domaines. Ainsi, la maturité 
dans la foi s'oppose en même temps au formalisme, 
à l'habitude, au traditionalisme, à l'infantilisme 
religieux. 

Si l'on se place au point de vue de l'objet, on pourra 
parler de maturité quand le croyant discerne où est 
situé le centre de la doctrine qu'il croit, c'est-à-dire 
quand il réalise que l'assentiment s'adresse à Dieu
Sauveur, qui se définit lui-même Charité et dont 
l'Amour est Principe et Fin dernière. Le fidèle voit 
alors tous les problèmes se renouveler : _ vie, mort, 
bonheur, croyance des uns, incroyance des autres. 
Il réalise que l'objet révélé n'est pas une vérité à côté 
des autres, parmi d'_autres, mais la Vérité qui englobe 
toutes les autres et unifie l'histoire. Dès lors, la religion 
ne se réduit pas à des pratiques cultuelles et édifiantes, 
IIlais réclame tous les instants de la vie, puisque tous 
les instants doivent être sauvés en Jésus-Christ. Bref, 
le fidèle, parvenu à la maturité, sait distinguer, dans 
la vie religieuse, le primordial, le secondaire, l'accessoire, 
l'inutile. 

On peut tout résumer, d'après la psycho-sociologie 
religieuse, dans les quelques traits suivants. La maturité 
dans la foi donne au croyant une plus grande facilité 
pour objectiver sa propre situation religieuse et pour 
apprécier à leur juste valeur ses propres réactions, 
ses propres attitudes; - élargit la pensée religieuse 
vers toutes les valeurs, invite à intégrer les réalités 
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humaines et terrestres, donne le sens de la responsabi
lité à l'égard des autres; - unif).e la pensée et la vie 
en une synthèse dynamique (cf H. Carrier, Psyclw
sociologie de l'appartenance religieuse, Rome, 1960, 
p. 261-267). 

2) Les conditions de la maturité dans la foi. -
Nous ne touchons' pas aux conditions surnaturelles 
qui peuvent se résumer en un mot : la grâce de Dieu. 
Celle-ci est toujours accordée. Ce qui importe ici, 
ce sont les conditions naturelles. 

Il en est qui sont purement extérieures. Ce sont les circons
tances. Si le milieu, par exemple, est hostile ou simplement 
difficile, le croyant, à supposer qu'il soit de taille à résister à 
l'influence sociologique, a bien des chances de mûrir dans la 
foi. En effet, il devra faire appel à la grâce et user de toutes 
ses facultés pour résister. Il est acculé à devenir fort pour 
survivre. Mais sil 'on en concluait que tous les croyants doivent 
être placés dans des circonstances difficiles, afin de mûrir dans 
la foi, on se tromperait. La maturation du fidèle, en effet, si 
elle peut s'opérer par réaction dans un milieu hostile ou indif
férent, peut s'opérer aussi, par lente imprégnation et moins 
dangereusement, dans un milieu favorable. Il faut même être 
assez réaliste pour reconnaître que c'est le cas normal et bien
faisant. Cependant, on reste dans le vrai si l'on pense que la foi 
du croyant ne doit pas être, toujours et partout, mise à l'abri 
de toute difficulté en matière religieuse. 

Il est des conditions qui touchent de plus près à l'assentiment 
de foi. Le chrétien ne parviendra pas à mûrir dans la foi si 
son intelligence est dépourvue, en matière religieuse, de l'ins
truction correspondant à son niveau intellectuel et à celle de 
son milieu ordinaire, familial ou professionnel. Rien n'est plus 
périlleux que la disproportion qui s'installe entre les connais
sances religieuses, demeurées enfantines, et la culture profane. 
La foi ne peut faire l'économie d'un certain savoir en tous 
ordres. Fides crescit quando eruditur ad scientiam (Hugues de 
Saint-Victor, De sacramentis 1, 10, 4, PL 176, 332). Il n'est 
pas indifférent que la foi soit major quoad objectum (S. Thomas, 
Somme théologique, 2•• 2•• q. 5 a. foc). 

De même il n'est pas indifférent que le fidèle exerce 
sa foi en agissant sur les autres, sur son milieu, sur 
l'ordre temporel, dans la mesure où il le peut. La foi 
qui ne se réalise pas dans une vie avec et pour les 
autres, quand bien même elle serl).it fidèle matérielle
ment aux commandements de Dieu et de l'Église, 
risque fort d'être une foi atrophiée, mineure. Le fidèle 
n'acquiert point ses vraies dimensions de chrétien, 
s'il s'enferme en lui-même, ignorant des responsabilités 
de la foi. 

4° CONCLUSION. LES DEGRÉS DE LA FOI.-Pour expri
mer la croissance de la foi, on peut se placer au point 
de vue de l'amour, au point de vue de la connaissance, 
au point de vue de l'action, celle-ci étant la synthèse 
de l'amour et de la connaissance. Hugues de Saint
Victor a brossé un tableau où il décrit les degrés de 
la foi, tableau qui ne manque ni de vérité ni d'actualité. 

Il présente d'abord ceux qui croient par déc,otion, 
c'est-à-dire en raison de l'attrait que Dieu suscite en 
eux pour sa vérité. S'ils sont incapables de justifier 
intellectuellement leur croyance, on les appellera des 
« simples ». Chrétiens peu cultivés ou pas du tout, 
ils font confiance à ceux qui en savent davantage, 
et ils ne demeurent pas étrangers aux mérites des 
chrétiens plus cultivés, quoiqu'ils ne possèdent pas 
leur science· (De sacramentis 1, 10, 3 et 4, PL 176, 
331-332). Parmi ceux qui croient par dévotion, il y 
a aussi des chrétiens cultivés. Ils peuvent dire les raisons 
de leur foi et même les expliciter suffisamment. Ce 
degré est plus élevé, parce que ces croyants ont une 
foi moins vulnérable, en règle ordinaire, plus capable 

d'être rayonnante et apostolique, étant plus apte 
à se défendre et à se justifier (ibidem). 

D'autres chrétiens, grâce à la pureté de leur cœur, 
commencent à goûter ce qu'ils croient (1, 10, 4, PL 176, 
332). Ils mettent en pratique la vérité, obéissent 
fidèlement à ses exigences, et leurs vertus les introdui
sent à une intelligence plus pénétrante des articles 
de la foi. 

Hugues de Saint-Victor n'a pas manqué de s'attarder un 
instant au degré le plus bas. En ceux qui s'y trouvent, • croire 
consiste seulement à ne pas contredire la foi et on les nomme 
fidèles plutôt à cause de leur mode ordinaire de vivre qu'en 
raison de leur foi. Uniquement occupés aux objets éphémères, 
jamais ils n'élèvent leur esprit jusqu'à penser aux fins der
nières; quoiqu'ils reçoivent les sacrements de la foi chrétienne 
avec les autres fidèles, ils ne se soucient guère de savoir pour
quoi l'homme est chrétien et quelle espérance a le chrétien 
dans l'attente des biens futurs. Ces hommes, bien qu'on les 
nomme chrétiens, réellement et véritablement, sont loin de 
la foi. Cependant, les chrétiens de cette espèce, sont parfois 
visités par la grâce divine et les voici réveillés jusqu'à se 
prendre eux-mêmes en considération, jusqu'à chercher en 
vue de quoi l'homme est né et s'il est une autre vie après celle
ci • (1, 10, lo, PL 176, 332-333). 

S. Dm'filUSSEMENT ET MORT DE LA FOL - 1° POSSI
BILITÉ. - Que la foi puisse périr, cela est certain. 
Saint Paul l'affirme (1 Tim. 1, 19; 4, 1; 6, 10; 2 Tim. 2, 
18; etc). L'Église le déclare (concile de Trente, Denzinc 
ger, n. 814) et pense que la responsabilité du croyant 
est alors engagée (premier concile du Vatican, n. 1794, 
1815; cf R. Aubert, Le problème dè l'acte dè foi, p. 206-
219). Ce n'est pas que Dieu cesse d'offrir ses dons, 
mais l'homme est libre de les refuser. Quelle est la 
profondeur de la liberté dans la foi? La théologie 
répond que la liberté est en jeu non seulement dans 
les actes qui disposent à croire, par exemple dans le 
déchiffrement des signes de crédibilité (liberté médiate), 
non seulement dans la décision de faire hic et nunc 
un acte de foi (liberté d'exercice), mais à l'intérieur 
de l'acte de foi lui-même, en sorte que le fidèle, à l'instant 
où il dit « je crois », peut réellement douter et refuser 
son assentiment (liberté immédiate et de spécification). 
L'homme n'est jamais enchaîné à la foi, il est toujours 
à la merci de sa liberté. La foi est donc exposée au risque 
de se perdre, autant que la liberté est exposée au risque 
de rendre ses voies mauvaises (concile de Trente, 
n. 816, 833). Il n'y a point de stade·, dans la vie spiri
tuelle, où la lumière de la foi évincerait la liberté. 

Il n'en peut être autrement. Croire, en effet, c'est 
adhérer au Dieu vivant et personnel, c'est reconnaitre 
qu'il est mystère subsistant. Cette définition contient 
deux··raisons· pour lesquelles la foi est toujours libre. 
D'une part, reconnaître la personne comme telle exige 
le jeu de la liberté, car il ne s'agit point simplement 
dans ce cas d'enregistrer un savoir notionnel sur 
quelqu'un, Dieu, mais de consentir à lui, de se -mettre 
à l'unisson de sa Volonté, de comprendre et, pour 
comprendre, d'écarter tous les obstacles à l'accueil . 
d'une Présence exigeante. D'autre part, Dieu est 
mystère. Il se présente comme la Vérité que la raison 
ne peut maîtriser, ne peut déduire, comme la Vérité qui 
demeure ténèbre (concile du Vatican, n. 1796; cf 1816). 
Puisque rien de rationnel ne peut nécessiter l'assenti
ment, la foi est et sera toujours un acte libre (n. 1814). 
On arrive d'ailleurs à la même conclusion, si, au lieu 
de regarder l'objet de la foi, on envisage le sujet qui 
croit. Croire, c'est se choisir soi-même, au nom de Dieu, 
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à un certain niveau d'existence et pour un certain 
niveau d'existence. Cette opération ne peut être que 
libre. Elle est nécessairement une option. 

Or, l'option humaine n'est jamais un fait accompli 
une fois pour toutes. Si elle se présente parfois comme 
une obligation fulgurante et instantanée, elle n'en 
reste pas moins mi événement jamais achevé, qu'il 
faut actualiser et monnayer tous les jours, implicitement 
et obscurément peut-être, mais réellement. La foi 
est donc à la merci de la liberté en tout temps et à 
tout âge. 

Sans doute, Dieu peut confirmer ses élus en grâce. Mais un 
tel privilège ne s'identifie pas avec la suppression de la liberté. 
Quand Dieu accorde cette confirmatiQil, la grâce soutient de 
telle manière l'esprit du fidèle et l'attache avec tant de force 
à Dieu que ·1e doute et l'incroyance deviennent pratiquement 
impossibles. Mais ce charisme n'empêche en aucune manière 
de vivre la foi d'une manière analogue à celle des autres fidèles 
et donc en pleine liberté. Tel fut le cas de la Vierge Marie. 
Voir art. CONFIRMATION EN GRÂCE, DS, t. 2, col. 1422-1441. 

2° LE DÉPÉRISSEMENT DE LA FOI. - Les théologiens 
n'admettent pas que l'on parle d'une diminution 
interne de la foi, en ce sens que l'habitus fidei suprana
turalis s'amenuiserait graduellement. Il est ou il n'est 
pas. Mais, ce ,disant, ils ne nient point la diminution 
externe de la foi, en ce sens qu'elle « agit avec moins 
de facilité et moins de ferveur actuelle » (H. Lennerz, 
De Pirtutibus theologicis, 5e éd., Rome, 194c7, p. 377-378; 
I. A. de Aldama, De çirtutibus infusis, dans Sacrae 
theologiae summa, t. 3, 2e éd., Madrid, 1953, p. 724c). 
Tel est le dépérissement de la foi. 

1) La foi dépérit quand elle n'est pas exercée. 
C'est l'exaète contrepartie du fait que la foi croît en 
fonction de son activité (cf J .-J. · Surin, Catéchisme 
spirituel, livre 1, 2e partie, ch. 4c). Or, l'exercice de la 
foi est prière, action, sacrement (cf infra, col. 612). 
La foi dépérit quand elle échappe, peu.ou prou, à cet 
ordre d'activité. Là où manque la coopération humaine, 
si faible soit-elle, il manque ce que réclame la Providence 
surnaturelle pour le salut de l'homme. 

2) De plus, l'assentiment surnaturel de la foi est 
compromis par le péché quel qu'il soit, même 
s'il ne s'agit pas de fautes qui sont directement opposées 
à la foi, hérésie, apostasie, schisme formel. Tout péché 
est un péril pour la foi, indirectement du moins. 

En effet, le péché est essentiellement la dévaluation 
·ou même la négation pratiques de l'ordre de la charité. 
Il est toujours de près ou de loin une transgression 
de cet ordre. Or, la charité appartient à l'objet de la 
foi, puisque Dieu ,est Amour et puisque, a nous aussi, 
nous devons donner notre vie pour nos frères » (1 Jean 
3, 16). Commettre le péché, c'est nier dans les faits 
l'existence-pour-moi de la charité, telle qu'elle s'est 
révélée en Jésus-Christ et telle qu'elle s'impose comme 
E:lxigence personnelle. Ainsi, dans la faute, l'objet de 
la foi s'éloigne du regard intérieur, tandis que le péché 
construit une autre vérité, un ordre différent de valeurs, 
introduisant ainsi une certaine« positivité» qui offusque 
'davantage la vérité de la foi (cf S. Thomas, De malo 
q. 2 a. 11 ad 9). La foi est donc compromise (Éph. 4c, 
18-19). 

Saint Cyprien le notait à propos des dissensions entre les 
membres de l'Église : Sic in nobis e?narcuit vigor fidei, sic cre
dentium robur elanguit (De unitate Ecclesiae 26, PL 4, 518c). 
Saint Augustin sait que le péché d'orgueil est particulière
ment dan~ereux pour la foi (ln Joannis ev. tr. 53, n. 6, 9, 10, 
PL 35, 1776-1779), mais il sait aussi que tout péché trouble 

• l'œil du cœur • (Sermo 88, 6, PL 38, 542; In Joannis epist. 
ad Parthos 1v, 8, et vu, 7, PL 35, 2010 et 2028). 

Suarez le dira à son tour, faisant appel à saint Paul : • Pour 
s'être affranchis de la bonne conscience, certains ont fait 
naufrage dans la foi• (1 Tim. 1, 19), et il commente: • Le péché 
affaiblit en quelque manière la foi, en tant qu'il enlève l'amour 
pour Dieu et empêche l'influx de la grâce; d'où il suit que, si 
les péchés se multiplient, on en arrive souvent à tomber dans 
l'hérésie, par quoi se perd la foi • (Tractatus de fide, disp. 7, 
sect. 3, n. 4). 

La dialectique du péché désiré ou du péché commis 
et retenu aveugle l'âme. Pour conserver, en effet, 
les avantages que lui promet le péché, le pécheur 
doit fermer les yeux aux lumières contraires que lui 
dispense la foi. Bien plus, aussi longtemps qu'il est 
volontairement retenu, le péché se cherche des justifica
tions. Il ne les trouvera qu'en tenant en suspicion les 
affirmations de la foi. Ainsi, surgira la tentation 
formelle contre la foi. Rejetant la grâce qui l'invite 
à se désavouer, le pécheur écarte la lumière surnaturelle 
et, s'il retient son péché mortel jusque dans la mort, 
il paraît vraisemblable que son dernier péché sera 
l'apostasie formelle. 

L'évangéliste Jean comme l'épitre aux Hébreux avertissent 
de cette dialectique, qui entraîne du péché à l'incroyance : 

•. Quiconque fait le mal hait la lumière, de peur que ses 
œuvres ne soient dévoilées• (Jean 3, 20). « Prenez garde, frères, 
qu'il n'y ait peut-être en quelqu'un d'entre vous un cœur 
mauvais assez incrédule pour se détacher du Dieu vivant • 
(Hébr. 3, 12). , 

Sans doute, la foi peut demeurer dans le pécheur. 
L'Église l'a enseigné solennellement au concile de 
Trente (Denzinger, n. 808, 838) et elle ajoute que la 
foi du pécheur en état de péché mortel est une foi 
« véritable ». Elle n'en est pas moins en situation 
anormale. Elle est « non vivante " (n. 838). Elle est 
donc déficiente. 

Ce sentiment était si net chez saint Thomas, après d'autres, 
qu'il refusait de lui donner le titre de « virtus »·et il s'en est 
expliqué à plusieurs reprises (De veritate q. 14 a. 6c et a. 7c; 
Somme théol. 2• 2•0 q. 4 a. 5c et ad 3; 1• 2•• q. 65 a. 4c; In 111 

Sent. d. 23 q. 3 a. 1. sol. 2; cf Hugues de Saint-Victor, Summa 
Sententiarum 1, 2, PL 176, 45). Déficiente, elle l'est, parce 
qu'elle est réticente, s'attachant à Dieu et se refusant à lui. 
(De veritate q. 14 a. 7c), dangereusement instable, dépourvue 
qu'elle est du soutien de la charité théologale. Loin d'être la 
foi à l'état pur, elle est plutôt le reste d'un édifice spirituel, 
le témoin des vertus disparues (cf É. Mersch, Grâce et vertus 
théologales, NRT, t. 64, 1937, p. 809). Telle est la foi• informe• 
si on la regarde du point de vue de l'homme. 

Si on la considère du point de vue de Dieu, elle est 
l'attestation que le Seigneur, dans sa miséricorde, 
ne quitte l'homme qu'à regret, pour ainsi dire, ne 
s'éloigne que progressivement et autant seulement 
que l'homme se ferme à lui. Dieu refuse d'abandonner 
le pécheur, à moins d'être abandonné par le pécheur, 
non deserens nisi deseratur (concile du Vatican 1, 

Denzinger, n. 1794). Tant qu'elle demeure, la foi 
« informe " est, dans le pécheur, une certaine présence 
de Dieu à l'intelligence. Elle est donc l'appel, -
contrecarré, il est vrai-, vers la grâce de la conversion, 
et un mérite (de congruo) pour l'obtenir. 

Dans ces conditions, le croyant, en état de péché 
grave, doit être invité à persévérer dans les bonnes 
œuvres, à continuer les pratiques religieuses compatibles 
avec son état de pécheur, prière, assistance à la messe, 
etc. Ce faisant, le croyant pécheur apportera au moins 
à sa foi le soutien de l'action et de l'expérience chrétien-
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nes et il mérite ( de congruo) les grâces nécessaires 
à la persévérance dans la foi, ainsi que les grâces 
de contrition et de ferme propos. 

Quant à la responsabilité encourue par l'homme 
. qui abandonne la foi, ce problème ne concerne qu'indi
rectement la spiritualité. Il est d'ailleurs examiné 
dans les traités de théologie dogmatique et de théologie 
morale. On trouvera dans R. Aubert, op. cit., p. 87-101 
et 200-219, les indications utiles sur l'histoire et la 
solution de ce problème. 

1. OuPrages de théologie dogmatique. - S. Harent, art. Foi, 
DTC, t. 6, 1920, col. 55-5Ht. - R. Aubert, Le problème de 
l'acte de foi, 2° éd., Louvain, 1950. -A. Liégé, Initiation théo
logique, t. 3, Paris, 1952, p. 467-524. 

On trouvera dans ces ouvrages la bibliographie concernant 
les questions théologiques. Pour compléter celle qui concerne 
saint Thomas, nous mentionnons : B. Duroux, La structure 
psychologique de l'acte de foi chez saint Thomas d'Aquin, dans 
Freibürger Zeitschrift für Philosophie _und Theologie, t. 1, 1954, 
p. 281-301; Aspects psychologiques de l'analysis fidei chez saint 
Thomas d'Aquin, t. 2, 1955, p. 148-172, 296-315; L'illumina
tion de la foi chez saint Thomas d'Aquin, t. 3, 1956, p. 29-38. 

2. OuPrages généraux de spiritualité. - Karl Adam, Glaube 
und Glaubenswissenschaft im Katholizismus, 2° éd., Rotten
bourg, 1920. - J. de Guibert, Documenta.ecclesiastica chris
tianae perfectionis studium spectantia, Rome, 1931. - R. Guar
dini, Vom Leben des Glaubens, Mayence, 1936; trad., Vie de la 
foi, Paris, 1951. - J. de Guibert, Theologia spiritualis, asce
tica et mystica, Rome, 1937; 3° éd.,.1946, p. 37-100. - X. la 
Bonnardière, DePoir de croire et sincérité intellectuelle, Paris, 
1949. - H. Bars, Croire ou l'Amen du salut, Paris, 1956. -
E. Joly, Qu'est-ce que croire?, Paris, 1956. - Ph. Delhaye, 
Rencontre de Dieu et de l'homme, t. 1 Vertus théologales en 
général, Tournai, 1957. 

3. Études particulières. - I. Dupont, ViPre de la foi, VS, 
t.17, 1927, p. 182-193. - J. Valéty, Le dernier péché du croyant. 
Essai théologique sur l'impénitence finale, dans RePue des sciences 
religieuses, t. 8, 1928, p. 50-68. - P. Lippert, Glaubensgeist 
und Glaubenstrost, dans Stimmen der Zeit, t. 117, 1929, p. 12-
26; Der glaübige Mensch, t. 129, 1935, p. 145-155. - E. Hoce
dez, La CJaleur religieuse de l'acte de foi, dans Gregorianum, 
t. 15, 1934, p. 377-408. - M.-M. Labourdette, Le déPeloppe
ment CJital de la foi théologale, dans ReCJue thomiste, t. 43, 1937, 
p. 101-115. - R. Garrigou-Lagrange, L'instabilité dans l'état 
de péché mortel des Pertus morales acquises, ibidem, p. 255-262. 
- É. Mersch, Morale et corps myst_iqiié, 3° éd., t. 2, Bruxelles, 
1949, p. 27-44 La grâce et les vertus théologales. - P. De 
Letter, Forma CJirtutum, dans The Irish theological Quarterly, 
t. 25, 1958, p. 382--386. - E.-H. Schillebeeckx, Le Christ, 
sacrement de la rencontre de Dieu, Paris, 1960, ch. 6 Vie chré
tienne et vie sacramentelle, ch. 7 La mystique sacramentelle, 
p. 237-264. - L. Ligier, Péché d'Adam et péché du monde, 
coll. Théologie 48, t. 2, Paris, 1961, p. 162-186. -Marcel Légaut, 
TraCJail de la foi. Quelques approximations spirituelles, Paris, 
1962. . 

4. Études historiques. -1) Cl. Mondésert, Clément d'Alexan
drie. Introduction à l'étude de sa pensée religieuse, coll. Théologie 
4, Paris, 1944 .. - P,-Th. Camelot, Foi et gnose. Introduction à 
l'étude de la connaissance mystique chez Clément d'Alexandrie, 
Paris, 1945. - J. Moingt, La gnose de Clément d'Alexandrie 
dans ses rapports aPec la foi et la philosophie, dans Recherches 
de science religieuse, t. 37, 1950, p. 195-250, 398-422, 537-564; 
t. 38, 1951, p. 82-118. - J. Daniélou, Platonisme et théologie 
mystique. La doctrine spirituelle de saint Grégoire de Nysse, 
coll. Théologie 2, 2° éd., Paris, 1954. - É. Boularand, La Penue 
de l'homme à la foi selon saint Jean Chrysostome, Rome, 1939. 

2) M. Corneau, Saint Augustin, exégète du 1v• éPangile, 2• éd., 
Paris, 1930. - F.-J. Thonnard, Traité de la CJie spirituelle à 
l'école de saint Augustin, Paris, 1959. 

3) J. Leclercq, Saint Bernard mystique, Bruges-Paris, 1948. 
- A. van den Bosch, L'intelligence de la foi chez saint Bernard, 
dans Cîteaux in de Nederlanden, t. 8, 1957, p.' 85-108. 

4) R. Baron, Science et sagesse chez Hugues de Saint-Victor, 
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Paris, 1957, p. 148-230. - A.-M. Maccaferri, Le dynamisme 
de la foi selon saint Albert le Grand, dans RePue des sciences 
philosophiques et théologiques, t. 29, 1940, p. 278-303. 

5) M.-M. Labourdette, La CJie théologale selon saint Thomas. 
L'affection dans la foi, dans RePue thomiste, t. 60, 1960, p. 364-
380. - Ph. Delhaye, L'emprise de la foi sur la CJie morale, VSS, 
n. 55, 1960, p. 375-414. 

6) M.-M. Labourdette, La foi théologale et la· connaissance 
mystique selon saint Jean de la Croix, dans ReCJue thomiste, 
t. 41, 1936, p. 593-629; t. 42, 1937, p. 16-57, 191-229. -
G. Morel, Le sens de l'existence selon saint Jean de la Croix, 
t. 1 Problématique, p." 163-219; t. 2 Logique; t. 3 Symbolique, 
coll. Théologie 45-4 7, Paris 1960-1961. 

7) J. Russier, La foi selon Pascal, Paris, 1949. 

V. EXPÉRIENCE ET CONSCIENCE DE. LA FOI 

Parler de l'expérience de la foi et de la conscience de 
la foi, ce n'est pas dire la même chose. Cependant, ces 
deux réalités sont à ce point solidaires qu'on songerait 
à peine à les distinguer, si l'on ne traitait que de l'ordre 
naturel. Mais, dans l'ordre surnaturel, la nécessité de 
discerner l'une de l'autre s'impose, puisque la 
« conscience de la foi » n'est pas une notion évidente par 
elle-même. Elle peut même paraître contradictoire et, 
en tout cas, elle se heurte, dans l'histoire de la théologie, 
à plus d'une objection. 

Nous examinerons successivement ces deux aspects 
(2 et 3). Toutefois, avant de le faire, il est nécessaire 
d'indiquer le fondement théologique de l'expérience et 
de la conscience de la foi (1). Ces deux notions, en effet, 
pourraient s'interpréter d'une manière superficielle, 
comme si elles désignaient purement et simplement 
des faits psychologiques. Il n'en va pas ainsi. La foi 
n'est pas seulement un fait psychologique. Elle est une 
élévation surnaturelle de l'intelligence, telle que celle-ci 
découvre dans le témoignage de Dieu la vérité que Dieu 
atteste et l'attestation divine elle-même. 

1. FONDEMENT DE L'EXPtlu:ENCE ET DE LA CONSCIENCE 
DE LA FOL - La foi est une vertu· théologale. On a dit 
plus haut la signification essentielle de ce terme (supra, 
col. 563). Il faut maintenant en exprimer toute la portée, 
pour expliquer la possibilité de l'expérience et de la 
conscience de la foi. La vertu théologale atteint Dieu 
immédiatement, sous la raison d'objet matériel et sous 
la raison d'objet formel, d'une manière toute divine 
et surnaturelle (Suarez, Tractatus de fide, disp. 7, sect. 2, 
n. 10). Il existe donc, dans la foi, un contact mystérieux, 
mais réel, entre l'intelligence humaine et Dieu. Pour 
l'exprimer, saint Grégoire de Nysse écrit que l'âme 
est mêlée à Dieu par la foi (Oratio catechetica 37, PG 45, 
97b). On sait que la construction johannique, credere 
in Deum, credere in Jesum, est devenue chez saint Tho
mas, après saint Augustin, l'une des manières d'expri
mer le contact entre Dieu et l'homme par la foi. Le sens 
immédiat de ces mots évoque bien, en effet. le mouve
ment vers Dieu, la première démarche de l'extase. 
Inversement, l'expression paulinienne, Christum habi
tare per fidem in cordibus vestris (Éph. 3, 17), qui désigne 
le même contact entre le Seigneur et l'esprit dans la foi; 
le présente comme le résultat de la venue divine dans 
l'âme, comme l'extase de Dieu vers l'humanité, si l'on 
peut dire. 

La pensée de saint Thomas sur ce point est ferme. Il 
utilise des formules différentes qui se complètent fort 
bien. C'est ainsi qu'il déclare que la foi atteint; c'est-à
dire touche Dieu lui-même, si l'on -respecte l'étymologie 
du verbe (Somme théologique, 2a. 2ae q. 81 a. 5c; cf 1a. 
q. 43 a. 3c). Ailleurs, il affirme que l'homme est uni 
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à Dieu par le moyen de la foi (De çeritate, q. 14 a. Sc; 
Somme théologique, 2"' 2"'e q. 12 a. 1c; q. 10 a. 3c). Dans 
l'ln Boetium de Trinitate, il employait une belle image : 
la foi s'explique en vertu d'une sigillatio quaedam pri
mae Veritatis (q. 3 a. 1 ad 4). Le mystère surnaturel 
est encore exprimé quand on suit une autre ligne de 
pensée : • La foi est le commencement de la vie éter
nelle » (De çeritate, q. H a. 2c). 

Saint Bernard avait déjà formulé cette idée dans la défini
tion de la foi qu'il oppose à Abélard (De consideratione v, 3, 6, 
PL 182, 791a). Hugues de Saint-Victor ne l'ignore pas et saint 
Thomas y revient souvent (De l'eritate, q. Ho a. 2c; Somme théol. 
2• 2•• q. 4 a. 1c; In ep. ad Ephesios, c. 3, lectio 4; Super ec,. 
Joannis, c. 8, lectio 2, n. 3), soit qu'il commente le texte des 
Hébreux, substantia rerum sperandarum (11, 1), soit qu'il 
explique les textes johanniques concernant la foi et la vie 
éternelle, soit qu'il parle en son propre nom. 

Ailleurs encore, saint Thomas emploie un autre 
langage qui écarte toute ambiguïté sur sa pensée. 
L'acte du croyant, écrit-il, a pour terme non pas les 
articles de la foi, mais la réalité elle-même (Somme 
théol. 2a 2ae q. 1 a. 2c et ad 2). Or, la réalité dont il est 
question, c'est Dieu. La valeur de l'expression réside 
dans le verbe : terminatur. II signifie que le mouvement 
de la foi aboutit à Dieu, en qui se repose l'intelligence 
croyante. Ainsi est écartée l'idée que la foi ne serait 
que l'enregistrement d'un savoir notionnel. Le doc
teur commun enseigne qu'à travers les articles du Credo 
l'âme rejoint Dieu, s'unit à la Vérité incréée. 

_ Saint Jean de la Croix, dans le Cantique spirituel, 
reprend la distinction de saint Thomas. 

• (L'âme) appelle • traits argentés • les propositions et les 
articles de la foi... On compare à l'argent les articles de la foi 
et à l'or les vérités substantielles qu'ils contiennent. Et, en 
efJet, la substance de ces vérités que nous croyons sous le 
voile argenté de la foi nous sera montrée à découvert dans 
l'autre vie et nous en jouirons pleinement comme d'un or pur, 
désormais dégagées du voile de la foi... La foi nous communique 
et nous donne Dieu même, mais couvert du voile d'argent de 
la foi. Et cependant elle ne laisse pas de nous le donner véri
tablement » (str. 11, trad. Marie du Saint-Sacrement, t. 2, 
p. 315-316)). 

Ce que Jean de la Croix dit dans le Cantique spirituel, il 
le dit àussi dans la Montée du Carmel : croire, c'est pénétrer 
dans le terme qui est sans mesure, c'est-à-dire en Dieu (livre 2, 
ch. 1 et 2, trad. Marie du Saint-Sacrement, t. 1, p. 93 et 96). 
Il dit encore que le Fils de Dieu se communique lui-même à 
l'âme par la foi (livre 2, ch. 29, ibidem, p. 269). 

Il y a donc, dans la connaissance de foi, une double 
profondeur. Profondeur« noétique» : l'esprit reçoit avec 
les articles de la foi des représentations; appréhende 
des significations conceptuelles, établit des connexions 
intelligibles avec plus ou moins de pénétration et de 
cohérence. Profondeur cc pneumatique ,, : l'esprit par la 
médiation des matériaux conceptuels s'ouvre à la réalité 
singulière, à l'unique, à l'ineffable, c'est-à-dire à Dieu et 
au mystère de sa vie intime. Cette double profondeur se 
retrouve en toute connaissance (à ce propos voir la 
pensée de M. Blondel, cf H. Bouillard, L'intention fonda
mentale de Maurice Blondel et la théologie, dans Recher
ches de science religieuse, t. 36, 1949, p. 363-364), 
mais avec cette différence que la réalité « touchée » 
par la connaissance ordinaire est l'être proportionné à 
la lumière naturelle de la raison et que la réalité « tou
chée " par la connaissance surnaturelle est la lumière 
incréée et trinitaire. Quant à exprimer le cc comment » 
de ce mystérieux contact entre Dieu et l'âme,· il n'y a 
pas à le faire ici. Il suffit de renvoyer, par exemple, à la 

pensée de M. de la Taille (Actuation créée par acte incréé, 
dans Recherches de science religieuse, t. 18, 1928, 
p. 253-268) et aux articles et ouvrages qui ont repris 
sa pensée. On retiendra seulement que la foi, assenti
ment de communion avec Dieu, est l'actuation de 
l'esprit humain par la Vérité incréée, Dieu même se 
faisant le témoin de sa propre Vérité. L'esprit, alors, 
s'ouvrant à l'amour divin pour la Vérité incréée, 
finis omnium desideriorum et· actionum nostrarum, 
participe au Dieu véridique, pâtit Dieu, en s'unissant 
à la Lumière. 

Tel est l'événement surnaturel qui constitue la pos
sibilité de l'expérience et de la conscience de la foi. Il 
est secret, mais il peut affecter la conscience en quel
que manière et en des degrés divers. 

2. L'EXPÉUENCE DE LA FOL - Le terme d'expérience 
se rencontre chez les auteurs_ spirituels et chez les 
théologiens, quand ils traitent de la vie surnaturelle. 
Entre autres, on citera saint Berna.rd (In Cantica can
ticorum 22, 2, PL 183, 878). Saint Thomas parle de 
cognitio experimentalis ou quasi experimentalis (ln 1 

Sent. d. 14 q. 2 .a. 2 ad 3; d. 16 q. 1 a. 2c; Somme théol. 
1a q. 43 a. 5 ad 2; 1a 2ae q. 102 a. 5c; 2a 2ae q. 45 a. 2c; 
etc). 

En dépit de sa longue existence ou à cause de cela 
même, le mot« expérience->, est chargé de significations 
diverses, même si l'on s'en tient au seul domaine reli
gieux (cf A. Léonard, art. EXPÉRIENCE, DS, t. 4, col. 
2004-2026). 

Écrivant en 1913 l'article Expérience du Dictionnaire de 
théologie catholique, H. Pinard se situait dans le contexte de 
l'époque et proposait comme définition nominale : • Est expé
rience religieuse toute impression éprouvée dans les actes ou 
les états qu'on a coutume de dénommer religieux• (t. 5, 1912, 
col. 1787). Il s'empressait, par la suite, de déborder cette défi
nition étroite. 

En 1952, J. Mouroux reprend la question dans L'expérience 
chrétienne, et élabore une définition plus large : • l'acte ou 
l'ensemble d'actes par quoi l'homme se saisit en relation avec 
Dieu • (p. 25). Cette définition embrasse l'aspect objectif et 
l'aspect subjectif de l'expérience. L'auteur note d'ailleurs les 
difJérentes composantes de l'expérience qui en font une réalitê 
structurée : intellectuelle, volontaire, affective, communau
taire (p. 25-26). Il entend donc par expérience un événement 
spirituel extrêmement riche, auquel concourent toutes les 
puissances spirituelles de l'homme et qui embrasse tous les 
niveaux d'existence. 

On pourra alors définir l'expérience comme « l'appro
priation personnelle, sans cesse reprise et approfondie, 
des mystères de la foi et des grâces sacramentelles » 
(A. Léonard, .art. cité, col. 2007), cette appropriation 
impliquant une certaine connaissance (ou cc saisie », 
selon J. Mouroux) de la réalité de nos relations avec 
Dieu. 

On peut essayer de creuser encore la notion, en pré
cisant ce qu'est la connaissance par voie d'expérience 
ou e·xpérimentale. En rigueur de terme, la connaissance 
expérimentale se définit· comme 1a connaissance où 
l'esprit s'unit, au terme de l'acte de connaître, à la 
réalité existante. Elle ne produit pas de terme cognosci
tif, ne construit pas de représentation intelligible, mais 
subit le terme cognoscitif qui est l'objet lui-même. Tel 
est le cas dans l'expérience sensible. Tel est encore 
le cas, lorsque le sujet, connaissant· ses actes propres; 
connaît à travers ces derniers et en eux le « je » qui en 
est le principe. Dans l'un et l'autre cas, le sentiment 
de la présence et de la réalité des choses, des actes, est 
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irrésistible (cf S.-1. Dockx, Fi/,s de Dieu par grâce, Paris, 
1948, p. 91-92). . 

La foi appartient-elle à ce type de connaissance? 
Est-elle une connaissance dans laquelle le sujet croyant 
apprend l'existence de Dieu d'une manière analogue 
à celle dont il apprend son "je », en s'unissant au " je », 
dan~ et à travers les actes qui en procèdent, est-elle 
anaiogue à la connaissance par laquelle il apprend les 
êtres du monde sensible? Non. L'expérience ordinaire 
de la foi, c'est incontestable, n'atteint pas ce niveau et 
ne donne pas le sentiment irrésistible de la présence 
de Dieu, de son action en l'âme. Toutefois, de nom
breux auteurs spirituels parlent d'une expérience de 
Dieu saisissante, Thérèse d'Avila, Jean de la Croix, 
Marie de l'Incarnation, l'ursuline, pour ne citer que quel
ques noms. On dirait même que l'expérience de Dieu y 
est contraignante, tant elle s'impose. L'homme y est 
littéralement patiens dic,ina. 

Il faut donc distinguer. Il y a une expérience commune de la 
foi, expérience au sens large. Elle est un des éléments de la vie 
de foi. Mais tous n'en prennent pas une conscience claire, soit 
parce que cette expérience est faible surnaturellement, soit 
parce qu'ils n'ont pas coutume de réfléchir leurs états intérieurs. 
Il y a aussi une expérience privilégiée, l'expérience au sens 
strict. Elle a été décrite en des articles précédents : CoNTEH
PLATION, Drnu (connaissance mystique), EssENCE de Dieu, 
EucHARISTIE (mystique eucharistique). Aussi ne s'agit-il 
que de situer l'expérience commune par rapport à l'expérience 
privilégiée et de proposer une explication de leur distinction 
spécifique, distinction communément admise (cf Ch. Baum
gartner, art. CONTEMPLATION, DS, t. 2, col. 2177). 

1° L'EXPÉRIENCE COMMUNE {AU SENS LARGE). -

L'Église n'a jamais exclu la possibilité « d'une expé
rience confuse de la vérité de certains dogmes, même de 
façon commune » (R. Aubert, Le problème de l'acte de 
foi, p. 709-717). C'est cette expérience qu'il faut analy
ser. Elle implique des composantes diverses, intelligence, 
volonté, affectivité, et se nourrit de l'action personnelle 
comme de la vie communautaire. Plus d'un trait en a 
déjà été relevé au cours de l'étude sur la vie de la foi 
(ch. rv) ou le sera dans l'article sur l'esprit de For. Il 
suffit de les grouper et d'en achever l'examen. 

1) Il faut d'abord écarter les fausses conceptions. 
- L'expérience de la foi ne fournit pas la démonstra
tion apodictique de la vérité révélée. Sans doute, aucun 
croyant ne le ~éclame explicitement. Mais, pratique
ment, cette erreur se glisse chez quiconque exige de la 
foi qu'elle fasse la preuve expérimentale de sa vérité 
. divine. 

La tentation est permanente de rabaisser la foi à ce niveau 
et de prétendre combler ainsi la distance entre ce que nous 
savons et ce que nous éroyons. L'impuissance à y parvenir 
toµrne ordinairement à l'incroyance ou au découragement. 
Ce n'est pas sans raison que !'Apôtre rappelle que nous ne 
cheminons pas dans la claire vision (2 Cor. 5, 7; cf Rom. 8, 
24; Hébr. 11, 1). Saint Augustin revient sur le même sujet 
auprès de ses auditeurs : Non oculo sed corde quaerendus est 
(Deus) (In Ep. Joannis ad Parthos 7, 10, PL 35, 2033e); Quid 
est enim fides nisi credere quod non vides? (In Joannis Ev. 40, 
9, PL 35, 1690d; cf Sermo 43, 1, 1, PL 38,254). 

L'expérience de la foi n'est pas non plus, comme plusieurs 
le pensent, l'expérience de l'innocence, comme si la foi devait 
faire la preuve de son authenticité en préservant du péché, 
comme si l'innocence conservée était le signe que Dieu existe 
et qu'il est véridique dans ses promesses. 

L'expérience de la foi ne se réduit pas non plus au 
sentiment, c'est-à-dire aux répercussions émotives, 
consolantes et réconfortantes, même si ces dernières 

présentent une haute teneur spirituelle, comme la joie 
de servir Dieu, le goût de la prière ou l'impression vive 
de la présence de Dieu. 

Cette fausse conception est fréquente chez ceux qui, par 
tempérament, âge ou manque de formation, distinguent mal 
ou point du tout entre réalité intérieure et sentiment, identi
fient spiritualité et impression. Spontanément, ils conçoivent 
l'expérience chrétienne comme • l'ivresse d'une émotion qui 
rend inutile l'exercice de la volonté • (W. James, L'expérience 
religieuse, trad. fr., Paris, 1908, p. r.0-r.1), commelesentiment 
de la joie et de la force qui transfigurent la vie humaine (J. Mou-. 
roux, op. cit., p. 16). 

On ne saurait invoquer l'autorité de Pascal pour justifier 
cette confusion des plans. S'il a écrit : • C'est le cœur qui sent 
Dieu et non la raison • (Pensées, éd. L. Brunschvicg, n. 278), 
il indique suffisamment le sens de • cœur •, quand il ajoute : 
• C'est (par le cœur) que nous connaissons les premiers prin
cipes ... Le cœur sent qu'il y a trois dimensions dans l'espace 
et que les nombres sont infinis• (n. 282; cf n. 277). 

Une conception sentimentaliste de l'expérience Chrétienne 
est grosse de périls : dégradation de la vie chrétienne, affa
dissement. Puis, si les difficultés surgissent ou, simplement, si 
le sentiment s'évanouit, c'est le découragement. Le chrétien 
se demande alors s'il croit, doute, sinon toujours des vérités 
de la foi, du ni.oins de sa foi personnelle, tend à abandonner 
la pratique religieuse et enfin la foi. 

On écartera également l'idée, - d'ailleurs plus rare -, que 
l'expérience de la foi pourrait donner l'évidence de la prédes
tination à la gloire ou celle d'être, hic et nunc, en grâce avec 
Dieu (cf concile de Trente, Denzinger, n. 802, 805, 823-~%6). 

2) Les dimensions de l'expérience. - Le noyau 
de l'expérience originelle est décrit par le concile de 
Trente. Dans la foi, l'âme apprend sa détresse, le péché, 
- peccatores se esse intelligentes (n. 798) -, l'impos
sibilité où elle est de se sauver par elle-même sans le 
secours de Dieu, - sine praec,eniente Spiritus Sancti 
inspiratume atque ejus adjutorio (n. 813; cf concile 
d'Orange, n. 178). Elle apprend au même instant le 
salut que Dieu lui accorde maintenant, nunc (2 Cor. 6, 
2), bien qu'elle soit pécheresse et parce qu'elle l'est, -
a Deo justificari impium (n. 798) -, à cause du grand 
amour que Dieu lui porte en Jésus-Christ, - per redemp
twnem quae est in Christo Jesu (Rom. 3, 2~, cité par le 
concile de Trente, n. 798; cf Gal. 2, 20; Éph. 2, 4). En cet 
instant, le croyant accueille à la fois la condamnation 
comme juste jugement et le salut comme miséricorde 
gratuite. 

Or, l'expérience originelle de la foi retentit et se 
développe sur des plans différents : ecclésial, histo
rique, personnel . 

a) L'expérience de la foi possède une dimension 
ecclésiale, un aspect catholique. En effet, avoir la foi, 
c'est reconnaître que le salut ne vient que par Jésus
Christ dans l'Église. Les premiers chrétiens l'ont vive
ment senti. La conscience d'appartenir au véritable 
Israël et de prendre sa suite, telle est la certitude qui 
accompagne la foi que Jésus est Fils de Dieu et Seigneur 
( Gal. 3, 6-9; Actes 3, 25). Cette certitude, réfléchie dans 
!'Écriture ne l'est guère dans la vie du fidèle .. Pourtant, 
elle existe à l'état latent et place le croyant, à son insu 
parfois, dans une situation particulière que l'on peut 
décrire de la manière suivante : il se sait et se sent 
environné dans le temps et !;espace par des' fidèles 
comme lui, à qui il se rattache et en qui il prend assu
rance. Il a le sentiment de faire cause commune, 
d'appartenir à un certain monde qui n'est pas « le 
monde ». Le chrétien se sait lié à une autorité régula
trice, il la laisse venir jusqu'à lui, faire partie de sa 
propre conscience. Ainsi, l'expérience de la foi inté-
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riorise l'Église et l'intègre à la conscience elle-même. 
A l'expérience catholique de la foi appartient un autre 

élément, le sens de la responsabilité à l'égard des autres. 
Ce fait modifie la courbe de l'existence. C'est une charge 
dont l'étendue apparaît plus ou moins vaste suivant 
l'intensité de la foi et selon la formation spirituelle. 
On rencontre cette expérience au degré fort chez les 
apôtres, à Jérusalem, sous la révélation divine (Actes 5, 
20, 29-32), ou chez saint Paul (1 Cor. 3, 5; etc). 

Aussi, le croyant, faisant -corps avec l'Église, 
s'éprouve-t-il solidaire de l'Église dont il épouse les 
joies et les malheurs, un peu comme des joies et des 
malheurs personnels. Les exemples ne manquent pas 
dans l'Écriture, où l'on voit les meilleurs appeler de 
tous leurs vœux le triomphe de la sainte Sion (Isaïe 40, 
60), où saint Paul tantôt pleure sur les péchés et les 
scandales parmi les « saints » (2 Cor. 2, 1) et tantôt se 
réjouit de leur foi (Phil. 1, 3-11; 1 Thess. 1, 2-10). 

L'expérience de la foi, c'est le sentiment de n'être 
pas comme les autres. Plusieurs portent ce sentiment 
comme une gêne, s'ils n'ont pas accepté pleinement leur 
foi et le sens qu'elle revêt. Alors peut se développer un 
complexe d'infériorité d'ordre religieux. Insuffisance 
de foi, mais qui signale un aspect de l'expérience, à 
savoir que le chrétien s'éprouve d'ailleurs et d'au-delà, 
alors qu'il est dans le monde. 

Ainsi donc, la foi introduit une distance entre le 
croyant et le monde, et une certaine tension entre lés 
valeurs terrestres et l'unique Nécessaire. Aussi arrive-t-il 
que le monde temporel perd de sa densité, de son 
importance. « Que sert à l'homme de· gagner l'univers 
s'il vient à perdre son âme? " (Mt. 16, 26). « User du 
monde comme n'en usant pas" (1 Cor. 7, 31). 

C'est une expérience, c'est-à-dire une connaissance 
issue d'une action, d'un effort, d'une prise de position. 
Au terme, le croyant cesse de regarder le monde avec 
les mêmes yeux. On a précisément reproché au chris
tianisme d'avoir troublé l'ingénuité du regard que le 
païeri jetait sur le monde. En tout cas, dans ce mou
vement entre l'adhésion à l'Église et la séparation du 
monde, le chrétien gagne la connaissance surnaturelle 
de l'une et de l'autre. S'attachant à l'Église _<!ans l'obéis
sance et la fidélité, il la reconnaît prolongeant et inspi
rant sa propre existence. Il s'apprend lui-même, fils de 
Dieu, parmi d'autres, non pas isolé, mais solidaire dans 
la mesure même où il se soumet et vit selon l'Église. 
Cf J. Galot, art. EscHATOLOGIE, DS, t. 4, col. 1049-
1059. 

b) L'expérience de la foi présente une dimension 
historique en intégrant le temps à la vie spirituelle. 
Saint Augustin a écrit: Praesens de praeteritis, memoria; 
praesens de praesentibus, contuitus (regard et attention); 
praesens de futuris, exspectatio (Confessions x1, 20, PL 32, 
819). L'instant éphémère rassemble donc les trois 
dimensions du temps et devient ainsi le moment essen
tiel de l'homme. Or, pour le chrétien, c'est la foi qui 
fait la synthèse des dimensions temporelles. Elle est 
mémoire du passé, anticipation de l'avenir, attention 
au présent. La foi se souvient du passé pour y lire la 
fidélité du Seigneur et le restitue au présent dans la 
reconnaissance, - ainsi le Magnificat de Marie -; 
elle regarde vers l'avenir et insère le futur dans le pré
sent par l'espérance, - ainsi Paul, au long de ses 
lettres. La chose est manifeste dans le cas des sacre
ments. Ils sont éminemment les actes de foi, et la foi y 
embrasse d'un seul coup d'œil l'essentiel de l'histoire 
sainte. Le chrétien y prend sa véritable situation, 

entre un passé et un avenir qui le transcendent surna
turellement, dans un présent dont la densité est divine. 

Le fait a un relief particulier dans la liturgie eucharistique, 
mysterium fidei. La foi se souvient, unde et memores. Le souve
nir remonte vers la passion du Christ, la résurrection, l'ascen
sion, mais aussi vers toute l'histoire qui a précédé et préparé, 
vers Je • juste Abel •, • notre patriarche Abraham •, « Melchi
sédech ». Le passé est assumé comme l'instrument qui fait la 
richesse du présent et il l'est avec gratitude. Ce n'est pas sans 
raison que Je mysterium fidei est nommé eucharistie, c'est-à-dire 
action de grâces, reconnaissance. La foi de l'Église regarde 
aussi vers l'avenir, celui de cette vie, celui d'après la mort : 
die.sque nostros in tua pace disponas .. , in electorum tuorum 
jubeas grege numerari. Ainsi se justifient l'espérance et la 
patience de la foi : pro spe salutis ... La foi, enfin, se fait atten
tive à l'instant prés_ent, pour y introduire l'action décisive : 
ofjerimus .. , et y recevoir Je don : ecce Agnus Dei. 

Le croyant accueille donc le sens et la richesse du 
temps, tel que Dieu le fait. Sa foi exorcise le passé et 
n'autorise les regards en arrière qu'en vue de la recon
naissance, jamais au nom du remords, de la vanité 
ou de quelque narcissisme. Elle exorcise aussi l'avenir 
et ses fantômes : terreur ou volonté de puissance. El}é' 
interdit qu'on s'arrête à rêver le futur, comme si l'homme 
n'avait à y retrouver que lui-même et ses chimères. 
Purifiant le passé, le présent et l'avenir, la foi fait de 
l'instant un délai supportable, bien plus, une valeur . 
désirable, remplie de l'œuvre de Dieu, à laquelle l'âme 
attentive se doit tout entière : « Si vous entendez 
aujourd'hui la voix du Seigneur, n'endurcissez pas vos 
cœurs" (Hébr. 3, 15). L'histoire devient la rencontre du 
Christ, car le Christ était hier, il est aujourd'hui et il 
demeure le même demain (Hébr. 13, 8). 

c) L'expérience de la foi possède une dimension 
personnelle, située entre deu_x pôles, l'un positif, l'autre 
négatif. 

Le pôle négatif, c'est la découverte progressive dans 
la foi que nul n'a le droit de se glorifier : « Sans moi, vous 
ne pouvez rien faire » (Jean 15, 5). Le sens notionnel 
de cette phrase est facile à saisir. Autre chose est 
d'en expérimenter le sens réel. Celui-ci n'apparaît que 
si le chrétien perçoit, dans l'effort qu'il fournit, la diffi
culté à vivre intégralement l'existence chrétienne. Il 
faut donc avouer l'échec inévitable, y consentir comme, 
à la preuve de l'impuissance naturelle. Ainsi s'éloigne la 
tentation du gloriari que répudie !'Écriture. Sur ce 
point, saint Paul n'a pas manqué de revenir souvent 
et avec force (2 Cor. 10, 17; Gal. 6, 3; Rom. 3, 28; Éph. 
2, 8; etc). Dès lors, le climat intérieur change et c'est là 
proprement l'expérience. Une assurance naïve s'effrite. 
Avec effort, - l'effort est leçon-, le chrétien reconnaît 
sa propre faiblesse, il reconnaît progressivement l'absur
dité d'une certaine sufllsance, car« nous sommes à décou
vert devant Dieu ». « Connaissant (donc) la crainte du 
Seigneur>> (2 Cor. 5, 11), nous travaillons« avec crainte 
et tremblement à accomplir (notre) salut >> (Phil. 2, 
12; Rom. 11, 20; cf A." Schlatter, Der Glaube im Neuen 
Testament, Stuttgart, 1927, p. 95-98). En apprenant à 
l'homme sa faiblesse et son péché, la foi lui apprend 
par contre-coup l'immensité et la sainteté de Dieu. 
Finalement, l'expérience négative est positive. 

L'expérience négative touche très directement l'intel
ligence par l'obscurité essentielle à la foi. Celle-ci n'est 
pas simplement un·e affirmation théologique, elle est 
surtout une «épreuve» vécue, une limite subie. L'obscu
rité de la foi est alors une expérience permanente, dont 
nous avons donné les raisons, essentielles ou acciden
telles (ch. 1v, § 3). 
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Là encore, l'expérience négative est finalement 
positiçe. L'obscurité de la foi aveugle, mais elle enseigne. 
« La foi, qui est une nuit profonde, donne lumière à 
l'âme qui se tient dans les ténèbres. Ainsi se vérifie la 
parole de David : Nox illuminatio mea in deliciis meis » 
(S. Jean de la Croix, Montée du Carmel, livre 2, ch. 3, 
trad. citée, t. 1, p. 101; cf p. 98, 100). En effet, l'obscu
rité enseigne Dieu à l'homme, non point en notions 
claires et distinctes, mais dans le vide. Si le croyant 
se laisse faire, il apprendra de cette manière la grandeur 
de Dieu qui échappe aux prises conceptuelles (Somme 
théol. 2a 2ae q. 8 a. 7c), et qui se dérobe aussi au désir 
de la piété et de la prière. Plus elle est vive, plus la foi 
creuse le désir de Dieu (cf les psaumes), plus elle dévoile 
en même temps l'impuissance de l'homme. Ainsi, dans 
la pauvreté d'un langage inapte à épuiser le mystère, 
l'homme pénètre plus intimement (2" 2"e q. 8 a. 1 ad 3; 
q. 8 a. 6 ad 2) quelque chose de la majestueuse altérité 
de Dieu, et dans la pauvreté d'une prière inhabile à 
rencontrer Dieu quand il lui plaît, il expérimente la 
transcendance divine. Là encore, bilan positif. 

Cependant, l'obscurité demeure. Aussi arrive-t-il 
que le chrétien éprouve sa foi comme. irréelle, tantôt 
en ce sens que les objets affirmés apparaissent subjec
tivement inconsistants, à mi-chemin entre le réel et le 
rêve, tantôt en ce sens que sa croyance lui est comme 
étrangère. Il se demande alors s.'il a la foi autant qu'il 
le dit, autant qu'il y tient pratiquement. La foi recèle 
donc la possibilité d'un calvaire d'obscurité, analogue 
à celui dont Jean de la Croix décrit les formes les plus 
pénétrantes (cf par exemple, Cantique spirituel, str. 1, 
7, 11 ). Ce calvaire est non seulement celui de l'ignorance 
qui se connaît ignorance définitive, mais en même temps 
celui de l'absence. Il n'en peut être autrement, car la foi 
est une connaissance d'amour. L'obscurité de la foi 
affecte donc tout le mouvement spirituel, la connais
sance qui souffre de l'ignorance, l'amour qui souffre 
de la séparation. Qu'il y ait des rémissions dans le 
sacrifice de la foi, c'est évident. Un certain dépassement 
de l'ignorance est même possible, mais il s'opère dans la 
ligne de l'amour et par voie d'amour. Seule la commu
nion avec Dieu, plus intime, transcende le sacrifice 
de l'intelligence et en abolit la pointe, si Dieu en fait 
la grâce et pour le temps où il l'accorde : 

• Ceci arrive parfois aux âmes très aPancées, écrit Jean de 
la Croix. A ces âmes Dieu fait la grâce de percepoir, au moyen 
de ce qu'elles voient, entendent ou conçoivent, et parfois sans 
rien ile tout cela, une notion très haute dans laquelle il leur est 
donné de concevoir ou de sentir quelque chose de la sublime 
grandeur de Dieu, et cette notion est si élevée qu'elles entendent 
clairement que tout reste à découvrir ... Cette vue a quelque 
rapport avec l'état des bienheureux • {Cantique spirituel; str. 
7, trad. Marie du Saint-Sacrement, t. 2, p. 305). 

De ce texte on rapprochera les derniers mots de La nuit 
obscure ; « Maintenant, l'amour qui brûle et sollicite le cœur 
pour le Bien-Aimé meut et guide seul cette âme. Il la fait 
voler vers Dieu par un chemin solitaire sans qu'elle sache de 
quelle façon elle avance » (ch. 25, ibidem, p. 186). 

Dans ce cas, l'obscurité de la foi est moins éprouvée 
que la plénitude de l'amour. 

A ces valeurs positives s'en joignent d'autres encore, 
le sens du monde par exemple. 

Il est un sentiment de la vanité universelle que l'incroyant 
peut avoir. Que l'on songe seulement à certains thèmes des 
philosophies existentiales, « déréliction •• • enlisement », «être
pour-la-mort •, qui évoquent l' Ecclésiaste et son ignorance 
relative de la véritable destinée humaine. Expérience déses
pérée, chez l'incroyant. Si Je chrétien est convié à une expé-

rience analogue par la foi, celle-ci en redresse la direction et 
la préserve de la tentation nihiliste. En effet, la foi, en donnant 
sens et cohérence à toute chose, fait • prendre » l'existence 
tout entière, en écarte • la vanité des vanités » absolue, la 
met au-dessus de la précarité sans rémission. Saint Paul le 
rappelle : « Ainsi donc, mes frères bien-aimés, montrez-vous 
fermes, inébranlables, toujours en progrès dans l'œuvre du 
Seigneur, sachant que Potre labeur n'est pas Pain dans le Sei
gneur• (1 Cor. 15, 58; cf Col. 1, 17; 1 Cor. 16, 13; 1 Pierre 5, 
9). Puisque la foi peut rejoindre Dieu à travers les réalités 
terrestres, à travers toute valeur temporelle, une certaine 
consistance est restituée à l'univers. Celle-ci réside au· moins 
en ce que le monde est condition d'accès au Seigneur. 

Le malheur .lui-même prend sens et valeur dans le 
Christ. Telle est l'expérience de saint Paul:« Je connais 
cette nouvelle épreuçe, mais je n'en rougis pas, car je sais 
en qui j'ai mis ma foi et j'ai la conviction qu'il est 
capable de garder mon dépôt jusqu'à ce jour-là » 
(2 Tim. 1, 12). La présence du malheur est positive, 
parce qu'elle est, dans la foi, l'expérience de la croix 
et de sa force. Si étonnant qu'il soit, c'est un fait à cons
tater que saint Paul, fier et joyeux dans son calvaire 
mênie (2 Cor. 11, 30; 13, 9; Col. 1, V,), est sûr d'obte
nir ainsi l'efficacité surnaturelle : « Ma grâce te suffit: 
car ma puissance se déploie dans la faiblesse ». 
« Lorsque je suis faible, conclut-il, c'est alors que je 
suis fort » (2 Cor. 12, 9-10). Or, cette expérience de 
plénitude dans la faiblesse et dans la souffrance n'est 
pas le privilège exclusif de Paul. Tout chrétien qui 
accueille le malheur, comme une participation au 
calvaire, la fait également. 

Ainsi, la foi rend au monde ce qu'elle avait d'abord 
paru lui enlever, la densité ontologique. M~a 
lui restitue sur un autre plan, celui du royaume de Dieu.· 
L'expérience concerne donc le sens de l'être et sa valeur. 
Prise dans son ensemble, elle apporte à la connaissance 
de l'univers un équilibre dans l'adhésion et le détache
ment. 

L'expérience de la foi, faite de confiance en Dieu, 
ouvre les sources de la paix et de la joie spirituelles. 
C'est à quoi le Christ a convié ses disciples selon l'évan
gile de Jean (16, 20-24). Saint Paul reprend de son côté 
la même invitation. Mais il ne faut pas se méprendre. 
L'expérience est de qualité très fine, parce que la joie 
et la paix n'ont de principe que surnaturel, c'est-à-dire : 
le retour du Christ, sa résurrection, la gloire future, 
l'amour divin. Elle consiste, non dans l'euphorie, mais 
dans la certitude que toutes choses tournent- pour le 
bien de ceux qui aiment Dieu (Rom. S, 28). Expérience 
très spirituelle, qui peut s'allier avec la désola.tion inté
rieure ou avec les malheurs de l'existence. Cette expé
rience, saint Paul la dévoile et la propose aux chrétiens 
(2 Cor. 4, 7-9; 5, 1-9), parfois avec enthousiasme (Phil. 4, 
1-7). On multiplierait aisément les citations de !'Écri
ture sur ce point. Saint Thomas n'ignore pas non plus 
une telle expérience, mais il la présente sobrement, à sa 
manière: securitatis gaudium .. , delectari in Deo .. , quam0 

dam experientiam dulcedinis (Somme théol. 1" 2ae q. 112 
a. 5c). Voir Philippe de la Trinité, art. ÉPREUVES 
SPIRITUELLES, DS, t. 4, col. 911-925. 

3) Le terme del 'expérience. - Il présente divf)rs 
aspects, noétique, affectif, critériologique. 

Il n'y a pas lieu de revenir sur la fonction noétique 
de l'expérience. On a suffisamment noté que la vie de foi 
dévoile l'objet de la foi (ch. Iv). L'expérience de la foi 
est, de plus, affective à des niveaux différents. L'affec
tivité peut être en effet spirituelle, quand l'émotion, 
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demeurant comme tamisée, établit cependant une tona
lité, par exemple, sentiment de plénitude, de paix, de 
confiance, de détachement, de patience. II s'y mêle en 
proportions diverses les appels de la grâce et les disposi
tions, inhérentes au tempérament ou à l'histoire person-_. 
nelle. L'expérience de la foi peut atteindre l'affectivité 
au sens plus courant du terme, c'est-à,-dire les émotions 
sensibles, provoquer la joie ou la douleur, faisant 
vibrer avec force les sentiments et la sensibilité. L'hagio
graphie en relève d'innombrables exemples. 

L'expérience décrite est-elle un critère permettant de 
discerner la vérité des objets de la foi? Si l'on préten
dait que l'expérience de la foi, connaissance plus savou
r~use des vérités révélées, est le seul critère qui puisse 
être invoqué pour démontrer l'origine divine de la révé
lation chrétienne, on tomberait sous le coup de la 
condamnation portée par le premier concile du Vatican 
(Denzinger, n. 1812). Cette position insoutenable 
étant écartée, l'expérience de la foi est bien un motif 
de crédibilité véritable, encore qu'il ne soit pas adé
quat. L'expérience ne saurait remplacer les critères 
objectifs, mais elle peut intérioriser ceux que l'intelli
gence possède. De plus, dans la mesure où « l'homme 
fait la vérité », il découvre la réalité des objets acceptés 
dans la foi. Si le croyant accueille les exigences de la 
charité, il en découvre la signification, la grandeur et 
la vérité. H.- Pinard écrivait justement:« C'_est comme 
une révélation intérieure dont s'excluent forcément 
ceux qui négligent la pratique des vertus » (art. cité, 
DTC, t. 5, col. 1838). 

Le Christ a posé le principe en cette matière : « Si 
quelqu'un veut accomplir sa volonté (de Celui qui m'a 
envoyé), il connaitra au sujet de cette doctrine, si elle 
oot de Dieu ou si je parle de moi-même " (Jean 7, 17). 

Saint Thomas rattachait, on le sait, à la· vie de la foi une 
certaine perception de la vérité chez celui qui possède la grâce 
sanctifiante (Sommethéol. 2• 2•• q. 8 a. 5 ad 3) et c'est dans le 
même sens qu'il interprète la béatitude : • Bienheureux les 
cœurs purs, car ils verront Dieu • (a. 7c). Saint Bonaventure 
parle d'une connaissance expérimentale de Dieu (In III Sent 
d. 24 dub. 4). L'expérience de la foi ménage donc une certaine 
évidence de la vérité révélée et constitue par conséquent, 
en quelque manière, un critère en faveur de cette vérité 
(R. Aubert, op. cit., p. 717; compte rendu d'A. Liégé, dans 
Bulletin thomiste, t. 7, 1943-1946, p. 224). 

4) Comment la Pie de la foi donne-t-elle une certaine 
évidence d'être dans la périté? - a) Toute action, en 
mettant la pensée à l'épreuve, projette sur celle-ci quel
que lumière. D'une part, en effet, l'esprit, dans l'action, 
s'unit davantage à l'objet connu, en le poursuivant 
dans les événements ou contre eux. Or, plus l'union à 
l'objet est profonde, plus pénétrante est la connaissance. 
Il en va de même dans le cas de l'expérience surnatu
relle. L'action met à l'épreuve les valeurs surnaturelles, 
elle vérifie leur densité et la mesure au contact des faits. 
L'action, d'autre part, exige plus d'amour pour sur
monter les difficultés. Or, plus grand est l'amour, plus 
intime est l'union entre l'esprit et l'objet (cf G. Thils, 
Sainteté chrétienne, p. 274-275; cf supra, col. 567 svv): 

Saint Paul, d'ailleurs, écrivant aux Colossiens, unit dans la 
même dialectique connaissance et action : • Vous produirez 
toutes sortes de bonnes œu11res et grandirez dans la connais
sance de Dieu » (Col. 1, 9-10). Il dit de même s'adressant aux 
Philippiens ·: • Que votre charité croissant toujours de plus en 
plus s'épanche en cette 11raie science et ce tact affiné qui vous 
donneront de discerner le meilleur • (Phil. 1, 9-10; cf 2 Pierre 
3, 18). Saint Jean, de son côté, rapporte les paroles du Christ 
déclarant que, pour connaître ses enseignements, il faut mar-

cher derrière lui, appartenir à ses brebis (Jean 10, 26-27; cf 8, 
31-32). 

Sur ce point, la continuité de la tradition est certaine. Elle 
s'est développée, par exemple, dans le commentaire sur la béa
titude : • Bienheureux les cœurs purs, car ils verront Dieu • 
(cf H. Pinard, art. cité, col. 1819-1820). Saint Augustin le dira, 
à sa manière et souvent (cf In Joannis eçangelium 96, 4, PL 35, 
1875-1876), comme plus tard le fera saint Thomas (par exemple, 
Super e11. Joannis, c. 6, lectio 5, n. 5). 

b) Cette explication est perfectionnée si l'on précise 
que l'expérience chrétienne est une connaissance par 
Poie d'amour. Cette expression écarte l'idée que l'expé
rience 9-e la foi relèverait simplement de la connaissance 
affective, celle-ci se définissant comme la connaissance 
obtenue par voie d'information ou de réflexion sur 
l'objet aimé, à cause de l'amour éprouvé à son égard. 
L'expérience de la foi est connaissance affective, mais 
elle est aussi connaissance par voie d'amour. Quel 
sens donner à cette expression? Dans la foi, Dieu 
attire l'homme à adhérer à sa Vérité en le faisant 
participer absolument et intrinsèquement à l'Amour 
qu'il éprouve lui-même pour sa propre Vérité. Cet 
élan d'amour, comme tout élan d'amour, dessine 
dans l'âme, dynamiquement et comme en creux, 
l'objet aimé,. c'est-à-dire Dieu et son mystère. L'intel
ligence, réfléchissant l'acte d'adhésion amoureuse, y 
perçoit en quelque· manière la réalité aimée. « Les 
sentiments de douceur, de paix suave, ressentis dans 
l'activité de charité, serviront ainsi de moyen de 
connaissance : « Aux mouvements de mon cœur, j'ai 
reconnu la présence de mon Bien-Aimé » (S.-I. Dockx, 
Fils de Dieu par grâce, p. 94; citant saint Bernard, 
In cantica canticorum 74, 6, PL 183, 1141d). Dans 
ce cas, le moyen de connaissance, ce sont les actes du 
sujet, mO. surnaturellement par l'amour de la Vérité 
première et par l'amour de charité. Sans doute, n'est
il pas question de représentation distincte et nouvelle, 
puisque l'amour, comme tel, ne procure pas de forme 
intelligible. Cela n'est pas nécessaire à la réalité du 
connaître, comme le note saint Jean de la Croix (Can
tique spirituel, str. 17, trad. Marie du Saint-Sacrement, 
t. 2, p. 361). Dans l'amour, l'esprit se connaît aimant en 
acte, il se connaît aussi aimant en acte de telle manière 
et, s'unissant à l'amour en acte, il se transporte en / 
l'objet aimé. · ____,/ 

Aussi, comprend-on saint Thomas déclarant que l'on reçoit 
la connaissance des choses divines, non seulement par voie 
d'intelligence, mais aussi diligendo (De divinis nominibus; 
c. 2, lectio 4, fin), et saint Jean de la Croix écrivant:• L'amour 
est le guide qui lui (à la foi) montre la route. Lors donc qu'elle 
(l'âme) contemplera .. , elle méritera que l'amour lui découvre 
ce que renferme la foi, je veux dire !'Époux qu'elle appelle 
de tous ses désirs• (Cantique spirituel B, str.1, trad. citée, t. a, 
p. 192-193; cf encore S. Thomas, In I Sent. d.15 q. 4 a.1 ad 3). 

Cèpendant, dans le cas présent, on ne peut parler 
d'expérience en rigueur de terme,' car le sujet reçoit 
le terme cognoscitif non point de l'objet, Dieu, mais 
de ses actes personnels. C'est pourquoi, le sentiment 
irréfutable de la présence n'apparaît pas. Il ne s'agit 
donc que d'expérience commune et au sens large, qui 
laisse place à toute l'obscurité de la foi. 

2° L'EXPÉRIENCE PRIVILÉGIÉE. - Au-delà de l'expé
rience commune, il y a l'expérience privilégiée. C'est 
l'expérience mystique de contemplation infuse. Elle 
est en continuité avec l'expérience commune de la foi 
dont elle est « l'épanouissement organique », sous fa 
motion de grâces particulières, gratis datae, et elle est 
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le principe d'une connaissance très profonde de Dieu. 
Personne d'ailleurs ne le met en doute (cf Ch. Baum
gartner, art. CONTEMPLATION, DS, t. 2, col. 2193)._ 

C'est l'expérience au sens strict, et la connaissance 
qu'elle procure sera dite connaissance expérimentale 
proprement dite (cf A. Léonard, art. EXPÉRIENCE, 
DS, t. 4, col. 2009-2013; S.-1. Dockx, loco cit.). C'est 
aussi une connaissance par "oie d'allWur. Mais elle l'est 
avec une autre profondeur que dans l'expérience 
commune. Dans la voie ordinaire, on l'a dit, la connais
sance s'effectue à travers les actes du sujet sous la 
motion de la grâce surnaturelle, l'intelligence réfléchis
sant ce que l'âme vit, c'est-à-dire l'attrait amoureux 
pour la Vérité première, la séduction opérée par la 
valeur souveraine de Dieu. 

Cependant, si Dieu en fait la grâce, il peut arriver 
que le moyen de connaissance n'est plus seulement 
l'acte du sujet, mais Dieu lui-même habitant l'âme. 
Dans ce cas, l'esprit, en acte d'aimer Dieu, perçoit 
u la finalisation que Dieu exerce à titre d'objet aimé ». 
L'esprit ne réfléchit pas ses actes pour recevoir la 
connaissance qui en procède, il ne réfléchit pas son 
mouvement, mais il réfléchit la fin dernière, c'est-à
dire Dieu-qui-attire. Cédant à cet attrait, le sujet s'unit 
à Dieu, se transporte, autant que Dieu le veut et le 
fait, en Dieu, connaît Dieu sans conceptualisation, 
autant que Dieu se fait aimer. Alors, apparaît le senti
ment irrésistible de la présence, que les mystiques 
expriment volontiers avec les termes « toucher », 
« goûter » Dieu. 

Saint Jean de la Croix écrit: • L'âme appelle cette touche 
d'union une brise caressante, parce que ... elle lui communique 
suavement et amoureusement les perfections du Bien-Aimé, 
d'où dérive dans l'entendement le murmure de l'intelligence. 
Elle se sert du terme de murmure, parce que ... cette très subtile 
et exquise connaissance pénètre avec une admirable douceur 
et de merveilleuses délices jusqu'au plus intime de la substance 
de l'âme ... La raison en est que cette connaissance est purement 
substantielle, dégagée de toute forme et de tout accident, et 
qu'elle est communiquée à cette partie de l'entendement 
que les philosophes appellent passive ou passible. Elle est donc 
reçue passivement et sans aucune coopération de l'entende
ment ... Ce divin murmure ... découvre de grandes vérités sur 
la Divinité et révèle quelque chose de ses mystérieux secrets • 
(Cantique spirituel, str. 13 et 14, trad. 111arie du Saint-Sacre
ment, t. 2, p. 335-336, passim). 

D'une manière plus décisive que dans l'expérience 
commune, l'expérience mystique apporte l'évidence de 
la vérité et constitue un critère de réalité. En éprouvant 
sa propre passivité à l'égard de Dieu, en s'éprouvant 
agie par Dieu et non pas seulement agissant pour lui, 
l'âme reçoit la certitude de ne pas se tromper en se 
jugeant menée par Dieu. Dieu est saisi comme !'abso
lument réel. Mais il est notable que l'expérience mystique 
chrétienne renvoie à l'Église, à la fois s'appuie sur elle 
et l'atteste (cf art. ExPÉRIENCE, DS, t. 4, passim). 

Les expériences de saint Jean de la Croix, de sainte Thérèse 
d'Avila, de saint Ignace de Loyola, de Marie de l'Incarnation, 
l'ursuline, sont parfaitement démonstratives à ce point de vue. 
Il suffira de citer deux exemples. Le premier concerne la cer
titude sur Dieu, le second la certitude surl'Écriture et l'Église : 

• (Les paroles de Dieu) produisent une certitude absolue ... 
Au moment même, elle (l'âme) n'a aucun doute, elle est prête 
à mourir pour attester la vérité de ce qui lui a été dit • (Thé
rèse d'Avila, Château intérieur, Sixièmes demeures, ch. 3, 
trad. des carmélites, t. 6, Paris, 1910, p. 189). 

. • Ces. visions le confirmèrent et lui donnèrent une telle assu
rance dans la foi, que bien souvent il s'e1a.t dit à lui-même que 
n'y eut-il pas d'Écritures pour nous enseigner ces vérités de la 

foi, il serait prêt à mourir pour elles, uniquement pour ce qu'il 
avait vu alors • (Ignace de Loyola, Récit du pèlerin, trad. 
A. Thiry, 3• éd., Bruges-Paris, 1956, p. 73, n. 29). 

3. LA CONSCIENCE DE LA FOL - 1 o LE PROBLÈME. -
La conscience de la foi est un aspect de l'expérience 
de la foi. Celui qui croit se sait dans la vérité surna
turelle. Comment le sait-il? Appréhende-t-il, dans 
l'expérience de la foi, la qualité surnaturelle de la 
vérité qu'il professe et du témoignage qui la certifie? Le 
croyant a-t-il conscience de sa foi comme d'un acte 
surnaturel ou simplement comme d'un acte psycho
logique? Mais est-il possible d'avoir la conscience d'un 
acte en tant qu'il est surnaturel? Le problème porte 
sur le droit, la possibilité, non sur le fait. En effet, seuls, 
les meilleurs, ceux qui vivent en état de grâce ordinaire
ment, pourront être cités com~e témoins. Chez les 
autres, la conscience de la qualité surnaturelle de la 
foi tend à disparaître complètement, en raison de leur 
péché. 

2° LA RÉPONSE. - Saint Thomas fournit le principe 
de la réponse affirmative, quand il remarque que qui
conque a la foi est certain d'avoir la foi (Somme théol. 
13 2ae q. 112 a. 5 ad 2). De plus, dans le cas de l'expé
rience privilégiée, les auteurs ne mettent pas en doute 
qu'il y ait conscience du caractère surnaturel de l'expé
rience et ils décrivent précisément l'ordre de la contem
plation infuse en soulignant la conscience d'être saisi 
par Dieu, le fait d'éprouver sa propre passivité sous 
l'action de Dieu (Ch. Baumgartner, art. CONTEMPLATION, 
DS, t. 2, col. 2176). 

En va-t-il de même dans l'expérience commune de 
la foi? Le fidèle a-t-il une autre évidence que celle d'une 
conviction subjective, dont le caractère surnaturel 
n'est précisément pas évident, et dont il peut se deman
der s'il le doit à la tradition, à l'habitude, à la pression 
sociale, etc? La question n'est pas chimérique et plus 
d'une âme chrétienne s'est demandée si elle avait la 
foi surnaturelle ou si elle avait simplement conservé 
une idéologie héritée de ses parents et entretenue par 
son milieu. 

A cette question, bien des théologiens, depuis Fran
çois Suarez, ont donné une réponse négative : la cons
cience de la foi comme d'un acte surnaturel n'existe 
pas dans l'expérience commune, elle ne peut exister. 
Il n'y a pas à discuter ici les arguments apportés 
en faveur de cette thèse. Ils ne sont pas convaincants 
et ne sauraient évincer le poids de la tradition et de 
!'Écriture sainte. 

Nous retenons donc la réponse affirmative : dans la 
foi, la conscience du caractère surnaturel de l'acte est 
donnée immédiatement. 

3°_ LEs ARGUMENTS en faCJeur de la réponse affirmatiCJe. 
- Les théologiens ont invoqué les arguments tirés de 
la tradition et examiné ceux qui sont tirés de !'Écriture. 
On peut en appeler aussi à la raison théologique. Si 
la contemplation infuse, caractérisée par la conscience 
de l'action surnaturelle comme telle, est l'épanouisse
ment organique de la foi, la conscience de la qualité 
surnaturelle de la foi doit se trouver aussi dans l'expé
rience commune du croyant, mais à l'état faible et 
latent. 

En ce qui concerne le témoignage de !'Écriture, il· 
suffit de renvoyer aux études signalées dans la biblio
graphie. Aux résultats qu'elles proposent, nous ajou
tons seulement le relevé de quelques textes moins 
signalés, qui ne prennent d'ailleurs tout leur sens què 
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dans le cadre des études plus complètes (cf A. Léonard, 
art .. ExPÉRIENCE, DS, t. 4). 

Saint Paul fournit peu d'éléments exprimant formel
lement la conscience de la foi. Dans la seconde épître 
aux Corinthiens, il invite les chrétiens à voir eux-mêmes 
s'ils sont dans la foi (13, 5). Ce texte suppose que le 
chrétien peut discerner s'.il possède ou non la foi 
surnaturelle. C'est ce passage que Dominique Baiiez 
invoquait en faveur de la conscience de la foi (/ n 2am 2ae 
q. 6 a. 2 concl. 4"'). Ailleurs, à propos de la prière, qui 
est l'exercice de la foi, l'Apôtre note : « L'Esprit en 
personne se joint à notre esprit pour attester (ou : 
atteste à notre esprit) que nous sommes enfants de 
Dieu » (Rom. 8, 16). Quelle que soit la traduction 
adoptée, la notion de témoignage implique nécessaire
ment que l'on ait conscience de la qualité et de la valeur 
du témoin. Sinon le témoin n'en serait pas un, le témoi
gnage serait nul. Il en va de même dans le cas de la 
foi. Si le fidèle n'a pas conscience immédiate de la 
qualité du témoin, l'attestation ne peut se présenter 
comme celle de l'Esprit en personne. La certitude 
possédée par le fidèle se présenterait seulement avec les 
caractères d'une conviction subjective ou d'une réflexion 
humaine-naturelle, toutes choses qui sont hors des 
perspectives de saint Paul dans le texte allégué. 
· De saint Jean·; on retiendra le passage où le Christ 

déclare : « Celui qui a mes commandements et qui les 
garde, voilà celui qui m'aime et celui qui m'aime sera 
aimé de mon Père. Je l'aime.rai et je me manifesterai 
à lui» (Jean 14, 21). De ce texte, saint Jean de la Croix 
déclare qu'il « s'applique parfaitement à ces motions 
et touches divines, dont Dieu favorise l'âme qui l'aime 
véritablement » et il en rapproche la « sublime connais
sance de Die{). » dont fut favorisé saint Paul (Montée 
du Carmel, livre 2, ch. 26, trad. Marie du Saint-Sacre
ment, t. 1, p. 251, 249). Si le texte s'applique parfaite
ment aux grâces extraordinaires, il s'applique aussi à 
l'expérience commune, puisque le Christ n'a pas res
treint l'application de ces mots au cas des grâces les 
plus élevées. D'ailleurs, il n'a posé· à la « manifestation » 
qu'une condition et cette condition est ordinaire : 
garder les commandements. Il_y a donc une « manifesta
tion » du Christ, même dans l'expérience commune et 
au degré faible. 

D'ailleurs, ces mots du Christ, Jean les commente 
pratiquement, quand il écrit dans sa première épître : 
« A ceci nous saçons que nous le connaissons, si nous 
gardons ses commandements» (1 Jean 2, 3; cf 3, 23-24). 
Or, la connaissance dont parlej Jean dans cette épître 
implique un contact réel avec Dieu (cf supra, ch. IV}, 
elle est communion avec le Seigneur. De cette connais
sance, Jean pense que nous pouvons avoir la certitude 
qu'elle est véritable, surnaturelle. Il affirme donc 
équivalemment la conscience de la foi. A la fin de cette 
lettre, Jean reprend, en termes analogues à ceux de 
saint Paul, la notion de témoignage : « Le témoignage 
de Dieu est plus grand ... Celui qui croit au Fils de Dieu 
a ce témoignage en lui • (1 Jean 5, 10). Ces quelques 
textes sont d'autant plus probants qu'on les replace 
dans le contexte général de l'épître. On sait qu'elle est 
écrite pour enseigner aux chrétiens comment il est 
possible de discerner si l'on est avec le Christ ou contre 
lui. 

4° COMMENT EST DONNÉE LA CONSCIENCE DE LA FOI? 
- Saint Jean a répondu : « Qui connaît Dieu (connais
sance de foi} nous écoute (c'est-à-dire obéit à l'Église) ... 

C'est à quoi nous reconnaissons l'esprit de vérité et 
l'esprit de l'erreur» (1 Jean 4, 6). Et il insiste sur l'accom
plissement des commandements : « A ceci nous saçons 
que nous le connaissons, si nous gardons ses comman
dements » (1 Jean 2, v. 3, 5, 20, 27). La conscience de 
la foi n'est donnée que dans la vie de la foi, dans les 
actes qu'elle inspire. Elle n'est pas extérieure à l'acte 
de foi, mais surgit en lui. Elle est donnée dans le mouve
ment qui produit la foi, la prière, l'obéissance, la cha
rité. Aussi, la conscience de faire un acte de foi surna
turelle n'est-elle pas une autre certitude que la certi
tude de la foi. 

Objectera-t-on : cet acte de foi n'est peut-être, après tout, 
· · qu'un acte de foi naturelle? Cette objection a arrêté Fr. Suarez. 

Elle ne fait point hésiter J. Mouroux (Expérience chrétienne, 
p. 83). D'une part, en effet, il rejette la possibilité concrète 
pour un homme de produire un acte de foi naturelle à Jésus• 
Christ. A juste titre. Il récuse aussi l'analogie que l'on pourrait 
tirer de la foi de l'hérétique formel. Soit. 

Ces réponses négatives ne seraient pas pleinement satis
faisantes s'il n'y avait aucune élucidation positive. Elle existe. 
La conscience de la foi comme d'un acte surnaturel surgit de 
J'acte • dans sa totalité existentielle ». On peut traduire : • J'ai 
conscience de poser un acte de foi surnaturelle, parce que j'ai 
conscience de me soumettre à toutes ses déterminations objec
tives• (J. Mouroux, op. cit., p. 84). Or, parmi ces détermina
tions objectives, il faut nommer la référence à J 'Église. On peut 
même dire que la référence à l'Église résume toutes ces déter
minations objectives, articles de foi, autorité du magistère, 
etc. 

Cependant, cette explication ne rejette pas complètement 
l'objection de Suarez, ou du moins pas directement. 

Il faut, en effet, exclure avec certitude que « la cons
cience de se soumettre à toutes les déterminations 
objectives de l'acte de foi » soit un acte simplement 
naturel, acquis par science humaine, ou par la pression 
sociale. Il faut donc un caractère différentiel. Celui-ci 
existe et fait d'ailleurs partie de la référence à l'Église, 
puisqu'il fait partie de sa vie et de son enseignement. 
Quel est-il? Où est-il? Parmi les attitudes spirituelles 
et les actions religieuses ou vertueuses que la foi 
commande et dans lesquelles elle s'exprime, il en est 
qui sont difficilement justiciables des seules explications 
naturelles et rationnelles. Elles ne répondent point, en 
effet, à des inclinations naturelles, même spirituelles. 
Toutefois, elles se présentent comme de véritables 
valeurs. Leurs formes concrètes sont inscrites dans 
l'histoire de l'Église avec une grande constance. Ce 
sont le goO.t de la pauvreté, non par saturation des 
biens terrestres ou par mépris des riches; l'acceptation 
de l'humiliation, non point par masochisme ou complexe 
d'infériorité; le sentiment de l'inconsistance des valeurs 
terrestres, non par abus des plaisirs ou par réflexion 
rationnelle; le désir de fa mort, celui du martyre, non 
par dégoO.t de la vie, mais pour rendre à Dieu l'hommage 
suprême; le consentement cordial et serein à la souf
france, non par insensibilité, mais par le désir d'imiter 
Jésus-Christ. Il est incontestable que la foi incline·à cela 
les vrais chrétiens et il n'est pas possible d'en donner 
une justification rationnelle adéquate, quand on consi
dère l'homme selon son être purement naturel. C'est 
la foi surnaturelle qui opère ici, plus qu'il ne paraît aux 
yeux d'un observateur même attentif. 

Les saints ne sont pas seuls à faire cette expérience. Les 
vocations à la vie religieuse représentent Je cas le plus visible, 
et devenu banal à force d'être coutumier en pays chrétien. 
On rejoint la pensée de saint Jean de la Croix: • Le signe auquel 
on reconnaît Je véritable amour de Dieu (donc, amour suscité 
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par la foi surnaturelle), c'est l'~mpossibilité d~ t~uv~rsatis!ac
tion en ce qui est moins que Dieu ... Chez C!JIUI qui aime Dieu, 
le contentement du cœur ne se trouve pas dans la possession, 
mais dans l'entier dénuement et dans la pauvreté d'esprit • 
{Cantique spirituel B, str. 1, trad. Marie du Saint-Sacrement, 
t. 3, p. 195). 

Saint Thomas va dans le même sens, quand il enseigne que 
la foi incline le chrétien à contemnere res mundanas (Somme 
théol. 18 28 • q. 112 a. Sc). 

L'apôtre Jean donne une indication analogue. Il discerne 
dans la« totalité existentielle» les signes positifs qui montrent 
le caractère surnaturel de la foi, puis il fait allusion à notre 
signe différentiel. En effet, après avoir écrit : • A ceci nous 
savons que nous le connaissons, si nous gardons ses commande
ments» (1 Jean 2, 3), il poursuit: • N'aimez ni le monde, ni rien 
de ce qui est dans le monde. Si quelqu'un aime le monde, 
l'amour du Père n'est pas en lui • (2, 15). Or, ce détachement 
est enseigné incontestablement par • l'onction qui instruit de 
tout• (2, 27), c'est-à-dire par la prédication de la foi et !'Esprit 
Saint (2, 20). Ainsi donc, •l'onction•, en inclinant au détache
ment, en y maintenant, discerne l'authenticité surnaturelle de 
la foi. 

4. CONCLUSION. - Expérience et conscience de la foi, 
critère de vérité et discernement des esprits. - 1 ° Nous 
avons distingué expérience de la foi et conscience de 
la foi, comme acte surnaturel. Il le fallait en raison _des 
discussions soulevées par l'idée même de conscience du 
surnaturel. La distinction était une nécessité didac
tique. II faut dire maintenant que, dans la vie spiri
tuelle, les deux points de vue sont liés. L'EXPÉRIENCE 
DE LA FOI IMPLIQUE inévitablement LA CONSCIENCE 
DE LA FOI. 

Ainsi dans le cours ordinaire de la vie chrétienne, le 
croyant appréhende d'une certaine manière le cara~
tère surnaturel de sa foi et non pas seulement le frut 
psychologique de croire avec fermeté. Comme nous 
l'avons dit, cette conscience est souvent imperceptible 
au fidèle, soit que sa vie surnaturelle soit très faible, 
soit qu'il manque d'attention aux réalités intérieures, 
soit qu'il n'ait aucune aptitude à réfléchir sa propre vie. 

En tout cas, c'est dans la conscience de la foi comme 
d'un acte surnaturel que réside l'explication, dans 
l'ordre psychologique, de la fermeté avec laquelle les 
croyants, même incultes religieusement, donnent 
l'assentiment-de la foi. Puisque celui-ci ne repose que 
sur le témoignage de Dieu, si la conscience de se trou
ver en présence du témoin souverain n'était pas donnée, 
plus ou moins obscure, dans la foi, on ne voit pas 
comment serait assurée subjectivement la fermeté de 
l'assentiment, ni comment, en particulier, l'esprit des 
croyants ignorants ne serait pas désorienté et livré à 
l'incroyance dès la première objection, dès la première 

- contradiction. Une contre-épreuve est possible et elle 
va dans le même sens. Si l'on demande au fidèle les 
raisons de sa foi, on ne manquera pas de l'embarrasser 
considérablement. A la question : Pourquoi croyez
vous? le croyant, même cultivé, n'a pas grand'chose à 
répondre. II sent d'instinct, en effet, _que tous les moti~s 
allégués exprimeraient mal sa véritable et détermi
nante raison de croire. Au vrai, celle-ci est inexpri
mable. Si le fidèle répond à la question posée, il dira 
peu de chose. Il exprimerait au mi~ux, pe?t-être, so~ 
sentiment, s'il disait : (< parce que Je le dors "· Ce qm 
revient à dire, en définitive : (( parce que je suis sO.r 
que Dieu parle et l'exige ». Sauf erreur, la réponse 
équivaut à dire : ,, parce que j'ai conscience d'être 
surnaturellement appelé par Dieu à croire_"· Telle est 
la conscience de la foi comme d'un acte surnaturel. 

Elle est donnée avec la vie · de la foi, et c'est une 

conscience certaine. Mais la certitude possédée n'est 
pas une certitude métaphysique, c'est une certitude 
libre, comme celle de la foi. Ce n'est pas une conjecture 
ou une vraisemblance. La certitude n'est pas non plus 
extérieure à l'acte de croire, comme si elle était fournie 
par un acte différent de l'acte de foi. Aussi, la conscience 
de la foi comme conscience d'un acte surnaturel ne 
transcende en aucune manière l'obscurité de la foi. La 
réalité surnaturelle du « croire » n'est perçue qu'à 
partir des actes du sujet, qu'en raison de ces actes et en 
eux seulement. Elle est perçue cependant immédiate
ment c'est-à-dire par coïncidence avec le mouvement 
de cr~ire, sans discours, sans raisonnement. Mais, s'il 
s'agit d'exprimer ou de justifier le caractère surnatur~l 
ainsi perçu dynamiquement, on ne le peut _sans recourir 
à la réflexion, au raisonnement, au discours, sans 
considérer les effets produits par l'assentiment de foi 
(cf J.-V. Bainvel, Nature et surnaturel, 5e ~d., Paris, 
1920, p. 63, 307, cité par J. Mouroux, op. cit., p. 52). 

20 L'EXPÉRIENCE DE LA FOI, comme d'un acte surna
turel est un CRITÈRE DE VÉRITÉ • .Elle enseigne que les 
articies de la foi sont vrais, qu'ils expriment ce qui est; 
mais ce critère est strictement personnel, incommu
nicable par la voie du discours et des représentations, 
puisqu'il est solidaire d'une expérience personn_elle, ?Ile 
aussi incommunicable en tant qu'elle est l'action d un 
hom~e déterminé. Elle ne devient un critère trans
missible qu'à la faveur du témoignage vivant, de la 
sainteté incarnée dans une existence. Ainsi, le critère 
personnel se transforme en vérité_ concrète. Et celle-ci 
est accessible à tous. 

L'expérience de la foi est auss~ un c~iière _de vérité 
pour l'action. Prise dans sa totalité exrstentrelle, elle 
permet au chrétien de juger par lui-même de l'orienta
tion déjà donnée à sa vie et de discerner pour l'avenir 
celle qu'il faudra donner. On rejoint ici la question du 
discernement des esprits (cf art. DISCERNEMENT DES 
ESPRITS, DS, t. 3, col. 1222-1291). Discerner les esprits, 
c'est découvrir dans quelle mesure les désirs, les impul
sions les tendances qui habitent l'âme relèvent de 
l'Esp~it Saint, de la nature ou du démon. Saint Ig~ace 
de Loyola, entre plusieurs, estime P?~sible de ~étern:u_ner 
les constantes -de l'expérience chretrenne, den utilISer 
les résultats pour juger les mouvements spirituels et 
ordonner ainsi l'action au plus grand service de Dieu. 
L'auteur des Exercices spirituels donne des critères 
positifs la consolation spirituelle et le désir de tout 
bien (cf n. 316, 329, 333). Le premier critère ne saurait 
être utilisé sans référence au second. 

Saint Ignace signale aussi un critère négatif. Sa présence 
est nécessaire, pour que la consolation soiJ _reconnue com~e 
vraiment spirituelle et surnaturelle. Le v01c1 : la consolat10n 
aura dû apparaître • sans aucun sentiment préalable ou per
ception de quelque objet par lequel vient notre consolation • 
(n. 330 et 336). Ce critère négatif correspond à ce que l'on 
notait plus haut : la conscience de la foi comme acte surnatu
rel implique nécessairement une dimension où la nature comme 
telle ne s'y retrouve pas, n'obtenant aucune s_atisfaction_ pro
portionnée, éprouvant un certain vide. A? besoi_n, M:11:1e de 
l'Incarnation, l'ursuline, confirmerait le fait (Écrits spirituels, 
éd. A. Jamet, t. 2, Québec-Paris, 1930, p. 494). 

Cependant, on ne doit pas conclure que l'expérience ~p~r!
tuelle dépourvue de consolations est un crit~re de non~ve~1te. 
En effet, on a dit qu'il y a un critère de yérité, par lm-meme 
plus décisif: c'est l'inclination vers tout bien (cf Mt. 7, 16-~0), 
D'autre part, les motions les plus surnatm:elles pourraient 
aboutir à des abus qui engendreraient 1~ ~r1ste~se_chez_ceux 
qui ne sont pas encore disposés à les accue1lbr. Ams1, le Jeune 
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homme riche (cf Exercices spirituels, n. 335). Enfin, il y a dans 
l'expérience de la foi un aspect ordinairement douloureux, 
l'obscurité. On dira plus loin quel sens elle prend dans cer
tains cas particulièrement aigus (cf art. Doutes dans la "ie de 
For, col. 613-619). 

En tout cas, s'il n'est pas une prétention illusoire, 
le discernement des esprits implique nécessairement 
qu'il y a une expérience chrétienne propre, que celle-ci 
est spécifiquement distincte de toute expérience 
profane. On devrâ reconnaître enfin que l'expérience 
de la foi révèle son caractère surnaturel, à tout le 
moins par les effets qu'elle engendre, quand on l'analyse 
selon l'esprit même qui lui donne naissance, c'est-à-dire 
dans la foi. 

1. Aspects scripturaires. - V. Lithard, Dieu connu expéri
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2. Oui>rages généraux. - H. Pinard, art. Expérience reli
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philosophiques et théologiques, t. 27, 1938, p. 5-26. - J. Mou
roux, Structure personnelle de la foi, dans Recherches de science 
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p. 381-416. 

CONCLUSION 

Le chrétien est un a: fidèle », c'est-à-dire un croyant., 
selon l'étymologie même du terme. Le mot est sponta
nément venu sous la plume de saint Luc, quand il 
veut désigner les adeptes du nouvel Israël, à une époque 
où ils n'avaient pas encore de nom propre. L'écrivain · 
les nomme« ceux qui ont cru» (Actes 2, 4/,; 4, 32; 11, 
21). L'exactitude de cette définition se vérifie sous tous 
les aspects de la vie chrétienne, personnelle ou ecclé
siale. La foi, en effet, est le fondement de tout l'édifice 
spirituel, individuel et collectü, puisqu'elle est à la 
racine des vertus théologales d'espérance et de charité, 
puisqu'elle ordonne directement au salut les vertus 
morales; Elle est au principe de la vie mystique et elle 
est à la base de toute expérience chrétienne. 

Cela vient d'être dit. Il reste cependant à présenter 
brièvement deux aspects qui sont les prolongements de 
la vie de la foi et retentissent sur l'expérience chré
tienne. Il s'agit de la prière et de l'horizon que la foi 
ouvre sur la perfection. Avec la prière, c'est le mouve-

ment spirituel du sujet croyant qui est mis en évidence. 
Avec la perfection, c'est le terme objectif de la vie du 
croyant qui est mis en relief. 

1. La prière. - La foi est la source de la prière. 
chrétienne. C'est grâce à la foi que l'âme peut s'élever 
vers Dieu et demeurer en sa présence. « La foi répand la 
prière n (Saint Augustin, Ser=n 115, 1, 1, PL 38, 655). 
Que celle-ci soit demande de biens temporels ou 
demande de biens surnaturels, qu'elle sofr cri de 
détresse ou acte d'union à Dieu, elle ne peut naître 
sans la foi (au moins implicite). Bien entendu, ces 
quelques mots laissent intact le problème de la prière 
en dehors du christianisme. L'affirmation précédente 
ne vaut que pour les chrétiens et dans le sens suivant : 
la foi est le principe radical de toute prière, quelle qu'en 
soit la forme, demande, méditation, contemplation. On 
ne peut prier, si l'on ne croit pas en Dieu, et si l'on ne 
croit pas en un Dieu qui écoute et répond, bref, en un 
Dieu vivant et miséricordieux. 

D'autre part, la prière achève la foi. Elle traduit, 
en effet, au plan des actes de conscience, l'infinie dépen
dance où se trouve la foi à l'égard de la grâce divine. 
La prière implique essentiellement l'aveu que, sans 
l'appui de Dieu, l'homme ne peut atteindre sa fin 
surnaturelle et même obtenir certains biens temporels. 
La prière est un acte de foi en la toute-Puissance 
miséricordieuse, une confession de la dépendance à 
son égard. Elle traduit donc en attitude ~xistentielle 
la dépendance à l'égard du don de Dieu et elle reconnaît 
ce don, principe de toute la vie spirituelle et de la foi 
en tout premier lieu. En ce sens, on peut dire que la 
prière est la foi qui devient consciente d'elle-même, 
c'est-à-dire consciente de venir de Dieu et de tendre à 
Dieu. , 

La prière achève encore la foi, en un autre sens : elle 
augmente la vie de la foi, dans la mesure où elle s'exerce. 
La prière est un aspect de la coopération que Dieu 
demande à l'homme pour lui transmettre les biens 
surnaturels, quels qu'ils soient, et la foi elle-même. 

La vie de prière, enfin, retentit sur l'expérience 
chrétienne. Elle ouvre, au sujet croyant et priant, le 
sens réel et universel des paroles du Christ : « Sans 
moi, vous ne pouvez rien faire» (Jean 15, 5).Saint Paul 
est le témoin de cette expérience (2 Cor. 4, 7; 12, 9-10; 
cf 3, 5; Éph. 2, 8-9). . 

2. La perfection. - La foi situe la vie spirituelle 
tout entière par rapport à la perfection. Elle lui découvre 
le terme objectif auquel tend la vie surnaturelle, et, 
plus exactement encore, la règle formelle qui la domine. 
Cette situation colore l'expérience chrétienne, inévita
blement. 

Quelles que soient les nuances du mot « parfait », 
employé dans les récits évangéliques (J. Dupont, 
Soyez parfaits, Soyez miséricordieux, dans Sacra Pagina, 
t. 2, Paris-Gembloux, 1959, p. 150-162), on l'aura 
défini selon son caractère chrétien, si on désigne par ce 
terme « la conformité à Jésus-Christ » (selon le sens de 
Rom. 8, 29, par exemple). La perfection, ainsi comprise, 
n'est pas une donnée statique, un modèle au dessin 
achevé une fois pour toutes. Elle est une exigence de 
dépassement, une dimension illimitée donnée à l'exis
tence chrétienne en sorte que la règle en est d'être sans 
limite : « Vous donc, vous serez parfaits, comme votre 
Père céleste est parfait » (Mt. 5, 48). Telle est la règle 
formelle de la perfection. On dit la même chose, niais 

I 
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en soulignant le contenu plus que la règle formelle, 
quand on affirme que la perfection est la charité théo
logale (Mt. 22, 37-40; cf J. Duplessis, The ldea of Perfec
tion in the New Testament, Kampen, s d, p. 168-170, 
242; voir S. Thomas, Somme théologique, 2" 2ae q. 184 
a. 1c). 

Or, c'est la foi qui présente au chrétien l'infinité de 
son existence, en lui présentant l'objet à croire. Celui-ci 
est essentiellement constitué par la foi en Dieu qui nous 
sauve en nous conformant à son Fils, en nous intro
duisant donc à sa Vie propre, qui est la Charité infinie. 
C'est pourquoi, le croyant n'est pas simplement un 
homme qui «sait•, mais un homme qui est« sommé» de 
se conformer à l'infinie Charité. La foi destine donc à la 
perfection. En d'autres termes, la perfection est la 
vocation de tout croyant, elle est dans la logique de la 
foi. Cette logique, saint Jacques (1, 4) l'exprime de la 
manière suivante : « La valeur de votre foi produit la 
constance; la constance s'accompagne d'une œuvre 
parfaite, afin que vous soyez parfaits, irréprochables, ne 
laissant rien à désirer». Saint Jean (1, 3, 16) la présente 
de même, à sa manière, en termes réalistes : « A ceci 
nous avons connu l'Amour : Il a donné sa vie pour 
nous. Et nous devons, nous aussi, donner notre vie pour 
nos frères ». 

Le retentissement sur l'expérience chrétienne consiste 
dans le sens de a l'exigence infinie » (Kierkegaard). 
Quand la foi est vivante, celle-ci affleure. C'est l'évi
dence d'une tâche illimitée, l'impossibilité de trouver 
satisfaction. Le Christ a donné lui-même la formule 
très simple de cette attitude : « Quand vous aurez fait 
tout ce qui vous a été prescrit, dites : Nous sommes de 
pauvres serviteurs; nous n'avons fait que ce que nous 
devions» (Luc 17, 10). 

Quels que soient les aspects de la vie chrétienne 
auxquels on touche, la foi en est toujours le fondement. 
A tous les niveaux de l'existence surnaturelle, le chré
tien est un« fidèle», quand il est logique avec la foi. 

André de Bov1s. 

1 

FOI (ESPRIT DE FOI). - L'esprit de foi ne désigne 
simplement ni la foi ni la vie de la foi. II en est cepen
dant l'expression au niveau des jugements de valeur 
et des jugements pratiques. Le point de vue « menta
lité » est ici prédominant, car l'esprit de foi désigne 
l'emprise que la foi exerce sur la pensée et sur l'action. 

La notion est devenue commune. Réginald Garrigou
Lagrange estime que l'esprit de foi est « une manière 
de juger de toutes choses du point de vue supérieur de 
la foi». A l'esprit de foi appartient encore, selon le même 
auteur, « sentir, aimer, sympathiser, vouloir, agir », 
en suivant les inspirations de la foi (L'esprit de foi 
et son progrès, VS, t. 43, 1935, p. 138). Cent cinquante 
ans plus tôt, Guillaume-François Berthier t 1782 
définissait l'esprit de foi moins par le domaine qu'il 
atteint que par l'attitude du sujet : « conviction si 
grande des vérités de la religion ... », et il l'opposait ainsi 
à la foi languissante (Considérations sur l'esprit de foi, 
dans Ré-fT,exions spirituelles, t. 5, Paris, 1790, p. 7-9). 
Au 17e siècle, Jean-Joseph Surin t 1665 connaît aussi 
l'esprit de foi (Lettres spirituelles, lettre 59, t. 2, Paris, 
1698, p. 255). II le nomme « usage de la foi » dans les 
Fondements de la vie spirituelle (livre 5, ch. 12, Paris, 
1667). Ce qu'il appelle « la réformation de l'entende
ment » est encore un des aspects de l'esprit de foi 
(Catéchisme spirituel, 5e partie, chap. 5, Paris, 1659). 

Auparavant, vers les années 1605, saint François 
de Sales, dans une lettre, nomme « l'esprit de la foy 
ou esprit chrestien ». Celui-ci est parallèle dans l'ordre 
surnaturel au « discours et raysonuement naturel » 
(Œuvres, t. 14, Annecy, 1906, p. 111-112). Cependant, 
l'expression a, ici, un sens plus restreint, désignant 
l'ensemble des affirmations de la foi. 

Le vocabulaire latin ne connaît pas de terme unique 
pour désigner l'esprit de foi, tel que R. Garrigou
Lagrange, par exemple, le décrit. Les notions qui défi
nissent l'« esprit de foi » sont réparties entre plusieurs 
vocables, la der,otio (Jean Châtillon, art. DEVOTIO, 
DS, t. 3, col. 702-716), les dons du Saint-E_sprit, princi
palement le don d'intelligence (cf Denys le chartreux, 
De donis Spiritus Sancti, tr. 2, art. 29, 30, 32, 35, 36, 
Opera omnia, t. 35, Tournai, 1908, p. 200-206), encore 
que der,otio et don d'intelligence disent plus et autre 
chose qu' « esprit de foi ». 

C'est ainsi que saint Thomas décrit la substance de 
l'esprit de foi, à l'occasion des dons du Saint-Esprit et 
de la der,otio, mais ne possède point de terme pour 
l'exprimer. Il en est de même avant saint Thomas. La 
foi, fides ou ,da-nç, recouvre l'esprit de foi. Ainsi en 
va-t-il, par exemple, chez saint Ignace d'Antioche 
lorsqu'il invite à ne pas écouter « lès porteurs d'une 
mauvaise doctrine » · et à se laisser inspirer par la foi 
qui « vous tire en haut n (aux Éphésiens 9, 1; cf 14, 1 
et 2; aux Magnésiens 13, 1 et 2; trad. P.-Th. Camelot, 
SC 10, 1958, p. 56-57, 61, 79). . 

L'Écriture n'a point fourni l'expression que nous 
utilisons, n'en p.éplaise au Père Berthier qui . citait 
allègrement le texte de saint Paul : cc Nous avons 
l'esprit de foi » (2 Cor. 4, 13), sans soupçonner que 
la traduction littérale est « le même esprit de la foi »; 
ces mots désignent en effet la motion de !'Esprit Saint, 
source de la foi, et non pas la mentalité inspirée et 
constituée par les jugements de foi. 

En tout cas, on ne rencontre pas de divergence sur 
le sens de l'esprit de foi et l'on peut en proposer la 
définition suivante: disposition permanente à apprécier, 
du point de vue de la foi, les événements et les personnes, 
en sorte que les jugements de valeur et les jugements 
pratiques sont soumis à la Vérité révélée comme à 
leur règle absolue. 

Nous exàminons successivement les fondements scrip
turaires (1), la nature de l'esprit de fo1. (2), ses effets (3), 

· ses conditions (4). 

1. Fondements scripturaires. - Si !'Écriture ne 
possède pas de vocabulaire particulier pour désigner 
l'esprit de foi, elle ne l'en réclame pas moins. Elle en 
fait la description et en présente la nature sous des 
vocables divers, en particulier dans les épîtres de saint 
Paul et de saint Jean. 

1 ° Chez saint Paul. - Deux termes, pris ensemble, 
expriment à peu près tout ce que nous signifions par 
« esprit de foi». Ce sont cro<p(<X et yvwmç, que l'on trouve, 
à l'occasion, voisins l'un de l'autre ou voisins de 1rlO""t"LÇ 

{1 Cor. 2, 5; Col. 1, 9; 2, 3; etc). La« sagesse» est une 
qua.lité du sujet, mais le mot désigne aussi l'aspect 
objectif, l'ensemble des réalités qui r~ndent sage, plus 
souvent et parfois uniquement. Quant à-la « connais
sance i,, elle désigne l'acte, l'état et la qualité du sujet 
qui connaît plutôt que l'objet connu. 

1) La sagesse a son origine dàns l'ancien Testament. 
La description qui en est donnée (vg Sag. 9, 10-11) 
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annonce l'usage que nous en trouvons chez saint Paul. 
Mais, l'Apôtre la transformera profondément et en fera 
un élément du mystère, en l'appliquant à la personne 
du Christ (1 Cor. 2, 7; Col. 2, 3). 

La sagesse se présente comme un ensemble de prin
cipes et de jugements dont le Christ constitue la syn
thèse concrète (1 Cor. 1, 24-30). Elle est sagesse divine 
par opposition à la sagesse du monde (1 Cor. 3, 19), 
celle-ci usant de la raison, ne s'appuyant que sur elle 
et sur les évidences d'un logos étranger au mustérion 
(1 Cor. 2, 7). La sagesse du monde est donc la sagesse 
des princes de cet éon (1 Cor. 2, 6), la sagesse de la chair, 
qui se fait complice du péché (2 Cor. 1, 12). Dans les 
épîtres de la captivité, saint Paul, abandonnant la 
sagesse du monde, ne parle que de la sagesse de Dieu, 
qui prend alors un sens subjectif plus accusé que dans 
les épîtres aux Corinthiens (Col. 1, 9; 1, 28; 3, 16; 4, 5; 
Éph. 1, 8; 1, 17). Elle se présente comme une attitude 
spirituelle tournée vers l'action, vers l'accomplissement 
de la volonté de Dieu (Éph. 1, 8-10; Col. 1, 9; 4, 5), 
tandis que, dans les épîtres précédentes, elle paraissait 
désigner uniquement l'assimilation personnelle des 
vérités de la foi. 

Dans l'ensemble des épîtres, la sagesse est le dévelop
pement de la foi. Le Christ, en effet, est son objet et 
sa règle suprêmes (1 Cor. 1, 24). Le développement de 
la foi ne consiste pas, ici, dans un accroissement du 
savoir notionnel, mais dans le discernement (1 Cor. 2, 15). 
La sagesse fait du chrétien un homme de jugement 
spirituel et, par le fait même, un homme libre (2 Cor. 3, 
17). D'autre part, elle intègre le croyant au grand œuvre 
de Dieu, au rassemblement de l'univers sous un seul 
chef, le Christ {Éph. 1, 7-10), et elle fait par conséquent 
du chrétien un homme qui agit au service de Dieu et 
de sa gloire (Col. 4, 5; Éph. 5, 15; cf Col. 1, 28). La foi 
reçoit, dans la sagesse, un achèvement homogène. Elle 
est l'apanage des parfaits (1 Cor. 2, 6; cf E.-B. Allo, 
La première Épître aux Corinthiens, coll. Études bibli
ques, Paris, 1935, p. 91) et le terme auquel ils parvien
nent (Col. 1, 28). 
' 2) La connaissance (yvwcm;, 11:rdyvwcrLc;). - Il existe 
une gnose que Paul critique, comme il critiquait une 
certaine sagesse. Cette gnose, en effet, enfle ceux qui la 
recherchent (1 Cor. 8, 1-3). Quant à la gnose chrétienne 
et louable, elle n'est pas essentiellement différente 
de la sagesse. Comme celle-ci, la gnose ou connaissance 
est le développement de la foi dans sa propre ligne, 
le terme auquel tend la vie chrétienne {Éph. 1, 15-18; 
3, 16-19; Col. 1, 4-9; cf Rom. 15, 13-14). Comme la foi, 
la gnose est sous la dépendance de l'Esprit Saint 
(Éph.1, 17; 3, 16-17; 1 Cor.12, 4-9; 2 Cor. 6, 6; etc) et 
elle apporte la plénitude de Dieu {Éph. 3, 18-19). 
Associée à la charité et fondée sur cette vertu (Éph. 3, 
17-18), la gnose imprègne le chrétien, illuminant les 
yeux du cœur (Éph. 1, 8; 2 Cor. 4, 6) par le mystère de 
Jésus-Christ (J. Dupont, Gnosis, cité infra, p. 411, 528}. 
Elle maintient donc devant le chrétien les perspectives 
eschatologiques (Éph. 3, 16-19; 1, 7-21; cf J. Dupont, 
op. cit., p. 191}. Mais, en attendant l'avènement du 
royaume, la gnose possède une fonction apostolique, elle 
est destinée à enseigner les autres {Rom. 15, 13-14; 
cf J. Dupont, op. cit., p. 416}. Quels que soient les traits 
qui la décrivent, elle se présente comme la compréhen
sion intériorisée, assimilée, des vérités de la foi elle 
est l' « intelligence spiritueile » {Col. 1, 9}. Alors q'ue la 
sagesse avait pour objet explicite le Christ, sagesse de 
Dieu, sagesse dans le mystère, l'objet de la gnose est 

décrit comme cc l'amour du Christ qui surpasse toute 
connaissance » {Éph. 3, 18-19; cf J. Dupont, op. cit., 
p. 498-500), cc la gloire de Dieu sur le visage du Christ" 
(2 Cor. 4, 6). 

3) « Gnose » et « sagesse » sont les deux termes prin
cipaux qui correspondent de plus près à la réalité spiri
tuelle que nous nommons cc esprit de foi ». A ces deux 
vocables, on peut encore ajoute)' le mot voüc;, l'esprit, qui 
est plus rare {Rom. 11, 34) et n'apporte rien de très 
particulier, sauf qu'il désigne les jugements de la foi 
comme une mentalité nouvelle insérée dans le croyant, 
comme l' « esprit ou la pensée du ,Christ » inspirant le 
baptisé. En examinant le contexte où sont employés 
ces trois mots, on verra apparaître les domaines de 
l'esprit de foi : corriger et élever l'intention {1 Cor. 10, 
31), orienter l'action en montrant les buts qui trans
cendent le temps {2 Cor. 4, 18; 5, 6), soulever le senti
ment meurtri par la souffrance (2 Cor. 4, 8-11), remettre 
devant les yeux le sens ultime de la vie et de la mort : 

« Nul d'entre nous ne vit pour soi-même ... Dans la vie comme 
dans la mort nous appartenons au Seigneur• (Rom. 14, 7-8). 
• Pour le Christ, j'ai accepté de tout perdre, je regarde tout 
comme déchet afin de gagner le Christ .. , de lui devenir conforme 
dans la mort, afin de parvenir, si possible, à ressusciter d'entre 
les morts» (Phil. 3, 8-11, passim). 

20 Chez saint Jean. - En comparaison de celle de 
saint Paul, la contribution de saint Jean est faible. En 
effet, son évangile décrit davantage le devoir de prendre 
parti pour le Christ que les conséquences spirituelles 
et permanentes du choix opéré, comme d'ailleurs les 
évangiles synoptiques. 

1) Cependant, on peut y relever un aspect partiel de 
l'esprit de foi. Il s'agit de la connaissance du Christ. 
Elle est le résultat de la découverte progressive qu'im
plique le verbe yLvwo-.cw. Jean exprime parfois la connais
sance ainsi obtenue par le parfait du verbe (6, 69; 17, 7). 
Ordinairement, c'est le verbe o!aoc qui exprime la 
possession stable de la vérité de foi (10, 4; 13, 17; 
16, 30; cf I. de la Potterie, Otaoc et I'Lvw=w. Les deux 
modes de la connaissance dans le ive évangile_, dans 
Biblica, t. 40, 1959, p. 709-725). Mais, ce dernier verbe 
est plus fréquemment employé avec une négation 
quand il s'agit des auditeurs de Jésus. Ainsi apprenons
nous que cette connaissance stabilisée et intériorisée 
fait défaut aux auditeurs du Christ. Il n'en reste. pas 
moins qu'elle est un élément de ce que nous nommons 
l'esprit de foi. 

2) Dans la première épître le verbe ywwCrK<i> évoque le 
même aspect de l'esprit de foi, mais avec des nuances 
différentes en raison des contextes où il se trouve 
employé. Ceux-ci connotent souvent l'intimité avec 
Dieu {cf M.-E. Boismard, La connaissance dans l'alliance 
nouvelle, d'après la première lettre de saint Jean, dans 
Revue biblique, t. 56, 1949, p. 378). Dans ce cas, la. 
connaissance, démarche unitive, constitue un état 
stable, un repos dans la foi (cf 1 Jean 4, 7; 2, 3-6). 
D'autre part, la connaissance présente un aspeq_t 
dynamique: aimer Dieu (4, 7), refuser le péché (3, 5-6), 
vaincre le Mauvais (2, 12-H}, aimer ses frères (3, 15); 
Ces traits donnent donc à la connaissance un sens 
prégnant. C'est toute la vie de la foi et l'esprit de foi 
qui y sont compris. 

On dira ainsi avec M.-E. Boismard : « L'objet propre de la 
foi, c'est (donc) Jésus.:. en tant que Fils de Dieu et Messie; 
c'est son caractère de Messie ou sa relation de ·Fils beaucoup 
plus que sa personne » (art. cité supra, p. 385). Connaître 
• porte le plus souvent sur Dieu indépendamment de toute 
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relation particulière .. ; on connaît aussi • Celui-là •, 'Exe!voç, le 
Fils de Dieu (3, 5-6), non pas dans sa relation de Fils, mais en 
tant qu'il est une personne vivante, immaculée, indemne de tout 
péché. ✓• La connaissance ne porte donc pas sur une relation 
ou sur un nom, comme la foi, elle atteint une personne, la per
sonne vivante de Dieu, la personne vivante de Jésus• (p. 385-
386). La • connaissance • est le développement de la foi en ce 
que • l'expression connaître Dieu dénote la prise de conscience 
subjective de cette présence divine réalisée par son action dans 
notre âme • (p. 388). 

Il y a, on le voit, des points communs entre Paul et 
Jean. Mais, tandis que, selon Paul, la connaissance 
et la sagesse sont surtout l'intelligence pénétrante et 
synthétique de la rédemption en Jésus-Christ et de 
notre participation active à ce dessein, la connaissance, 
selon Jean, est davantage expérience et manifestation 
intérieure de la vérité et· de l'action de Dieu sur 
nous. Jaan évoque donc l'esprit de foi selon sa plus 
grande profondeur et sous un aspect limité, c'est-à-dire 
connaissance savoureuse et intime de Dieu, dispo
sition à y persévérer comme en un temps de communion. 

2. Analyse de l'esprit de foi. - Pour analyser 
l'esprit de foi, il faut le considérer dans la situation la 
plus favorable à son développement, c'est-à-dire dans 
l'âme en état de grâce. Sans doute, l'esprit de foi peut 
demeurer et produire quelques fruits dans les pécheurs, 
même endurcis. Il y en a des exemples. Mais ce ne sont 
pas les cas les plus éclairants, car ce ne sont pas les cas 
éminents. La vie de la foi, au sens fort du terme, est 
solidaire de la charité. L'esprit de foi aussi. Il suffit, 
pour en être convaincu, de se souvenir que saint Paul 
associe le dynamisme de la foi à la vie de charité, en 
plus d'un passage ( Éph. 1, 15-18; 3, 16-19; Col. 1, 4-9; 
2, 2-3; Rom. 13, 11-14; cf J. Dupont, Gnosis .. , p. 409-
U2, 496-497). Et saint Jean de la Croix, au sujet de la 
« sagesse secrète», en appelle à saint Thomas d'Aquin, 
disant « qu'elle se verse et se communique à l'âme par 
le moyen de l'amour » (La nuit obscure, livre 2, ch. 17; 
trad. Marie du Saint-Sacrement, t. 2, Bar-le-duc, 1934, 
p.148; cf Somme théologique, 2a 2ae q. 45 a. 2c). 

1 ° Relations générales entre l'esprit de foi et les dons du 
Saint-Esprit. - L'état de grâce est le milieu nourrissant 

__ de la foi et de l'esprit de foi. Or, l'état de grâce se 
déploie en vertus théologales, H s'exprime dans les 
actes de ces vertus, soutenus par les dons du Saint
Esprit, en des circonstances particulières. 

Les théologiens discutent sur la nature des dons du 
Saint-Esprit. L'expression, devenue courante, n'en 
recouvre pas moins cette vérité que l'homme n'est 
pleinement docile aux exigences divines que sous 
l'action de !'Esprit (Somme théologique, 2a 2ae q. 52 a. 1c). 
Autrement dit, l'épanouissement et l'approfondisse
ment de la vie surnaturelle sont dus à l'envahissement 
de !'Esprit se faisant« notre conseil» plus que par notre 
activité personnelle (M.-M. Labourdette, art. DoNs nu 
SAINT-ESPRIT, DS, t. 3, col. 1615). La foi se développe 
donc sous les motions particulières de !'Esprit Saint. 
Il en va de même pour l'esprit de foi, puisque celui-ci 
n'est que le développement de la foi. Sur ce point, 
d'ailleurs, !'Apôtre confirme ce que nous avançons, 
puisqu'il déclare que la gnose dépend du Saint-Esprit 
(Gal. 3, 5; 3, 14; 5, 5; cf 1 Cor.12, 3). 

Or, parmi les dons de !'Esprit dont les effets corres
pondent à l'« esprit de foi », se trouvent ceux de science 
et d'intelligence qui, selon saint Thomas, sont le soutien 
direct de la foi. Mais il convient de considérer encore le 
don de crainte qui correspond à l'espérance, celui de 

sagesse qui correspond à la charité, puisque l'espérance 
et la charité ont, ·avec la foi, des relations vitales réci
proques. Il faut aussi tenir compte du don de conseil, 
parce qu'il perfectionne le jugement ordonné vers 
!'agir. Or, ce dernier aspect appartient, lui aussi, à.. 
l'esprit de foi. 

Cependant, l'esprit de foi n'est pas identique aux dons 
du Saint-Esprit. Ces derniers, en effet, désignent 
directement l'intervention particulière de !'Esprit et 
la modalité actuelle de l'intervention. Ce sont des 
faveurs transitoires, accordées aux fidèles . (Somme 
théologique, 1a 2ae q. 68 a. 2 ad 2), afin de les aider 
à répondre pleinement à l'exigence divine, dans cer
taines circonstances plus délicates, plus importantes, 
plus difficiles. L'esprit de foi, au contraire, désigne 
directement une attitude constante, « une mentalité » 
qui inspire tous les jugements de valeur et d'action. 
Il tend à modeler tout le comportement. Il signifie 
immédiatement ce qui, étant conféré par !'Esprit, 
demeure approprié et ,c nôtre », quand la motion de 
!'Esprit a cessé. L'esprit de foi est donc l'attitude 
constante qui résulte de · la fidélité à accueillir les 
motions de l'Esprit Saint. 

Bref, la théologie des dons, en exposant les richesses 
de la grâce, décrit inévitablement la perfection de 
l'esprit de foi, puisqu'elle en implique la réalisation 
éminente. Elle expose, en outre, le mode particulier 
sous lequel l'Esprit opère et elle exprime, par le fait 
même, les diverses modalités de l'esprit de foi. Or, 
l'intervention de !'Esprit délivre pour ainsi dire les 
vertus ,c de certaines conditions d'exercice qui consti
tuent leur mode humain et dont la racine se trouve dans 
le caractère rationnel et discursif » de nos activités 
spirituelles (M.-M. Labourdette, art. cité, col. 1627). 
Dans le cas de la foi, les dons du Saint-Esprit opèrent 
le même effet, élevant l'intelligence croyante à une 
docilité, à une pénétration, à une. rapidité qui miment 
en quelque sorte l'intuition et l'expérience naturelles. 
C'est cela qui constitue les caractères éminents de l'esprit 
de foi. 

2° Les dons de l'Esprit et les caractères de l'esprit de 
foi. - Le don d'intelligence est le don de percevoir 
(Somme théologique, 2a 2ae q. 45 a. 2 ad 3). Il ouvre 
l'esprit non pas seulement à la compréhension des 
articles de la foi, mais à tout ce qui touche la foi· (2& 
2ae q. 8 a. 3c). Ainsi, l'âme croya,nte pénètre jusqu'à 
l'intimité des choses elles-mêmes (penetratio ad intima, 
a. 6c), dans l'ordre de -la pensée ou dans l'ordre de 
l'action. Elle reçoit comme une p.erception immédiate 
de la vérité· (a. 5 ad 3) et s'élève à une connaissance de 
Dieu plus parfaite parce que plus intérieure (a. 1 ad 3; 
a. 6 ad 2), mais toujours négative. En effet, « nous 
connaissons Dieu en cette vie d'autant plus parfaite
ment que nous comprenons que Dieu.dépasse tout ce 
qui est compris de Dieu» (a. 7c; cf S. Harent, Note sur 
l'art. cité infra de G.-H. Joyce, dans Recherches de 
science religieuse, t. 6, 1916, p. 455-467; J. de Guibert, 
A propos des textes ... sur la foi qui discerne, art. cité
infra, p. 30-44). Le don d'intelligence défend l'esprit 
humain contre la tentation de comprendre les choses 
divines grossièrement et imaginativement, contre le 
risque de prendre pour vérité révélée ce qui ne l'est pas 
(Somme théol. 2a 2ae q. 8 a. 7c). Mais le don d'intelli
gence ne préserve pas absolument de toute erreur dans 
le domaine de la foi, il ne supplée pas à toute ignorance 
(q. 2 a. 6 ad 2-3). 

(Fascicules 33-34. - 8 septembre 1962.) 
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Le don de science donne au croyant une plus juste 
appréciation des valeurs créées, les lui faisant aimer ou 
rejeter selon qu'elles le conduisent ou non à la vie 
éternelle (q. 8 a. 6c; q. 9 a. 2c). Soutenu par le don de 
science, l'esprit de foi conduit l'homme dans le dédale des 
créatures, écartant les faux-semblants, les illusions, 
lui permet de juger les choses à leur valeur surnaturelle, 
d'utiliser le monde comme la condition de notre chemi
nement vers Dieu. La" science» dont il s'agit n'est pas 
un savoir acquis, elle ne procède point du discours, 
mais d'une inférence immédiate, qui est quaedam parti
cipata similitudo ipsius (scientiae dùJÏnae) (q. 9 a. 1 
ad 1). 

Le don de sagesse complète le don de science en ce 
qu'il procure l'aptitude à apprécier exactement "les 
clwses divines et à ordonner l'action en se référant aux 
règles divines (2a. 2ae q. 45 a. 1c). Cette aptitude n'est 
pas le fait d'une rationis inquisitio, mais elle est due à 
une certaine « connaturalité à l'égard des réalités 
divines » que Dieu seul peut accorder dans !'Esprit 
(a. 2c). Le don de sagesse est le « sens surnaturel » de 
Dieu. Il se nourrit dans la charité, qui, en écartant le 
péché, sensibilise l'homme à toutes les valeurs divines. 
Il apporte une certaine perception savoureuse dù 
dessein de Dieu, de son mystère (a. 2 ad 1). Le chrétien 
sait alors juger de tout selon les raisons divines (a. 2 
ad 3) et décide ·en conformité a:vec la volonté de Dieu 
(a. 3c). Saint Jean Chrysostome, de son côté, indique la 
transformation spirituelle qu'apporte l'esprit de foi 
même à l'homme « simple et rustaud qui ne se connaît à 
rien d'autre qu'aux tâches agricoles » (Catéchèse baptis
male VIII, 6; éd. et trad. A. Wenger, se 50, 1957, p. 250). 
On en rapprochera le « tact affiné » de saint Paul 
(Phil.1, 9-10) dont il souhaite la présence en ces termes: 
~ que le renouvellement de votre jugement vous trans
forme et vous fasse discerner quelle est la volonté de 
Dieu, ce qui est bon, ce qui lui plaît, ce qui est parfait ,, 
(Rom.12, 2). 

La description de l'esprit de foi doit considérer le don 
de crainte qui l'achève dans la ligne intérieure et le 
don de conseil qui l'achève dans la ligne de l'action 
personnelle.~ Avec le don de crainte, l'esprit de foi 
i~troduit au respect de Dieu. Il s'agit, bien entendu, 
non de la crainte servile, mais de la crainte filiale 
(Somme théol. 2a 2a.e q. 19 a. 9c). La révérence que 
suscite l'Esprit Saint est adoration de.la Majesté divine, 
reconnaissance pour l'immensité de sa gloire ( Gratias 
agimus tibi propter magnam gloriam tuam, liturgie 
de la messe; cf 2a. 2a.e q. 19 a. 10 ad 3), crainte d'offenser 
Dieu et d'être séparé de lui (a. 10c). L'esprit de foi 
bannit donc une familiarité qui serait de mauvais aloi. 

Quant au don de conseil, il perfectionne la foi dans les 
décisions particulières (2a. 2ae q. 8 a. 6c; q. 52 a. 1, 2 et 3), 
dans les choix contingents où l'homme s'efforce de 
réaliser personnellement un " mieux» dont l'évidence ne 
s'impose pas. L'Esprit Saint aide à discerner quel est, 
selon Dieu, l'acte le plus opportun et le plus prudent 
(q. 52 a. 2c). 

Les dons du Saint-Esprit ont des effets qui dépassent ce que 
l'on entend communément par esprit de foi. Ces effets n'inté
ressent pas directement notre analyse (cf J. de Guibert, Leçons 
de théologie spirituelle, Toulouse, 1943, p. 272-277; G. Thils, 
Sainteté chrétienne,p. 276-279; art. DoNs, DS, t. 3, col.1579 svv). 

3. L'esprit de foi et la conversion de l'ima
gination et de l'affectivité. - On vient d'indi
quer suffisamment le retentissement de l'esprit de foi 
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sur l'intelligence et la volonté. Il y a lieu, en outre, 
de considérer les répercussions sur l'imagination et sur 
l'affectivité (impressions de la sensibilité, sentiments, 
émotions diverses, en tant qu'elles sont accompagnées 
d'une certaine tonalité agréable ou désagréable). 

1 ° Indications général-es. - L'esprit de foi apporte 
avec lui une certaine conversion de l'imagination. 
Dès lors, non seulement les images peccamineuses sont 
écartées plus facilement, mais l'imagination perd 
quelque chose de sa puissance et de son emprise sur la 
vie intérieure et sur le comportement extérieur. Une 
certaine compensation des forces s'établit ainsi, dont 
profite la vie religieuse. L'esprit de foi, en éloignant les 
puérilités de l'émotion ou en modérant les pulsions 
imaginatives, rend possible le culte véritable (cf Jean 4, 
22-24). Puisque n'importe quelle célébration ne peut 
prétendre être l'essentiel du culte, puisque les rites ne 
col1s'tituent pas le tout de la vie religieuse, il faut dire 
également que bien des images et bien des sentiments 
qui encombrent une âme, même chrétienne, ne consti
tuent pas le véritable hommage rendu à Dieu dans 
la foi. 

Un texte de saint Paul fait allusion à cette purifi
cation. L'interprétation du passage est discutée, mais 
la ligne générale ne paraît pas pouvoir être mise en 
doute. " Même si nous avons connu le Christ selon la 
chair, écrit l'Apôtre, nous ne le connaissons plus ainsi 
à présent» (2 Cor. 5, 16; cf F. Prat, La théologie de saint 
Paul, 2oe éd., t. 2, Paris, 1937 [et 1961], p. 27-29; 
J. Dupont, Gnosis .. , p. 182-186). Paul proscrit en ces 

• termes une certaine manière de s'attacher à J ésus0 

Christ qui n'est pas digne du Seigneur. Il en souligne 
l'imperfection et la faiblesse par les mots " selon la 
chair ». Cette imperfection consiste apparemment dans 
une connaissance superficielle et extérieure, préten
tieuse peut-être, à laquelle doit succéder la vraie connais~ 
sance qui est renouvellement dans le Christ (2 Cor. 5, 17), 
changement de la pensée et de la conduite ( Col. 1, 9-10). 

2°, Aspects particuliers. - L'esprit de foi atteint les 
puissances affectives à tous les niveaux, plus sen
sibles ou plus spirituels. Il les convertit soit en empê
chant imagination et affectivité d'être dès obstacles 
à la ·vie· de la foi, soit en les prenant pour auxiliaires. 

La sensibilité et l'imagination s'affolent devant les 
. perspectives de la souffrance et, pour l'éviter, se prête
raient volontiers à toutes les capitulations. L'esprit de 
foi rétablit l'équilibre, préserve la maîtrise de soi-même, 
en présence du malh(;lur et de la mort.elle-même. Saint 
Pâül en est le témoin (Col. 1, 2ft) et il reste le modèle 
de tous ceux qui sont« pressés de toutes parts, mais non 
écrasés; ne sachant qu'espérer, mais non désespérés; 
persécutés, mais non abandonnés » (2 Cor. 4, 8c10). 
Même en des circonstances moins dramatiques, l'esprit 
de foi apporte le calme à la sensibiliti et au sentiment. 
Ainsi, il remédie à la tentation de mesurer la valeur de 
la vie surnaturelle aux impressions éprouvées, à celle 
de mesurer et de juger l'effort aux succès obtenus. Sans 
l'esprit de foi, il n'y a pas de limite au découragement 
de ceux qui, dans la vie spirituelle, ne constatent 
aucun progrès. Avec le découragement vient l'incons
tance, avec l'inconstance le risque d'abandon. Contre 
cette tentation, saint Paul prémunit les thessaloniciens 
(2 Thess. 2, 13-17) et il prêche d'exemple : ,, Oublia.nt 
le chemin parcouru, je vais droit de l'avant, tendu de 
tout mon être, et je cours vers le but, en vue du prix que 
Dieu noùs appelle à recevoir là-haut, dans le Christ 
Jésus >> (Phil. 3, 13-14; comparer 3, 16 et 4, 1). Ainsi 

20 

/ 
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l'esprit de foi contient l'affectivité dans les limites 
raisonnables, procure force _ et constance dans une 
mesure que peut-être le tempérament et ses ressources 
natwelles seraient incapables de fournir (Rom. 5, 3-4; 
Hébr. 6, 19; 11, 23-29 et 35-38). En élevant le croyant 
au-dessus des terr_eurs ou des appétits instinctifs, 
l'esprit de foi en fait_ vraiment un homme : « En la foi 
nous avons comme une ancre de notre âme, sûre autant 
que solide et pénétrant par delà le voile" {Hébr. 6, 19). 
Il confère la force que saint Paul prêche à Timothée 
(2 Tim. 2, 1-13; cf 2 Thess. 3, 5). Positivement, l'esprit 
de foi est la source de la paix et de la joie surnaturelles 
(Col. 1, 2~), en jetant sur tout événement la lumière qui 
vient de Dieu et de ses promesses (Phil. 4, 4-7; cf Jean 14, 
27-28; 15, 11; 16, 22-24; 1 Thess. 4, 1; cf art. For, 
ch. v Expérience de la foi).. 

Si l'esprit de foi apaise même les émotions les plus 
violentes de la sensibilité, c'est qu'il place l'homme dans 
une attitude spirituelle, mais affective aussi, comme 
si l'esprit de foi s'établissait à la jointure de l'esprit et 
de la sensibilité, pour informer les mouvements qui 
procèdent de l'une et de l'autre. Cette attitude spiri
tuelle-affective est faite de confiance et d'humilité. La 
confiance, c'est l'hom_me sous le regard de Dieu-Amour, 
l'humilité, c'est l'homme en face de lui-même devant 
Dieu. · 

Saint· Paul a recommandé bien souvent ces- deux moments 
de la foi : • Ma vie présente dans la chair, je la vis dans la foi 

. au Fils de Dieu qui m'a aimé et qui s'est livré pour moi • 
( Gal. 2, 20}. • Ne vous surestiinez p·as plus qu'il ne faut vous 
estimer, mais gardez de _vous une sage .estime selon le degré 
de la foi que Dieu vous a départi• (Rom. 12, 3). 

L'humilité, c'est le détachement profond à l'égard du 
moi, à l'égard des images capricieuses, anxieuses et 
prétentieuses, c'est donc la pàix. Sans la confiance, 
l'affectivité ne reçoit aucun aliment qui lui soit conve
nable, aucun élément stabilisateur. Or, une affectivité, 
absolument désolée et sevrée, est, sauf grâce extraor
dinaire, un obstacle à la vie intérieure. L'esprit de foi 
exige ces deux éléments, }'humilité et la confiance. 
Il les procure aussi. Il est donc le principe silencieux de 
la paix et de la joie spirituelles (Somme théologique, 
2" 23e q. 9 a. 4 ad 1; q. 45 a. 6 ad 3). 

Saint Jean de la Croix a, pour sa part, beaucoup insisté sur 
la conversion de l'affe_ctivité et il en a décrit les paliers. Sans 
doute, la présente-t-il · comme une opération très dure, téré
brante, peut-on dire. Il considère, en effet, le terme le plus 
élevé auquel l'âme doit parvenir et le vide qu'il laut creuser 
sans rémission. Mais, quel qu'en -soit le mode, insinuant ou 
violent, ce qui importe, c'est le lait attesté : la foi humble et 
aimante apporte une véritable conversion de l'affectivité 
(vg La montée du Carmel, livre 2, ch. 4). 

Bref, considéré comme synthèse vivante de lumière 
et de. mouvement, l'esprit de foi est l'imprégnation 
de l'âme humaine par la foi, dans ses facùltés les plus 
spirituelles jusqu'au point où celles-ci passent en ima
gination et en affectivité. L'esprit de foi se présente 
donc comme le progrès dans la foi, en ce sens que 
l'homme est plus entièrement soumis aux învitations 
de Dieu. Ce progrès, comme tous les progrès surnaturels, 
présente deux faces. L'une est négative, détachement des 
images, des tendances, de l'intérêt porté au moi. A 
cet égard, l'esprft de foi est essentiellement u.ne puri~ 
fication de la foi. L'autre èst positive, adhésion plus 
étendue à la vérité et à la volonté de Dieu, quel que soit 
le domaine où elles se manüestent. A cet égard, l'esorit 

de foi est un perfectwnnement de la foi, homogène à 
la foi. 

4. Conditions de l'esprit de foi. - 1 ° La condi
tion la plus importante et la plus immédiatement 
importante est l'état de grâce. On en a donné les raisons 
plus haut (col. 562 svv). Saint Jean a noté plus d'une 
fois le rapport qui existe entre la fidélité aux comman-

-dements et la connaissance de foi {1 Jean 2, 3-4; 2, 
9-11; 3, 6). Exprimée en termes les plus généraux, 
la condition ordinaire de la foi et de l'esprit de foi est 
donc l'exercice intégral de la vie chrétienne. 

2° Quant aux moyens particuliers de~ développer 
l'esprit de foi, on les trouve mentionnés dans la doctrine 
spirituelle courante. En premier lieu, c'est la pri,ère. 
Elle est l'exercice de la foi. Fides orat, c'est la foi qui 

· prie, dit saint Augustin. Parce que la prière est l'acti
vité de la foi, elle en est l'accroissement, elle en déve
loppe l'emprise sur toute la vie, elle suscite l'esprit de 
foi et elle l'entretient. Tel est l'effet immanent de la 
prière, quand bien même celle-ci ne formulerait pas 
explicitement la demande: Adjuc,a incredulitatem meam 
(Marc 9, 24). On peut montrer d'une autre manière 
que la prière est le moyen de développer la foi et l'esprit 
de foi. La prière, on le sait, est ascensus mentis ad Deum, 
selon la formule de saint Jean Damascène. Or, cette 
définition implique que la prière est adhésion à Dieu, 
au moins communion à Dieu dans la foi, puisqu'on ne 
peut adhérer à Dieu sans croire en Dieu. La prière est 
donc la source la plus ordinaire de l'esprit de foi. 

Les sacrements sont également, de leur côté, le 
moyen d'obtenir l'esprit de foi. En effet, les sacrements 
sont l'instrument efficace et nécessaire de toute grâce 
en règle générale. Ils sont donc aussi le moyen ordi
nairement nécessaire de développer ,1a foi, d'acquérir 
l'esprit de foi et de l'accroître. Telle est la relation 
objective entre la grâce de foi et le sacrement. Mais on 
peut considérer cette même relation au point de vue du 
sujet. A cet égard, le sacrement se prés·ente comme 
l'acte de foi par excellence, puisqu'il constitue l'attes
tation officielle et publique que l'homme s'engage 
à l'égard du Christ dans l'Église (cf art. For, ch. 111). 
De plus, le sacrement est aussi une prière en action. De 
la part du sujet, le sacrement est, en effet, un acte 
de foi en la miséricorde de Dieu, en ses largesses; il 
est attente et demande de la grâce par Jésus-Christ. 

3° A ces deux moyens, les auteurs spirituèis ajoutent 
d'autres exercicès de la foi; Ce sont la lecture spiri
tuelle et la pratique de la méditation, selon les voca
tions et les dispositions p.articulières (vg J .-J. Surin, 
Les fondements de la c,ie. spirituelle, livre 5, ch. 12). 

Plusieurs Pères grecs ont employé l'expression 
« les yeux de la foi » ou une. formule équivalente {Clés. 
ment de Rome, Aux Corinthiens 36, PG 1, 28.1a; 
Cyrille de Jérusalem, Catéchèse 5, 4, PG 33, 509a; 
Jean Chrysostome, Expositio in Ps. 45-, 3, PG 55, 207c). 
Saint Augustin reprend les mêmes mots à plusieurs 
reprises (Ep. 120, 8, PL 33, 456; Enarratw in ps. 145, 
19, PL 37, 1897d). Si cette métaphore convient à la 
foi, elle convient tout autant pour désigner l'esprit de 
foi. Posséder l'esprit de foi, c'est, en effet, rapporter 
incessamment l'expérience quotidienne, interne ou 
externe, à la règle souveraine de toute vérité et la 
juger selon ses principes et selon ses exigences. Aussi 
peut-on dire que l'esprit de foi, en donnant des yeux 
nouveaux, transforme _la vision du monde, de l'homme 
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et de l'histoire, et dévoile la profondeur de toute chose 
dans le dessein de Dieu. 

1) Aspects scripturaires. - J. de Finance, La !:oq,(cc chez 
saint Paul, dans Recherches de science religieuse, t. 25, 1935, 
p. 385-417. - J. Dupont, Gnosis. La connaissance religieuse 
dans les épîtres de saint Paul, Louvain-Paris, 1949; 2° éd., 
1960. - R. Mehl, Sagesse, dans J.-J. von Allmen, Vocabulaire 
biblique, Neuchâtel-Paris, 1954, p. 268-271. 

2) Aspects Poisins de l'esprit de foi. - J. Châtillon, art. 
DEvoT10, DS, t. 3, col. 702-716. - M.-M. Labourdette, art. 
DoNs nu SAINT-EsPlilT, DS, t. 3, col. 1610-1635. - Ch. Ber
nard, Les dons du Saint-Esprit, dans la Pie des saints, ibidem, 
col. 1635-1641. - Philippe de la Trinité, art. ÉPREUVES SPIRI
TUELLES, t. 4, col. 911-925. - L. Cognet, art. ESPRIT, col. 1233-
1246. - H. Jaeger, art. EXAMINATIO, col. 1849-1866. 

3) Études particulières. - G.°F. Berthier, Considérations sur 
l'esprit de foi, dans Réflexions spirituelles, t. 5, Paris, 1790; 
édition à part, Bruxelles, 1886. - C.-H. Joyce, La foi qui dis
cerne, d'après saint Thomas, dans Recherches de science· reli
gieuse, t. 6, 1916, p. 433-467. - J. de Guibert, A propos des 
textes de saint Thomas sur la f.oi qui discerne, ibidem, t. 9, 1919, 
p. 30-44. - J. Huby, Foi et contemplation d'après saint Thomas, 
ibidem, p. 137-161. - R. Garrigou-Lagrange, L'esprit de foi 
et son progrès, VS, t. 43, 1935, p. 138-150. - K. Rahner, 
Personale · und sakramentale Frommigkeit, dans Schriften zur 
Theologie, t. 2, Einsiedeln, 1955, p.115-141'.-G. Thils, Sainteté 
chrétienne, Tielt, 1958, 5• p. Instruments et conditions de sain

. teté, p. 360-445. - L. Bouyer, Introduction à la Pie spirituelle, 
Paris-Tournai, 1960, ch. 2 La vie spirituelle et la parole de 
Dieu; ch. 3 La prière; ch. 4 La vie sacramentelle. 

André de Bovrs. 

FOI (DouTES DANS LA vrn DE For)._ - On peut 
résumer avec le mot doute l'ensemble des difficultés 
qui s'opposent à la foi, réellement ou en apparence. 
Nominalement, le doute se définit comme l'attitude de 
l'esprit qui hésite_ à tenir pour vraie une proposition 
déterminée, sans se décider non plus à la regarder 
comme fausse (cf A. Lalande, Vocabulaire philoso
phique, 7e éd., Paris, 1956, p. 249). Dans le cas de la 
foi, la même définition nominale est de mise. Mais 
l'application que l'on fait de cette-notion à la vie surna
turelle introduit des points de vue nouveaux. On exa
minera les différentes espèces de doutes (1), les aspects 
théologiques (2) et les aspects spirituels de la question (3). 

1. Différentes espèces. -1 ° Dans la vie chrétienne, 
on peut distinguer deux grandes catégories de doutes. 
On remarque en effet que certains portent sur la vérité 
chrétienne directement, et l'intelligence hésite à la 
tenir pour vraie en tout ou en partie. D'autres doutes, 
par contre, s'adressent plus directement à Dieu même, 
si l'on peut dire, et ils constituent une absence de 
confiance en Dieu. Dans ce dernier cas, l'absence de 
confiance peut être fondée d'ailleurs sur l'incertitude 
concernant tel ou tel attribut de Dieu, sa bonté, sa 
miséricorde. Cependant la tonalité est différente. 
L'attitude de l'apôtre saint Thomas, à l'annonce de 
la résurrection, est un type du premier genre de doute, 
qui est un doute intellectuel (Jean 20, 24-29). Celle des 
apôtres, au cours de la tempête sur le lac, est un exemple 
du second genre, qui est un doute personnel (Mt. 8, 
23-27; cf 21, 21; Marc 11, 23). En fait, le doute person
nel s'oppose plus directement à la confiance, à l'esprit 
de foi qu'à la foi proprement dite. 

2° Si l'on tient compte de l'objet matériel sur lequel 
porte le doute intellectuel, on distinguera le doute réel et 
le doute apparent, le premier ayant un objet intellectuel 
véritable, le second en étant réellement privé, complè
tement ou presque complètement. Si on tient compte 

du sens que prend le doute pour l'histence spirituelle, 
on distinguera le doute réel et le doute-épreuve. 

1) Le doute réel est l'hésitation de l'intelligence qui, 
incertaine sur un article du Credo, n'ose ni affirmer 
ni nier, parce qu'elle aperçoit des motifs intellectuels 
en faveur de l'affirmation et en faveur de la négation. 
Ces doutes portent très souvent sur « l'humanité du 
Sauveur et les mystères de la foi qui nous sont révélés 
en elle ». Guillaume de Saint-Thierry le remarquait 
à une époque où il semblait impossible qu'il y eO.t des 
hommes sains d'esprit en qui « l'humanité fo.t assez 
dépravée pour ne pas comprendre que Dieu est le créa
teur de toute créature» (Speculum fidei, PL 180, 388d; 
éd. M.-M. Davy, Paris, 1959, n. 57, p. 73) •. 

Le doute réel est tantôt un acte ou des actes passagers et 
successifs, tantôt une attitude stable de l'esprit. Dans ce der
nier cas, il s'agit d'une mentalité. En vérité, elle n'est pas faite 
d'hésitation entre l'affirmation et la négation de la vérité 
révélée, mais elle est négation. En rigueur de terme, on-devrait 
plutôt la nommer scepticisme. Tel est le sens qu'emploie 
Louis Baunard dans Le doute et ses Pictimes (Paris, 1866). Cet 
usage ne sera pas retenu ici. 

2) Le doute apparent est une hésitation· subjecti
vement éprouvée à propos des articles de la foi. Mais, 
en réalité, il n'y a pas d'hésitation, le sujet ne mettant 
pas en question son adhésion à la Parole de Dieu, en 
dépit de ses impressions ou même de ses déclarations. 

3) Le doute-épreuçe est une hésitation subjectivement 
éprouvée à propos des articles de la foi. Bien plus; le 
doute semble parfois devenir, pour la conscience · du 
sujet, une négation ferme des vérités de la foi. Cepen
dant, comme dans le doute apparent, l'hésitation 
subjective ne compromet pas la fermeté réelle de 
l'adhésion surnaturelle à Dieu. 

3° Quant au doute personnel ou absence de confiance, 
il a pour objet matériel soit la bonté de Dieu:, soit la 
providence de Dieu, c'est-à-dire l'action que Dieu 
exerce sur l'histoire pour le bien surnaturel et même 
temporel de l'homme. 

2. Aspects théologiques. - 1 ° Le doute intel
lectuel. - S'il n'est pas difficile de comprendre comment 
le doute est possible en matière profane, quand une 
proposition manque d'évidence intrinsèque ou quand 
le témoignage .(évidence extrinsèque) n'inspire pas 
créance, le doute dans la foi surnaturelle demande 
quelques explications. 

Douter, n'est pas refuser la foi. Le doute n'apparaît 
que ·chez celui qui a la foi. Or, la présence du doute 
chez celui qui a la foi surnaturelle et ne lui donne pas 
congé paraît difficilement explicable. Car la foi surna
turelle est fondée sur le témoignage le plus convaincant 
qui soit, le témoignage infaillible de Dieu. Elle n'est 
pas causée par des témoignages humains ou par l'évi
dence intrinsèque et naturelle, mais par Dieu qui 
atteste. Aussi la foi est-elle, selon la doctrine catho
lique, un assentiment très ferme à la vérité révélée. 
Dans ces conditions, l'homme qui a la foi ne devrait 
pas pouvoir douter, ou, s'il doute, on devrait penser 
qu'il refuse de croire et n'a déjà plus la foi. 

1) L' Écriture sainte raconte certains faits qu'il faut 
d'abord rappeler. Elle montre la foi des apôtres et leurs 
hésitations. Les Douze ont suivi le Christ, ayant foi 
en sa personne et en sa mission (Jean 1, 4.1; 2, 11). 
Or, le Christ leur reprochera à plus d'une reprise de 
manquer de foi. Avant la passion, le Christ reconnaît 
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explicitement la foi que les apôtres ont eue en lui et en 
son œuvre (Jean 17, 8), comme il l'a reconnu formelle
ment dans le cas de Pierre (Mt. 16, 16). Mais leur foi 
semble se maintenir difficilement au cours de la passion. 
Elle ne s'abolit pas complètement, si l'on en juge par 
l'empressement de Pierre et de Jean courant au tom
beau vide (Jean 20, 3-10). Cependant, à tous les apôtres, 

.le Christ reproche explicitement d'avoir douté (Marc 16, 
H; Luc 2ft, 11, t.1). Quant à Thomas, il est célèbre 
par son obstination à douter (Jean 20, 25). Enfin, 
malgré les différentes apparitions attestant la résurrec
tion, « certains doutèrent » au moment de la dernière 
manifestation du Christ (Mt. 28, 17). 

2) La théologie doit expliquer comment peuvent se 
conjuguer le doute et la foi surnaturelle. 

On a dit (art. F01, col. 576) comment la foi était 
fondée en dernière analyse sur l'attrait d'amour que 
suscite la Vérité divine dans l'intelligence humaine. 
Dieu atteste sa propre Vérité, non en la faisant voir 
intuitivement, mais en la faisant aimer surnaturel
lement à travers les signes historiques. L'intelligence 
humaine est donc entraînée vers la Vérité première 
(ab extrinseco; S. Thomas d'Aquin, De veritate, q. 10 
a. 2 ad 6) et s'attache à elle en vertu de l'amour que 
Dieu suscite pour sa propre Vérité dans l'esprit de 
l'homme. Mais l'intelligence, faculté de comprendre 
par évidence intrinsèque, n'est pas déterminée dans son 
ordre naturel par une lumière qui lui soit proportionnée 
substantiellement. Aussi, la foi est-elle une connais
sance imparfaite, en ce sens que l'intelligence n'est 
pas nécessitée par la clarté intelligible naturelle, n'est 
pas déterminée ad unum (Somme théologique, 2a. 2ae 
q. Sc et ad 1). Il manque donc à l'intelligence la quie
tatio, l'apaisement accordé par la vision. L'agitatio 
demeure (De veritate, q. H a. 1 ad 5 et 6). Ainsi donc, 
l'adhésion étant donnée par voie d'amour et non par 
voie d'évidence, la possibilité du doute reste ouverte, 
l'intelligence n'étant point enchaînée à des raisons de 
croire qui justifient l'assentiment adéquatement et 
pleinement sur le plan rationnel.· 

Le sens du doute, dans la vie spirituelle, est très 
variable. Tantôt il se présente comme un simple épi
phénomène, sans portée réelle, n'atteignant en aucune 
manière la vie de la foi. On peut douter et cependant 
croire très fermement aux vérités dont on paraît douter, 
comme le note saint Thomas (De veritate, q. 10 a. 12 
ad 6). Tantôt, au contraire, le doute sera le signe d'une 
dégradation de la foi. Dans les deux cas, le doute se 
présente comme l'occasion de renouveler l'option inhé
rente à la vie de foi, encore que cette occasion se 
situe à des profondeurs différentes selon les cas envi
sagés. II est donc important, au point de vue spirituel, 
de discerner à quel genre de doute on a affaire. 

20 Le doute personnel. - L'Évangile en rapporte de 
nombreux exemples. Le Christ le blâme à plusieurs 
reprises. Le doute s'explique en dernière analyse, s'il 
est réel, par un manque de foi et d'espérance. 1:''insuf
fisance de foi et d'espérance, de son côté, s'explique en 
raison d'un amour faible, d'un détachement insuffisant 
aussi. Si le doute personnel n'est qu'apparent, le 
tempérament, anxieux, craintif, peut en être la cause. 

S. Aspects spirituels. - Pour les mieux distin
guer, il convient de considérer séparément les ~rois 
espèces que nous avons reconnues dans le doute intel
lectuel. Nous laissons de côté le -doute personnel. 

1° Le doute réel. - II s'agit du doute portant sur 

des propositions. Celui qui doute invoque pour et contre 
ces vérités des arguments intellectuels, tels que l'assen
timent de la foi cesse d'être ferme. II n'est pas question 
d'envisager ici le degré de culpabilité. II n'est d'ailleurs 
pas indispensable à une direction spirituelle sérieuse 
de se former un jugement certain portant sur la culpa
bilité ou la non-culpabilité du fidèle qui doute. 

1) Les raisons du doute peuvent être très différentes . 
- a) Elles sont d'ordre sociologique. - On a remarqué 
(cf art. Foi, col. 552-562) que la foi est un fait social. 
La foi est vécue en société, dans l'Église, dans la famille, 
qui est une cc petite église » (selon le mot de saint Jean 
Chrysostome). Si le milieu favorable à la foi disparaît, 
le fidèle se trouve seul avec sa croyance. Or, l'impres
sion d'être isolé donne bientôt l'impression d'avoir une 
vie anormale, d'être un étranger dans le milieu auquel 
ort appartient. Cette impression engendre facileID;ent 
la crainte d'être dans l'erreur, de conserver des habitudes 
enfantines, etc. L'homme a besoin de l'unanimité autour 
de lui pour se croire dans l'objectivité, puisque )e 
consentement universel est un indice ordinaire d'objecti
vité. Mais l'existence humaine est ainsi faite que lies 
fidèles voient, en grandissant, disparaître le milieu 
sociologique favorable à leur foi et ils constatent de 
plus en plus l'absence d'unanimité sur la question 
religieuse. Le terrain est ainsi préparé à l'éclosion des 
doutes. 

b) Raisons d'ordre intellectuel. - Les doutes naissent 
dans le divorce entre la foi et la raison. Celui-ci tend à 
s'établir progressivement, par suite de l'ignorance reli
gieuse, chez le baptisé qui ne s'instruit pas sur la vérité 
chrétienne, à proportion de sa culture profane ou de 
l'hostilité religieuse de son milieu. Il tend à s'établir 
également à cause de l'intelligence médiocre que le 
baptisé a des vérités de sa foi, quand il les connaît. 
Intelligence médiocre qui s'explique pour des raisons 
matérielles ou morales, légèreté, paresse, péché. Aux 
causes d'ordre intellectuel, s'ajoute le scandale, donné 
par des hommes d'Église ou par des chrétiens. Quelle 
qu'en soit l'occasion, il devient très vite raison de ne 
pas croire. L'existence du mal appartient aussi à la caté
gorie du scandale. D'abord choc pour la sensibilité, 
elle devient motif de douter. 

c) Les raisons de douter relèvent aussi de l'ordre 
moral. - Il n'y a point d'homme qui n'agisse et ne 
prétende expliquer son action et la justifier par des 
raisons valables pour tous. Si la conduite morale n'est 
pas conforme aux exigences de la foi, la raison cherchera 
inévitablement une justification de sa conduite. Mais 
alors elle la cherche dans des principes étrangers à la 
foi. Ainsi le terrain est préparé pour le doute. 

En fait, toutes les raisons de douter réell.ement 
puisent leur force principale dans l'attitude spirituelle 
sous-jacente, ordinairement peu exprimable, peut-être 
inconsciemment adoptée, mais non sans responsabilité. 
On peut la résumer comme une revendication d'auto
nomie soit dans l'ordre moral, soit dans l'ordre iatellec
tuel, soit dans les deux ordres à la fois. C'est en _somme 
la prétention d'être seul maître dans son existence. 
Cette attitude spirituelle a pu trouver d'ailleurs des 
aliments dans l'éducation, dans la formation intel
lectuelle, explicitement ou implicitement. 

2) Portée du do~ réel. - Le doute réel peut ne porter 
que sur un point déterminé, par exemple sur la réalité 
de 1~ présence réelle dans l'eucharistie. 

Si les doutes prennent une forme précise, ont pour objet 
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p~r exemple les -textes de !'Écriture qui parlent de la présence 
reelle ou le sens de ces textes, le fidèle doit être instruit ou 
il doit s'instruire par lui-même, s'il en est capable. Si les doutes 
ne présentent aucune forme précise, s'il ne s'agit par consé
quent que d'une impression ou d'un sentiment il faudra consi-
dérer que les doutes sont apparents. ' 

Mais le doute réel peut porter sur l'ensemble de la 
foi. Que signifie-t-il? 

a) Il peut être le signe de l'attitude spirituelle sous
jacente, dont on vient de parler. Il constitue une sorte 
de défense instinctive contre les requêtes de la foi. Dans 
ce cas, le doute est chose sérieuse. Si cette défense 
s'opère au moyen de prétextes intellectuels, il faut tenter 
de dissiper les erreurs et les préjugés ou l'insuffisante 
intelligence des vérités révélées. Plus impérieuse, 
semble-t-il, est alors la nécessité de vivre pleinement 
les exigences chrétiennes, prière, pratique sacramen
telle, honnêteté. En particulier, il est nécessaire de 
donner une place importante à la charité effective. On 
en a donné les raisons à l'article Foi (ch. 1v et v). En 
vertu de la solidarité entre la foi et la charité, tout ce 
qui ordonne à la charité, tout ce qui y dispose, ordonne 
du même coup et dispose à la foi. 

b) Le doute réel global peut être une crise de crois
sance dans la foi. En d'autres termes, le chrétien est 
amené par son développement intellectuel et moral 
à découvrir qu'il pense et vit sa foi avec des images et 
des idées qui ne s'harmonisent pas avec sa vie d'adulte 
et sont le reliquat de l'enfance. Il conclut de là que sa 
foi est elle-même une croyance périméè. Le doute est 
alors le signe que le fidèle doit dépasser les images 
enfantines ou les pratiques reçues du milieu pour 
pénétrer davantage l'essence du christianisme et le 
vivre tel qu'il est. C'est dire le devoir de s'instruire, 
de réfléchir, d'interroger; C'est dire aussi le devoir de 
la fidélité chrétienne, car l'intelligence de la foi ne se 
développe pas en dehors de l'action de la foi. Quant aux 
doutes qui se présentent à la pensée, il convient de les 
écarter par des actes de foi, paisiblement. La tradition 
spirituelle a énoncé tous ces points (entre plusieurs, 
citons pour le moyen âge, Guillaume de Saint-Thierry, 
Speculum fidei, PL 180, 379b, éd. Davy, n. 34, p. 55, 
et pour le 17e siècle, J .-J. Surin, Catéchisme spirituel, 
1e partie, ch. 8, Paris, 1659). Cependant elle n'a pas 
toujours également insisté sur la nécessité de maintes 
nir fidèlement la vie chrétienne, de s'attacher spéciale
ment à la vie de charité. 

2° Le doute apparent. -1) Origine et formes. - C'est 
un doute, puisque le sujet s'interroge et hésite sur la 
vérité de tel ou tel article de la foi ou sur l'ensemble de 
la vérité révélée. Ce n'est qu'un doute apparent, parce 
que le sujet, en dépit de ses hésitations, ne veut rien 
abandonner de la foi, ne consent pas le moins du monde 
aux objections qui traversent son esprit, même s'il 
déclare y consentir. 

On comprend le doute apparent, si l'on examine les 
causes qui le produisent. Celles-ci sont très diverses. Le 
sujet, parfois, appelle doute le sentiment d'irréalité 
qu'il éprouve dans sa vie de foi. En effet, s'il arrive à 
certains fidèles de considérer les vérités de la foi, celles-ci 
leur apparaissent lointaines et inconsistantes, par com
paraison avec les réalités de la vie quotidienne. Pour 
d'autres, s'ils tentent de mesurer leur foi, ils ont le 
sentiment de n'y pas tenir fermement. On a dit dans 
l'article sur la Foi qu'un tel sentiment est un aspect 
de l'obscurité de la foi (col. 574). Il est d'autres fidèles 
qui appellent doute le fait de se demander si telle affir-

mation appartient ou non à la foi de l'Église. Parfois 
encore, certains nommeront doute la pensée d'une 
objection, d'une négation, traversant l'esprit. 

Quand la prolifération des doutes est extrême, on doit penser 
que le tempérament est en cause ou du moins joue un rôle 
important. Certains sont par nature anxieux ou incertains. Si, 
de surcroît, il existe une tendance au scrupule, le doute obsède 
l'esprit et paraît s'imposer, alors même que la foi est hors 
d'atteinte. Le sujet pense alors qu'il doute réellement. C'est le 
cas de rappeler avec sainte Thérèse d'Avila que nous souffrons 
souvent en matière spirituelle, parce que nous ne nous connais
sons pas. 

Au doute apparent, on joindra le doute pathologique. C'est le 
développement, chez les tempéraments déficients, du doute 
scrupuleux ou l'apparition d'une obsession à caractère reli
gieux. 

2) La direction spirituelle doit d'abord discerner 
l'origine des doutes. En tout cas, il est de règle que le 
directeur ne dramatise pas, même si les doutes prennent 
des formes blasphématoires ou scandaleuses. Il peut 
être bon de dévoiler au sujet les racines de son doute, 
si on le peut et si cela ne présente aucun danger pour 
le patient. Si le doute est incurable, la vertu la plus 
nécessaire devient la patience. Il faudra alors mettre 
en garde le fidèle contre la tentation de modifier sa 
conduite religieuse, d'abandonner sa vie ordinaire de 
piété, sous prétexte qu'il manque de foi. Dans les cas 
pathologiques le recours au médecin s'impose (B. Hae
ring, La loi du Christ, t. 2 La vie en communion avec 
Dieu, Paris, 1957, p. 57-61). 

3° Le doute-épreuve. - Le doute contre la foi est 
aussi une épreuve permise par Dieu, comme il permet 
toute autre épreuve, p~r la sanctification des fidèles. 
L'épreuve consiste en ce que le doute n'est pas simple
ment transitoire, écarté par Ùn peu de patience ou par 
un peu de science, mais un doute persistant. De plus, il 
s'impose à l'esprit avec une véhémence extrême, comme 
s'il était définitivement maître de la place et pleinement 
consenti. Il s'agit donc de crises longues et obsédantes, 
donnant à l'âme le sentiment d'avoir perdu la foi. 

L'article DÉSOLATION (DS, t. 3, col. 631-645) cite plusieurs 
cas de ce genre : le vénérable Jean de Jésus-Marie, sainte 
Jeanne-Françoise Frémiot de Chantal, sainte Émilie de Rodat, 
sainte Thérèse de l'Enfant-Jésus. On cite encore le bienheureux 
.Henri Suso, qui souffrit de ces doutes pendant- dix ans, saint 
Vincent de Paul qui les subit pendl!,nt quatre ans (cf R. Gar
rigou-Lagrange, art. cité infra, p. 287). On peut apporter des 
cas plus récents, telle cette personne qui écrit dans une relation 
de sa vie spirituelle qu'il lui reste « la seule possibilité de faire 
des actes de foi qu'on répète désespérément, mais avec l'impres
sion tenace qu'ils ne valent que comme de simples formules • 
(ibidem, p. 288, note 1). 

Le sens de cette épreuve est la purification de la foi. 
De même que la nuit de l'esprit, décrite par saint Jean de 
la Croix, est une voie de progrès surnaturel, de même 
l'épreuve du doute et pour la même raison. Dans ce cas, 
en effet, la fol s'élève et devient une adhésion à Dieu 
pour lui-même, d'une manière très pure, en dépit de 
tous les sentiments et impressions contraires. A ces 
épreuves on appliquera ce que Jean de la Croix dit « des 
pensées qui ne constituent qu'un premier mouvement » 
et des·<< tentations auxquelles on ne consent point» : 

Les personnes en qui ces impressions mauvaises se produi
sent ont beau se figurer que le tourment et le trouble qu'elles 
expérimentent les aveuglent et les souillent, il n'en est rièn. 
Au contraire, ce son~ les effets opposés qui sont produits. Pour
vu que l'âme résiste, elle retire dl) tout cela, en un haut degré, 
vigueur, pureté, lumière et consolation, avec beaucoup d'autres 
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avantages, suivant la parole de Jésus-Christ à saint Paul : • la 
vertu se perfectionne dans la faiblesse • (La montée du Carmel, 
livre 1, ch. 12, trad. Marie du Saint-Sacrement, t. 1, Bar-le-duc, 
1933, p. 84-85). 

En un autre langage, Jean-Joseph Surin énonce la même 
pensée. Selon lui, les tentations d'infidélité, comme toutes les 
tentations, constituent • une lessive admirable » par laquelle 
« l'âme est réduite comme en sa pureté baptismale et justice 
primitive • (Les fondements de la 11ie spirituelle, livre 4, ch. 8, 
Paris, 1667; cf aussi livre 1, ch. 1). 

Bien auparavant, sainte Catherine de Sienne posait le prin
cipe général que les tentations violentes sont permises • pour 
éprouver en nous la vertu•, pour que l'âme« quitte lafoi impar
faite • (Lettre 245, éd. E. Cartier, t. a; Paris, 1858, p. 236-241). 

En ce qui concerne les causes du doute-épreuve, 
il suffira de renvoyer à l'article DÉSOLATION, qui conclut 
à l'action divine ou à une intervention du démon permise 
par Dieu (col. 640-6U). 

L'exemple des saints qui ont subi ces épreuves indique 
suffisamment la conduite à tenir : patience surnaturelle 
qui accepte l'épreuve de la main de Dieu, prière qui 
s'en remet à Dieu pour être délivré quand il plaira à sa 
Volonté. 

1) Aspects spirituels. - R: Garrigou-Lagrange, Les 11ertus 
théologales et la nuit de l'esprit, VS, t.17, 1927-1928, p. 269-290.
H.-D. Simonin, Le • doute • che:,; les Pères Apostoliques, VSS, 
t. 51, 1937, p. [165-178]. - H. Martin, art. DÉSOLATION, 
DS, t. 3, col. 631-645. - Philippe de la Trinité, art. ÉPREUVES 
SPIRITUELLES, t. 4, col. 911-925. - H. Jaeger, art. EXAMI• 
NATIO, col. 1849-1866. - R. Guardini, Royaume de Dieu et 
liberté de l'homme, Bruges-Paris, 1960, ch. 8, p. 143-166. 

2) Aspects psychologiques et sociologiques. - H. Bremond, 
L'inquiétùde religieuse, 2• série, Paris, 1909, p. 238-271 De la 
foi au doute. - Enquête sur les raisons actuelles de l'incroyance, 
dans La Vie intellectuelle, t. 24, 1933, p. 145 svv, à t. 37, 1935, 
p.249. - L.de Grandmaison,La crisede la foi chez les jeunes, 
Paris, 1927. - J. Levie, Sous les yeux de l'incroyant, Bruxelles, 
1944. - P. Charles, Les raisons de l'incroyance, NRT, t. 68, 
1946, p. 129-144; Le scandale de la foi, t. 68, 1946, p. 369-390. 
-:- H. Duméry, Alibis du croyant, dans Esprit, juin 1952, 
p. 952-972. - Causes de l'athéisme, dans Lumière et Vie 13, 
1954. - A. Brien, Foi et mentalités modernes, dans Études, 
t. 301, 1959, p. 3-21. - P. Babin, Les jeunes et la foi, Lyon, 
1961. 

André de Bov1s. 

FOI ET CONFIANCE (Vocabulaire et notion de 
la« fiducia » à l'époque classique et patristique), - Dans 
la tradition chrétienne, la fiducia .désigne cette attitude 
capitale pour toute la vie spirituelle qu'est la confiance. 
On ne se propose pas ici d'étudier la doctrine des grands 
spirituels et des théologiens sur la confiance, telle qu'ils 
l'ont comprise à la suite du moyen âge classique. Le 
travail a déjà été fait à l'article CONFIANCE. Ce qu'on 
veut, c'est seulement éclairer la genèse et le progrès de 
la notion de fiducia à travers l'antiquité païenne, 
grecque et romaine {1), !'Écriture {2), enfin l'œuvre 
des Pères de l'Église (3). Il est indispensable, en effet, 
pour comprendre ce qu'est la confiance, dans sa struc
ture et dans son organisation, de remonter à l'antiquité 
gréco-romaine, à la Bible et aux sources patristiques. 
C'est précisément au point de passage entre le paga~ 
nisme et le christianisme que l'on saisit le mieux ce qui 
caractérise la fiducia chrétienne. On se limitera, du 
reste, à quelques lignes essentielles d'évolution. Par 
là se trouvera complétée la documentation de l'article 
CONFIANCE. 

1. Antiquité païenne. - 2. Écriture. - 3. Pères de 
l'Église. 

1. Antiquité païenne. - 1° La Grèce et l'hellé
nisme. - Les grecs, par leur conception de la pistis, 
exprimaient l'aspiration foncière de l'homme à recher
cher en autrui un point d'appui assuré. Mais confiance 
en autrui, la pistis, 1tEa·rn;, n'est que trop facilement 
vouée à l'échec. 

« Partie la bonne foi, cette auguste déesse, s'écrie Théognis, 
partie aussi de chez nous la sagesse .. ; plus desermentsloyaux 
ou justes entre les hommes, pas plus que de respect pour les 
dieux immortels• (Poèmes élégiaques 1, 1137-1140, éd. et trad. 
J. Carrière, coll. Budé, Paris, 1948, p. 79). 

D'où les accents tragiques de Sophocle : 
« La bonne foi meurt, à sa place germe la perfidie, et le même 

vent ne souille pas toujours entre les amis ni entre les cités • 
(Œdipe à Colone, 611-613, texte et trad. P. Masqueray, coll. 
Budé, Paris, 1934, p. 179). 

Hésiode, dans Les tra11aux et les jours, avait déjà dit sa rési
gnation : • Pour traiter, même avec un frère, en souriant, 
amène un témoin : confiance et défiance perdent également les 
hommes • (370-372, texte et trad. P. Mazon, coll. Budé, Paris, 
1928, p. 100). 

Les garanties mutuellement données ne suffisent pas pour 
pousser les âmes à s'unir spirituellement dans l'amour stable 
et divin, Platon l'a rappelé dans sa description émouvante 
de · l'amour humain si déficient : • C'est l'un pour l'autre 
qu'ils vivent, aussi bien au beau temps de leur amour qu'après 
en être sortis, convaincus d'avoir mutuellement donné et 
reçu les plus hautes garanties (r,;ta-rsi,; -rcxç µ&ytaTixç), celles dont 
il est, à leurs yeux, impie de se délier pour en venir un 
jour à être ennemis! Au terme pourtant de leur vie, c'est 
sans ailes, mais non sans avoir fait effort pour être ailés, 
qu'ils s'en vont de leur corps • (Phèdre, 256d, texte et trad. 
L. Robin, coll. Budé, Paris, 1933, p. 54). 

Toutefois, l'esprit grec s'est refusé à capituler devant 
cette impression de frustration, douloureusement res
sentie par les âmes. Philosophie et morale entreprennent 
la tâche, difficile, de donner un fondement stable à cet 
acte si profondément humain qu'est la confiance. C'est 
avant tout à un principe supérieur, divin ou rationnel, 
que l'homme doit se confier. « Moi, je m'assure en Zeus 
(1té1tot6cx) », déclarait Athéna dans les Euménides 
d'Eschyle (v. 826). La maxime rapportée par Stobée 
au nom de Socrate exprime la même exigence : « Au 
Logos seul comme à un tùteur raisonnable on doit 
confier sa vie et sa jeunesse » (Anthologium m, 1, 73, 
éd. O. Hense, t. 3, Berlin, 1894, p. 30). Socrate emploie 
ici la comparaison classique entre la confiance et le 
dépôt, exprimant l'acte de se confier par le terme tech-
nique : 1tcxpcxKcx't"cx't"t6évcxt. . 

La confiance se· concrétisera donc dans le dépôt ou 
dans le gage que l'on remet. L'image du dépôt et du 
gage est chère aux philosophes et aux moralistes grecs 
pour marquer la confiance objectivement incarnée. En 
effet, l'engagement mutuel qui résulte de cette remise 
a été considéré. par les anciens législateurs comme un 
devoir d'ordre sacré. Aristote {Éthique à Nicomaque, 
1135 b 4; 1178 b 11) et les stoïcienslar exemple, 
Stoicorum çeterum fragmenta, éd. J. vo Arnim, t. 3, 
Leipzig, 1903, p. 135, 42; p. 138, 25) ins· tent, eux aussi, 
sur les obligations morales et par conséquent person
nelles, qui découlent d'un tel geste. Cette insistance 
leur semblait d'autant plus nécessaire que la confiance, 
en prenant cette allure plus ou moins juridique, n'échap
pait pas au danger de se scléroser en un formalisme 
rigide. 

Ce dessèchement, qui risquerait de naître de la prédomi
nance abusive de l'élément légal de la pistis sur son aspect 
moral, s'est manifesté, par exemple, à l'époque hellénistique, 
dans les coutumes de fondations. II s'agit alors d'une véritable 
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crise de confiance. Des gens, soucieux d'assurer, dans leur 
croyance vague à une survie de l'âme, la perpétuité ·de leur 
souvenir, ont recouru à des institutions légales chargées de 
garantir le culte des morts. Ainsi, à la confiance aux héritiers 
se substituait une sorte de mécanisme impersonnel (voir 
E. F. Bruck, Totenteil .. , p. 194 svv; C. Préaux, Sur les• fonda
tions ... •, p. 11.5 svv; A. Manzmann, Die Rechtsform .. , p. 119-
134, ouvrages cités à la bibliographie). 

Cependant, le monde grec et hellénistique n'a pas 
d'éthique jurisprudentielle semblable à celle qui a été 
élaborée à Rome. La tâche qui, chez les romains, 
incombait à la jurisprudence était remplie dans le 
monde grec par la philosophie et la rhétorique, qui 
traitaient des principes moraux à la frontière du droit. 

Mais, à la différence de la fides qui a si fortement 
marqué la mentalité romaine, il faut · remarquer que 
la pistis, dans son double sens de confiance subjective 
et de garantie objective, n'a pas occupé une place_ 
prépondérante dans la vie morale et religieuse des grecs. 

Si les romains ont traité avec ironie de la fiducia 
graeca; ils n'ont pas mis en cause les principes moraux 
des grecs. C'est, en réalité, du comportement concret 
des grecs que les romains se sont souvent moqués 
(Polybe, Histoires v1, 56 svv). Pour les romains, en 
effet, on ne trouvait pas chez les grecs eux-mêmes 
d'exemples vécus ( exempla) de ces principes reconnus 
justes en soi, comme l'a fait remarquer Quintilien : 
« Quantum enim graeci praeceptis valent, tantum -ro
mani, quod est maius, exemplis » (De institutione 
oratoria xu, 2, 30). De leur côté, les romains étaient 
en mesure de distingùer par des procédés de contrôle 
appropriés (cf l'institution bien connue du -censor 
morum à Rome) entre le principe lui-même et la réa
lisation pratique de celui-ci. Il n'est donc pas sur
prenant que l'idée grecque de la pistis se rapproche 
considérablement, au niveau des principes, de la fides 
romaine. 

Voir Inscriptiones graecae VI, 17, 8, et Gnomon de l'Idio
logue, où la formule x<XÀii 1tfoT« prend le sens de bona fides 
( § 70, .ligne 180, dans Fontes juris romani antejustiniani, 
t. 1, 2• éd., ·Florence, 194.1, n. 99,_p, 478). Ici, la_ x<XÀl) 1tl0Ttç 
signifie l'obligation pour quelqu'un d'accepJer de dire la vérité 
ou de faire ce qu'il a promis. La ><<XÀ-1! 1t!<ntç est donc ce qui, 
dans un homme, à l'égard d'un autre, transforme un enga
gement pris en µne obligaUon d'ordre moral et fonde ainsi 
la confiance que l'autre met en lui. · 

En même temps, il ne manque pas d'attestations de la 
personnification de la pistis comme une sorte de divinité : 
dans les Hymnes orphiques (prière 25), la Pistis est invoquée 
à côté de la Dikè (justice)· et .de la Thesmodoteira (divinité 
législatrice). Voir aussi W .. Dittenberger; Sylloge inscrip
tionum graecarum, 3• éd., Leipzig, 1915-1924, n. 72.7 (consé
cration .à la Pistis), et l'indication du pseudo-Diogenianos 
11, 80 (éd. E. L. von Leutsch et F. G. Schneidewin, Corpus 
paroemiographorum graecorum, Goettingue, 1839-1851) : 
• An,x,\ 1t!aTtç· t1tl -rwv m8ocvwv · xo:l 1tLOTWV xcd tü6px6lv· !Bp1oo:v-ro 
"(<XP o! 'An,xol !tpàv 1t[<ITE6lÇ. 

A. Couze, Kiinigliches Museum Berlin-Beschreibung der 
antiken Skulptur 269, n. 716 : 0eixv II!oTtV l}iitoç !tpeilç, dans 
Archaeologische Zeitschrift, t. 36, 1878, p. 183. - A. Hau• 
vette-Besnault, Bulletin de correspondance hellénique, t. 7, 
Paris, 1883, p. 12 svv. - E. Lowy, Inschriften griechischer 
Bildhauer, Leipzig, 1885, p. 208 et 218-219. - A. Baumeister, 
Denkmü.ler des klassischen Altertums, t. 2, Munich-Leipzig, 
1889, p. 956, n. 1126. - J. Overbeck, Geschichte der griechi
schen Plastik, 4• éd., t. 2, Leipzig, 189i, p. 464. - G. Wissowa, 
Religion und Kultus der Riimer, t. 2, 2• p., Munich, 1912, 
p. 134", n. 10. 

Les moralistes et les philosophes emploient quel
quefois pistis au sens de confiance religieuse, par 

exemple Plutarque {Moralia 402e, 756b), Porphyre 
(Ad Marcellam 21). En un passage Platon désigne 
par pistis la foi aux dieux (Lois 12, 966cd). C'est 
Aristote qui a élevé la pistis au niveau d'une vertu 
qui assure la stabilité et le caractère inébranlable 
des rapports intersubjectifs dans la vie politique et 
dans l'amitié : Politique v, 5, 1305 a 22, et v, 11, 1313 a 
39 svv; Éthique à Nicomaque, vm, 3, 1154 a 23;- Magna 
mor_al,ia II, 11, 1208 b 24; Éthique à Eudème VI, 2, 
1237 b 12. 

Comme l'a montré récemment A. -Voelkè (Les ·rapports 
açec autrui dans la philosophie grecque d'Aristote à Panétios, 
Paris, 1961, p. 41), Aristote insiste sur la pensée suivante : 
« Quand on aime un homme de bien pour lui-même, l'amitié 
porte sur une réalité durable; le bien et la vertu sont en effet 
stables et lès gens de bien restent semblables à eux-mêmes 
(Éthique à Nicomaque vm, 3, 1156 b 12). Les liens qui les 
unissent auront la même stabilité de sorte que leur amitié 
sera indissoluble, • parfaite quant à la durée • (1156 b 33). 
Une amitié d'une telle solidité ne nait pas en un jour et a 
besoin de temps pour se former, ·car, selon un proverbe qu' Aris
tote se plaît à rappeler, il faut avoir mangé ensemble beau
coup de sel.avant de se connaitre (1156 b 25-29). Ce n'est 
donc qu'après un long délai d'épreuve que pourra régner la 
confiance, pistis, nécessaire à une amitié qui se veut indes
tructible et à l'abri de toute calomnie (4, 1157 a 20-22.; cf 
Magna moralia Il; 11, 1208 b 2~) •· 

L'élite des philosophes et des moralistes grecs n'avait 
pourtant pas manqué d'insister sur la valeur spiri-

-tuelle, religieuse, de la fidélité et sur celle de l'attitude 
de confiance qu'elle provoque en retour. Sextus Empi
ricus, placé aux confins des mondes grec, et romain, 
voulait établir les rapports ·de l'homme à l'homme, et 
de l'homme à Dieu, sur_ les bases inébranlables de la 
fidélité et de la confiance. Cette noble ambition se 
révèle à maintes reprises à travers les Sentences rap
portées sous son nom.· Bien que fortement inspirées 
par le christianisme dans leur rédaction finale, elles 
laissent transparaître néanmoins la tradition .authen
tique de la morale grecque. C'est ainsi qu'il recourt à 
l'image classique du dépôt pour exprimer le fondement 
.objectif de la confiance en Dieu : " Certus esto quia 
animam tuam depositum fidele acceperis a deo » (The 
Sentences of Sextus, éd. H. Chadwick, Cambridge, 1959, 
n. 21, p. 15). D'où son conseil : « Fiduciam cum vere
cundia habeto » (n. 253 a, p. 41). 

2° L'antiquité romaine. - La notion de pistis gardait 
encore chez les grecs des contours, somme toute, assez 
fluides. Au contraire, les romains, dès les premières 
manifestations de leur vie religieuse, ont accordé une 
telle importance à la fides qu'ils l'ont élevée au rang de 

_ dignité. La fides _signifie la garantie dans son sens le 
plus large; è'est êétte garantie qui conditionne la 

· fiducia, autrement _dit la confiance. La prière de sup
plication : di ()OStram fidem, exprimait, pour les romains, 
la remise confiante de· soi èn la protection des dieux. 
La place réservée à la fides dans la vie sociale n'était 
pas moins importante. En. effet, la fides, ce lien essen
tiel entre les hommes et les dieux, constituait en même 
temps le fondement premier sur lequel reposait la 
solidité des rapports sociaux et moraux entre les 
hommes eux-mêines, depuis les relations internatio
nales jusqu'à celles de la vie privée et familiale. 

La fi,deS romaine exprime le sentiment de responsabilité 
que doit éprouver le plus fort des partenaires à l'égard du 
plus faible (cf Cicéron, De offi.ciis 1, 7; De inventione 2, 166; 
In Verrem 11, 3, 3, '6), et c'est pour cette raison que la fides 
oblige aussi les dieux; ainsi s'explique la célèbre formule : 
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fi,dem deorum implorare, qui manifeste la confiance de l'homme 
en face de la loyauté, de la véracité et de la fidélité des dieux. 

La fides romaine cependant revêt deux aspects prin
cipaux : 1) un aspect sévère, redoutable, qui l'associe au 
pouvoir absolu et arbitraire du créancier sur son débi
teur, ou, au plan de la politique internationale, à la 
puissance exercée par le plus fort sur le vaincu. Ingens 
vinculum fidei, dit Tite-Live (Annales 8, 28); - 2) un 
aspect généreux et bienfaisant, qui se concrétise dans la 
fidélité intègre J la parole donnée, dans la loyauté, 
l'équité, la libéralité envers ceux qui sont considérés 
comme des amis. 

A ces deux formes principales de la fides répondent 
deux formes équivalentes de la -fùlucia: d'une part, un 
assujettissement complet du plus faible au plus fort, 
par un abandon total et inconditionné qu'on a nommé 
la deditio in fidem, confiance aveugle, pour le meilleur 
et pour le pire; d'autre part, une confiance libre et 
pleinement consentie. 

Il y a eu évolution complexe. De la fides, emprise totale, 
suscitant une fiducia qui est abandon également total, 
confiance aveugle, on passe à la fides, manüestation des 
plus authentiques vertus romaines, à laquelle correspond 
l'acte de la -{ùlucia amicale, également lucide et assurée. 

Comme le montre L. Lombardi, c'est précisément 
cette dernière -fùlucia, et son appel à la fidélité, qui a 
acheminé la fides de type sévère vers les hauteurs 
morales où, à l'époque classique, se tiendra la -{ùles 
telle qu'elle a été caractérisée par Cicéron : « Le fonde
ment de cette stabilité, de cette constance que nous 
cherchons dans l'amitié, est la fidélité (fides) » (De 
amicitia 18, 65, trad. L. Laurand, coll. Budé, Paris, 
1928, p. 36). Voir L. Lombardi, Dalla « Fides » alla 
« Bona Fides », Milan, 1961, p. 140. 

Dès lors, il n'est pas surprenant que la -fùlucia ait 
pénétré les institutions mêmes de la vie romaine .. La 
-fùlucia cum amico en est l'exemple classique : confier 
gratuitement un dépôt à un ;imi était considéré comme 
un signe à la fois et un effet visible de l'amitié. Seul, 
un ami peut, surtout au temps du danger, procurer une 
protection efficace et sO.re. Boèce l'a rappelé : « Fidu
ciam accepit cuicumque res aliqua mancipatur ut 
eam mancipanti remancipet. Velut si quis tempus 
dubium timens amico potentiori fundum mancipet ... » 
(In Ciceronis Topicam 10, 41). L'idée a été entérinée 
par les juristes eux-mêmes. « Fiducia contrahitur aut 
cum creditore pignoris jure aut cum amico, quo tutius 
nostrae res apud eum essent », dit Gaius (lnstitu
tiones 2, 60, éd. J. Baviera, Fontes juris romani ante
justiniani, t. 2, Florence, 1940, p. 57). 

Quant aux moralistes, par exemple Cicéron, Sénèque 
(De benefi.ciis), ils n'ont pas manqué d'insister sur la 
valeur humaine de la -{ùlucia comme témoignage de la 
vertu d'amitié. La fi.ducia est, d'après Cicéron, <t la 
confiance dans une affection durable » (De amicitia 15, 
52, trad. citée, p. 30). 

Enfin, il faut noter que l'esprit romain n'a cessé de 
manifester sa méfiance à l'égard de toute -fùlucia pure
ment subjective et arbitr;iire. Servius y voit une atti
tude répréhensible : <t Sane veteres fiduciam interdum 
pro crimine et audacia ponebant » (Scholia ad Aenei
dem n, 61; Vergil Aeneis mit dem Commentar des 
Servius, éd. E. Diehl, Bonn, 1911, p. 18). Cette concep
tion négative et subjective est visée par de nombreux 
passages des Lettres de Pline le Jeune (rv, 11, 8; rv, 
25, t.; 1v, 29, 1; etc). 

Tandis que la fiducia cum creditore contracta constitue un 
rapport purement juridique, la fiducia cum amico se situe 
aux confins de la morale et du droit. Le retransfert de la 
chose confiée relève, en effet, du domaine de la morale. Cf 
A. l\!agdelain, Le consensualisme dans l'édit du préteur, Paris, 
1958, p. 102. · 

Caractéristique de l'esprit romain est le fait que la fides, 
au sens de confiance, se fonde sur les deux vertus cardinales 
que sont la justice et la prudence (cf Cicéron, De officiis II, 

9, 33-34). 

2. L'Écriture. - Le souvenir de la fi.des et de la 
-fùlucia des romains a ét~ conserv~ P3:" l'Écritur~ 
elle-même. et Ils étaient purssants, bienveillants aussi 
envers tous ceux qui s'attachaient à leur cause, accor
dant leur amitié à quiconque s'adressait à eux », dit 
l'éloo-e des romains dans le 1er Livre des Maccabées 
(8, 1). ~tre fidèle à sa parole et à ses amitiés, sûr pour 
ses proches, c'était aussi, en effet, une des attitu~es 
caractéristiques et fondamentales de la mentalité 
hébraïque, qui se retrouve dans le grand thème biblique 
de la fidélité de Dieu. De là, dans le judaïsme, la place 
de· choix qu'occupent la confiance en Dieu et la con
fiance mutuelle entre les hommes. 

C'est par les notions hébraïques exprimant la fidé
lité divine que la pensée biblique se rencontre avec 
l'éthique romaine de la confiance : on peut se fier à 
Dieu, parce que Dieu reste fidèle à lui-même. Cepen
dant, la Bible met plus fortement l'accent sur le rap
port entre la vérité et la fidélité qui constituent en
semble la base de la confiance : si la fides romaine 
est seulement à rapprocher de la vérité, la Bible, 
elle, fait coïncider, au moyen du terme 'èmèt, la vérité 
et la fidélité (cf art. FIDÉLITÉ, DS, t. 5, col. 310-
313). 

La conception rabbinique de la confiance entre 
amis fait intervenir Dieu présent, comme garant du 
dépôt commis. Voir Sifre, ad Leviticum 5, 21. Ce 
commentaire rappelle la belle comparaison instituée par 
l'auteur du livre de Tobie entre la fille donnée en mariage 
et le dépôt confié à un ami: <t En présence du Seigneur, 
je confie ma frlle à ta garde» (10, 12). 

Le même terme : m.cpcx-rt6é:vott (déposer en garde ou 
en gage, confier, remettre) est employé ailleurs par 
!'Écriture, et dans le même sens, pour exprimer l'acte 
spirituel de confiance s'incarnant objectivement dans 
un dépôt. Les paroles du psaume 31, 6 : et En tes mains 
je remets mon esprit », sont reprises par le Fils de 
Dieu sur la croix : « Père, je remets mon esprit entre 
tes mains» (Luc 23, 46). Au sommet même de l'œuvre 
rédemptrice, l'Évangile présente ainsi le Christ comme 
l'incarnation à la fois et de la fidélité de Dieu qui a 
rempli toutes ses promesses et de la confiance filiale 
en sa plus haute perfection. 

Essentiellement lié à la révélation de la vie divine 
et trinitaire, cet acte suprême de confiance va se réfrac
ter au sein de l'Église naissante. C'est en utilisant la 
même image du dépôt confié, que saint Paul, d'après 
les Actes, remet les anciens et les fidèles d'Éphèse 
à la paternelle et sancti-fiante protection divine : 
« Et maintenant je vous confie, 1totpot-rt6eµcxt, à Dieu et 
à la parole de sa grâce qui a la puissance de construire 
l'édifice et de vous procurer 'l'héritage avec tous les 
sanctifiés » (20, 32). 

La notion de dépôt, signe visible et en même temps 
effet d'un engagement libre et consenti, prend une 
importance particulière dans les lettres pastorales de 
saint Paul pour désigner le caractère concret et pleine-

\ 
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ment lucide de la confiance chrétienne. « Je sais en qui 
j'ai mis ma foi et j'ai la conviction qu'il est capable 
de garder mon dépôt... Prends pour norme les saines 
paroles que tu as entendues de moi, dans la foi et dans 
l'amour du Christ Jésus. Garde le bon dépôt avec 
l'aide de !'Esprit Saint qui habite en nous » (2 Tim. 1, 
12-14; cf 1 Tim. 1, 18; 6, 20; 2 Tim. 2, 2). C. Spicq 
a longuement exposé avec quelle précision saint Paul 
met ici en œuvre les données essentielles de l'éthique 
jurisprudentielle du monde gréco-romain au sujet du 
dépôt. 

• Ce qui est affirmé avec force, c'est la confiance et la fidé
lité d'une partie envers l'autre, toutes deux engagées récipro
quement comme par un contrat à terme. Cet élément de bonne 
foi est essentiel à la nixpix8-iiKll du droit attique, et au depo• 
situm du droit romain ». « Ce dépôt dont le Christ a la garde, 
cc serait la confiance de saint Paul en Jésus et donc, en réalité, 
la personne même de }'Apôtre, sa vie présente et future. Or, 
saint Paul souffre, il est dans les fers, apparemment trahi. 
Ne va-t-il pas se repentir de sa confiance dans le Christ qui 
a commandé toute sa vie? Non, « Je sais en qui je me suis 
confié • (C. Spicq, Saint Paul et la loi des dépôts, dans Reçue 
biblique, t. 40, 1931, p. 489-490; c1 Saint Paul. Les Épîtres 
pastorales, coll. Études bibliques, Paris, 1947, p. 327-335 : 
Le bon dépôt). 

Ainsi, la confiance chrétienne engage Dieu lui-même, 
sa providence, son amour paternel et sa fidélité. Établie 
sur la gratuité et la générosité de la divine révélation, 
elle est inébranlablement assurée par la charité du 
Christ, incarnation de la fidélité de Dieu. C'est donc la 
foi révélée qui fonde et féconde cette confiance, tout 
comme, dans l'enseignement prophétique, la remise 
confiante de soi à Dieu était précédée par la connais
sance de Yahvé : « ••• Pour qu'on me connaisse et 
qu'on me croie sur parole (Septante : credatis) et que 
l'on comprenne que c'est moi» (Isaïe q3, 10). 

Selon C. H. Dodd, le vocabulaire biblique, hébreu 
et grec, qui exprime la confiance en Dieu, a évolué 
de l'ancien au nouveau Testament en référence presque 
continuelle à cette conviction fermement enracinée 
que Dieu, étant la vérité, reste toujours fidèle à lui
même et, par conséquent, toujours digne de confiance 
(The Bible and the Greeks, Londres, 195q, p. 65-75). 

Mais, constance et vérité étaient aussi les deux 
éléments principaux de la fides romaine, fondement de 
la fiducia. Dès lors, ce terme s'est tout naturellement 
présenté aux chrétiens romains des premiers siècles 
comme parfaitement adapté à l'expression de la 
confiance biblique. 

La Vulgate a utilisé vingt-quatre fois le mot fiducia 
dans sa traduction du nouveau Testament. Dans la 
plupart des cas (dix-huit fois), c'est pour rendre le mot 
grec parrhesia. Dans le nouveau Testament et chez les 
grands spirituels de la patristique grecque, la parrhesia, 
qui est la ferme assurance de l'homme grâcié et racheté 
du péché,. désigne plutôt l'épanouissement de la liberté 
spirituelle. Sans doute est-ce en fonction de l'idée de 
parrhesia que s'est développée, en bonne partie du 
moins, dans le christianisme antique et médiéval, la 
notion de fiducia. Pourtant, la parrhesia ne constitue 
qu'un concept partiel, si riche et si important soit-il, 
et pour ainsi dire ultérieur, tandis que celui de fiducia, 
grâce aux éléments intersubjectifs qu'il connote, rend 
mieux compte des structures fondamentales de la 
confiance au sens biblique. Dans la confiance biblique, 
aspect objectif et aspect subjectif sont intimement liés. 
L'aspect objectif constitué par l'engagement récipro-

que et gratuit, manifesté et médiatisé par la réponse 
de l'homme à la fidélité révélée et incarnée de Dieu, 
entraîne des répercussions subjectives, ressenties au 
fond de l'âme. C'est ainsi que de la remise confiante à la 
divine protection, douce et bénigne, résulte un soulage
ment bienfaisant dans la souffrance, selon ce que dit 
la 1 e épître de Pierre : « Que ceux qui souffrent ..• 
remettent (n:cxpcx,i8fo8wcrixv) leurs âmes au Créateur 
fidèle» (q, 19). 

Dans le nouveau Testament, cet abandon à la fidélité 
de Dieu n'est jamais aveugle. Même dans les passages 
où il met l'accent sur l'assurance subjective du chrétien, 
c'est de l'assurance en tant que persuasion de l'esprit 
que saint Paul entend parler, à savoir la m:n:ol87Jcrtç. 

Ce terme, qui apparaît six fois dans le nouveau 
Testament, ne se rencontre que chez saint Paul (2 Cor. 1, 
15; 3, 4; 8, 22; 10, 2; Éph. 3, 12; Phil. 3, 4). La Vulgate 
le traduit cinq fois. par confidentia, et une fois par 
fiducia. Il s'agit dans ce cas de la confiance qui nous 
vient de Dieu lui-même : « Telle est l'assurance que nous 
avons devant Dieu par le Christ. Ce n'est pas que de 
nous-mêmes nous ayons qualité pour revendiquer 
quoi que ce soit comme venant de nous; non, c'est 
Dieu qui nous a donné qualité... pour être ministres 
d'une alliance nouvelle, non de la lettre, mais de 
!'Esprit » (2 Cor. 3, 4-5). 

C'est cette constante référence à la foi révélée 
dans le Christ, qui sauvegarde l'équilibre de la confiance 
chrétienne. Entièrement filiale, elle ne peut s'endurcir 
dans la servilité d'un abandon total et contrajnt; 
entièrement élucidée par la foi qui la précède, elle ne 
peut être ni aveugle ni arbitraire. Faisant allusion à la 
confiance telle que la vivait l'Église naissante, les 
Actes déclarent : « Ils (Paul et Barnabé) les confièrent 
(les nouveaux fidèles d'lconium et d'Antioche) au 

, Seigneur, r.cxp!8ev,o, en qui ils avaient mis leur foi » 
{14, 23). . 

3. Les Pères de l'Église. - L'effort de la 
tradition patristique a visé essentiellement à conserver 
à la doctrine de la fiducia l'équilibre qu'elle avait dans 
la Bible, en particulier dans le nouveau Testament. 
Pour les Pères, il s'agissait avant tout de maintenir à 
son vrai niveau spirituel cette notion fondamentale 
du christianisme en face des multiples déformations 
qui s'étaient fait jour dans le monde païen. 

1 ° Les Pères combattent la conp,ance arbitraire en 
matière de religion. Le sujet revient constamment dans 
les polémiques anti-païennes des apologistes. Minucius 
Félix, par exemple, critique avec vivacité cette fiducia 
purement subjective et irrationnelle qui n'est que 
simple crédulité : « ... Et nescio qua fiducia mendaciis 
suis invicem credunt » (Octavius 11, 2, éd. C. Halm, 
CSEL 2, Vienne, 1867, p. 15, 7). C'est comme un lieu 
commun dans les écrits des apologistes. 

2° Les Pères s'opposent à la confiance présomptueuse 
en soi-même. A maintes reprises, dans leurs œuvres, on 
retrouve la méfiance que la morale ancienne avait 
toujours manifestée à l'égard de cette p,ducia téméraire. 
Mais, chez eux, les motifs sont d'ordre religieux et 
ascétique. A leurs yeux, la confiance présomptueuse en 
soi-même paralyse la pratique des vertus chrétiennes, 
car elle est radicalement contraire à l'humilité qu'ils 
enseignent avec insistance aux fidèles. Saint Hilaire 
voit dans l'humilité la validissima fiduciae custos (ln 
ps. 14, 11, PL 9, 305c). 0 vacua praesumptio, o humilitas 
fructuosa, écrit de son côté saint Ambroise (Expositio 

\ 
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Evangelüs ec. Lucam IV, 76, PL 15, 1655a). Saint Augus
tin, lui aussi, a souvent exprimé son inquiétude devant 
cette forme de la fiducia, non toutefois sans mettre 
en garde contre le danger d'un abandon total et pure
ment passif. « Nimia suae voluntatis fiducia extulit 
in superbiam, et quosdam nimia suae voluntatis 
ditndentia dejecit in negligentiam » (In Joannis evange
lium Lm, 12, 8, PL 35, 1778a). A l'époque des Pères, 
en effet, l'Église devait, face au milieu païen environ
nant, faire chez ses catéchumènes l'éducation chrétienne 
des sentiments religieux fondamentaux. De ce fait, 
le moment n'était pas encore venu d'accorder à une 
attitude aussi susceptible de déviations que la fiducia 
en soi-même une place particulière dans la psychologie 
spirituelle. Cette tâche sera réservée aux maîtres de 
la théologie et de la spiritualité du moyen âge. 

3° Les Pères ne se contentent pas de réprouver ces 
déformations subjectives de la fiducia. La fonction 
objective et juridique de celle-ci retient également leur 
intérêt, suscite leurs avertissements. 

C'est ainsi que certains Pères, comme Tertullien 
(De idololatria 23, PL 1, 694) et saint Ambroise (De 
Tobia 12, PL 14, 774), stigmatisent les opérations 
fiduciaires de leur temps, qui manifestent une dégrada
tion de ce sens de la loyauté et de la confiance, si carac
téristique des romains de la grande époque. 

Nous voyons, d'autre part, le souvenir de ces deux 
choses saintes que sont l'amitié et la fides, - res sanctis
simas, amicitiam et fidem, disait Cicéron (Pro Roscio 39, 
112) ~, fondements de toute fidélité et de toute 
confiance, selon le vieil humanisme romain, se perpétuer 
grâce à l'Église antique. En effet, alors que l'engage
ment gratuit de la fiducia cum amico ne semble guère 
être resté en usage dans les milieux romains après 
l'époque classique, les Pères de l'Église ne manquent 
pas, pour leur part, de s'y référer, mais en le transpo
sant toutefois en un rapport d'ordre spirituel. 

Car, au milieu des dangers de la vie et de la mort, 
vers quel ami sûr et fidèle l'homme pourra-t-il bien se 
tourner afin de lui donner sa fiducia? Seµl le Christ 
peut offrir la garantie d'une vraie et solide amitié. 
Saint Augustin le rappelle : « Souhaitez .. , en toute 
sécurité, l'amitié du Christ; securus opta amicitiam 
Christi» (Enarratio in ps. 131, 6, PL 37, 1718d; CC 40, 
1914). Par sa résurrection, le Christ a donné à la fiducia 
chrétienne le gage assuré sur lequel elle repose. « Resur
gendo de carnis resurrectione fiduciam dedit », dit 
encore Augustin (Sermo 177, 2). . 

C'est pourquoi les Pères insistent sur l'esprit de foi 
qui doit présider à la véritable confiance chrétienne. 
Tertullien a clairement souligné cette prééminence 
de la foi, qui fonde la fiducia par laquelle le fidèle se 
livre à la personne du Christ, l'Homme-Dieu. « Fiducia 
christianorum resurrectio mortuorum, illam credentes 
sumus, hoc credere veritas cogit : veritatem deus 
aperit >> (De carnis resurrectione 1, 1, PL 2, 795b, 
éd. É. Kroymann, CSEL 4 7, 1906, p. 25; cf De carne 
Christi 3, 15, PL 1, 757a). Ce qui fait épanouir .cette 
confiance spirituelle, inébranlable, c'est précisément 
l'intelligence de !'Écriture : « Par ces saintes paroles, 
nous nourrissons notre foi, nous relevons notre espé
rance, nous affermissons notre confiance (fiduciam 
figimus) » (Apologétique 39, 3, texte et trad. J ,.p; Walt
zirtg, coll. Budé, Paris, 1929, p. 82). Ce texte de Tertul
lien montre nettement la transposition théologique 
que les Pères ont faite de la fides romaine et de son 
complément, la fiducia. A Rome, en effet, la fides 

exprimait la vérité constante des choses dites et conve
nues : de même, chez le chrétien, la foi et la fiducia 
répondent-elles à la vérité divine toujours fidèle à 
elle-même. Engagement de la personne tout entière, 
et effet de la foi en la parole de Dieu, la fiducia chré
tienne reste marquée par l'élément intellectuel de 
cette parole : Pro fiducia veritatis, dit Tertullien dans 
le même traité {21, 25, p. 52), à propos du don de soi
même que le martyr accomplit. Par la fiducia ad ou 
apud Deum, - formule biblique, souvent reprise par 
les Pères de l'Église -, le chrétien devient capable, 
en coopération avec la grâce divine, de vivre réellement 
sa foi, de la faire passer dans sa vie. C'est en ce sens que 
saint Augustin a compris la formule credere in Deum : 
s'engager envers Dieu, se confier à lui, dans une vie 
inaugurée par la foi (credere Deo). « Credere in Deum 
quod utique plus est quam credere Deo » (Enarratio 
in ps. 77, 8, PL 36, 988d; CC 39, 1073). 

Expression, -dans la lumière de la foi, de la remise de 
soi-même à la Personne de l'Homme-Dieu, la fiducia 
constitue ainsi un élément essentiel du dialogue entre 
le fidèle et le Christ. Aussi est-ce dans les prières de 
l'ancienne liturgie romaine que la fiducia, telle que l'ont 
comprise les chrétiens de l'antiquité, a trouvé sa place 
définitive. De ce point de vue, le Sacramentaire léonien 
atteste un riche emploi du terme fiducia (éd. Ch. 
L. Feltoe, Cambridge, 1896 ou 1959, p. 2, H;. p. 18, 2; 
p. 43, 21; p: 121, 2; p. 166, 22, etc). Ces prières litur
giques rappellent toute l'ampleur du contenu spiri
tuel de ceHe notion : la fiducia nous garantit, grâce au 
mystère de l'eucharistie, signe visible et etncace de 
l'amitié intime qui He le fidèle au Christ, l'union défi
nitive dans la béatitudê céleste (cf Liber sacramento
rum, n. 180 et 272, éd. C. Mohlberg et A. Baumstark, 
Die alteste erreichbare Gestalt des Liber sacramentorum .. , 
coll. Liturgiegeschichtliche Quellen 11-12, Munster, 
i 927; voir Missale romanum, feria 2 post dom .. 2 quadr.). 

Il faut se garder de croire que la « spiritualisation » 
ou la « christianisation » de la fiducia classique s'est 
faite d'une manière vague et imprécise. Le Sacra
mentaire léonien manifeste avec une. exactitude frap
pante les structures fondamentales de la fiducia, 
quand il met en lumière le rôle de la grâce· prévenante 
et celui de l'intercession des martyrs, considérés par 
ailleurs, chez les Pères, comme de.s amis de Dieu. 

La théologie complexe de la grâce prévenante, 
encore en pleine évolution à l'époque, exigeait pour 
pouvoir s'exprimer des formes de pensée élaborées, 
déterminant avec précision le jeu des rapports inter
subjectifs; elle trouvait dans l'idée de fiducia cum 
amico et son éthique jurisprudentielle si affinée le 
moyen d'expression analogique approprié. 

É. Peterson (Fiducia in den altromischen Sakramentaren, 
dans Liturgische Zeitschrift, t. 5, 1933, p. 224.-231) a claire
ment mis en lumière. ce trait spécifique de la p,ducia dans 
les anciens sacramentaires : la fi,ducia y est présentée comm~ 
un pouvoir qui est en nous (possibilitas nostra, fiducia, nostra, 
p,ducia conscieniiae nostrae, etc) sans venir pourtant de 
nous, - ce serait confondre la p,ducia avec la confi,dentia -, 
car il est l'effet de la grâce prévenante et de la purification 
résultant de la communion au sacrifice du Christ : • Praesta, 
quaesumus, Domine, ut hac oblatione mundati sumamus 
et deprecandi fi,duciam et gratiam quae justa bona sunt impe
trandi » (Leonianum, p. 77, 30 svv). La communion au sacri
fice du Christ crée une mundatio, et dans cette purification 
nous nous approprions • deprecandi fiduciam et gratiam quae 
justa bona su.nt impetrandi •· Il faut remarquer que le depre
candî p,ducia et l'impetrandi gratia appartiennent au même 
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membre de phrase et sont à énoncer d'un même mouvement 
de voix (É. Peterson, p. 225). 

Comme Peterson le décèle dans les textes du Leonianum 
et du Gelasianum, la fi,ducia ne s'exerce vraiment que si la 
prière est déjà exaucée par Dieu. Dans la fi,ducia qui se réa
lise par le don de nous-mêmes, la grâce est déjà présente; 
en conséquence, la prière de notre fi,ducia est l'effet de la 
grâce prévenante (p. 2!!9). Cf art. CARÊME, DS, t. 2, col. 150. 

C'est le martyr, l'ami de Dieu, qui dispose pleine
ment de la fiducia, et qui peut donc obtenir pour 
les autres les biens de la grâce (É. Peterson, p. 225-
226). Entre Dieu et le martyr s'établit un rapport 
réciproque de don et de retransfert, une véritable 
fiducia. Ainsi le Leonianum dit : cc ut quod nostra 
fiducia non meretur pia supplicatio reddat acceptum » 
(p. 2, H svv); " quod fiducia nostra non obtinet mar
tyrum tuorum nobis intercessio consequatur » (p. 53, 
32). 

Dans la mystique de l'amour décrite par Origène, 
la paix profonde qu'assure la fidélité de Dieu fait naître 
la fiducia. La traduction des homélies d'Origène sur 
Ézéchiel par Rufin évoque l'image classique de l'enga
gement réciproque et gratuit entre· amis : accepta 
fiducia (éd. W. A. Baehrens, GCS 8, 1925, p. 353, 8), 
fiducia sponsae (Homiliae in Canticum canticorum 1, 
5, GCS 8, p. 34, 16; Commentarium in Canticum cant. 
3, ibidem, p. 200). C'est là le sommet de la fiduc.ia 
dans la spiritualité de l'antiquité chrétienne. 

Au début du moyen âge, le thème de la fiducia se 
rencontre chez saint Bernard. C'est même un élément 
essentiel de sa doctrinè de l'amour. Née de la charité, 
dont elle est inséparable, la fiducia est opposée à la 
crainte. Elle accompagne la délivrance de l'âme par 
la charité qui exclut par définition . toute méfiance_ 
cc O quanta amoris vis! Quanta in spiritu libertatis 
fiducial Quid manifestius, quam quod perfecta charitas 
foras mittit timorem? » (Sermones in Cantica ?, 3, 
PL 183, 808a). Le moment où la crainte du jugement 
divin et du châtiment cède la place à la fiducia marque 
l'entrée ·de l'âme dans le pur amour et l'extase. Pleine 
confiance, certitude du salut, la fiducia n'est que la 
conscience même d'être uni . à la béatitude divine 
(ibidem, 23, 15-16, PL 183, 892-893). Voir É. Gilson, 
La théologie mystique de saint Bernard, Paris, 1934, 
p.38,136,161,165~66,16~ . 

Par son caractère avant tout psychologique, la fiducia 
de saint Bernard annonce les grands théologiens médié
vaux et leur doctrine de la confiance. Ces derniers feront 
à la fiducia, ou ferme assurance, une place dans la théo
logie spirituelle à côté de la magnanimitas. Cf R.-A. Gau
thier, Magnanimité, coll. Bibliothèque thomiste 28, 
Paris, 1951, p. 275, 344, etc. L'aspect intersubjectif, 
lié à l'idée d'engagement mutuel objectivement concré
tisé, sur lequel insistait tant la conception antique, va . 
de ce fait, sinon s'effacer complètement de la notion 
de fiducia, du moins perdre beaucoup de son relief. 

Conclusion. - La notion de fiducia est née, dans 
l'antiquité païenne, de cette aspiration foncière de 
l'âme humaine qu'est la recherche d'une protection 
fidèle. Mais cette tendance a progressivement canalisé 
son élan dans les cadres fortement structurés d'un 
engagement d'ordre objectif, sacré ou moral, et même 
juridique, qui l'ont élevé bien au-dessus d'un abandon 
purement subjectif, souvent critiqué par les anciens. 
C'est précisément cet équilibre établi entre les éléments 
d'ordre affectif et les éléments d'ordre objectif, garantis
sant la sûreté de l'engagement et de l'adhésion, qui 

caractérise la fiducia au sens des anciens. Grâce à 
l'admirable effort de la pensée grecque et de la morale 
romaine, l'élan primitif, irrationnel et aveugle, s'est 
ainsi trouvé transformé en une confiance amicale, réci
proquemerit et librement consentie. 

Véritablement pénétrée d'humanisme, cette fiduâa 
était apte à exprimer la confiance filiale envers Dieu 
telle qu'elle s'est incarnée dans le Christ et a été vécue 
par l'Église apostolique. Fondée sur la foi et garantie 
par la fidélité divine, la fiducia est devenue par là une 
notion spirituelle qui exprime la paix profonde du chré
tien. La noble doctrine de la fiducia antique et le don 
de soi fait par le Christ en croix ont libéré l'acte de 
confiance d'un double risque d'altération : l'abandon 
aveugle et la crédulité arbitraire. Fruit d'une longue 
histoire, humaine et surnaturelle, la confiance chré
tienne n'est finalement que la participation de l'homme 
à la remise filiale du Christ entre les mains de son Père. 
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Hasso J AEGER. 

1. FOLCUIN, abbé de Lobbes, t 990. - Folcuin 
naquit en Lotharingie vers 935. Sa famille était d'origine 
carolingienne et comptait parmi ses membres un 
saint évêque de Thérouanne, appelé aussi Folcuin 
t 855. On fit l'élévation de ses restes, en 928, au monas
tère de Saint-Bertin (Saint-Omer). Vingt ans après, 
en 948, entra dans cette abbaye, comme novice, son 
petit-neveu, Folcuin; celui-ci y passa une vingtaine 
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d'années. L'identité de l'abbé de Lobbes avec le moine 
de Saint-Bertin a été établie par O. Holder-Egger 
(Neues Archiv .. , t. 6, 1881, p. 415-438). En 965, l'évêque 
de Liège, Éracle, nomma Folcuin abbé de Lobbes 
(Belgique). Les moines lobbains reçurent assez froide
ment, semble-t-il, ce supérieur étranger qui en 970 dut 
abandonner son siège au fougueux et versatile Rathier, 
ancien abbé du lieu, devenu évêque de Vérone. En 972, 
Folcuin était rétabli par Notger, le nouvel évêque de 
Liège, et travailla au bien-être spirituel et temporel de 
son abbaye, principalement dans le domaine des 
études, de l'aumônerie, de l'art et de la construction. 
II fit de son monastère un des plus influents de la 
Lotharingie. Folcuin mourut le 16 septembre 990 et eut 
pour successeur le célèbre écolâtre Hériger t 1007. Son 
épitaphe relève sa noblesse, sa science et sa vertu. 

Folcuin a laissé une œuvre historique impqrtante : Gesta 
abbatum sancti Bertini (éd. par B. Guérard, Cartulaire de 
l'abbaye de S. Bertin, Paris, 1841, et F. Morand, Appendice 
au cartulaire .. , Paris, 1867; MGH Scriptores, t. 13, 1881, 
p. 607-634) et les Gesta abbatum L-Obiensium (PL 137, 541-
582; MGH Scriptores, t. 4, 1841, p: 52-74). Folcuin s'y mo1;1tre 
historien consciencieux, à la recherche de la vérité et de l'exac
titude. 

Au point de vue spirituel, il faut signaler une Vie de saint Fol
cuin, évêque de Thérouanne, son grand-oncle (Acta sanctorum 
ordinis sancti Benedicti, 2• éd., t. 4, Venise, 1735, p. 624-629; 
MGH Scriptores, t. 15, vol. 1, 1887, p. 423-430; PL 137, 529-
542; cf G. de Whitte, La flie miraculeuse de Mgr S. Folquin, 
eresque de Thérouanne, Saint-Omer, 1618), et les quinze pre
miers chapitres des Miracula sancti Ursmari t 713, abbé de 
Lobbes, ouvrage continué après lui jusqu'à la fin du 11" siècle 
(MGH Scriptores, t. 15, vol. 2, 1888, p. 831-842; AS, 19 avril, 
t. 2, Anvers, 1675, p. 563-578). 

Ces écrits malheureusement ne nous livrent rien de 
personnel. C'est dans· la préface d'un livre historique, 
la chronique de Lobbes, qu'il faut le chercher. Dans 
cette page de théologie, Folcuin développe l'idée que 
Dieu étant la cause première de tous les êtres, tout ici
bas est gouverné par la providence : « cunda regi per 
providentiam » (PL 137, 545c). Dieu est à la fois le 
créateur et le dispensateur de toutes choses, même de 
ce qui nous paraît mal : " etiam quae putantur mala, 
non sint inordinata » (547a). En un mot, rien ne se 
fait " nisi cum voluntate Domini » (547b). Mais cette 
action toute-puissante et universelle de Dieu parviimt 
à ne pas blesser le libre arbitre que Dieu a donné à 
l'homme : " salvo ... dono hominibus dato liberi arbitrii » 
(547b). 

Histoire littéraire de la France, t. 6, Paris, 1867, p. 451-458. 
- Biographie nationale de Belgique, t. 7, 1880, col. 175-177. -
S. Balau, Les sources de l'histoire du pays de Liège, Bruxelles, 
1903, p. 102 svv. - J. Warichez, L'abbaye de Lobbes, depuis 
les origines jusqu'à 1200, Louvain, 1909. - Ph. Schmitz, 
Histoire de l'ordre de saint Benoît, t. 2, Maredsous, 1942, 
passim. - Vies des saints .. , t. 12 (14 décembre), 1956, p. 450-
452 S. Folcuin. 

Philibert SCHMITZ. 

2. FOLCUIN (ou VoLCUIN), cistercien, t 1154. -
1. Vie. - 2. Œuvres. 

1. Vie. - Folcuin s'adonnait au ministère des âmes 
en Westphalie lorsqu'il entra à Camp (Altkamp), pre
mier monastère cistercien d'Allemagne, fondé en 1123 
au diocèse de Cologne. En 1127, il fut mis au rang des 
fondateurs de Walkenried, au diocèse de Mayence, 
et y fut prieur. Enfin, en 1141., il partit comme abbé 
fonder en Thuringe l'abbaye de Sittichenbach (Sichem), 

au diocèse d'Halberstadt, où il mourut en 1154. Les 
Miracula sancti Volquini primi abbatis in Sichem; récit 
composé, en majeure partie, au milieu du 13e siècle, 
attestent sa réputation de sainteté et de thaumaturge 
dès avant sa mort. Ses miracles de bienfaisance (gué
risons, multiplications des vivres, même résurrections~. 
le montrent très sensible et attentif aux misères des 
hommes. 

Édition F. Winter, dans Die Cistercienser des nord-ostlichen 
Deutschlands, t. 1, Gotha, 1868, p. 368-395 (selon le ms lena, 
Université 4; les Analecta bollandiana, t. 27, 1908, p. 274 
et 310, signalent deux autres mss, Munster 353 et 22, prove
nant de Boddeken). 

A. Zimmermann, Kalendarium benedictinum, t. 3, Metten, 
1937, p. 72, 74-75. - S. Lenssen, Hagiologium cisterciense, 
t. 1, Tilbourg, 1948, p. 240-241. - Menologium cisterciense, 
Westmalle, 1952, p. 255 (13 novembre). 

2. Œuvres. -1) On ne possède plus le Commentarius 
perpetuus in quatuor evangelia dont parlent les notices 
anciennes (C. de Visch, Bibliotheca scriptorum sacri 
ordinis cisterciensis, 2e éd., Cologne, 1656, p. 316; 
J. A. Fabricius, Bibliotheca latina mediae et infi,mae 
aetatis, 2e éd., Hambourg, 1746, p. 849-850) et F. Steg
müller (Repertorium biblicum medii aevi, t. 5, Madrid, 
1955, p. 425). 

2) L'Homélie sur la parabole de l'ivraie s'étend sur
tout sur le verset de Matthieu 13, 25 : " cum autem 
dormirent homines, venit inimicus eius et · supersemi
navit zizania ». Le manque de vigilance fait le jeu du 
diable. Le moine qui déjà, s'il n'y prend garde, peut 
céder au démon à l'intérieur du monastère, s'éloigne 
davantage encore de son modèle, le Christ, lorsqu'il 
fréquente marchés, palais et cours. Lui quî devait être 
avant tout l'homme de l'unité," siquidem monachus es, 
id est unius custos; ab uni ta te censeris, id est ab uni us 
custodia, ab una lege, ab una professione, tanquam 
unum corpus bene ordinatum sub uno capite », s'il 
est infidèle à sa vocation, présente des visages mul
tiples : c'est un corps à plusieurs têtes, un monstre. 
De même, le chanoine et le clerc qui accumulent églises 
et prébendes. " Deformis es quia cum Christo conformis 
non es. Omne quod extra formam est, deforme esse 
necesse est. Redi ergo ad formam, imprimaris formae ut 
conformeris ». Tous ces consacrés infidèles font mentir 
l'étymologie de leur nom. L~ moine ferait croire que 
claustralis vient, non pas de claudere, mais de claudicare, 
car il boite réellement, s'il penche à la fois du côté des 
choses spirituelles et du côté des temporelles. Le cha
noine rongé par l'avarice donne à penser que canon 
désigne une somme d'argent, et non règle de vie. Le 
clerc ne fait plus guère songer à la portion d'héritage 
que lui a réservée le Seigneur. Malheureuse Épouse du 
Christ, qui n'a plus que de misérables prêtres de 
Beelphegor (luxure), de Dagon (avarice), de Baal 
(ambition). Le ·diable pourtant ne peut réussir auprès 
de qui veille. Que tous soient donc vigilants : les infé
rieurs en obéissant, en respectant les supérieurs, en ne 
briguant pas les charges; les supérieurs en assurant à 
leurs sujets la doctrine, l'exemple, la subsistance tant 
matérielle que spirituelle, et la prière. A tous, la patience 
est indispensable, pour que mllrisse la moisson du 
Seigneur. 

On connaît cinq mss de cette homélie : Heiligenkreuz. 220, 
fol. 94v-105; Trèves, Séminaire 73, fol. 102r-110v; Trèves, 
Stadtbibliothek 61-1023, fol. 185r-195r; Cologne, Historisches 
Archiv GB f 102, fol. 185r-190v; Collection Harry A. Walton, 
Covington, Virginie (USA), A_903, fol. 226-234. Jean Leclercq, 
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Une homélie de Volcuin de Sittichenbach, avec le texte, dans les 
Studi medie1Jali, 3• série, t. 3, fasc. 1, 1962, p. 315-339. 

3} On possède encore de Folcuin un sermo synodalis 
bonus et fructuosus, sur le texte de Jérémœ 6, 16, lu 
comme suit : « state in viis vestris et considerate quae 
sit vita aeterna "· Cette parole brève mais féconde 
« continet enim multam suavitatem divinae pietatis 
et gratuitae bonitatis ». On y trouve nombre d'aperçus 
sur la vie spirituelle (péché, conversion, application 
sérieuse à la vie spirituelle). Que les pécheurs s'adonnent 
à la contrition du cœur, de la bouche et du corps; les 
justes sur terre, à la crainte et à l'amour de Dieu; quant 
aux saints du paradis, ils jouissent des merveilles de la 
vie éternelle; Les tentations sur terre (chair, orgueil, 
démons, souvenirs mauvais, prospérité, adversité) 
soni multiples; contre elles, l'aide est assurée, comme du 
pain pour la route : le _pain des simples fidèles, c'est la 
douleur de leurs propres péchés et de ceux des autres, 
la douleur de la condition terrestre, l'attente du face à 
face; la prière aussi, dévote et pure, appuyée par 
l'aumône (donner et pardonner) et le jeûne (s'ab~tenir 
d'aliments et des vices). Les prêtres ont le pam de 
l'eucharistie, le verbe de la doctrine et l'exemple d'une 
vie sainte. La récompense du ciel sera de se nourrir du 
pain des anges, acquis sur la croix, livré déjà sur 
l'autel comme « viatique ». Dans sa condition terrestre, 
il a été donné à l'homme de « posse non mori et posse 
non peccare »; dans son état final il lui sera donné de 
« non posse mori et non posse peccare ». 

Le texte ms (Hanovre, Konigl. ofîentl. Bibliothek 86) est 
édité dans J. O. Leuckfeld, Antiquitates walkenredenses, t. 2, 
Leipzig, 1705, p. 180-188, avec quelques variantes. L'épithète 
• synodalis » du titre a été biffée dans le ms. 

Si ces deux homélies sont assez différentes, elles ont 
de nettes ressemblances : citations nombreuses des 
deux Testaments, d'auteurs classiques, de Pères (Ori
gène, Jérôme, Grégoire le Grand) et de Bernard de 
Clairvaux· on sent ce dernier, plusieurs fois cité nommé
ment, fort proche de Folcuin et on peut penser qu'ils 
se rencontrèrent. 

On conserve trois lettres d'Adam, abbé d'Ébrach, t 1161, à 
Folcuin W. Ohnsorge, Eine Ebracher Briefsammlung des 
xn Jahrhunderts, dans Quellen und Forschungen aus italie
nischen Archi1Jen und Bibliotheken .. , t. 20, 1928-1929, p. 38-39. 
Voir A. Wilmart, La collection d' Ébrach, dans Re1Jue bénédic
tine, t. 45, 1933, p. 324-326. 

J. G. Leuckfeld, op. cit., t. 1, p. 61-62; t. 2, p. 124, 161. -
F. Winter, op. cit., p. 39, 72-76. - M. Krühne, Urkundenbuch 
der Kloster der Grafschaft Mansfeld, Halle, 1888, p. 391-394. -
Hurter, t. 2, 1906, col. 186. - U. Chevalier, Bio-bibliogra
phie, t. 2, Paris, 1907, col. 4717. - J. Leclercq, Textes cister: 
ciens dans les bibliothèques d'Allemagne, dans Analecta sacri 
ordinis cisterciensis, t. 7, 1951, p. 46, 57-58; Études sur le 
1Jocabulaire monastique du moyen âge, coll. Studia anselmiana 
48, Rome, 1961, p. 155. 

Maur STANDAERT. 

1.. FOLENGO (JEAN-BAPTISTE), bénédictin ita
lien, H90-1559. - Né à Mantoue d'une famille dis
tinguée et pieuse, J eau-Baptiste Folengo reçut une 
-excellente formation d'humaniste chrétien. En 1506, 
il entra au monastère de Polirone (au sud de Mantoue), 
:.ie la toute récente congrégation cassinienne. Après sa 
profession, il acheva ses études, surtout théologiques, à 
Padoue; il fut ensuite prieur de son monastère; en 
1516, il passa à celui de La Cerv~ra (près de Po~tofino, 
,Gênes). Les troubles, qui depuis 1525. secouaient sa 

congrégation, l'entraînèrent dans _m~n.te~ péripéties, 
aboutissant à quatre années de vie erem1tique. V_ers 
1540 il s'établit au Mont-Cassin, chargé de la formation. 
spirituelle des jeunes moines. Nommé abbé de Sainte
Marie de Péra (Constantinople), il s'acquitta de cette 
charge par procuration; en 1555, Paul IV l'envoya en 
Espagne comme visiteur des monastères bénédictins. 
Peu après son retour, il mourait, probablement à Rome, 
le 5 octobre 1559. 

Ses écrits sont peu nombreux, mais relativement 
·étendus; tous en latin, ils traitent de sujets religieux. -
1 ° Pomiliones (les nains), dialogues sur la vie monas
tique et les événements des dernières années (Venise, 
1533, avec des poésies latines de Théophile Folengo). -
2° Commentaire sur tous les psaumes, remarquable 
monument de science exégétique et de piété (In psalmos 
commentaria, ps. 1-32, Bâle, 1540; In Psalterium Davi
dis... commentaria, 900 pages in-folio, Bâle, 1543, 
1549, 1557; Rome, 1585; Cologne, 1594). -3° Com~n
taria in primam D. Ioannis epistolam, leçons scriptu
raires adressées aux jeunes moines du Mont-Cassin . 
(Venise, 1546, 1559). - 4° Abrégé de la vi? de 
saint Syméon, pèlerin et ermite, mort en 1016 à Pohro~e 
(Venise, 1552). - 5° In canonicas apostolorum epl,$
tolas (Jacques, Pierre, Jean 1; Lyon, 1553). 

A la base de tout l'édifice spirituel, il y a l'effort 
constant pour se détacher de toute créature et n'avoir 
en vue que Dieu, son bon plaisir, sa gloire (In Psalte
rium .. , f. 255D, 369D; In canonicas .. , p. 11). Il faut 
aller à Dieu par la voie de l'amour; elle vaut mieux que 
la voie de l'intelligence (In primam Joannis .. , f. 7b; 
In canonicas .. , p. 10-13). Folengo nourrit sa piété, 
surtout en savourant les psaumes; sous la lettre, il voit 
le Christ, l'Église, l'âme chrétienne. Tout l' In Psalte
rium en témoigne. La passion du Sauveur le touchait 
par-dessus tout et lui arrachait des larmes (In Psalte
rium .. , f. 73B, 255D, 309B). 

Il convient de signaler au passage les liens que Folengo 
établit entre l'eucharistie et le Cœur du Christ: • Nos Christum 
ipsum panera verum de coelo d:i-t~m vener:i-mur, atque ab 
illius ore, qui petra est, ac nostr1s m advers1s rupes, mel et 
lac carpentes, audemus in cor eius, ubi rnisericordiae oleum 
invenitur, commigrare, ibique castissimis anhelantes suspiriis 
ingemiscimus, raptamurque in illius amorem • (In Psalte
rium .. , f. 298C, à propos du ps. 80). 

Zélé pour le salut des âmes et navré par la corruption 
des mœurs, il ne se lasse pas d'invoquer la réforme de 
toutes les classes de la société civile et ecclésiastique 
(In Psalterium .. , f. 406C-407B; In primam Joannis .. , 
f. 92a-93a). Puisque la cause de tous les désordres est 
l'absence ·de l'amour de Dieu et du prochain, c'est la 
charité qu'il faut rallumer et pratiquer (In primam 
Joannis .. , f. 1a, 90a). 

Nous renvoyons aux tables de l'In Psalterium, folios et 
sections ABCD de l'édition de Bâle, et à celles de l'In primam 
Joannis (folios, a et b = recto et verso). 

M. Armellini, Bibliotheca benedictino-casinensis, t. 2, Assise, 
1732, p. 23-27, rassemble tout ce qui a été dit à l'éloge de 
J.-B. Folengo. -A. Vaccari, IV CeTJ,tenario d'un nobile esegeta 
italiano : Giambatiista Folengo O.S.B. (1490-1559), dans 
RiPista biblica, t. 8, 1960, p. 49-68; sur quelques passages 
déférés à !'Index, voir p. 61-68. - G. F. Gofîis, L'eterodossia 
dei fratelli Folengo, Gênes, s d, appelle beaucoup de réserves. 

Alberto V AC CARI. 

2. FOLENGO (JÉRÔME-THÉOPHILE}, bénédictin 
italien et littérateur, 1491-154~. - Bien qu'il soit 
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beaucoup plus connu comme père du « macaronisme » 
que comme auteur spirituel, on ne peut séparer 
Jérôme-Théophile Folengo de son frère Jean-Baptiste. 
Né le 8 novembre 11.91 à Mantoue, Jérôme-Théophile 
était déjà disciple de Pietro Pomponazzi, lorsqu'il 
entra .chez les bénédictins de Sainte-Euphémie à 
Brescia vers 1509. Il quitta l'abbaye en 1524 ou 1525. 
Il avait déjà publié, sous le pseudonyme de Merlin 
Coccaio, son retentissant Baùl,us (la première rédaction 
à Vl)nise, 1517; la deuxième à Frascati, 1521), où il 
flagellait et ridiculisait les mœurs ecclésiastiques et 
monastiques de son temps. Son .célèbre poème l'Orlan
dino (Venise, 1526) était également une satire anti
cléricale. 

Cependant, il se laisse alors attirer, probablement 
avec son frère, par la vie solitaire (près de Sorrente, 
1530), et il rentre dans l'Ordre en 1534. Sa conversion 
est marquée par la publication de poèmes sacrés. 
L'Umanità del Figliuol di Dio (Venise, 1533), para
phrase de scènes bibliques, semble vouloir réparer les 
violences du Baùl,us. Son Hagiomachia est un recueil 
poétique de vies .de saints. Jean-Baptiste, son frère, 
citl) dans ses œuvres des poésies religieuses de Jérôme
Théophile. 

En dehors des études littéraires, qui lui sont consacrées, 
mais qui .ne peuvent nous retenir ici, et des encyclopédies, 
qui, à peu près toutes, le signalent (consulter spécialement 
A. Momigliano, Enciclopedia iialian~, t. 15,. Milan, 1932, 
p. 602-603, et G. Petrocchi, Enciclopedia ca!tolica, t. 5, 1950, 
col. 11,69), voir surtout : G. Billanovich, Tra don Teofilo 
Folengo e Merlin Cocaio, Naples, 1948; cf le compte rendu 
de I. Tassi, dans Benedictina, t. 2, 1948, p. 363-365. -'- E. Mene
gazzo, Contributo alla biografia di Teofilo Folengo, 1512-1520, 
dans Italia medioe1Jale e umanistica, t. 2, Padoue, 1960, p. 367-
408. 

André RAYEZ. 

FOLIE DE LA CROIX. - I. Dans l' Écri
ture sainte. - II. Dans la tradition. 

L DANSL~CRJTURESAINTE 
Saint Paul est le premier dans la littérature chrétienne 

à avoir prononcé le mot de folie à propos de la croix : 
« scandale pour les juifs; folie pour les païens» (1 Cor. 1, 
23, 25). L'occasion lui en a été fournie par les corin
thiens. Grisés par les« richesses »spirituelles mêmes dont 
Dieu les a gratifiés (1, 5-7), séduits par la personnalité 
des hommes qui leur ont transmis l'Évangile, « bouffis » 
de « gnose » (8, 1), les chrétiens de Corinthe en effet 
se sont divisés en coteries : qui « pour Paul », qui 
« pour Apollos », qui « pour Céphas », et voilà le « Christ 
en morceaux » (1, 12-13)-

Saint Paùl a vite fait de mettre à nu la racine du mal. 
Les corinthiens épris de « sagesse·» à la grecque n'ont 
pas compris la vraie nature de l'Évangile. Ils l'assi
milent à l'une de ces philosophies propagées alors par 
les rhétèurs, matière à discussion pour les beaux esprits, 
appréciées à la mesure des dons oratoires et de la 
souplesse dialectique de leurs adeptes : « sagesse de 
langage » qu'ils substituent au « langage de la croix » 
(1, 17-18). 

Saint Paul réagit avec une vigueur foudroyante. Sa 
réplique se développe sur trois pians : les corinthiens, 
férus de « la sagesse de ce monde », méconnaissent le 
dessein salvifique de Dieu tel qu'il se révèle dans 
l'Évangile (1, 18-25); ils trahissent leur propre voca
tion (1, 26-31); ils renient Paul lui-même qui leur a 
annoncé l'Évangile (2, 1-5). 

Le nerf de l'argumentation paulinienne est dans le 
contraste, pour ne pas dire l'antagonisme, entre la 
sagesse de ce monde et la sagesse de Dieu manifestée 
par la croix. L'une est folie pour l'autre. 

1. Ancien Testament. - Que la sagesse de 
ce monde soit folie aux yeux· de Dieu, Paul le trouve 
dans l'ancien Testament. Le thème de la folie du monde 
est un thème prophétique et sapientiel courant, repris 
dans la littérature de propagande religieuse du judaïsme. 
On connait les oracles d'un Isaïe contre la folle préten
tion des empires païens. Assur a servi· d'instrument à 
Dieu pour châtier Israël infidèle; mais Dieu « châtiera 
le fruit du cœur orgueilleux du roi d'Assur et l'assu
rance de ses regards hautains. car· il a dit : Par la force 
de mon bras j'ai agi et par mon habileté, car je suis 
intelligent » (Js. 10, 12-13). La sagesse de l'Égypte 
n'est pas mieux traitée : « Ce sont de vrais fous, les 
princes de Çoân, les plus sages conseillers de Pharaon 
font une assemblée stupide ... Où sont-ils-tes sages? .. 
Les princes de Noph s'abusent, ils font divaguer 
l'Égypte, les chefs de ses nomes » (19, 11-13). 

Folie est la révolte des rois et des princes de la terrê 
contre Yahvé et contre son Oint: « Celui qui siège dans 
les cieux s'en amuse, Yahvé les tourne en dérision ... » 
(Ps. 2, 4). 

Jérémie, le second Isaïe,_le livre de la Sagesse n'ont 
pas assez de sarcasmes pour la stupidité des fabri
cants et des adorateurs d'idoles: « Ils ne savent pas et ne 
comprennent pas. Leurs yeux sont fermés à toute 
vision et leur· cœur à toute raison. Ils ne font aucune 
réflexion, n'ont aucune connaissance ni l'intelligence 
de se dire : ... Je m'inclinerais devant un bout de bois! » 
(Is. 44, 9-20), « •• ,· un néant, un ouvrage ridicule! » 
(Jér. 10, 1-16; cf Sag. 13, 10 à 15, 19). 

Un vent de folie emporte souvent Israël lui-même, 
« peuple insensé et sans sagesse• (Deut. 32, 5-6, 15-17). 
Folie, la désobéissance à la loi du Dieu· Très Saint 
(ls. 5, 20-24). Prêtres et scribes prévaricateurs sont des 
fous : « Leur sagesse, à quoi leur sert-elle? » (Jér. 8, 
8-9). Fous, les mauvais conseillers, « qui se cachent 
de Yahvé pour dissimuler leurs projets, qui trament 
leurs desseins dans l'ombre et disent : qui nous voit et 
nous connaît? » (Js. 29, 15). Fou, le cynique, « les justes 
se riront de lui » (Ps. 52, 8-9). · 

Dame folie se fait flatteuse et masque à l'homme 
insensé la ruine à laquelle il se précipite : « A l'homme 
court de sens elle dit : Les eaux dérobées sont douces 
et savoùreux le pain du mystère. Or, l'homme ignore 
que les ombres sont là et que ses hôtes s'en vont aux 
vallées du shéol » (Pro'1. 9, 16-18). 

Au juste lui-mêrrie la souffrance arrache des paroles 
de folie : « J'étais, avoue Job, celui . qui brouille tes 
conseils par dés propos dénués de sens.~. J'ai p/J,l'lé sans 
intelligence de merveilles qui me dépassent et que 
j'ignore » (Job 42, 3). 

Pour confondre la prétentieuse et fallacieuse sagesse 
des hommes et pour convaincre ceux-ci de leur folie, 
que fait Dieu? Il suffit qu'il les abandonne à la conduite 
de cette fausse sagesse et les laisse goilter l'amertume 
de ses fruits. Dieu livre l'homme à hii-même, il le 
remet à son conseil. Et le voilà perdu. C'est le sens de la 
scène de l'Éden. En portant la main sur le fruit de 
l'arbre de la connaissance du bien et du mal, l'homme 
veut être sage sans Dieu.et contre Dieu, mais ses yeux 
ne s'ouvrent que pour découvrir sa nudité ( Gen. 2; 
17; 3, 1-7). « Malheur, dira Isaïe, à ceux qui appellent 
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le mal bien et le bien mal, qui changent les ténèbres 
en lumière et la lumière en ténèbres, qui changent 
l'amertume en douceur et la douceur en amertume. 
Malheur à ceux qui se croient des sages et s'estiment très 
malins! » (Is. 5, 20-24). Jérémie décrit « les sages ... 
honteux, consternés et pris au piège. Ils ont méprisé 
la parole de Dieu. Eh bien I raille le prophète, leur 
sagesse, à quoi leur sert-elle?" (Jér. 8, 9). Qu'il s'agisse 
de son peuple ou des peuples païens, Dieu laissé se 
dérouler les conséquences de la fausse sagesse jusqu'à 
la catastrophe, la ruine, l'exil, les larmes : « Mon peuple 
sera déporté, faute d'intelligence ". (Is. 5, 13). Voilà 
déjoués les calculs des mauvais conseillers, trop sO.rs 
de leur humaine politique (Is'. 28, 14-22). 

• Mon peuple n'a pas écouté ma. voix, Israël ne s'est pas 
rendu .à moi; je les laissai à leur cœur endurci; ils marchaient 
ne suivant que leur conseil. Ahl si mon peuple m'écoutait!.. • 
(Ps. 81, 12-14). « Pourquoi, Israël, questionne le livre de 
Baruch, pourquoi es-tu au pays de tes ennemis, vieillissant en 
terre étrangère, te souillant avec les morts, compté parmi ceux 
qui vont au shéol? C'est que tu abandonnas la Source de la 
Sagesse. Si tu avais marché dans les voies de Dieu, tu habiterais 
dans la paix pour toujours. Apprends où est la science, où la 
force, où est l'intelligence, pour connaitre aussi où est la 
longueur des jours et la vie, où est la lumière des yeux et la 
paix • (Bar. 3, 10-14). 

Pour confondre la sagesse humaine, Dieu se plaît 
souvent à sortir des sentiers battus. Dans le récit du 
sacrifice d'Abraham, la sagesse humaine apparaît 
foudroyée, réduite au silence; frappée de stupeur 
( Gen. 22, 1-14). 

Dieu va à ses fins par des voies déconcertantes ou par des 
moyens dérisoires. Dieu ironise. · 

Il brise l'entreprise de Babel par la simple confusion des 
langues (Gen. 11, 1-9). L'obstination d'une ânesse lui suffit 
pour humilier Balaam et. le mener où il veut (Nomb. 22, 
22·-35}; la fronde d'un pâtre pour jeter Goliath • la face 
contre terre• (1 Sam. 17, 40-51). • A qui fait-il la leçon? A qui 
veut-il expliquer· ses discours? disent à Isaïe les prêtres et les 
prophètes titubants : à des bambins qu'on vient ·de sevrer, à 
des bébés quittant la mamelle, quand il dit : çav la çav, çav 
la çav, qav la qav, qav la qav, zeher sharil, zeher sham? Oui, 
certes, c'est par des lèvres bégayantes et en langue étrangère 
qu'il (Yahvé) va parler à ce peuple• (Is. 28, 9-11): 

Ou encore, contre toute attente, Dieu fait de Cyrus son 
Oint; il dit de ce prince païen : • Mon berger! Il accomplira 
mes volontés• (1s. 44, 28). Il utilise des enfants (Da~. 1, 3 et 6) 
pour révéler les mystères que n'ont pu percer • tous les sages 
de Babylone • (Dan. 2, 19~48). De même il n'en f11-ut pas plus 
que les yeux clairs d'un jeune garçon . pour confondre les 
« enfants d'Israël assez fous pour condamner sans enquête 
ni constat une fille d'Isràël • innocente et pour flétrir l'iniquité 
des deux vieillards qui l'ont livrée à la mort (Dan. 13, 48). 

Enfin, suprême dérision, le « Serviteur » de. Dieu 
sera un « homme de douleurs .. , sans beauté ni éclat .. , 
objet de mépris et rebut de l'humanité .. , comme ceux 
devant qui on se voile la face .. , méprisé et déconsidéré» 
(Is. 53, 2-3). Sur ses épaules reposera cependant !'.espé
rance du salut pour des« multitudes» (53, 10-12). cr Ce 
qui plaît à Yahvé s'accomplira par lui » (53, 10). Para.-. 
doxe si provocant que le prophète, sur le point de 
prononcer cet oracle, en reconnaît lui-même la folie : 
« Qui croirait ce que nous entendons dire et le bras de 
Yahvé, à qui a-t-il été dévoilé? » (53, ·1). 

C'est à tout ce courant biblique que se rattache la 
pBnsée de saint Paul. Les textes tirés d'Isaie, de 
Jérémie, de Job, de Baruch ou des Psaumes, qui sous.: 
tendent et ponctuent son développement, la place-même 
des citations, au début (1 Cor. 1, 19-20), en conclusion 

(3, 19-20) et.aux articulations majeures de la discussion 
(1, 31; 2, 9 et 16), le montrent à l'évidence. 

2. Pensée paulinienne. - 1 ° Le péché de la sagesse 
humaine. - Mais ce courant biblique, Paul l'éclaire 
d'une lumière nouvelle; il le nourrit de sa propre 
flamme et l'approfondit en fonction du fait du Christ 
et de sa croix. Dieu, en effet, a maintenant décidé 
d'accomplir de façon radicale et définitive dans le 
Christ les paroles de !'Écriture : « Je détruirai la sagesse 
des sages, j'anéantirai l'intelligence des intelligents » 
(Is. 29, 14). Ces paroles avaient été prononcées par 
Isaïe à l'occasion du siège de Jérusalem, investie par 
les assyriens. Dieu déjouant les calculs des sages, 
hommes politiques ou soldats, s'était réservé de sauver 
lui-même la ville sainte, par ses moyens à lui. Mainte
nant, lassé des prétentions orgueilleuses de la sagesse 
de ce monde, qui n'ont d'égale que son impuissance, 
Dieu est résolu à « détruire ", à cc anéantir » cette sagesse 
incapable de mener l'homme au salut. II s'esl, déterminé 
à la« frapper de folie» (1 Cor~ 1, 20). Le verbe µwpa:(vw 
signifie non seulement : déclarer fou, mais rendre fou, 
stupide, hébéter, affoler. 

Si Dieu eri est venu à cette extrémité, ce n'est pas, 
comme le serpent l'a fait croire à la femme, par on ne 
sait quelle jalousie à l'égard de l'intelligence et du savoir 
humain ( Gen. 3, 5). Dieu ne refuse pas la sagesse à 
l'homme. Les rois doivent la rechercher (Sag. 6, 1, 
9-11). « La multitude des sages est le salut du monde, 
un roi s-ensé fait la prospérité du peuple » (6, 24). Aussi, 
Dieu s'est plu. à la prière du jeune Salomon, et il l'a 
·exaucée : « J'ai prié et l'intelligence m'a été donnée; 
j'ai supplié et l'esprit de Sagesse m'est venu » (Sag, 7, 
7). Sur l'ordre de Dieu, la· Sagesse s'est implantée 
en Israël comme un arbre de vie, fécond en fruits 
« de gloire et de richesse » (Eccli. 2~, 17). Dieu ne s'en 
prend donc pas à l'intelligence humaine comme telle, 
mais aux déviations de l'homme; de son esprit et de 
son cœur. Armé en effet pour atteindre au bien suprême 
qui est la connajssance de Dieu et parvenu .à cette 
connaissance. par le moyen .de la création, l'homme n'a 
pas rendu, à Dieu l'hommage qui lui est dO. comme 
Dieu (Rom. 1, 19-21). Ne se fiant qu'à ses propres 
lumières et pris au jeu de ses propres. facultés, il a 
méprisé. les voies de la sagesse de Dieu; en ce sens, « le 
monde n'a pas connu Dieu » (1 .Cor. 1, 21). Faute 
«inexcusable» (Rom. 1, 20), qui porte en elle son châti
ment. « Livrée " à sa propre sagesse, la société humaine 
engendre sa propre ignominie et travaille à sa propre 
destruction et à sa perte (1, 22-32). cc Dans leur préten
tion à la sagesse, ils sont devenus fous » (1, 22). C'est 
cette. sagesse. « terrestre, animale et démoniaque », 
selon le mot terrible de saint Jacques (3, 15), que Dieu, 
tout en sauvant, a décidé d'humilier; « car la sagesse 
de ce monde est folie devant Dieu» (1 Cor. 3, 19). 

2° La croix, salut de la sagesse humaine. - Ce qui 
est en question, c'est bien le problème du salut. Pour 
stigmatiser à jamais l'orgueil de la sagesse de ce monde, 
pour « détruire la sagesse des sages, anéantir l'intelli
gence des intelligents» (1s. 29, H; 1 Cor.1, 19), et pour 
qu'il apparaisse clairement que le salut est grâce, Dieu 
s'est décidé à sauver par la voie la plus inattendue, la 
plus dérisoire, .la plus folle, la plus mortifiante pour 
la raison humaine : il a recours à la croix. 

Pour saisir la cinglante ironie de cette décision 
divine il faut avoir présent à l'esprit ce qu'était concrè
tement et ce que signifiait la croix pour les hommes de 

/ 
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ce temps. La crucifixion n'était pas seulement le plus 
atroce des supplices, u summum supplicium » (Digeste, 
De poenis XLVIII, 19, 28), c'était aussi le plus dégradant, 
celui des esclaves, « serDile supplicium » (Tacite, Histo
riae IV, 11), et celui des grands criminels; normalement, 
on ne crucifiait pas un citoyen romain (Cicéron, 
Contre Verrès 11, 5, 64 [165], 66; éd. H. Bornecque, coll. 
Budé, Paris, 1929, p. 87). La croix, « arbor infelix » 
(Tite Live, Historia I, 26, 6; Cicéron, Pro C. Rabirio IV, 

13), était synonyme d'horreur et d'abjection. 
Témoin ces quelques lignes de Cicéron : « Que le nom même 

de croix soit écarté non seulement de la personne des citoyens 
romains, mais de leur pensée, de leurs yeux, de leurs oreilles. 
Car pour de tels supplices ... ce n'en est pas seulement le fait 
et l'exécution, c'en est le principe, la crainte, enfin le mot 
même qui sont indignes d'un citoyen romain et d'un homme 
libre• (Pro C. Rabirio v, 16). Cf Daremberg et Saglio, Diction
naire des antiquités grecques et romaines, t. 1, Paris, 1887, 
art. Crux, p. 1573-1575. - Juste Lipse, De cruce, Anvers, 
1595. 

On comprend, à la lumière de tels textes, la parole 
de saint Paul: « ••• un Christ crucifié, scandale pour les 
juifs, folie pour les païens » (1 Cor. 1, 23), et dans 
l'épître aux philippiens : « Il s'est anéanti lui-même, 
prenant condition d'esclave .. ; il s'est humilié, obéissant 
jusqu'à la mort, la mort de la croix!» (2, 7-8). 

On a dans plusieurs auteurs un écho de la stupeur et du 
dégoût des sages de ce monde antique devant pareille révéla
tion. Lucien de Samosate n'a que mépris pour ces chrétiens, 
qui • adorent leur sophiste empalé • (De morte Peregrini 13, 
Opera, éd. Teubner, Leipzig, 1913, p. 275). • Quelle folie, nous 
dit-on, écrit saint Justin, de mettre à la seconde place après 
le Dieu immuable, éternel, créateur de toutes choses, un homme 
crucifié! • (Apologie 1, 4, PO 6, 348). Et plus loin: • Comment 
croirions-nous en effet qu'un crucifi~ est le premier-né du Dieu 
non-engendré et qu'il jugerait le genre humain, si nous ne 
voyions réalisées de point en point les prophéties faites à son 
sujet avant son incarnation?• (r, 53, 2, PO 6,406). 

Il ne fallait pas moins pour que fût confondu l'orgueil 
de l'homme et que sa courte sagesse fût recréée dans la 
sagesse de Dieu; car la folie est devenue sagesse et la 
faiblesse, puissance, « puissance de Dieu et sagesse de 
Dieu; car ce qui est folie de Dieu .est plus sage que les 
hommes et ce qui est faiblesse de Dieu est plus fort 
que les hommes n (1 Cor. 1, 24-25). 

Cette folie de la croix, saint Paul la découvre au cœur 
de l'enseignement chrétien, mais aussi dans la forme 
même sous laquelle celui-ci est communiqué et reçu. 
Il ne se transmet pas, en effet, comme une « sagesse de 
langage » (1, 17), par voie de raisonnement ou de 
discussion entre gens instruits : « Où est-il le sage? 
Où est-il l'homme cultivé? Où est-il le raisonneur 
d'ici-bas? >i (Is. 19, 12; 1 Cor. 1, 20). La révélation 
chrétienne est portée à la connaissance des hommes 
par voie de proclamation, de« message·» (1 Cor. 1, 21}, 
de« témoignage» (2, 1}, d' (<évangile» (1, 17}. Elle est 
la bonne nouvelle de la grâce imprévisible de Die1,1. 
Si elle a ses titres de sagesse divine propres à la faire · 
accepter de tout esprit droit, elle n'est pourtant pas 
un thème à débattre, comme en proposaient les maitres 
dans les écoles de la philosophie grecque. Elle doit 
être admise sur parole dans l' « obéissance de la foi » 
(Rom. 1, 5; 6, 17; 10, 16; 15, 18; 16, 19 et 26; 2 Cor. 
10, 5; 2 Thess. 1, 8); car<( c'est par la folie du message 
qu'il a plu à Dieu de sauver les croyants » (1 Cor. 1, 
21). La folie de la croix est, selon saint Paul, au cœur 
même de l'acte de foi. Celui-ci comporte un renonce
ment, une mort à la sagesse du monde, une crucifixion 

de l'esprit, un abandon à la sagesse de Dieu (Rom. 4, 
18-21; 2 Cor. 10, 5). 

Saint Paul voit cette folie présider au recrutement 
même de l'Église. Dieu ne choisit pas les (( sages selon 
la chair», les puissants, les bien-nés; il n'y a pas beau
coup de tels gens parmi les chrétiens de la jeune commu
nauté corinthienne : leur vocation a été de la part de 
Dieu un choix délibéré, - Paul répète le mot trois fois 
(1 Cor. 1, 27-28; cf Bar. 3, 27) -, de ce qu'il y a de 
(( fou », de ce qu'il y a de (< faible >i, de ce qui est « sans 
naissance », de (( ce qui n'est pas ». Dieu recrute son 
peuple de façon humainement déconcertante et dérai
sonnable et les corinthiens sont en leur personne même 
les témoins et les signes de cette folie de Dieu. Le but 
est toujours le même : « confondre les sages .. , confondre 
la force .. , réduire à rien ce qui est, afin qu'aucune 
chair n'aille se glorifier devant Dieu .. , afin que, comme 
il est écrit, celui qui se glorifie, se glorifie dans le 
Seigneur» (1, 27-31). · 

La façon même dont Paul a prêché l'Évangile à 
Corinthe a été, et doublement, marquée du signe de la 
folie de la croix. Quant à la méthode, Paul ne s'est 
pas soucié de l'emporter par l'éloquence humaine ou 
par la profondeur ou la subtilité du penseur. Il n'a 
rien emprunté à <( la force de persuasion de la sagesse » 
de ce monde; il s'est présenté aux corinthiens, venant 
d'Athènes, (( faible, craintif et tout tremblant » 
(2, 3-4). Quant à son contenu, sa prédication n'était 
pas moins un défi à la sagesse humaine : de propos 
déltbéré, conscient d'être fidèle à l'intention divine, 
il n'a « rien voulu savoir parmi (eux) que Jésus-Christ 
et Jésus-Christ crucifié » (2, 2). Cela, toujours pour la 
même raison : (< afin que votre foi reposât, non sur la 
sagesse des hommes, mais sur la puissance de Dieu » 
(2, 5). Les prédicateurs de l'Évangile ne sont en effet 
que <( les coopérateurs de Dieu » (3, 9), des (( serviteurs 
du Christ et des intendants des mystères divins» (4, 1}. 
Leur vie même, avec tout ce qu'elle ·comporte d'humi
liations et de souffrances, porte le sceau de la « folie 
de Dieu»: 

« Car Dieu, ce me semble, écrit saint Paul, nous a, nous les 
apôtres, exhibés au dernier rang, tels des condamnés à mort; 
oui, nous avons été livrés en specfacle au monde, aux anges 
et aux hommes. Nous sommes fous, nous, à cause du Christ .. , 
nous sommes faibles .. , dans le mépris. A cette heure encore, 
nous souffrons la faim, la soif, la nudité; nous sommes mal
traités et errants; nous nous épuisons à travailler de nos mains. 
On nous insulte .. , on nous persécute .. , on nous calomnie. 
Nous sommes devenus comme l'ordure du monde, jusqu'à 
présent l'universel rebut • (1 Cor. 4, 9-13). 

Cette page, traversée d'un souille d'éloquence sponta-· 
née qui n'a rien perdu de sa force, Paul ne l'a pas 
écrite sans quelque ironie à l'endroit des corinthiens. 
Mais, par delà leur goût du beau langage et leurs 
engouements éphémères, sa critique atteint chez 
l'homme, jusqu'à la racine, l'orgueil intellectuel et 
culturel, et pose le principe de la nécessaire purifiçation 
de la raison. L'esprit et le génie humains, ces créatures de 
Dieu, ont besoin eux aùssi de rédemption, égarés 
qu'ils sont par la fallacieuse satisfaction de soi; comme 
s'ils n'avaient pas tout (( reçu » (4, 7). 

« La sagesse des hommes, écrit H. Schlier, se rend captive 
d'elle-même et se lie dans la contemplation de soi •· Seule la 
• folie du message • de la croix, • qui l'oblige à se renoncer et 
qui lui offre · une autre sagesse, la libère de cette captivité. 
Cette libération passe certes par sa mort .. , (mais) dans la foi 
le kérygme rend à l'homme la liberté et l'innocence de la vie 
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en Dieu• (Le temps der Église, Paris, 1961, p. 228). • Je perds 
mon autonomie, pour me retrouver en Dieu » (p. 226); cela, 
c dans le Christ Jésus, qui de par Dieu est devenu pour nous 
sagesse », comme il est • justice et sanctification, rédemption • 
(1 Cor. 1, 30). • Et si nous ne voulons pas, dit encore H. Schlier, 
qu'il soit notre sagesse, si par conséquent nous ne le recevons 
pas .dans le kérygme, si avec le Ressuscité des morts nous 
rejetons le monde dévoilé et définitif, nous ne deviendrons 
jamais sages • (ibidem, p. 225). 

Cette voie de renoncement au plan de l'esprit, 
saint Paul la définit en une sentence, qui a la frappe 
même des paroles de Jésus, et qui ne fait d'ailleurs 
qu'exprimer à ce plan la loi générale du renoncement 
évangélique : « Si quelqu'un parmi vous se croit un 
sage au jugement de ce monde, qu'il se fasse fou 
pour devenir sage, car la sagesse de ce monde est folie 
devant Dieu» (1 Cor. 3, 18-19). 

La marque de la croix, portée avec fierté, en rupture 
voulue avec la sagesse de ce monde, se retrouve dans 
toute l'œuvre de saint Paul. Le sceau en est imprimé 
sur tout son apostolat : « Nous portons partout et 
toujours en notre corps les soµffrances de mort de 
Jésus... Nous sommes sans cesse livrés à la mort à 
cause de Jésus ... » (2 Cor. 4, 7-12; cf 6, 4-10). La finale 
de l'épître aux galates en contient une expression parti
culièrement vigoureuse. Paul reproche aux judaîsants 
d'évacuer u le scandale de la croix>> (5, 11). S'ils impo
sent la circoncision aux galates, c'est, estime-t-il, 
pour des raisons de sagesse humaine, pour « faire bonne 
figure dans la chair .. , à seule fin d'éviter la persécution 
pour la croix du Christ •· Lui, ne veut« se glorifier que 
dans la croix de Notre-Seigneur Jésus-Christ » (6, 
12-14). Elle est à jamais l'unique fondement de sa 
confiance et de sa fierté. Depuis que, sur le chemin de 
Damas, « celui, qui dès le sein maternel (l') a mis à part 
et appelé par sa grâce, a daigné révéler en (lui) son 
Fils » ( Gal. 1, 15), il s'est opéré en Paul un retourne
ment radical. Ce qui était pour le pharisien Saul, 
selon l'expression de J. Baruzi, « le centre de l'horreur 
et de la haine éprouvées • est devenu « le centre de 
l'amour ressenti » et de l'honneur (Création religieuse 
et pensée contemplatù,e, Paris, 1951, p. 26). « Le Christ ... 
a fait du monde un crucifié pour moi et de moi un 
crucifié pour le monde • ( Gal. 6, 11-14). Le monde dont 
il s'agit est évidemment le monde de la chair, du 
péché, du refus à Dieu, avec tous les principes de sa 
fausse sagesse. Ce monde-là est maintenant pour 
Paùl non seulement un mort, mais un crucifié, un 
objet d'horreur; et Paul en retour est lui-même devenu 
une abomination pour le monde, qui n'a plus rien de 
commun avec lui et n'a plus prise sur lui, pour qui 
il est un mort, un crucifié : « C'est la rupture définitive 
des relations, comme entre deux morts » (S. Zedda, 
Prima Lettura di San Paolo, t. 2, Turin, 1961, p. 89). 
« Comme il a en horreur la croix du Christ, le monde 
m'a en horreur », commente saint Thomas d'Aquin. 
Pour Paul, c'est une gloire, car, par là, il rejoint le 
Christ, auquel le baptême l'a uni et conformé, à l'origine 
de sa vie chrétienne : « Je suis crucifié avec le Christ » 
( Gal. 2, 19). 

30 Fécondité de la croix. - Le senti.ment de confiance 
et de fierté de Paul à l'égard de la croix s'explique par 
deux raisons principales. D'abord, la situant dans 
l'ensemble du plan de la sagesse divine, il la voit 
auréolée de toute la gloire de la résurrection, dont il ne 
la sépare jamais, et de toutes les richesses qui en sont 
les fruits pour nous. Le Christ crucifié, prêché par 
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Paul à Corinthe, est le Christ vainqueur de la mort 
(1 Cor. 15, 54-57), « crucifié en raison de sa faiblesse, 
mais vivant de par la puissance de Dieu » (2 Cor. 13, 4). 
« Les princes de ce monde», dans leur soi-disant sagesse, 
n'ont vu en lui qu'un homme humilié, en sa mort 
qu'une défa.ite, dans sa croix que l'ignominie. Ils 
n'ont pas su lire en elle le dessein salvifique de la 
sagesse de Dieu.« Ils n'ont pas discerné que de la mort 
du Christ en croix sortiraient son exaltation souve
raine (Phil. 2, 8-11) et le fruit de l'éternelle rédemp
tion .. , (ni) que sa mort même, en assurant son triomphe, 
ruinait leur empire » (J. Huby, Première Épitre aux 
Corinthiens, coll. Verbum salutis, Paris, 1946, p. 89). 
Sinon, « ils n'auraient pas crucifié le Seigneur de la 
gloire » (1 Cor. 2, 8). Pour Paul, au contraire, dans la 
folie de la croix est enclose « la sagesse mystérieuse, 
demeurée cachée, celle que dès avant les siècles Dieu 
par avance a préparée pour notre gloire » (2, 7). Cette 
sagesse de Dieu a .pour objet le monde à venir, « ce 
que l'œil n'a pas vu, ce que l'oreille n'a pas entendu, 
ce qui n'est pas monté au cœur de l'homme, tout ce 
que Dieu a préparé pour ceux qui l'aiment » (2, 9), 
ou, comme dit encore H. Schlier, « notre définition 
éternelle réalisée dans la mort du Christ » (op. cit., 
p. 234). 

4° RéPélation de l'amour du Christ. - Une autre 
raison explique l'attitude de saint Paul à l'égard de 
la croix du Christ. Non seulement il découvre en sa 
folie la suprême sagesse et la souveraine puissance, 
mais aussi l'extrême amour du Seigneur. Il ne parle 
jamais, il est vrai, de folie d'amour; pour lui cependant, 
l'amour qui a poussé le Christ à "se livrer pour nous • 
(Éph. 5, 2 et 25), et le Père à « ne pas épargner son 
propre Fils mais à le livrer pour nous tous» (Rom. 8, 32), 
non seulement.« passe toute connaissance» (Éph. 3, 19), 
mais défie toutes les normes de notre courte sagesse : 
« C'est en effet alors que nous étions sans force, c'est 
alors, au temps fixé, que le Christ est mort pour des 
impies; à peine en effet voudrait-on mourir pour un 
homme juste; pour un homme de bien, oui, peut-être 
osera-t-on mourir; la preuve que Dieu nous aime, c'e.st 
que le Christ, alors que nous étions encore pécheurs, 
est mort pour nous » (Rom. 5, 6-8). On ne peut pas 
dire plus clairement que dans la mort du Christ en 
croix se révéle et s'exprime un amour qui passe toute 
mesure, toute intelligibilité, toute sagesse humaines, 
bref une folie d'amour de la part de Dieu. Une folie 
d'amour qui vise chacun de nous personnellement : 
« II m'a aimé et il s'est livré pour moi! » ( Gal. 2, 20). 
A la folie de l'amour divin signifiée par la croix, seul 
un fol amour peut répondre. De -là l'accent passionné 
de tant de textes pauliniens et l'élan qui porte l'apôtre 
vers la croix. Paul est « le serviteur du Christ Jésus ». 
Partager la croix de son Maître, porter gravés dans son 
corps ses stigmates ( Gal. 6, 17), porter ses chaînes 
(Éph. 3, 1; Phü.1, 13), compléter dans sa chair ce qui 
manque aux épreuves du Christ :pour son corps qui 
est l'Église (Col. 1, 24), il n'a pas d'autre ambition, 
pas d'autre joie. Sa suprême récompense serait de 
« répandre son sang en libation sur le sacrifice et l'obla
tion » de la foi de ses fidèles (Phil. 2, 17) : « Pour lui, 
écrit Paul en une page brlilante, j'ai accepté de tout 
perdre, je regarde tout comme déchets, afin de gagner 
le Christ et g.'être trouvé en lui, n'ayant plus ma justice 
à moi, celle qui vient de la loi, mais la justice par la 
foi au Christ, celle qui vient de Dieu et s'appuie sur la 
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foi; le connaître, lui, avec la puissance de sa résurrec
tion et la communion à ses souffrances, lui devenir 
conforme dans la mort, afin de parvenir si possible à 
ressusciter d'entre les morts » (Phil .. 3, 8-11). 

11 semble que cette passion ardente ait conféré à la 
parole de l'apôtre une note d'enthousiasme enflammé, 
qui l'a fait taxer d'exaltation, voire de démence, par 
certains. Paul s'en explique aux corinthiens : de cette 
« folie », c'est à l'excès de l'amour du Christ, et à lui 
seul, qu'il faut s'en prendre : « Car l'amour du Christ 
nous étreint, estimant ceci : un seul est mort pour tous, 
tous par conséquent sont morts» (2 Cor. 5, 14). 

• Une fois connu lé fait du Christ et de son amour, commente 
excellemment C. Spicq, il est impossible de garder·une mesure 
humaine dans la pensée et la conduite ... Jésus a donné sa vie 
par amour. Une fois que l'on a compris cette ctrlX1tlJ, on ne 
peut pas ne pas aimer en retour et de la même manière ... 
(Par cet amour), l'apôtre est ... arraché à lui-même, ne vivant 
plus pour lui .. ; il est sous l' • emprise • totale de cet amour 
qui le « possède •, le tient fortement.:. C'est comme un feu 
dévorant, une fièvre ardente, qui consuine l'âme. Enfin, 
cette • prise • ou sais.ie de I'ctrlX1tlJ du Christ ·non seulement 
accapare toute l'âme, mais détermine son élan et ses actes. 
C'est plus qu'une pression, c'est une impulsion ... On attribuera 
(donc) à cette charité qui • étreint • trois nuances : a) une 
brûlure; l'ardeur de la fièvre évoquant aisément la ferveur 
de l'amour; b) la privation de la liberté; celui qui aime est 
comme saisi et enchaîné à son amour .. ; c) un certain sentiment 
de douleur et d'angoisse. Comme le Christ était oppressé par 
la perspective du calvaire, la charité -0.u croyant est essentiel
lement liée à la croix, elle en dérive; de ce chef, elle est au sens 
fort du terme une • compassion •· L'àycimi du Christ est .celle 
d'un supplicié, et elle détermine chez le croyant une même 
volonté de mort; le verbe ouvtxe, exprime précisément la 
communion dans ce sacrifice, une étreinte mortelle ... (Cette) 
charité du Christ habite et possède l'âme de l'apôtre; elle y 
regne ·.en souveraine, la « maintenant • en son pouvoir; il 
lui est impossible de soustraire quoi que ce soit de son être 
et .de sa vie au Seigneur• (Agapè dans le Nouveau Testament, 
t. 2, coll, Études bibliques, Paris, 1959, p. 127-132). 

La doctrine de saint Paul sur la folie divine s'achève 
et se consomme dans la lumière de la charité. A la 
folie miséricordieuse du Seigneur crucifié répond 
l'humble folie d'amour du pécheur pardonné. 

3. Enracinée dans l'ancien Testament, cette doctrine 
l'est plus encore dans l'enseignement de Jésus. Sans 
le mot, la folie de la croix est, en effet; l'une des révé
lations majeures de l'Évangile. Elle s'est heurtée de 
la part des disciples aux plus vives résistances et ne 
s'est frayée son chemin qu'avec peine dans leur esprit 
et dans leur cœur. Les apôtres., imbus d'espérances 
messianiques terrestres, ne concevaient l'avènement 
du . royaume de Dieu que sous la forme d'un triomphe 
et d'une fête, où les places .d'honneur seraient à 
prendre (Mt. 20, 20-21; Marc 10, 35-37). A ces rêves 
Jésus substitua la réalité de la croix : « Pouvez-vous 
boire la coupe que je dois boire et être. baptisés du 
baptême dont je dois être baptisé? » (Marc 10, 38). 
« Aussi bien, le Fils de l'homme lui-même n'est pas 
venu pour être servi, mais pour servir et donner ~a vie 
en rançon pour une multitude» (10, 45). A cette révéla
tion du Messie souffrant, «. rejeté .. , mis à mort •, les 
apôtres, spécialement Pierre, opposent d'abord la plus • 
franche réprobation et l'inintelligence la plus absolue : 
« Pierre se mit à le morigéner» (8, 32). « Ils ne compre
naient pas cette parole; elle leur demeurait voilée, 
pour qu'ils n'en saisissent pas le sens » (Luc 9, 45). 
Pourtant pas d'échappatoire possible, le choix est 

entre deux « pensées », deux sagesses, celle des hommes 
et celle de Dieu (Marc 8, 33). Le disciple doit opter 
pour la folie divine de la croix : « Si quelqu'un veut 
venir à ma suite, qu'il se reriie lui-même, qu'il se charge 
de sa croix et qu'il me suive! " (8, 31.). 

La même révélation se_ retrouve dans l'évangile de 
saint Jeàn, dans la scène du · lavement des pieds. 
Celle-ci provoque de la part de Pierre la même réaction 
que la première annonce de la croix : « Toi, Seigneur, 
me laver les pieds ... Jamais! » (Jean 13, 6, 8), et de la 
part de Jésus la même réponse : « Si je ne te lave pas, 
tu n'as pas de part avec moi » (ibidem). Dans l'abais
sement du Christ, Pierré ne reconnaît pas la gloire du 
Messie de ses rêves. C'est cependant ce mystère qu'il lui 
faut accepter, s'il veut avoir part au royaume avec 
Jésus. A le repousser; bien plus, à vouloir en détourner 
son « Seigneur et Maître », il s'exclut de toute commu
nion avec lui et de toute participation à son œuvre,. 
car.il en renie l'esprit même. Le disciple doit_consentir 
à l'humiliation du Fils de Dieu, comme à l'unique voie 
du salut et l'accepter comme la règle de sa propre 
vie:« Je vous ai donné}'exemple,pourquevousagissiez 
comme j'ai ag\ envers vous » (13, 15). · 

Cependant la geste divine se révèle, ici encore, non 
seulement comme le contrepied de la sagesse humaine 
et comme une folie à ses yeux, mais, précisément, 
comme une folie d'amour. Le lavement des pieds 
exprime à la veille de la croix la démesure de l'amour 
du Sauveur : image saisissante de la « descente » du 
Fils de Dieu jusqu'à la dernière place au service des 
hommes, pour leur salut. « Ayant aimé les siens qui 
étaient dans le monde, Q les aima jusqu'à l'extrême » 
(1.3, 1). « A ceci, commenterasaintJeandanssa 1,,e épître, 
nous avons connu l'amour, celui-là a donné sa vie 
pour nous » (3, 16). 
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IL TRADmON 

La doctrine paulinienne de la folie de la croix, 
sagesse de Dieu, n'est pas restée lettre morte dans la 
tradition spirituelle chrétienne. Elle s'esi développée 
suivant ses deux axes principaux : folie de d~nuement, 
de faiblesse et d'humiliation opposée comme un défi 
de la véritable sagesse à l'illusoire et orgueilleuse sagesse 
de ce monde, et folie de la croix avide de souffrances 
et d'opprobres en réponse à la folie d'amour du Dieu 
Sauveur. 

1. Tout au long de l'histoire de l'l!lglise, les martyrs 
témoignent de la folie de la croix, les uns plus tournés 
vers les splendeurs de la gloire qui les attend au sortir 
de ce monde qu'ils affrontent et qui les rejette, les 
autres pris tout entiers par la joie spirituelle de l'union 
que leurs souffrances opèrent entre Jésus-Christ et 
eux. Les Lettres de saint Ignace d'Antioche en consti
tuent, dès le début du second siècle, un témoignage 
éclatant : 

Que rien, des êtres visibles ou invisibles, ne m'empêche par 
jalousie de trouver le Christ. Feu et croix, troupeaux de bêtes, 
lacérations, écartèlements, dislocation des os, mutilation des 
membres, mouture de tout le corps, que les pires fléaux du 
diable tombent sur moi, pourvu que je trouve Jé.sus-Christl.. 
C'est lui quej~ cherche, qui est mort pour nous! C'est lui que 
je veux, qui est ressuscité. pour nous!.. Épargnez-moi, frères, 
ne m'empêchez pas de vivre, ne veuillez pas que je meure ... 
Ne livrez pas au monde et aux séductions de la matière celui 
qui veut être à Dieu; laissez-moi saisir la pure lumière ... 
Permettez-moi d'imiter la passion de mon Dieu! (Lettre aux 
romains 5-7; éd. et trad. [remaniée] P.-Th. Camelot, SC 10, 
2° éd., Paris, 1951, p. 132-135). 

Le même accent se retrouve bien des siècles plus tard chez 
saint Jean de Brébeuf t 16~9 dans son A11ertissement d'impor
tance pour ceux qu'il plairait à Dieu d'appeler à la Nou11elle
France et principalement au pays des hurons;: 

Tous ces travaux ne me semblent rien, en comparaison de 
ce que je voudrais endurer pour Dieu; si je savais un lieu sous 
le ciel où l'on souffrît encore davantage, je voudrais y aller. 
Ah l qui que vous soyez à qui Dieu donne ces sentiments et 
ces lumières, venez .. ; n'appréhendez aucune difficulté, il 
n'y en aura point pour vous, puisque toute votre consolation 
est de vous voir crucifié avec le Fils de Dieu ·(cité dans Jésuites 
de la Nou11elle-France, textes choisis et présentés par F. Rous
tang, coll. Christus 6, Paris, 1960, p. 113). 

A côté des martyrs de la foi, il y a ceux, plus cachés, 
que la souffrance fait entrer dans l'œuvre de la rédemp
tion. Ainsi, sainte Lydwine de Schiedam t 1433, qui, 
s'étant mise à la contemplation assidue de la passion, 
accepte un martyre quotidien et laisse le Christ souffrir 
dans sa chair : « Quia si posset per unam salutationem 
angelicam plenam corporis salutem recuperare, non 
tamen hoc faceret nec optaret ... Ut jam, non ipsa, sed 
Christus cuius passionem recogitabat sustinere videre
tur, quae hactenus ipsa in corpore pati videbatur » 
(Thomas a Kempis, Vita Lidewigis '1irginis 11, 1, 
Opera omnia, éd. M.-J. Pohl, t. 6, Fribourg-en-Brisgau, 
1905, p. 372). 

Souffrant moins, plus désireux d'abaisser l'orgueil 
de l'homme, les fous pour le Christ, à l'occident comme 
à l'orient du monde chrétien, témoignent eux aussi de 
la rupture par rapport au monde et à sa sagesse que 
constitue le salut par la croix (voir art. Fous pour le 
Christ, DS, t. 5, col. 752-770). 

2. Enseignement des spirituels. - Ce que 
martyrs, saints et nombre de chrétiens plus obscurs 
ont vécu à tous les âges de l'Église, les docteurs et les 
auteurs spirituels dans leurs écrits en montrent le 

chemin. Le martyre, la soif des souffrances avec le 
Christ; une vie de fou pour le Christ sont des vocations 
très personnelles auxquelles il n'est pas question 
d'appeler sans discernement l'ensemble des chrétiens; 
on ne s'étonne donc pas de ce que les écrits spirituels 
restent souvent dans une tonalité moins extrême que 
celle de saint Paul, ou qu'ils aient le souci de ménager 
des étapes vers les sommets de la folie de l'amour. 

1 ° Dans les commentaires patristiques et médiéc,au:r: 
de. la première épître aux corinthiens, l'interprétation 
du texte paulinien développe presque exclusivement 
l'opposition des deux sagesses. L'imitation et la confor~ 
mité avec le Christ dans la folie, le scandale et les 
excès de la croix restent à l'arrière-plan et sont parfois 
complètement passés sous silence. On y insiste beau
coup plus sur le Christ maître de la vraie sagesse, de la 
vraie « philosophie ». Les commentaires se déroulent 
dans une atmosphère de sereine possession de la vérité : 
les fous ne sont pas tant les disciples du crucifié que 
ceux qui suivent la trompeuse sagesse du monde; 
ceux qui suivent le Christ des béatitudes, doux et 
humble de cœur jusqu'à la mort de la croix, ceux-là 
sont les sages. « Deux amours ont donc fait deux cités; 
l'amour de soi jusqu'au mépris de Dieu, la cité terrestre; 
l'amour de Dieu jusqu'au mépris de soi, la cité céleste» 
(Saint Augustin, De cic,itate Dei x1v, 28; CC.48, 451-452; 
PL 41, 436) : cette pensée pourrait résumer le point de 
vue prédominant des commentateurs de saint Paul. 

Saint Jean Chrysostome t 407, Homélies sur la 1° aux corin
thiens 3 à 7, 10, PG 61, col. 21-68, 81-88; Ad eos qui scanda
lizati sunt 15, PG 51, 515-516; SC 79, Paris, 1961, p. 214-219. 
- Dans la même ligne de pensée: Théodoret de Cyr, t vers ~66, 
Interpretatio 1° epist. ad corinthios 1-2, PG 82, 233d-2~5, et 
Théophylacte de Bulgarie (12• siècle), Expositio in epist. 
1 ad corinthios 1-2, PG 124, 576d-593. 

Au moyen âge en Occident, voir Haymon d'Auxerre (9• siè
cle), Expositio in ep. 1 ad corinthios 1-2, PL 117, 514d-523. -
Atton de Verceil (10• siècle), Expositio in ep. 1 ad corinthios, 
PL 134, 298c-307d. - Hervé de Bourg-Dieu t 1150, Gommen
tarium in ep. 1 ad corinthios 1-2, PL 181, 822-834b (= pseudo
Anselme). - Pierre Lombard t 1160, Gollectariea in ep. 1 ad 
corinthios 1-2, PL 191, 1541d-15~8. - Saint Thomas d'Aquin 
t 1274, Expositio in ep. 1 ad corinthios, c. 1, lect. 3-4, et.c. 2, 
lect. 1; Expositio in ep. ad galatas, c. 5, lect. 7 (dans Opera 
omnia, t. 13, Parme, 1862, p. 162-169 et 435-436). 

Chez plusieurs de ces commentateurs, Hervé de Bourg-Dieu 
par exemple, on discerne un souci pédagogique très net : 
celui de conduire progressivement de la meilleure sagesse de 
ce .monde à la sagesse du Christ, à la philosophie du Christ; 
ce qui a pour effet d'atténuer la rupture, l'opposition; si netie 
chez saint Paul, entre les deux sagesses. 

2° Guillaume de Saint-Thierry. - On trouve chez 
Guillaume t 1148 de nombreux textes faisant appel à 
la folie de la révélation et de l'existence chrétienne. 
Leur importance tient en ce que nous y voyons dévelop
pés tous les aspects de la pensée paulinienne, et surtout 
peut-être en ce que dans ses dernières œuvres Guil
laume insiste sur la nécessaire conformité intérieure 
du chrétien avec l'hamanité du Christ souffrant. 
Indépendamment de son évolution d'ouvrage en 
ouvrage, l'ensemble de la pensée de Guillaume réalise 
un bel équilibre entre la poursuite de la vraie sagesse 
et le désir d'union avec le Christ dans sa passion; 
cet équilibre est d'autant plus assuré .que, comme 
saint Paul, Guillaume a rencontré et aimé la sagesse 
éternelle dans la sainte Face du Christ crucifié. 

Mais son évolution elle-même est éclairante. Ses 
premières œuvres se situent dans le contexte,.classique 
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au 11 e siècle, de l'opposition des deux sagesses : ainsi 
le De natura et dignitate amoris, ch. 13-H (PL 184, 
403-406; texte et trail. M.-M. Davy, Deux traités sur 
l'amour de Dieu, Paris, 1953, n. 46-51, p. 124-135), 
qui décrit l'homme " intérieur » devenu sage de la 
sagesse divine; dans cette description, rien n'est dit 
de la croix dans la vie du disciple du Christ. On notera 
pourtant (404ad; n. 48-49, p. 128-131} une prise de 
position fort nette sur le rôle de la raison : la sagesse de 
la philosophie, intermédiaire entre la sagesse d'en-bas 
et la sagesse d'en-haut, doit être dépassée et progresser 
jusqu'à la vraie« théologie », faute de quoi, elle devient 
vaine et insensée; en elle-même, elle est impuissante et 
donc illusoire. 

C'est la folie de l'amour qui peut introduire à cette 
sagesse. Au début de ce même traité De natura et 
dignitate amoris (c. 2-3; PL 184, 383b-385b; n. 7-10, 
p. 78-83}, Guillaume enseigne la folie à qui s'engage 
dans la voie de l'amour, de cet amour qui conduit vers 
la sagesse divine de l'homme intérieur dont on vient de 
parler : « Multo magis eos qui in veritate sunt amoris 
et spiritualibus ejus aguntur incentivis, in spiritualis 
juventutis fervore, suo decet modo insanire » (383d; 
p. 78). « Tout le discernement du novice doit être de 
devenir insensé en toutes choses pour le Christ et d'être 
sous la dépendance du jugement d'un autre » (384d; 
p. 80). -

Faisant un pas de plus dans l'Enigma fidei (11-13; 
PL 180, 401c-403a; texte et trad. M.-M. Davy, Deux 
traités sur la foi, Paris, 1959, p. 100-105), Guillaume 
contemple la sagesse divine qui s'incarne pour devenir 
accessible à notre désir et à notre -atteinte : devant le 
« Verbum Caro», il est surtout sensible à l'abaissement, 
à la folie et au scandale d'un Dieu fait chair; mais 
il ne dit mot des humiliations de la personne humaine 
du Christ. 

C'est dans le Speculum fidei (54; PL 180, 387c-388a; 
texte et trad. Davy, Deux traités sur la foi, p. 70-71) 
que Guillaume touche au terme de son évolution dans 
la recherche de la sagesse; il comprend que l'humanité 
.souffrante et humiliée du Christ est, au sein même de 
ses souffrances et de sa mort, la révélation suprême de 
la Sagesse éternelle, son lieu privilégié : le disciple 
doit donc entrer dans la passion de Jésus-Christ, s'il 
veut entrer dans la vraie et unique sagesse. Il conclut : 

L'âme dont l'amour est blessé peut à peine se rappeler (les 
souffrances et la mort du Christ), tant l'oppresse le poids d'une 
telle souffrance; mais jamais l'affection de l'amour ne supporte 
de l'oublier. De là, les œuvres temporelles du Seigneur 
deviennent dans le cœur du fidèle d'étonnants mystères 
d'éternité, des merveilles qui l'incitent à imiter les mêmes 
souffrances; c'est pourquoi celui qui aime le plus possible 
brûle d'aimer plus que ne le peut la faiblesse humaine, et de 
souffrir pour le Christ plus que ne le peut la faible humanité. 
Cela se produit lorsque ... l'homme fidèle sanctifie le Seigneur 
Jésus dans son cœur et que le Seigneur lui-même se sanctifie 
en lui. 

On retrouve le même désir de conformité avec le 
Christ souffrant dans la Lettre d'or aux frères d11, Mont
Dieu (PL 184, 350b; trad. J .-M. Déchanet, Paris, 
1956, n. 272, p. H8), et sur un mode plus affectif et 
plus simple dans les Meditatic,ae orationes (5 et 10; 
PL 180, 218d-222 et 235-237; trad. J.-M. Déchanet, 
Méditations et prières, Bruxelles, 1945, p. 136-H5 et 
184-191). 

L'influence de ces textes semble avoir été d'autant 
plus importante que la plupart d'entre eux se sont 

répandus sous le nom et l'autorité de saint Bernard. 
3° La fin du moyen âge hérite de Guillaume de Saint

Thierry ce désir de conformité avec l'humanité souf
frante du Christ. La haute figure de saint François 
d'Assise stigmatisé (voir art. Fous pour le Christ, 
col. 765) entraîne l'école franciscaine dans le désir d'imi
ter les excès de l'amour du Christ crucifié, de lui rendre 
amour pour amour : « ••• ut et vicem Christo pro nobis 
morienti rependeret et ad divinum amorem ceteros 
provocaret », dit saint Bonaventure de saint François 
(Legenda major 9, Opera omnia, t. 8, Quaracchi, 1898, 
p. 531}. On trouve fréquemment chez saint Bonaven
ture des expressions comme « configurari Crucifixo » 
(Lignum c,itae, prologue, Opera omnia, t. 8, p. 68; 
Apologia pauperum 4, ibidem, p. 252-253), et d'autres 
équivalentes : « Christum induere per assimilationis 
studium .. , crucem amplectere per passionis deside
rium » (De triplici c,ia, alias Incendium amoris, c. 3, 
3 De · septem gra.dibus... ad splendorem veritatis, 
ibidem, p. 13). Voir art. BONAVENTURE, DS, t. 1, 
col. 1806-1809. 

Le courant franciscain centrera durablement l'atten
tion sur l'humanité souffrante du Christ et la proposera 
comme l'exemple privilégié qui nous est donné; la 
folie de la croix n'est plus tellement opposition entre 
deux sagesses que réponse à l'excès d'amour du Christ. 

Voir Jacques de Milan (13• siècle), Stimulus amoris (pseudo• 
Bonaventure), ch. 14-15 et appendice (coll. Bibliotheca fran
ciscana ascetica medii aevi 4, Quaracchi, 1905; trad. Ubald 
d'Alençon, Paris, 1910). - Sainte Angèle de Foligno t 1309, 
Epistola ad filium de via crucis et De septem Dei donis (texte 
et trad. M.-J. Ferré, Le livre de l'expérience des vrais fi,dèles, 
n. 161 et 164, Paris, 1927, p. 356-361 et 370-375). 

Dans l'école rhéno-fiamande se retrouve la même doc
trine, mais sous une expression généralement moins 
enflammée et où garde sa place la recherche de la vraie 
sagesse; ainsi l'imitation de la c,ie pauc,re de Notre
Seigneur Jésus-Christ (pseudo-Tauler; fe partie, ch. 9: 
Le second moyen pour parvenir à l'union parfaite
avec Dieu est d'entrer dans la passion du Christ) : 
« Quand l'amour ardent de Jésus souffrant s'est emparé 
d'un homme, il en fait un autre Jésus-Christ, il l'unit 
au Christ » (trad. E.-P. Noël, Paris, 19H, p. 171); 
« Voulez-vous parvenir à la véritable sagesse, à la vérité 
même? Cherchez-la uniquement dans les souffrances 
et la mort de Jésus-Christ • (p~ 173); « Il n'y a de féli
cité que là, en Jésus souffrant et mourant » (p. 177-
178). 

Voir Thomas a Kempis t 1471, Imitation de Jésus-Christ, 
livre 2, ch. 12 et livre 3; ch. 56; Orationes et meditationes de 
vita Christi 1, 2, 18 (Opera omnia, éd. M.-J. Pohl, t. 5, Fri
bourg-en-Brisgau, 1902, p. 115-120); Sermones a,l" novicios 20 
(t. 6, 1905, p. 177-200). - Henri de Herp t 1477, Theologia 
mystic!f, livre 2, 3• partie, ch. 46 (Rome, 1586, p. 550-551} 
sur la conformité avec le Christ souffrant dans la recherche et 
l'amour de l'abaissement, de l'abjection et de l'humilité. 

On peut y joindre Denys le chartreux t 14 71; si son Enarratio 
in ep. 1 ad corinthios (art.-1-2, Opera omnia, t. 13, Montreuil
sur-mer, 1901, p. 128A-134B) suit pas à pas les versets de 
saint Paul dans une optique centrée, comme celle des commen
tateurs médiévaux, sur l'opposition des deux sagesses, il sait 
aussi enseigner, comme les franciscains, à rendre amour pour 
amour au Christ souffrant et humilié (De munifi,ce7'!tia et bene
fi,ciis Dei, art. 7 et 20, Opera omnia, t. 34, Tournai, 1907, 
p. 300A-301A et 31~A-313A). 

4° Les spirituels de l'époque moderne, comme leurs 
devanciers, enseignent la folie de la croix. Du 
seizième siècle, bornons-nous à rappeler deux maîtres 



649 FOLIE DE LA CROIX - FOND DE L'AME 650 

dont l'influence a été aussi considérable que durable : 
saint Ignace de Loyola t 1556 dont il sera parlé plus 
loin (art. Fous pour le Christ, col. 768) et saint Jean de 
la Croix t 1591. La nuit des sens comme celle de l'esprit 
est sous le signe de la folie de la croix (Subida del 
monte Carmelo, livre 1, ch. 4, qui se réfère à la pre
mière aux corinthiens; ch. 13, etc); un passage du 
Cdntico espiritual donne une expression condensée de 
la pensée de Jean de la Croix : « On ne peut arriver à 
l'épaisseur de la sagesse et des richesses de Dieu si ce 
n'est en entrant dans l'épaisseur des souffrances ... 
L'âme qui désire à bon escient la sagesse désire premiè
rement d'entrer dans l'épaisseur de la croix qui est le 
chemin de la vie » (strophe 36; Obras, éd. Silverio de 
Santa Teresa, t. 3, Burgos, 1930, p. 402-403; trad. 
Lucien-Marie de Saint-Joseph, t. 2, Paris, 1947, p. 894-
895). 

Au 17• siècle, les capucins : Benoît de Canfield t 1610, 
Regula perfectionis, 3° partie, ch. 18 Passionem (Christi) 
exercendam esse atque contemplandam ut in nobis ipsis est 

_ (éd. latine, Cologne, 1610, p. 233b-245a). - Louis-François 
d'Argentan t 1680, Conférences théologique~ et spirituelles ... 
sur les grandeurs de Dieu (Paris, 1685, p. 447-450) dont la 
23• conférence met surtout en relief la nouveauté radicale, 
pour le converti, de Jésus-Christ, • Soleil du monde chrétien», 
et le renversement des valeurs qu'il accomplit. - Bernardin 
de Paris t 1685, L'Esprit de saint François d'Assise (Paris, 
1660), 3° partie, ch. 11 sur la stigmatisation du saint, signe 
de sa participation à la passion et à la gloire du Christ. 

Parmi les jésuites : Jean-Joseph Surin t 1665 (cf art. Fous 
pour le Christ, col. 769). - François Guilloré t 1684, Confé
rences spirituelles_, t. 2, livre 3, conférence 4, ch. 3 (Paris, 
1683, p. 472-484) sur • les ignominies de Jésus traité comme 
un fou, où il nous fait une leçon de la sainte folie de la Croix•· 

Henri-Marie Houdon t 1702, Les saintes voies· de la croix, 
Paris, 1671, livre 1, ch. 1 La science de la croix est un mystère 
caché. - Saint Louis-Marie Grignion de Montfort t 1716, 
Lettre aux amis de la croix (1714; Tourcoing, 1947). 

On peut rattacher à l'opposition paulinienne des deux 
sagesses l'expérience spirituelle de Blaise Pascal t 1662, 
telle qu'on peut la saisir à travers ses Pensées. Le frag
ment sur les trois ordres, - chair, esprit, charité -, 
qui sont entre eux sans communication et sans commune 
mesure, met vigoureusement en lumière la rupture 
entre le monde de l'esprit et celui de la sainteté, de la 
sagesse et de la charité : 

La grandeur de la Sagesse, qui n'est nulle part sinon en 
Dieu, est invisible aux charnels et aux gens d'esprit ... Il est 
bien ridicule de se scandaliser de la bassesse de Jésus-Christ, 
comme si cette bassesse était du même ordre duquel est la 
grandeur qu'il venait faire paraître. Qu'on considère cette 
grandeur-là dans sa vie, dans sa passion, dans son obscurité, 
dans sa mort .. , on la verra si grande qu'on n'aura pas sujet 
de se scudaliser d'une bassesse qui n'y est pas. Mais il y en a 
qui ne peuvent admirer que les grandeurs charnelles .. , comme 
s'il n'y en avait pas d'infiniment plus hautes dans la Sagesse 
(Pensées, éd. L. Brunschvicg, n. 793; éd. L. Lafuma, n. 308). 

Voir aussi, sur la personne du Christ, unique révélation 
de la sagesse de Dieu et salut de l'homme, le Mémorial et le 
Mystère de Jésus. 

Au 19e siècle, sainte Thérèse de l'Enfant-Jésus t 1897 
a peut-être laissé la plus riche expression de la « folie » 
que suscite l'amour du Christ en ceux qu'il aime; 
dans sa lettre à sa sœur, Marie du Sacré-Cœur (Manus
crits autobwgraphiques, Lisieux, 1957, 2e partie, p. 223-
237), elle dit son désir de rendre au Christ amour pour 
amour en embrassant toutes les vocations, carmélite, 
prêtre, apôtre, martyr surtout; mais devant l'impos
sibilité de ce rêve, « j'ai compris que l'Amour renfermait 

toutes les vocations, que l'Amour était tout ... Ma 
vocation, c'est l'Amour » (p. 229}; « Je veux souffrir 
par amour et même jouir par amour » (p. 232); c mes 
immenses désirs ne sont-ils pas un rêve, une folie? • 
(p. 233) : « Laisse-moi te dire que ton amour va jusqu'à 
la folie ... Comment veux-tu devant cette folie que mon 
cœur ne s'élance pas vers toi? ... Ma folie à moi, c'est 
d'espérer que ton Amour m'accepte comme victime~» 
(p. 236). 

Cette rapide enquête n'est pas exhaustive; les textes 
mentionnés l'ont été d'abord pour montrer la survi
vance continue, dans la tradition spirituelle, de l'ensei
gnement paulinien sur la folie de la croix. Mais la conti
nuité n'exclut pas la diversité des optiques et des déve
loppements. On a un bon exemple de cette diversité 
dans les deux textes cités de Pascal et de Thérèse de 
l'Enfant-Jésus : elle témoigne de la manière éminem
ment personnelle dont les meilleurs chrétiens répondent 
à la révélation de la Sagesse et de l'amour de Dieu en 
Jésus-Christ. 

M. Olphe-Galliard, art. Mystère de la Ca01x, DS, t. 2, surtout 
col. 2612-2615. · 

André DERVILLE. 

FOLIOT (GILBERT), bénédictin anglais, t 1188. 
Voir GILBERT FoLIOT. 

FOND DE L'AME. - Cette étude de vocabulaire 
complète et développe ce qui est dit du fond de l'âme 
à l'art. Structure de l'AME (t. 1, col. 433-469, passim). -
I. Chez Eckhart. - II. Chez Marie de l'Incarnation. 
l'ursuline. 

L CHEZ ECKHART 

1. Notes prélùninaires. - Chez Maître Eckhart, 
les emplois de l'expression « grunt der sêle » (fond de 
l'âme) font clairement et immédiatement apparaître 
sa relation théologique avec le thème de la naissance 
de Dieu dans l'âme et avec celui du « fond de Dieu ». 
L'expression elle-même « fond de l'âme » n'est pas 
nouvelle : saint Augustin, par exemple, parle du « funs 
dus » de l'âme ou de la « memoria » (Confessions x, 
8, 15; CSEL 33, p. 237, 11; PL 32, 785), des « abstru
siora receptacula » (ibidem, 8, 12; p. 235, 7; 784), 
de l' « interior locus, non locus » (ibidem, 9, 16; p. 238, 
5; 786). Dans ces expressions, toute signification sen
sible, spatiale ou psychologique, est exclue; les victo
rins l'affirment explicitement : « In spiritualibus ergo 
et invisibilibus cum aliquid supremum dicitur, non 
quasi localiter supra culmen aut verticem caeli consti
tutum, sed intimum omnium significatur » (Hugues de 
Saint-Victor, De panitate mundi 11, PL 176, 715b). _· 
Chez Eckhart, une seule de ses remarques suffit à nous 
faire passer au plan métaphysique : « Altum enim et 
profundum idem est » (Jn Sapientiam; n. 48, LW 2, 
p. 374, 5; In Exodum, n. 242, LW 2, p. 198, 12); « Plus 
le fond est profond et bas, plus aussi l'élévation et la 
hauteur seront grandes et sans mesure. La hauteur et 
la profondeur sont une seule et même chose » (Die Rede 
der underscheidunge, DW 5, p. 293,:,6-8). Albert le Grand 
avait déjà dit dans son commentaire sur saint Luc : 
« Altum et profundum idem sunt » (In Lucam 1, 32, 
en liaison avec Rom. 11, 33 et Éph. 3, 18-19; Opera 
omnia, éd. A. Borgnet, Paris, 1890-1899, t. 22, p. 76b). 

Dans ce sens courant, le « fond de l'âme • et ce que 
l'on en dit seraient à rapprocher d'autres expressions 
du vocabulaire spirituel comme « la partie supérieure 
de l'âme»,« la cime de l'âme»,« la fine pointe de l'âme», 
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et aussi de la « scintilla » et de la « synderesis ». Si l'on 
fait abstraction de toute représentation quantitative, 
locale, ce que l'on affirme du fond de l'âme renvoie 
toujours à une parfaite· intériorité : « Perfecta intra
neitas in tribus perficitur, quae sunt longitudo, latic 
tudo, profundum sive sublimitas rei cujuslibet »· (Expo
sitio libri Genesis 1, n. 99; LW 1, p. 255, 8). Dans le 
sermon 11, Impletum est tempus Elisabeth (DW 1, 
p. 182, 1-6), Eckhart met aussi explicitement sa pensée 
en connexion avec le texte paulinien {Éph. 3, 18) 
auquel il vient d'être fait allusion. 

Intériorité parfaite et profondeur se trouvent sem
blablement liées dans la réflexion de saint Thomas : 
« Esse ..• est magis intimum cuilibet et profundius omni
bus inest » (Somme théowgique, 1"· q.8 a.1c); .« Esse est 
magis intimum cuilibet rei quam ea per quae esse 
determinatur » (ln libros Sententiarum n dist. 1 q.1 a. 4 
sol.); « Inter omnia, esse est illud quod immediatius et 
intimius convenit rebus » (De anima a. 9c). Saint Tho
mas en déduit : « Dieu est intérieur à chacun, comme 
l'être (esse) propre d'une chose est intérieur à cette 
chose, laquelle ne pourrait ni commencer ni durer sans 
l'opération de Dieu; cette opération le lie à son œuvre 
en sorte qu'il est en elle » (Sent. 1 dist. 37 q.1 a.1 sol.). 
Mais Eckhart développe et mène à son terme la rela
tion de Dieu à l'être intérieur dans une triple structure: 
dans l'ordre de la nature, l'être est octroyé comme 
« collatio esse » par l'acte créateur; dans l'ordre de, la 
grâce, « esse divinum dat gratia gratum faciens ipsi 
essentiae animae. Hinc est quod gratia non principiat 
proprie opus, sed esse respicit et ad intra, sicut ipsa 
essentia ut essentia solum esse respicit » (ln Sapientiam, 
n. 273); enfin, il ne peut en être autrement dans le 
royaume de gloire, puisque tout ce qui est déjà fondé 
reçoit son accomplissement en passant au plan escha
tologique : la grâce est déjà la gloire qui commence et 
la gloire est l'accomplissement de la gratia. « La grâce, 
durant notre vie terrestre, et la béatitude que nous 
connaîtrons ensuite dans la vie éternelle sont unies 
ensemble ~omme la fleur l'est au fruit ... Dieu est un; 
voilà la béatitude de l'âme, et sa parure et son repos » 
(Predigt 21, DW 1, p. 366, 5-7, p. 369, 11). 

2. Fondements scripturaires. - Pour déter
miner plus en détail et plus précisément le contenu de 
la notion de « fond de l'âme », il faut suivre le dêvelop
pement des exposés d'Eckhart. Il y a en somme deux 
thèmes à l'occasion desquels sa pensée sur le fond de 
l'âme se déploie davantage, celui de la semence et celui 
du puits. 

1 ° Le thème de la semence jetée en tèrre, dans le sol 
( Grund}, et qui y prend racine, introduit tout n;i.turel
lement aux réflexions sur le fond de l'âme ( Grund der 
Seele). A propos de Sagesse 4, 3 « adulterinae planta
tiones non dabunt radices altas », Eckhart remarque 
(In Sapientiam, n. 48, LW 2, p. 374, 3 svv) « altas (radi
ces), id est profundas, secundum illud Johannis 4, 
11 » (et Luc 5, 4); et il pose le principe : « altum enim et 
profundum idem est» (cf Eccl. 7, 25: alta profunditas). 
L'image de la semence' qui pousse ses racines dans la 
terre est tout à fait dans la ligne de la parabole du 
semeur (Mt. 13, 1-23; Marc 4, 1-20; Luc 8, 4-15) et 
elle se relie facilement avec la « semence de Dieu » 
(1 Jean 3, 9; Von dem edeln Menschen, DW 5, p. 113, 1), 
la « semence de nature divine » (ibidem, p. 110, 10). 
Déjà Albert le Grand, dans ses commentaires sur ces 
passages des synoptiques, en avait rapproché de nom-

breuses citations, entre autres Sag. 4, 3; il avait parlé 
de « bonus fundus », de « fundus cordis », de la « synde
resis » (vg Comment. in Matthaeum 13, 1, Opera, t. 20, 
p. 549b; ln Marcum 4, 17, t. 21, p. 429b; ln Lucam 8, 
5, t. 22, p. 528.b). Dans son commentaire sur saint Luc, 
il explique nettement que dans la semence se trouve 
la causa efjectiva du fruit qu'est la naissance de Dieu en 
l'âme; et plus clairement encore : « Semen Dei jU:Xta 
genus suum effectiva causa est nativitatis divinae » 
(ln Lucam 8, 6, t. 22, p. 528b). La pensée d'Eckhart 
va dans le même sens, bien qu'elle intègre aussi d'autres 
éléments; il cherche surtout à fonder en théologie 
l'ensemble de ces idées. Rappelons ici qu'il entend, 
et cela est tout à fait commun, la semence de Dieu dans 
l'âme comme la présence divine dans cette âme; il 
conçoit le comment de cette présence comme la nais
sance de Dieu dans l'âme, à l'image de la naissance du 
Fils issu du Père par génération; il identifie, enfin, la 
semence avec l'image de Dieu •dans l'âme. Tout cela 
nécessiterait d'ailleurs une· étude particulière. 

2° Le second thème scripturaire, tiré de l'ancien 
Testament comme des paroles du Christ dans saint Jean, 
est celui du puits . . 

L'image du forage des puits et celle de la réouverture des 
puits bouchés se trouvent dans la Genèse (26, Ho svv); l'ancien 
Testament parle déjà de• puteus viventis et videntis • ( Gen. 16, 
Ho; 25, 11), de • puteus aquarum viventium ·• (Gant. 4, 15). 
Dans l'entretien avec la samaritaine enfin, il est question du 
• puteus altus • (Jean 4, 11) et de • la source d'eau vive qui 
jaillit pour la vie éternelle • (4, 14). 

Eckhart unit tous ces thèmes dans le sermon Von dem 
edeln Menschen (De l'homme noble) : « l'image de Dieu, 
le Fils de Dieu est dans le fond de l'âme comme un 
puits d'eau vive » (DW 5, p. 113, 5). Eckhart nomme 
ici « Origène, le grand maître » à qui il dit devoir cette 
pensée (p. 113, ~). comme aussi nombre d'autres 
« conceptions subtiles qu'on ne trouve pas ailleurs », 
en contenu comme en méthode. Disons seulement ici 
que, chez Origène, le thème du puits est largement 
et fréquemment utilisé; il parle des « mysteria puteo
rum », de la « tanta altitudo puteorum », des « puteo
rum sacramenta ». 

De même que, du Puits unique qui est la Parole de Dieu, 
naissent des puits, des sources et des fleuves innombrables; 
de même, l'âme de l'homme faite à l'image de Dieu peut ·avoir 
en soi et produire des puits, des sources et des fleuves. En réa
lité, les puits de -notre âme ont besoin d'un puisatier qui les 
creuse; il faut les nettoyer, il faut déblayer tout ce qui est 
terrestre pour que les nappes de pensées raisonnables, qùe 
Dieu y a enfouies, émettent ,des filets d'eau pure .et sincère 
(Homélies sur les Nombres 12, 1; GCS, t. 7, 1921, p. 96, 9-15; 
trad. A. Méhat, SC 29, Paris, 1951, p. 239): 

D'autres textes d'Origène dans H. U'rs von Balthasar, 
Origenes. ·ceist und Feuer, Salzbourg, 1950, p. 46-52. - Voir 
H. de Lubac, Histoire et esprit, coll. Théologie 16, Paris, 1950, 
p. 349, n. 61; H. Crouzel, Origène et la • connaissance mysti
que •, Bruges, 1961, p. 107, 121, 293-294, 322, 331, 432, 476. 

3° Ce que nous avons dit du rapport entre le thème 
de la semence et celui .de l'image de Dieu, - rapport 
également tiré d'Origène -, nous pouvons le redire 
à propos du thème du puits (nombreux textes d'Eckhart, 
par exemple dans Die Rede der underscheidunge, DW 5, 
p. 293, 6-8, cité plus haut, col. 650). La thèse fondamen
tale peut s'exprimer ainsi: la semence de Dieu et l'image 
de Dieu sont semées, imprimées dans l'intérieur de 
« l'homme noble »; l'image de Dieu, le Fils de Dieu est 
dans le fond de l'âme comme un puits d'eau vive. 
Au-delà des représentations sensibles que comportent 
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ces termes, il y a là, sur le plan de la réflexion théolo
gique, des affirmations sur l'être de la grâce de Dieu, 
gratia increata et gratia creata. II reste à les expliquer : 
comment le fond de l'âme, - grunt der sêle -, est-il 
en relation avec le fond de Dieu? Comment ne peut-il 
exister sans lui, ni être pensé sans lui? Quelle concep
tion Eckhart se fait-il de ce fond? 

3. Le fond de Dieu. - Si l'on se place au point 
de vue de l'intériorité, on peut partir du fait que, 
selon saint Augustin, Dieu est plus intime à l'âme que 
l'âme elle-même (Sernw 6, 1, n. 56, LW 4, p. 55, 8 et 
note 7; Sermo 45, n. 452, LW 4, p. 376, 8 et note 3). 
« Voilà pourquoi Dien est dans le fond de l'âme avec 
toute sa divinité» (Predigt 10, DW 1, p. 162, 5). L'omni
présence naturelle de Dieu, la praesentia diçin,itatis 
(Saint Thomas, Somme théologique 3& q. 7 a. 13c), sont 
« in ... animabus excellentius, scilicet per gratiam inha
bitans • (Pierre Lombard, Sentences I d.ist. 37 c. 1; 
PL 192, 621). Eckhart se demande quel est, dans la 
Trinité, le principe générateur. Il sait que « in divinis 
essentia non generat, optime dicunt sancti et doctores • -
(ln EcclesiastÏ,cum, n. 11, LW 2, p. 241, 1). La sentence 
théologique universellement admise « Potentia gene
randi non est essentia absolute, sed essentia cum rela
tione » (ibidem, p. 241, 2-3) apporte la réponse. Mais, 
de l'essence ou de la relation, « qu'est-ce qui est plus 
principal (principalius)? La question est difficile • 
(ibidem, p. 241, 3-4; Expositio libri Exodi, n. 28, LW 2, 
p. 34, 1). Le « principalius », ce qui doit être considéré 
comme le véritable principe de la génération trini
taire ad intra, la racine et le fond des processions, la 
radix generationis {Rechtfertigungsschrift, Procès de 
Cologne 1, n. 81; éd •. Daniels, p. 2, 34), voilà ce qui 
est appelé le fond de Dieu. La formule augustinienne 
« totius divinitatis, vel, si melius dicitur, deitatis 
principium Pater est » est ici à l'arrière-plan (De Trini
tate 1v, 20, 29, PL 42, 908d; cf Pierre Lombard, Sen
tences I dist. · 29 c. 1 ; PL 192, 600c); de même dans le 
développement trinitaire d'Augustin, « Pater ergo 
principium non de principio • (Contra Maximinum u, 
c. 17, 4, PL 42, 784d). Le fond de Dieu, c'est donc 
l' « essentia cum relatione » quand on parle de la div1-
nité (« principium deitatis »), et le « principium non 
de principio » quand on parle du Père. 

L'ascension de l'âme, son retour dans son fond 
propre, est, dans l'optique trinitaire, l'œuvre du Saint
Esprit; ou celle du Fils, dans l'optique christologique. 
cr Alors !'Esprit Saint prend l'âme sanctifiée dans le plus 
pur et le plus haut, et la fait monter dans son origine, 
qui est le Fils; et le Fils la porte en avant dans son 
origine, qui est le Père, dans le fond, dans le premier, 
là où le Fils a son être » (Predigt 18, DW 1, p. 302, 
4-7). Tel est le chemin de l'âme. Saint Augustin pre
nait, lui, la voie descendante, à partir de l'origine : 
« Pater ergo principium lion de prilicipio, Filius prin
cipium de principio ... Nec Spiritum Sanctum ab utro
que procedentem negabo esse principium : sed haec 
tria simul sicut unum Deum, ita unum dico esse prin
cipium » (Contra Maximinum, ibidem, 784d-785a). Le 
texte d'Isaïe (11, 1-2) .« Un rejeton sort de la souche de 
Jessé, un surgeon pousse de ses racines, sur lui repose 
!'Esprit de Yahvé » est souvent utilisé par Eckhart 
dans le contexte de la génération divine; ainsi, dans 
le sermon 61 (Pfeiffer, p. 194, 11 svv) où l'on trouve 
les expressions suivantes : « le premier », « la pre
mière origine de Dieu, l'arbre de la divinité issu des 

racines, issu du fond ... », « le premier fond d'où le fils 
sort». 

Même utilisation du verset d'Isaïe dans le commentaire 
ln Ecclesiasticum, n. 26, LW 2, p. 253, 10 à 254, 3; ln Sapu:n
tiam, n. 66, LW 2, p. 394, 5-11; ln Johannem, n. 164, LW 3, 
p. 135, 4-6 (radix Pater); Sermo 2, 1, n. 5, LW 4, p. 7, 9-12. 
- Dans le sermon 80 (Pfeiffer, p. 256-258), Eckhart parle du 
• fond qui est sans fond • ( grunt der gruntlôs ist), quï est • Dieu 
dans sa simple nature divine » (p. 258, 31 et 25); ou encore, 
à propos du Père dans la 'l'rinité, il parle de • sa primauté 
(êrstekeit/ qui est le plus intime, le fond et la racine de la pater
nité• {Predigt 102, Pfeiffer, p. 332, 3~-36). De même, en d'autres 
endroits, nous trouvons des expressions comrrie : • du fond d'où 
le Père fait sortir son Verbe éternel • (Predigt 2, DW f, 
p. 31, 2-3}, • le Père fait sortir son Fils du fond le plus intime• 
(Predigt 5b, ibidem, p. 87, 6), • dans le fond de l'être divin, 
où les trois Personnes sont un seul Etre " (Predigt 24, ibidem, 
p. 419, 4). Le • sein du Père • (Jean 1, 18), le cœur du Père 
sont synonymes de ce fond : le Fils est • dans le sein et le cœur 
du Père, un en un " (Das buoch der gotlîchen troestunge, DW 5, 
p. ~6, 12); • l'homme doit quitter toute image, se quitter 
soi-même, s'il veut, comme il le doit, accueillir le Fils et devenir 
fils dans le sein et le cœur du Père• (Von dem edeln Menschen, 
DW 5, p. 114, 18-20). 

L'unité de l':Eltre divin, abstraction faite des rela
tions d'origine et de procession, c'est l' <c abîme de la 
divinité » (Predigt 12, DW 1, p. 194, 5); l'esprit de 
l'homme qui progresse dans la connaissance découvre 
« que Dieu est la Vérité », mais il n'a pas de repos 
tant qu'il ne trouve pas -Dieu <c dans son unité et sa 
solitude, dans son désert et son fond propre » (Predigt 
10, ibidem, p. 171, 13-15); là est la « divinité simple », 
l' « abîme de la divinité », la « divinité sans fond » 
(Predigt 14, ibidem, p. 235, 6), la divinité cachée, pure, 
simple (ibidem, p. 253, 1; p. 360, 6; p. 361, 3). 

Concluons donc que l'expression ,c fond de Dieu » 
signifie pour Eckhart, ou bien l'essence divine, la déité, 
en tant qu'elle exprime l'être unique des trois Per
sonnes, ou bien l' « essentia cum relatione originis >, 
le fond de la paternité. 

4. Fond de l'âme. - Au fond de Dieu (grunt 
gotes) correspond le fond de l'âme (grunt der sêle} : 
« Dieu est dans le fond de l'âme avec toute sa divinité » 
(Predigt 10, DW 1, p. 162, 5); « Dieu est caché dans 
le fond de l'âme » (Predigt 15, ibidem, p. 253, 5). Cette 
présence de Dieu va déjà bien au-delà d'une simple 
intériorité « naturelle »; cela ressort avec évidence de 
l'utilisation par Eckhart du mot pseudo-augustinien 
illabi, tomber dans, pénétrer dans, s'introduire dans 
l'intérieur : « Pénétrer dans l'intime de l'esprit n'est 
possible qu'à Celui qui l'a créé, qui, subsistant incor
porel par nature, est capable (capabilis) de son œuvre » 
(Gennade, De ecclesiasticis dogmatibus 50, PL 42, 1221). 
Eckhart utilise encore dans le même sens les expres
sions d'Alcher de Clairvaux dans son De· spiritu et 
anima : « L'âme de l'homme, c'est-à-dire l'esprit, ne 
peut être comblée (implere juxta substantiam) par 
aucune créature, mais seulement par la Trinité... Il 
appartient à la seule Trinité de pénétrer et de remplir 
la nature ou substance qu'elle a créée » (27; PL 40, 
799a; cf Pierre Lombard, Sentences II d.ist. 8 c. 5; 
PL 192, 669). Saint Thomas emploie des formules 
comme : « rien ne pénètre l'intime de l'âme (illabitur) 
si ce n'est Dieu seul» (Somme théologique 1& q. 89 a. 2 
obj. 2), « seule la Trinité pénètre l'intime de l'esprit » 
(ibidem, q. 56 a. 2 obj. 3). Il se sert de ce vocabulaire 
pour parler de l'intériorité de l'être et donner ainsi 
un enracinement plus profond à sa doctrine de la grâce : 
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Dieu est « intimius •; les « qualitates animae vel natu
rales vel gratuitae ..• ne peuvent être dans l'âme comme 
Dieu y est; ... ad hoc (illabi animae) non pertingunt, 
sed essentiam animae quasi circumstant » {De Veritate 
q. 28 a. 2 ad 8). 

Eckhart enseigne la même doctrine avec les expres
sions traditionnelles : u esse illabitur rerum essentiis » 
{In Exodum, n. 105, LW 2, p. 106, 5). D'après la thèse 
selon laquelle Deus esse est, on peut donc dire que 
u Deus vere intimus illabitur » {ln Sapientiam, n. 184), 
que« Dieu seul pénètre l'intime de l'âme~ (ln Johan
nem, n. 585). Ceci vaut également de la grâce en général, 
qui est présente dans u le fond de l'esprit ... où seul 
Dieu pénètre, in abdito mentis .. , ubi solus deus illa
bitur » (Sermo 9, LW 4, p. 93, 6). Le commentaire 
sur saint Jean fait une synthèse de ces éléments : 
« Rien n'est plus proche, rien n'est plus intime à l'exis
tant (enti) que l'être (esse). Or, Dieu est l':8tre (esse), 
et tout être (esse) est par lui. C'est pourquoi lui seul 
pénètre l'intime (illabitur) de l'essence des choses ... 
L'1hre (esse) est plus intime à chacun que sa propre 
essence » {ln Johannem, n. 238, LW 3, p. 199, 3-7). 
A la suite de saint Augustin, on peut encore ajouter 
ceci : « si le nom d'essence que reçoit la substance vient 
de l'esse, la capacité même des choses à être, alors 
qu'elles ne sont pas encore, vient de Dieu » '(ibidem, 
p. 199, 7-9). 

Eckhart, dans le Rechtfertigungsschrift, va au bout de 
sa pensée et met parfaitement en relation sub ratione 
esse le fond de Dieu et le fond de l'âme : « Dieu est 
saisi en tant que vrai, sub ratione Peri, par l'intelli
gence, en tant que bien, sub ratione boni, par la volonté; 
intelligence et volonté sont les puissances de l'âme; 
en tarit qu'Être, il pénètre ( illabitur) l'intime de 
l'essence de l'âme» {Procès de Cologne 1, n. 147; Daniels, 
p. 20, 4-6). . 

Cette relation du fond de Dieu et du fond de l'âme 
est encore affirmée dans le même écrit justificatif, à 
propos d'un passage du sermon 11 (lmpletum est 
tempus Elisabeth) où il est parlé d'une « noble puis
sance (kraft) de l'âme, si haute et si noble qu'elle 
saisit Dieu dans la simplicité de son essence » {DW 1, 
p. 182, 9-10). Ce texte fut reproché à Eckhart, mais à 
partir d'une traduction latine fort iâche : « Il y a dans 
l'homme uae Pirtus si haute et si noble qu'elle reçoit 
Dieu in suo proprio et nudo :esse Pel essentia .. , elle reçoit 
dans son propre centre (medulla) Dieu en tant qu'il 
est nu • (Rechtfertigungsschrift, Procès de Cologne u, 
n. 11; Daniels, p. 36, 22-26). Voici la réponse d'Eckhart: 
c Il faut dire que Dieu tombe sous l'intelligence comme 
Vérité, sous la volonté comme Bonté; mais l'essence 
même de l'âme, il la pénètre et se l'unit en tant que 
Dieu, en tant qu'il est l'Être ou !'Essence >> (ibidem, 
n. 12; Daniels, p. 36, 27-29). 

Il déclare plus loin, toujours dans son écrit justifi
catif : « Dieu .. , par son essence nue qui est au-dessus 
de tout nom, entre et pénètre ( illabitur) l'essence 
nue de l'âme, cette essence même qui n'a pas de nom 
propre, qui est plus haute que l'intelligence et la volonté, 
comme l'essence est plus haute que ses puissances. 
Cette essence (nue de l'âme) est le château où entre 
Jésus, quantum ad esse potius quam quantum ad operari; 
et Jésus confère à l'âme l'être divin et déiforme par 
sa grâce, quae essentiam respicit et esse» (ibidem, n. 122; 
Daniels, p. 60, 10-16). On voit la correspondance par
faite, dans la communication de l'Être divin à l'âme, 
du fond de Dieu et du fond de l'âme; du côté de Dieu, 

c'est l'essentia cum relatione qui pénètre l'intime de 
l'âme; dans l'âme iinage de Dieu, c'est l'essentia cum 
relatione, ou sa capacitas, qui reçoit Dieu. Le fonde
ment de cette doctrine de l'entrée immédiate de Dieu 
en l'âme se déduit de ceci : le vrai et le bien ajoutent 
à l'être quelque chose, perfectionnent l'être, mais ils 
ne lui donnent pas d'être dans son unité : « Sagesse 
et bonté et vérité ajoutent quelque chose; l'Un ne 
confère que le fond de l'être » {Predigt 13, DW 1, 
p. 219, 4-5). . 

Mais cette réflexion sur le fond de l'âme demeurerait 
incomplète si elle ne se liait au thème, fondamental 
chez Eckhart, de la naissance de Dieu dans l'âme; 
ce thème est développé à partir de la doctrine de l'image 
divine dans l'âme. L'image repose dans le fond de 
l'âme; bien plus,· image et fond de l'âme peuvent 
être considérés comme identiques. 

La Bible donne comme fondement à cette anthro
pologie théologique les versets de Genèse 1, 26-27; 
5, 3 et 9, 6. D'autre part, d'après Rom. 8, 29; 2 Cor. 3, 
18 et 4, 4; Col. 1, 15 et 3, 10, le Fils est dans la Trinité 
l'image parfaite du Père en vertu de sa génération. 
L'image de Dieu dans le fond de l'âme est analogue à 
cette Image de Dieu qu'est le Fils par sa participation 
à la nature divine. Cela ressort du caractère relationnel 
de l'image : « Elle prend l'être immédiatement de celui 
dont elle est l'image .. ; car l'image de Dieu est immé
diatement le fruit de la fécondité de la !nature (divine) .. ; 
l'image n'est pas d'elle-même et rien n'est à elle de 
celui dont elle est l'image .. ; mais elle a seulement une 
relation et une attache à celui dont elle est l'image .. ; 
elle est et elle tient âe lui son être, et elle est cet être 
même• {Predigt 16a, DW 1, p. 265, 9-10 et p. 269, 2-8). 
Tout ceci, exprimé dans le langage de l'analogie de 
l'être, se traduit ainsi : « Tout être créé tient de Dieu 
et en Dieu, et non en son propre être créé, le fait d'esse, 
PÏPere, sapere positiP11 et radicaliter » (ln Ecclesiasticum, 
n. 53, LW 2, p. 282, 3-5). Dans ce domaine, et dans 
cette forme de pensée, il ne s'agit pas de causalité 
efficiente, ni de simple exemplarité idéale. L'être de 
l'image, l'être de la relation, l'être analogique, compris 
grâce au moyen-terme et à la médiation de la géné
ration, éclairent la relation et l'ordination du fond 
de l'âme au fond de Dieu. Ainsi y a-t-il une distinction 
très précise et une frontière très nette qui écarte tout 
danger d'univocité et d'identité entre le fond de Dieu 
et le fond de l'âme. Ainsi, malgré leur proximité et 
leur immédiateté, le cercle qui unit le fond de Dieu 
et le fond de l'âme ne s'étend jamais à autre chose; 
le caractère unique de l'union hypostatique est sauve
gardé, et la gratuité de la naissance de Dieu dans l'âme 
ne court pas le risque d'une· « spiritualisation ~ telle 
que cette naissance Soit déjà une anticipation de la 
vision béatifique. 

5. Explication de quelques textes. - 1 ° Plu
sieurs passages des œuvres d'Eckhart ne trouvent leur 
pleine explication que s'ils sont replacés dans cette 
idée, fondamentale pour notre auteur, de la naissance 
de Dieu dans le fond de l'âme. Ainsi le fond de l'âme 
est-il dit à la fois virginal et fécond (Predigt 2, DW 1, 
p. 31, 1-2); là se trouve le monde intérieur, la zone la 
plus intérieure et la plus intime de l'esprit {Predigt 5b, 
ibidem, p. 90, 7); l'esprit vit et agit à partir de ce fond 
intime« sans pourquoi» (ibidem, p. 90, 11-12); Dieu entre 
(illabitur) à l'intérieur de ce fond (ibidem, p. 87, 6). 
Il est dans le fond de l'âme avec toute sa divinit~ 
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(Predigt 10, DW 1, p. 162, 5; Predigt 21, ibidem, p. 360, 
5}. L'Esprit Saint élève l'âme quand elle est prête à 
\accueillir et la tire dans son propre fond (Predigt 23, 
ibidem, p. 395, 1 et 399, 2); ce n'est pas une grâce 
créée qui peut produire cette communion avec Dieu 
(Predigt 24, ibidem, p. 419, 1-5). 

Dieu parle dans le fond de l'âme (Von dem edeln 
1Y.enschen, DW 5, p. 110, 15); et sans qu'elle puisse 
l'expliquer avec les ressources de sa science naturelle, 
elle est mue, poussée, poursuivie par ce fond invisible 
(Predigt 13, DW 1, p. 219, 3); ce qu'on en peut savoir 
ne peut être que surnaturel et venir de la grâce (Predigt 
7, DW 1, p. 124, 5). Pour pénétrer en ce domaine, 
les forces naturelles ne servent à rien; elles doivent 
se taire, même si l'intelligence et la volonté étaient 
dans leur fond, dans leur racine, liées et élevées à la 
fois, - comme cela sera réalisé dans la vie sans le 
corps (Predigt 8, ibidem, p. 136, 6). Déjà dans la connais
sance sensible, pour que l'œil puisse voir, il doit être 
libre de toute couleur; pour que l'oreille puisse entendre, . 
elle doit être libre de tout son; ainsi tout doit être 
dépassé pour pouvoir entendre la Parole dans notre 
fond (Predigt 19, DW 1, p. 312, 7; Predigt 12, p. 201, 
3; Paradisus anime, p. 93, 35 svv; cf DW 1, p. 319, 
10). 

Nous concluons l'existence de-l'âme à partir de son 
action; c'est pourquoi l'âme n'est pas le vrai nom qui 
convienne à ce fond qui est au-delà de l'agir; de même, 
pour signifier la vie intérieure de Dieu, le fond de Dieu 
et son mystère, nous ne pouvons trouver de terme 
adéquat parmi les catégories de notre monde (Predigt 17, 
DW 1, p. 281, 11, p. 282, 1, p. 284, 3 et 5, p. 289, 5). 

De même que dans le domaine de la nature la pierre 
tend vers le bas, vers le sol (grunt; Predigt 19, DW 1, 
p. 315, 2), ainsi tout ce qui est tend à revenir à son 
fond (grunt; Predigt 23, DW 1, p. 394, 4-5). Le créé 
ne peut être que moyen et ne doit donc pas empêcher 
le regard de se porter vers le fond (Predigt 10, DW 1, 
p. 165, 10). Aussi faut-il, comme le grain que l'on sème, 
être mort en terre ( grunttôt), mourir et retourner en 
terre (ze grunde sterben), pour pouvoir entrer dans la 
vie, dans « la Vie qui est un :f1tre » (Predigt 8, DW 1, 
p. 135, 2-10). 

2° La vie• divine en nous, l'image de Dieu, peut 
certes être recouverte, masquée, enfouie, mais non pas 
disparaître tout à fait. Eckhart reprend cette idée 
dans sa réflexion -sur la pertu. De même que le fond de 
l'être ne consiste pas dans les actes des puissances, 
intelligence et volonté, de même la vertu ne consists 
pas dans des actes particuliers; elle a sa racine dans le 
fond de la Divinité; c'est là qu'elle est plantée, c'est 
là seulement qu'elle a son être véritable et nulle part 
ailleurs : « La vertu est enracinée dans le fond de la 
Divinité où elle est plantée» (Predigt 15, DW 1, p. 247, 
2-3; cf Pred. 16b, p. 276, 5). « Les vertus se trouvent 

· dans le cœur de Dieu » (Predigt 10, DW 1, p. 167, 3). 
"Virtus habet radicem in fundo divinitatis .. , ubi habet 
esse suum et essentiam suam, et solum ibi et nusquam 
alibi » (Procès de Cologne r, n. 56; Daniels, p. 31, 
24-26; cf n. 134, p. 16, 11). 

Le vrai fond de toute vertu, c'est avant tout la 
pauvreté de l'esprit, la vraie et profonde humilité 
(Die Rede der underscheidunge, n. 21, DW 5, p. 282, 
4; n. 23, p. 293, 6 et 297, 8). Le fond, l'être de l'homme 
doit être bon, c'est-à-dire tourné vers Dieu, esse ad 
Deum (ibidem, n. 5, p. 199, 1-3), alors également sera 
bon le fond de notre agir (ibidem, n. 4, p. 198, 9). 

Ne songe pas à fonder ta sainteté sur un agir. Il faut la 
fonder sur un être; car les œuvres ne nous sanctifient pas, 
mais nous, nous devons sanctifier les œuvres. Quelque saintes 
que puissent être les œuvres, elles ne nous sanctifient pal! 
comme telles le moins du monde; au contraire, dans la mesure 
où nous avons l'être et où nous sommes saints, nous sanctifions 
toutes nos actions, qu'il s'agisse de manger, dormir, veiller 
ou quoi que ce soit. Ceux qui ne sont pas d'une nature élevée, 
les œuvres qu'ils peuvent faire n'aboutissent pas. Conclus 
de là que l'on doit tendre de toute son ardeur vers ce but : 
être bon; l'important n'est pas tant ce que l'on fait, ni la 
manière dont nous agissons, mais comment est le fond des 
œuvres (ibidem, n. 4', p. 198, 1-9). 

L'intention prime donc l'acte de la vertu; pour 
qu'elle soit bonne, l'intention de l'homme doit viser 
l'idée, l'ordre originel de Dieu; elle doit chercher à 
s'en faire son modèle et à le réaliser. « L'homme doit 
avoir une connaissance pure et claire de la vérité 
divine. Lorsque, dans toutes ses œuvres, l'homme a 
une intention absolument pure, le fond de l'intention 
est Dieu; et (alors) les actes de l'intention, c'est Dieu; 
le fond de l'intention est de nature divine; cet homme 
'trouve son but dans la nature divine, et il le trouve 
en lui-même» (Predigt 10, DW 1, p.164, 10-14; cf p. 240, 
4-10; p. 247, 2-3; p. 274, 6-8; p. 276, 3-5). 

3° Si le fond de l'âme est divin dans son essence, 
c'est uniquement parce que Dieu, par grâce, par miséri
corde, le pose tel dans l'âme (Predigt 7, DW 1, p.124, 6), 
parce qu'il a formé ce fond d'après son propre fond 
divin. 

• Dieu a fait toutes ohoses d'après l'image qu'il a en lui de 
toutes choses, et non d'après lui-même. Certaines choses cepen
dant, comme la bonté, la sagesse et tout ce. qu'on attribue à 
Dieu, il les a faites selon les propriétés qui sont en lui. Mais 
l'âme, il ne la crée ni simplement selon l'image qui est en lui, 
ni selon les propriétés que nous lui attribuons; bien mieux, 
il a fait l'âme d'après lui-même, voire selon tout ce qu'il est, 
par nature, par essence et par ses œuvres immanentes qui 
émanent à l'extérieur de lui; il l'a faite d'après le fond qui 
demeure en lui, où il a engendré son Fils unique, duquel 
procède le Saint-Esprit, .. • (Predigt 24, DW 1, p. 415, 8-16). 

Dieu lui-même a p~sé le fond de l'âme et ce fond demeure 
en constante relation avec le fond de Dieu : • Il y a quelque 
chose dans}'âme; ce quelque chose est, sans pourtant posséder 
une essence propre; il n'est ni ceci, ni cela, ni ici, ni là. Ce 
qu'il est, il l'est dans un autre (Dieu) et l'autre en lui. Ce 
quelque chose (dans l'âme) est, parce qu'il est dans cet autre 
et l'autre en lui... De cet autre (Dieu), l'âme prend toute sa 
vie et son être, en lui elle puise toute sa vie et son être. Car 
sa vie et son être sont tous deux en Dieu ... C'est pourquoi 
l'âme est en tout temps en Dieu grâce à ce quelque chose », 

c'est-à-dire le fond de l'âme (ibidem, p. 417, 8 à 418, 8). • Dans 
le fond de l'être divin, là où les trois Personnes sont un être, 
c'est là que l'âme est une selon son fond• (ibiden_i, p. 419, 4). 

6. Fond de Dieu et de l'âme. - A l'aide de 
tout ce qui précède, on ·pourra donner sa véritable 
signification à une affirmation d'Eckhart, qui pourrait 
paraître « dès l'abord extraordinaire, douteuse ou 
fausse » (Opus tripartitum, prologue, LW 1, p. 152, 4). 
Dans le sermon 5b (In Jwc apparuit caritas Dei in nobis, 
1 Jean 4, 9), Eckhart parle de ce monde intérieur, de 
cet ordre intérieur, où l'amour de Dieu nous est 
apparu, où « nous vivons avec le Fils et dans le Fils et 
par le Fils» (DW 1, p. 85, 2-4). Qu'est-ce que ce monde 
intérieur? « Aussi vraiment que le Père engendre son 
Fils dans son unique nature divine, aussi vraiment il 
l'engendre au plus intime de l'esprit, et c'est cela le 
monde intérieur. Ici, le fond de Dieu est mon fond, et 
mon fond est celui de Dieu» (DW 1, p. 90, 6-8). 

Cette façon de parler se justifie parce que notre 
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participation à l'être· de Dieu est analogue à celle du 
Fils; par cette participation, nous sommes engendrés 
vrais enfants de Dieu; cette manière de parler se justifie 
encore en vertu du caractère d'image qui constitue 
l'âme, - tout en sauvegardant l'analogie. Il ne s'agit 
pas en tout cela, pour Eckhart, de causalité efficiente, 
extérieure; il se place dans le domaine des causes inté
rieures. L'âme créée possède sa racine, son fond, mais 
pas en elle-même; chaque être spirituel reçoit, marquée 
intimement, sa relation originelle à Dieu; l'image ne 
peut naître autrement que de la présence intérieure de 
l'image originelle et dans sa relation à celle-ci. De plus, 
et jl faut souligner cette restriction, on ne peut parler 
d'une coïncidence entre le fond de Dieu et le fond de 
l'âme que dans le domaine intérieur surnaturel, là où 
les pensées de Dieu sont réalisées dans leur pureté 
et à ce niveau seulement. ' 

On trouve une formule identique dans le sermon 15 Homo 
quidam nobilis : • Le prophète a dit : Vraiment tu es le Dieu 
caché (Isaïe 45, 15) au fond de l'âme, où le fond de Dieu et le 
fond de l'âme sont un fond• (DW 1, p. 253, 5-6). Notons que 
dans le contexte de ce sermon Eckhart insiste davantage sur 
le caractère mystérieux du fond, mystère de la Trinité (p. 252, 
2-6), mystère du Verbe (p. 252, 3; 253, 1-2) et de la grâce 
(p. 253, 5). 

Il faut enfin noter le caractère eschatologique des 
passages cités ci-dessus et d'autres .semblables. Pour 
Eckhart, le « monde intérieur • n'est que le commen
cement, inchoatio, de l'autre monde. Au royaume 
de gloire, qui est déjà inauguré et dont les fondements 
sont posés, fout le reste est ordonné comme provisoire, 
mais aussi tout le reste demeure in statu Piae et ne 
perd pas le caractère propre à ce qui est dans le monde : 
la ligne de séparation des deux mondes est très bien 
marquée. Mais « Qui a jeté ne fo.t-ce qu'un coup d'œil 
dans ce fond (de l'âme et de Dieu), pour lui mille marcs 
d'or rouge frappés sont autant qu'un faux liard» (Pre
digt 5b, DW 1, p. 90, 9-11). 

Le but ultime de l'homme est de parvenir à accorder 
le fond de son âme et le fond de Dieu. Eckhart présente 
ainsi la recherche de cette fin ultime de l'être : « Plus 
on Te cherche, moins on Te trouve; tu dois Le chercher 
dé façon à ne jamais Le trouver; si tu ne Le cherches 
pas, tu Le trouves » (Predigt 15, DW 1, p. 253, 6-8). 
Cette expression paradoxale traduit la faim et la soü 
inextinguibles de l'âme : « edendo enim esurit et esurien
do edit, et esurire sive esuriem esurit • (In Ecclesias
ticum, n. 58, LW 2, p. 287, 3). Puisque tout être est 
donné par Dieu, puisque la eause formelle de la justifi
cation surnaturelle se trouve dans le don de soi du 
Dieu trinitaire, le mystère de la vision bienheureuse 
de Dieu comprendra la Pisio diPinae essentiae, la yision 
du fond de Dieu. 

Dans cet exposé rapide des diverses directions que 
prend la réflexion d'Eckhart sur le fond, on aura remar
qué la précision de ce concept, l'unité et l'originalité de 
la pensée .théologique du Maître. Quant aux sources 
utilisées par Eckhart, nous n'avons que mentionné 
les fondements bibliques et les développements spécula
tifs sur le thème de l'image dans la patristique, en 
particulier chez Origène : cela suffit à montrer que 
Eckhart s'insère dans une tradition. 

7. Successeurs d 'Eckhart et permanence 
du vocabulaire. - Les successeurs de Maître 
Eckhart, s'ils utilisent le terme fond, n'atteignent pas 
à sa vigueur et à sa profondeur spéculative. Jean 

Tauler t 1361 est eil. totale dépendance d'Eckhart; 
voir l'étude de P. Wyser, Der Seel,engrund in Taulers 
Predigten, dans Lebendiges Mittelalter, Festgabe für 
Wolf gang Stammler, Fribourg, Suisse, 1958, p. 204-311. 

Pour ce qui est d'Henri Suso t 1365, le second cha
pitre de son LiPret de la Périté ( Büchlein der W ahrheit) 
est important; l'influence d'Eckhart y est sensible 
jusque dans l'expression. 

J'appelle fond la source et l'origine d'où jaillissent les effu
sions (= processions en Dieu et procession ad ;extra) .. , c'est 
la nature et l'essence de la divinité, et dans cet abîme inson
dable s'engouffre la Trinité des Personnes dans leur unité ... 
Divinité et Dieu, c'est tout un, et cependant la Divinité 
n'opère ni n'engendre, mais Dieu engendre et opère (Deutsche 
Schriften, éd. K. Bihlmeyer, Stuttgart, 1907, p. 330; trad. 
B. Lavaud, L'œupre mystique d'Henri Suso, t. 3, Paris, 1946, 
p. 29-30). 

Même influence d'Eckhart sur la doctrine et la 
langue de ce passage de Jean Ruysbroeck t 1381 qui 
écrit, à la fin de L'Ornement des noces spirituell,es (De 
gheestelijke brulocht, livre 3, ch. 4), à propos du Père 
dans la Trinité : 

C'est la source et l'origine d'une éternelle sortie et d'une 
éternelle opération sans commencement, car il s'agit bien 
d'une origine sans commencement. Par cela même que le Père 
tout-puissant, dans l'abîme de sa fécondité, se comprend tota
lement lui-même, le Fils, Verbe. éternel du Père, est engendré, 
seconde personne dans la divinité ... Car tout ce qui est en Dieu 
est Dieu... Le Sein du Père est notre propre fond et notre 
origine; notre vie et notre être y ont leur principe. De ce fond 
qui nous est propre, c'est-à-dire du sein du Père et de tout ce 
qui vit en lui, brille une clarté éternelle, la génération du Fils 
(Werken, t. 1, Tielt, 1944, p. 244, 21-25 et 30, p. 245, 33 à 246, 
4; trad. par les bénédictins de Wisques, Œuvres, t. 3, Bruxelles
Paris, 1920, p. 213-215, passim). Voir A. Ampe, Kernproble
men uit de leer Pan Ruusbroec, t. 1 De grondlijnen van Ruus
broec's Drieëenheidsleer als onderbouw 11an den Zieleopgang, 
Tielt, 1950, p. t.7, 82 svv, 108,123,127 svv, 133 svv, 161,179). 

Donnons enfin quelques exemples de la permanence 
du Pocabulaire « fond de l'âme », etc, quelle que soit 
la pensée théologique et spirituelle qu'il sous-tend : 
La Perk épangélique, traduction par R. Beaucousin, 
livre 2, ch. 1 et 40 (Paris, 1602, p. 127-132, 187-189). 
- Louis de Blois t 1566, l'Institutio spiritualis, intro
duction, ch. 3, 5 et surtout 12 (dans Opera, Anvers, 
1632, p. 326-328); le ch. 11 du ConclaPe animae fidelis 
{ibidem, p. 578 svv) et sa défense du vocabulaire de 
Tauler (p. 347). - M. Sandaeus a pris soin de mention
ner des textes de plusieurs de ces auteurs, surtout de 
Tauler, dans son Pro theologia mystica clapis (art. 
Anima et Fundum; Cologne, 1640). 

Pour la mystique du 1-6e siècle espagnol, voir par 
exemple, sainte Thérèse d'Avila t 1582, Moradas vu, 
ch. 1-2 (Obras, éd. Silverio de Santa Teresa, t. li, 
Burgos, 191 7, p. 179-191 ; trad. Grégoire de Saint
J oseph, t. 8, Paris, 1931, p. 329-350). - Saint Jean 
de la Croix t 1591, Llama de amor PiPa, strophe 1, 
n. 11-12; surtout strophe 4, n. 3, 14-16 (Obras, éd. 
Silverio de Santa Teresa, t. 4,Burgos, 1931, p. 114-115 et 
p. 20/i, 210-212; trad. Lucien-Marie de Saint-Joseph, 
ŒuPres spirituelles .. , t. 2, Paris, 1947, p. 965-967, 
1082, 1091-1093). 

Le concept du fond de l'âme est passé dans la langue 
des philosophes (voir par exemple l'art. Grund, par 
L. Oeing'-Hanhoff, LTK, 28 éd., t. 4, 1960, col. 1246-
1249). L'expression est toujours présente dans les ou
vrages de spiritualité, vg J .-B. Lotz, Meditation im 
Alltag, Francfort, 1959. 
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Voir R.-L. Oechslin, art. ECKHART, DS, t. r., col. 93-116. 
Les œuvres d' Eckhart sont citées d'après : 1) l'édition cri

tique, encore inachevée, de la Deutsche Forschungsgemein
schaft ·: Meister Eckhart. Die deutschen und lateinischen Werke, 
Stuttgart-Berlin, 1936 svv : DW = œuvres allemandes, ou 
LW = œuvres latines, suivi des chiffres indiquant le tome, 
la page et la ligne. - 2) F. Pfeiffer, Deutsche Mystiker des 
vierzehnten Jahrhunderts, t. 2 Meister Eckhart, Leipzig, 1857, 
ou Goettingue, 19H = Pfeiffer. - 3) Le Paradisus anime 
intelligentis est édité par Ph. Strauch, coll. Deutsche Texte 
des Mittelalters 30, Berlin, 1919. - t.) A. Daniels, Eine latei
nische Rechtfertigungsschri/t des Meisters Eckhart, dans Beitriige 
zur Geschichte der Philosophie des Mittelalters, t. 23, 5• cahier, 
Munster, 1923 = Daniels (on trouve le texte dans G. Théry, 
Édition critique des pièces relatives au procès d' Eckhart .. , dans 
Archives d'histoire doctrinale et littéraire du moyen âge, t. 1, 
Paris, 1926-1927, p. 157-268). 

Traduction française. - Dans Maître Eckhart. Traités et 
sermons (trad. F. Aubier et J. Molitor, Paris, 19t.2), on trou
vera les traductions suivantes : Die Rede der underscheidunge = 
Entretiens spirituels, p. 27-65; Von dem edeln Menschen = De 
l'homme noble, p. 105-113; un bon nombre de sermons, èn 
particulier les quinze premiers sermons allemands de l'édition 
critique (DW 1). 

É. Hugueny, Le fond de l'âme, le • mens • et l'image de la 
sainte· Trinité, VSS, t. 30, 1932, p. [1]·[25]. - B. Dietsche, 
Der Seelengrund nach den deutschen und lateinischen Predigten, 
dans Meister Eckhart der Prediger, Fribourg-en-Brisgau, 1960, 
p. 167-199. - J. Ancelet-Hustache; Maître Eckhart et la mys
tique rhénane (coll. Maitres spirituels 7, Paris, 1956) donne de 
bonnes traductions de textes. 

Consulter H. Kunisch, Das Wort Grund in der Sprache der 
deutschen Mystik des 13. und 14. Jahrhunderts, Munster, 1929. 

Héribert FrscHER. 

D. MARIE - DE L'INCARNATION 

Au 17e siècle, en France, le vocabulaire fond, fond 
de l'âme, etc, est relativement courant chez les auteurs 
spirituels qui traitent de mystique. 

Saint François de Sales t 1622 l'utilise (vg Traité de l'amour 
de Dieu, liv. 6, ch. 7, Œuvres, t. r., Annecy, 189t., p. 327), 
comme aussi Constantin de Barbanson t 1631 (Les secrets 
sentiers de l'amour divin, Cologne, 1623, ch. 9, 13, etc); Jean de 
Saint-Samson t 1636 (Le vray esprit du Carmel, ch. 1r.; Le 
cabinet mystique, 1• partie, passim; le 6• Soliloque; dans 
Œuvres, Rennes, 1658); Jèan-Jacques Olier t 1657 (vg lettre 
381, dans Lettres, éd. E. Levesque, t. 2, Paris, 1935, p. 326; 
surtout Mémoires, cités dans P. Michalon, La communion aux 
mystères de Jésus-Christ selon J.-J. Olier, Lyon, 19t.2, p. tr.r.); 
Antoine Civoré t 1668 (Les secrets de la science des saints, 
Lille, 1651, p. 27t.-276). 

Ajoutons, dans les Pays-Bas, la tertiaire carmélite Marie 
Petyt t 1677 (textes traduits par L. van den.Bossche, dans 
VSS, t. 29, 1931, p. 1t.9*-166*; t. 30, 1932, p. t.2*-50*; dans 
Études carmélitaines, t. 20, octobre 1935, p. 233-2t.7) et son 
directeur Michel de Saint-Augustin t 168t. (lntroductio in 
terram Carmeli, r.• partie, ch. 7, 12, 18, 19, 36, etc). 

Consulter aussi E.-1. La Reguera, Praxis theologiae mysti
cae, t. 2, Rome, 17t.5, p. 203. - DS, art. AME, t. 1, col. t.63-t.66. 

Pour plus de précision et pour mieux montrer la 
richesse spirituelle de ce vocabulaire, nous limitons 
notre analyse aux écrits de l'ursuline Marie de l'Incar
nation (1599-1672). 

1. Fond et centre de l'âm.e. - Ce vocabulaire 
est très fréquent chez Marie de l'Incarnation. On trouve 
aussi, en plusieurs endroits, la formule centre de l'âme. 
A l'occasion, elle emploie des mots parfois un peu 
plus recherchés, mais propres à son siècle : « le cabinet 
de l'Époux » (Écrits, t. 1, p. 360; t. 2, p. 379), « le 
siège de Dieu » (t. 2, p. 379), « la demeure de Dieu » 
(t. 2, p. 400), « la suprême partie de l'âme» (t. 2, p. 258; 

Lettres, t. 2, p. 256), ,, le plus intime de l'âme • (Écrits, 
t. 1, p. 372), « la substance de l'esprit » (t. 4, p. 258). 
II ne semble pas, d'autre part, qu'elle ait utilisé la 
formule, la -fine point.e de l'âme. 

Y a-t-il une distinction entre fond de l'âme et centre 
de l'âme? Habituellement, Marie de l'Incarnation en 
met une : quand il s'agit de l'absorption intérieure, de 
l'éloignement des sens, c'est le mot fond qu'elle emploie, 
et quand il s'agit de la présence de Dieu dans l'âme, 
elle utilise surtout le mot centre. 

Les verbes tirer, retirer accompagnent souvent le vocable 
fond : • lorsque je pensais me mettre à mon ouvrage, je fus 
fortement tirée au fond de mon intérieur • (t. 1, p. 327); • je 
demeurai quelque temps dans une grande tranquillité et une 
simplicité intérieure ... qui est d'être retirée au fond de l'âme, 
sans sentiment • (p. 31-.;: - u semblait que tout se fût retiré 
au fond de l'âme • (p. 322); • toutes les .puissances furent 
retirées au fond de. l'âme • (p. 323); • lorsque tout est retiré 
au fond de l'âme et que la partie inférieure est privée de tout 
secours • (p. 333-33.t.); • étant toute retirée au fond de l'âme , 
(p. 337-338). 

Ou encore, ainsi qu'elle l'écrit en 165t., les puissances de 
l'âme n'opèrent plus, • Dieu les ayant comme perdues et 
anéanties en son fond lorsqu'il en prit la possession • (t. 2, 
p. 375; Lettres, t. 2, p. 256). 

Le mot centre, par ailleurs, se trouve fréquemment 
joint et même identifié à Dieu présent dans l'âme : 
celle-ci est « unie à Dieu comme à son centre • (Écrits, 
t. 1, p. 200, 217, 323; t. 4, p. 248-249); elle demeure 
« dans son centre qui est Dieu, et ce centre est en elle
même, où elle est au-dessus de tout sentiment » (t. 1, 
p. 234); « c'est un air si doux dans le centre de l'âme 
où est la demeure de Dieu » (t. 2, p. 400, 462-463). A 
certaines heures, ce centre paraîtra à l'âme être une 
partie d'elle-même fort éloignée : « J'avais au fond de 
mon âme un acquiescement à Dieu, et il m'était avis 
que sa divine Majesté ... était en moi en une partie 
qui me semblait être loin de moi ... Or, dans mon acquies
cement en cette souffrance, je ne sais en quelle région 
de l'esprit il était. A peine l'apercevais-je, et je n'en 
recevais aucun soulagement, me trouvant seule à 
porter ma croix» (t. 2, p. 293, 375, 403). Ainsi, l'acquies
cement est dans le fond de l'âme et Dieu habite le 
centre de l'âme. Il ne faudrait pas cependant durcir 
cette distinction car,· en quelques passages, l'ursuline 
utilise indifféremment un mot pour l'autre : elle écrit, 
par exemple, que dans le fond de l'âme est « le cabinet 
et le siège de Dieu » (t. 2, p. 379), que le fond de l'âme 
est « la demeure de Dieu » (Lettres, t. 2, p. 320), que 
« Dieu luit au .fond de l'âme " (p. 462) et qu' « il est 
comme le fond de sa substance » (p. 302). 

,Albert Jamet fait remarquer que « ce fond, ce centre, 
ne seraient pas uniques : il y en aurait plusieurs, puisque 
l'on peut parler du plus profond de tous »·(Écrits, t. 1, 
p. 338, note a). Effectivement, cette remarque paraît 
inspirée plus par saint Jean de la Croix (cf ibi.dem, 
p. 342-343, note 3) que par les textes mêmes de Marie 
de l'Incarnation. Pour elle, semble-t-il, le fond, le 
centre de râme sont uniques : il s'agit toujours du 
plus profond. Toutefois, dans l'intériorisation progres
sive qui conduit à ce fond, les degrés sont nombreux; 
c'est, en fait, la division de l'âme en ses diverses parties. 
Le vocabulaire de l'ursuline est ici traditionnel : 
partie supérieure et partie inférieure (t. 1, p. 199, 336; 
t, 2, p. 455, 460), esprit et partie inférieure (t. 1, · p. 
325), âme et esprit (t. 2, p. 261, 380), sens et esprit 
(t. 1, p. 361), sens et fond de l'âme (t. 4, p. 70), fond 
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de l'âme et partie inférieure (t. 1, p. 333-334; t. 2, 
p. 375-376), partie sensitive de l'âme (t. 2, p. 418, 453, 
454), partie supérieure de l'esprit (t. 1, p. 361). 

A certains moments, l'âme expérimente de façon 
vive cette distinction entre partie inférieure et partie 
supérieure : dans les peines de la nuit de la foi (t. 1, 
p. 199, 325), par exemple, ou, chez l'âme parfaite, dans 
le tracas des affaires (Lettres, t. 2, p. 256-257). Pour 
avoir une idée d'ensemble assez complète de la psycho
logie de la vénérable, il faut lire son « petit discours » 
sur le « dépouillement de l'âme » et l' u état de victime 
et vraie pauvreté spirituelle et substantielle » (Écrits, 
t. 2, p. 452-461). 

La partie inférieure, c'est la partie sensitive (t. 2, · 
p. 454), laquelle comprend « les sens, soit intérieurs 
soit extérieurs» (Lettres, t. 2, f. :.73, 463), spécialement 
l'imagination (p. 473) et les appétits sensibles (Écrits, 
t. 1, p. 199). La partie supérieure est constituée par 
l'entendement, la mémoire, la volonté, par « l'appétit 
naturel de l'âme d'agir par des puissances si nobles » 

(t. 2, p. 459), et finalement par le fond et le centre de 
l'âme, au-delà de toutes ces distinctions. En quelques 
passages, il semblerait que la partie supérieure est 
restreinte au seul fond de l'âme, l'entendement lui-même 
étant rattaché à l'autre partie : « Dans les affaires 
extérieures, une partie de l'âme est occupée au dehors, 
le jugement et les autres facultés nécessaires à ces 
affaires étant obligés d'y mettre leur application et en 
quelque façon de se distraire » (Lettres, t. 2, p. 257). 

2. Qu'est-ce alors que le fond de l'âme? - Ce 
n'est pas une faculté particulière, ce n'est même pas 
l'âme comme source de facultés distinctes, c'est 
« l'âme dans son unité » (Écrits, t. 2, p. 459). Albert 
Jamet l'avait bien saisi quand il affirmait du texte 
suivant : « un texte capital, un texte peut-être unique 
dans la littérature mystique, par la plénitude de sa 
compréhension » (t. 1, p. 342, note 2; voir aussi p. 59). 

De là, mon esprit fut totalement uni à cette suprême Majesté 
par une union des trois divines Personnes, la mémoire au Père, 
l'entendement au Fils, la volonté au Saint-Esprit; et comme 
cette incompréhensible Trinité n'est qu'unité d'essence, ainsi 
je demeurai unie en l'unité de l'âme, sans pouvoir faire aucun 
acte particulier, sinon pâtir cette application amoureuse, car 
les puissances étant toutes absorbées, le tout se passe au plus 
intime de l'âme, qui parfois est émue, comme quasi impercep
tiblement, et par cette Puissance suprême, à faire des élans 
d'amour si subtils qu'à peine les pourrait-on exprimer (t. 1, 
p. 371-372). 

Le fond de l'âme, c'est donc l'unité de l'âme, saisie 
intuitivement à travers l'expérience passive de l'unité 
de l'essence divine. Du côté de l'âme, tout est ramené 
à l'unité la plus parfaite : « Les puissances (sont) 
englouties et absorbées et réduites à l'unité de l'esprit » 
(t. 2, p. 254). Du côté de Dieu, c'est l'unité la plus 
parfaite aussi; mais s'agit-il toujours, uniquement 
et formellement, de la saisie de l'unité d'essence? 
Il semble difficile de l'affirmer. En même temps, 
en effet, persiste l'expérience plus ou moins explicite 
de chacune des trois divines Personnes, et de plus, avec 
la grâce du mariage spirituel, l'âme et toutes ses pùis
sances sont devenues captives de la Personne du 
Verbe, qui veut cette âme« toute pour lui» (L 2, p. 253). 
Ici encore pourtant, Marie de l'Incarnation ne manque 
pas de noter l'unité : « Lorsque le sacré Verbe opérait 
en moi, le Père et le Saint-Esprit regardaient son 
opération, et toutefois cela .n'empêchait pas l'unité, 

,car l'on conçoit l'unité et la distinction, sans confusion, 

et tout cela d'une façon inénarrable, chacune des 
Personnes étant libre en son opération » (ibidem}. 
A la fin de la Relation de 1654, elle fait voir d'une façon 
plus claire encore, si possible, ce double aspect d'unité 
et de diversité. 

L'état que maintenant j'expérimente ... est une clarté tout 
extraordinaire dans les voies de !'Esprit suradorable du Verbe 
incarné, lequel j'expérimente dans une grande pureté et certi
tude être l'Amour obiectif, et intimement uni et unissant mon 
esprit au sien, et que tout ce qu'il a dit a esprit et vie en moi. 
Surtout, mon âme expérimente qu'étant dans l'intime union 
avec lui, elle en est de même avec le Père Éternel et le Saint• 
Esprit, concevant par cette impression la vérité et certitude 
de ce que cet adorable Seigneur et Maître disait à ses Apôtres ... 
et son oraison à Dieu son Père ... disant: Philippe, qui me 11oit, 
voit mon Père; comme dis-tu, montre-nous le Père? ne croyez• 
vous point que je suis en mon Père et le Père en moi? .. 

Cette manière d'union est très haute et très pure, et quoique 
je dise • le sacré Verbe Incarné •, ce n'est pas que j'aie une 
espèce imaginaire; mais dans une pureté et simplicité spiri
tuelle, l'âme expérimente que le Père et le Verbe Incarné ne 
sont qu'un avec !'Esprit adorable, quoiqu'elle ne confonde point 
la personnalité; et cette âme porte les opérations divines par 
l 'Esprit du suradorable Verbe Incarné. Or, ces motions, impres~ 
sionset opérations, sont que le même Esprit me fait tantôt parler 
au Père Éternel, puis au Fils et à lui.., et j'expérimente que 
c'est le Saint-Esprit qui me lie au Père et au Fils. Je me trouve 
fréquemment lui disant : • Divin Esprit, dirigez-moi dans les 
voies de mon divin Époux •. Et je suis sans cesse dans ce divin 
commerce ... Ce n'est pas un acte, ce n'est pas un respir, c'est 
un air si doux dans le centre de l'âme où est la demeure de 
Dieu, que ... je ne puis ... m'exprimer. Mes regards à cette sura
dorable Majesté portent ce que !'Esprit me lui fait dire, et 
c'est par lui que je parle, car ... je ne puis rien entièrement que 
par sa motion [très simple], et [puisqu'elle est] si simple, 
comment ma langue dirait-elle ce que c'est que mon esprit 
ne peut distinguer pour sa très grande simplicité et pureté 
et qui va de plus en plus au plus simple? (t. 2, p. 461-1>63). 

C'est donc un état d'une extrême simplicité (t. 1, 
p. 234; Lettres, t. 2, p. 321), tant du côté de l'objet 
que de celui de l'opération; mais, dans cette unité 
et simplicité, il y a des actes, si subtils soient-ils, de 
l'intelligence et de la volonté, tout comme dans l'objet 
atteint se trouve contenue l'immensité des richesses 
divines. Un compte rendu d'oraison de l'année 1636 
l'indique clairement. 

Les actes de l'âme étaient si simples que je ne sais si je 
les dois appeler actes, tant la contemplation était pure et 
sans bruit des pensées et du raisonnement. Tout se passait 
entre Dieu et l'âme dans le secret d'un profond silence ... 

Quoique [l'âme] se vît dans l'unité de Dieu, au centre de 
son intérieur, où elle voyait que tout ce qui était en Dieu était 
sans division une même chose avec lui, elle s'y voyait encore 
comme dans un divio conclave, où les trois Personnes adorabl86 
faisaient toutes choses avec puissance, sagesse et amour 
(Écrits, t. 2, p. 106). 

3. La vie du fond de l'âme est la vie de l'esprit 
(Écrits, t. 2, p. 409) au sens le plus fort, une vie intense 
et continue, « un moment qui dure ton.jours » (Lettres, 
t. 2, p. 472), sans aucune interruption de l' « amour _ 
actuel » (p. 462; Écrits, t. 1, p. 335-339, 360; t. 2, 
p. 459). L'âme y demeure toujours en paix (Écrits, t. 1, 
p. 199, 313; t. 2, p. 375, 403; t. 4, p. 260; Lettres, 
t. 2, p. 319); elle y « jouit de Dieu » (Écrits, t. 1, p. 314); 
elle y expérimente une force secrète (p. 323) et une 
clarté divine qui lui fait « nettement, sans raisonner, 
distinguer le vrai d'avec le faux» (t. 2, p. 405; Lettres, 
t. 2, p. 320); elle s'y connaît parfaitement elle-même 
(Écrits, t. 1, p. 299-300, 304, 327, 333-334; t. 2, p. 4~ 
et voit tout d'un coup, dans un attrait très doux qui 
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la porte à les pratiquer, les vertus de Jésus-Christ 
(t. 4, p. 193). Parfois, cette paix rejaillira sur les sens 
(t. 2, p. 418); d'autres fois, non, la partie sensible 
se sentira comme perdue et arrêtée (t. 1, p. 361; Lettres, 
t. 2, p. 301). Après la grâce du mariage spirituel, les 
sens jouiront habituellement de leur liberté. « On 
peut parler de tout, on peut lire, écrire, travailler, et 
faire ce que l'on veut, et néanmoins cette occupation 
foncière demeure toujours, et l'âme ne cesse point 
d'être unie à Dieu » (Écrits, t. 1, p. 234; Lettres, t. 2, 
p. 302, 463, 518). Cette liberté est donc réciproque. 

Rien ne peut empêcher la vie de l'esprit, dans le fond de 
l'âme (Écrits, t. 1, p. 235, 360), ni les occupations extérieures 
(Lettres, t. 2, p. 256-257, 319, 462-463), ni l'imagination 
(Écrits, t. 1, p. 338; Leures, t. 2, p. 473, 519), ni la souffrance 
(Écrits, t. 1, p. 336; Lettres, t. 2, p. 303), ni les discours de 
l'entendement (Lettres, t. 2, p. 462-463, 472-473), ni même le 
démon (Écrits, t. 2, p. 401; Lettres, t. 2, p. 319); rien, si ce 
n'est • le péché et l'imperfection volontaire • (Écrits, t. 1. 
p. 338; Lettres, t. 2, p. 319-320). Parfois, la faiblesse corporelle 
ou le tracas des affaires pourront être cause de quelques 
« petits nuages•, mais fort légers et de peu de durée (Lettres, 
t. 2, p. 462, 518-519). 

Cette vie du fond de l'âme, à ce degré, Marie l'appelle 
son état foncier (Écrits, t. 1, p. 233; t. 2, p. 464; 
Lettres, t. 2, p. 320). Le même adjectif sert ensuite à 
caractériser ses divers aspects : « occupation foncière » 
(Écrits, t. 1, p. 234), « communication foncière " (Lettres, 
t. 2, p. 319), « possession foncière » (p. 320), « paroles 
foncières », qui semblent comme imprimées en sa 
substance et que, même la nuit, en s'éveillant, elle 
entend au fond de son âme (Écrits, t. 1, p. 222, 
234; t. 2, p. 463; Lettres, t. 2, p. 393, 473-474), « con
naissance foncière » (Écrits, t. 2, p. 464), « vertus fon-. 
cières » (p. 428). En ces divers cas, l'âme est passive 
sous l'action de Dieu et le tout s'accomplit dans la foi 
la plus pure. L'Esprit de· Jésus l'emporte, « il agit 
dans l'âme comme dans une maison qui lui appartient 
entièrement .. , et la réponse de l'âme est de se laisser 
emporter en cédant amoureusement » (t. 4, p. 259). 

En son état foncier, la partie supérieure est devenue 
parfaitement maîtresse de l'inférieure (t. 1, p. 199; 
t. 4, p. 259-260), tout comme Dieu s'est rendu Maître 
absolu de la partie supérieure (t. 1, p. 338; t. 2, p. 261, 
324-325, 375, 380, 426; Lettres, t. 2, p. 256, 319). 
L'âme a librement acquiescé à cette divine maîtrise : 
« II semble que l'Amour se soit emparé de tout, lorS
qu'elle lui en a fait la donation par acquiescement dans 
11!- partie supérieure de l'esprit, où ce Dieu d'amour 
s'est donné à elle, et elle réciproquement à Dieu » 
(Écrits, t. 1, p. 360-361; t. 2, p. 375). 

C'est de là, du réste, de cette parfaite maîtrise de 
Dieu sur elle, que la partie supérieure, plus spéciale
ment la volonté, acquiert sa propre force sur la partie 
inférieure et l'entendement. Marie de l'Incarnation 
l'affirme quand elle explique ses dispositions per
sonnelles, alors qu'elle enseignait les mystères de la foi 
aux novices. 

Je jetais seulement la vue sur ce qu'en dit le petit caté
chisme du Concile [de Trente], et tout aussitôt mon esprit 
en possédait les vérités. Je me trouvais ensuite dans une telle 
activité d'entendement et dans un discours si suivi, qu'il ne 
se peut rien davantage. Mais comme ce n'était pas là mon 
centre ordinaire, la volonté, par un seul acte, imposait silence 
à l'entendement pour le faire jouir avec elle par une contem
plation simple et amoureuse des fruits qui sont cachés dans les 
mystères. De la sorte, les trois puissances de l'âme demeuraient 
•lans leur centre, où sans distinction d'opération, et comme 

si elles n'eussent été qu'une seule puissance, elles connais
saient, aimaient et étaient à leur Dieu, Etre pur et simple. 
Quand, dis-je, la volonté est gagnée à Dieu, et qu'elle rie se 
détourne point volontairement de l'attrait où la divine Majesté 
l'appelle, qui est pour l'ordinaire l'amour actuel et l'entretien 
familier, l'entendement ne peut lui nuire; car elle est la maî
tresse, et elle lui commande comme elle veut par une certaine 
force intérieure qui vient d'une puissance secrète qui la meut. 
Et remarquez que cette puissance tend toujours à ce que Dieu 
seul soit le maître partout (t. 4, p. 248-250; aussi Leures, 
t. 2, p. 300). 

Ce texte admirable résume tout et laisse clairement 
entendre que la vie du fond de l'âme est déjà u la félicité 
des Bienheureux » (Écrits, t. 1, p. 235) et un a avant
goflt » du ciel (Lettres, t. 2, p. 320). 

Écrits spirituels et historiques, éd. A. Jamet, 4 vol., Paris
Québec, 1929, 1930, 1936, 1939. - Lettres, éd. Richaudeau, 
2 vol., Paris-Tournai, 1876. 

H. Bremond, t. 6, 1923, p. 137-176. - Aloysius Gonzaga 
L'Heureux, The mystical, 11ocabulary of Venerable Mère Marie 
de l'Incarnation and its problems, Washington, 1956. - F. Jet té, 
La Poie de la sainteté d'après Marie de l'Incarnation, Ottawa, 
1954, p. 163-213. - Articles ÉTAT et EXTASE, DS, t. 4, col. 
1381-1384, 2144-2147. 

Fernand J ETTÉ. 

i; FONSECA (CHRISTOPHE DE), ermite de Saint
Augustin, vers 1550-1621. - Né vers 1550 à Santa 
Olalla (Tolède), Christophe de Fonseca entre chez· 1es 
ermites de Saint-Augustin, au couvent de Tolède, le 
8 février 1566; après ses études philosophiques à 
Burgos, il suit les cours de théologie à Salamanque. 
Il est ensuite prieur à Ségovie (i591), à la tête de la 
province de Castille (1607) et définiteur en 1609, 
1615 et 1618; il meurt à Madrid le 9 novembre 1621. 

Son Tratada del amor de Dios (Salamanque, 1592) 
connut un grand et rapide succès: en 1613, on comptait 
16 éditions espagnoles, deux de la traduction italienne 
(Brescia, 1602; Venise, 1608), une traduction française 
(par Nicolas Maillard, célestin, Paris, 1605) et une 
latine par l'ermite de Saint-Augustin C. de Corte 
(Curtius) t 1638 (Amphitheatrum amorum, Ingolstadt, 
1623). Par contre, la Segunda parte del Tratada del 
amor de Dios ne connut que des éditions espagnoles 
(2 vol., Valence, 1608; réunie à la première partie dans 
un in-folio, Madrid, 1620 et 1622). 

La Vida de Chrisro Sen.or Nuestro finit par compter 
quatre volumes (Tolède, 1596, 1601, Madrid, 1605, 
1611); les trois premiers furent traduits en italien par 
G. Girelli, sous le titre bien choisi de Discorsi scrittu
rali e morali sopra gli evangeli correnti di tutto l'anno 
(Venise, 1618, 1622; Brescia, 1617); toute l'œuvre est 
en effet orientée vers la prédicat}on; un titre semblable 
était déjà donné à la traduction française par R. Gaul
tier, Sermons sur les dimanches et /estes de l'année 
(2 vol., Paris, 1613). 

Fonseca reprit le même genre dans les Discursos para 
rodos ws evangelios de la quaresma (Madrid, 1614), 
qui furent traduits par Claude Favre de Vaugelas 
(Sermons de Fonsèque sur tous les évangiles de caresme, 
par C. F. D. V., Paris, 1615); traduction latine par 
C. de Corte (Sermones quadragesimales, Cologne, 1628) 
et anglaise par James Mabbe (Devout contemplatwns 
expressed in two and /ortie sermons upon all the Quadra
gesimall Gospells, Londres, 1629). 

Le succès de ces livres et les louanges qu'attri
buèrent à leur auteur M. de Cervantes, V. Espinel, 
Lope de Vega et, en partie, saint François de Sales 
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(prologue du Traité de l'amour de Dieu, Lyon, 1616), 
pourraient faire penser que Fonseca est un grand 
écrivain spirituel. La lecture de ses œuvres montre 
qu'il fut surtout un compilateur facile et peu ordonné 
(Menéndez y Pelayo est sévère pour Fonseca). Parmi 
les 5 000 pages qu'il a publiées, 'il n'en manque pas qui 
soient bien écrites, ce qui est le moins qu'on puisse atten
dre d'un castillan de son époque. Mais .l'originalité, la 
structure et le dessein d'ensemble manquent, aussi 
bien dans la composition que dans la logique de l'exposé. 
Le succès des livres de Fonseca cessa à sa mort. 

G. de Santiago Vela, Ensayo ,le una biblioteca ibero-ameri
cana ,le la or,len ,le San Agustin, t. 2, Madrid, 1915, p. 6_21-
639. - M. Menéndez y Pelayo, Historia de las ideas estéticas 
en Espafta, 3• éd., t. 3, Madrid, 1920, p. 149-~51. - I. Monas
terio; Misticos agustinos espaftoles, t. 1, Escur1al, 1929, p. 317-
332. - E. Allison Peers, Studies of the spanish mystics, t. 2, 
Londres, 1930, p. 253-266. - A. Valbuena Prat, Historia ,le 
la literatura espaftola, 2• éd., t. 1, Barcelone, 1946, p. 624. -
P. Jobit, S. François de Sales et les in"f/,uences espagnoles, 
dans Lettres romanes, t. 6, 1949, p. 100-101. - P. Serouet, 
De la ·Pie dévote à la Pie mystique, coll. Études carmélitaines, 
Paris, 1958, p. 58-59. - D. Gutiérrez, dans' S. Augustinus 
Pitae spiritualis magister, t. 2, Rome, 1959, p. 203-205. 

Voir aussi N. Alonso Cortés, El falso • Qui;ote • y Fray 
Cristobal de Fonseca, Valladolid, 1920. 

David GuTIÉRREz. 

2. FONSECA (JEAN DE), jésuite portugais, 
1632-1701. - Né en 1632 à Viana do Alentejo, entré 
au noviciat .de la compagnie de Jésus le 19_ février 
1649, Joâo da Fonseca exerça différentes fonctions, en 
particulier celles de maître des novices à Coïmbre· et à 
Lisbonne, d'instructeur du troisième an à Lisbonne, 
de professeur de philosophie à l'université d'Évora, 
et de visiteur du collège de Funchal (Madère). Il 
était père spirituel du collège de Santo Antâo à Lis
bonne lorsqu'il mourut le 1er octobre 1701. 

Fonseca est un écrivain fécond qui a laissé les ouvra
ges suivants (nous modernisons l'orthogr_aphe) : Norte 
espiritual da pida cristii, Coïmbre, 1687; LISbonne, 1724 
(traité sur la Providence, qui doit _ê~r~ le « n~rd » 
de la vie chrétienne; le respect des dec1S1ons provi~en
.tièlles conduira à la conformité avec la volonté de Dieu, 
qu'il convient d'accepter sans tristesse et sans déses
poir, même quand elle comporte afflictions et désolations 
dans la vie spirituelle; nombreux exempta). - Espe~lw 
de Penitentes, Évora, 1687. - Escola da doutrina 
cristii. Évora 1688 et 1750 (catéchisme sous forme 
de dialogue ~ntre un étudiant de philosophie et u_n 
étudiant de théologie; nombreux exempla). - Guia 
de enfermas, moribundos e agonizantes, Lisbonne, 1689. 
- AliPio de queixosos na morte dos que amaram em 
vida , Lisbonne 1689. - Instrucçiio espiritual para 
ante; e depois da sagrada çomunhiio, Lisbonne, 1689. 
- Antidoto da alma para medicina . de escrupulos, 
Lisbonne, 1690. - SilPa moral e historica, Lisbonne, 
1696 (miscellanée, agrémentée d'exempla, _sur les 
sacrements, la prière, la pénitence, .les tentations, les 
scrupules, la musique, 1a Vierge Marie, et toute sorte 
de sujets; cet ouvrage a été rapproché de la Nopa 
Floresta de l'oratorien portugais Manuel Bernardes, 
cf DS t.1, col. 1514, et RAM, t. 35, 1959, p. 43-59). -
Satisiaçiio de agrapos, confusiio de, Pingativos, Évora, 
1700 (dialogue entre un ermite et un sold~t sur la 
colère, la haine, le pardon des injures, la pémtence, la 
prière, l'oraison et la mort; aux pages .291-292, on 
trouve, attribué à saint François Xavier, le célèbre 

sonnet No me muePe, Senor, para quererte; voir art. 
FRANÇOIS DE XAVIER, .col. 1100). 

Le bibliographe Barbosa Machado attribue en outre à Fon
seéa une seconde SilPa moral e historica et des Meditaçoes dos 
Exercicios de Santo Inacio. D'après J. Pereira Gomes (op. cit. 
infra), il aurait aussi laissé deux ouvrages inédits : Ta~de~ ,le 
santa conPersaçiio de tres académicos, Audomaro, Leoncio e 
Floriano nas tardes de Periio em um iardim (Bibl. nat. de Lis
bonne, Fundo Geral, ms 5511, 262 f.) et Conselhos do VeneraPel 
P. Joiio da Fonseca ... (ibidem, ms 2404, I. 1-19). 

A. Franco, lmagem da Pirtude em· o noPiciado ... ,le EPora, 
Lisbonne, 1714, p. 750-824, 868-869;Annus gloriosus Societatis 
Jesu in Lusitania .. , Vienne, 1720, p. 558-565; trad. portu
gaise, Ano Santo .. , Porto, 1931, p. 552-558; Synopsis '.2nnalium 
S.J. in Lusitania .. , Vienne, 1726, p. 410-411. - D1ogo Bar
bosa Machado Biblioteca Lusitana, 1741, 2° éd., t. 2, Lisbonne, 
1931, p. 605-6,07. - Inocêncio Francisco da Silva, Dicionario 
bibliografico português, t. 3, Lisbonne, 1859, p. 375-376. -
Ricardo Pinto de Matos, Manual bibliografico português, 
Porto, 1878, p. 274-275. - Soinmervogel, t. 3, col. 835-836. -
Francisco Rodrigues, Hiswria da Companhia de Jesus na 
Assistência de Portugal, t. 3, vol. 1, Porto, 1944, p. 44-45, 
et t. 4, vol. 1, 1950, p. 151. - M. de L. Belchior Pontes, F"!i 
Anwnio das Chagas, Lisbonne, 1953, p. 321, n._ 9. -:--- Joao 
Pereira Gomes, Os pro/essores ,le filosofia da Um1>ers1dade de 
E'1ora, Évora, 1960, p. 372-375. 

Robert RICARD. 

FONT (JAIME), ermite de Saint-Augustin, 16_57-
1730. - Né à Sineu (Majorque) le 14 août 1657, Jaime 
Font fit profession religieuse en 1673 au couvent des 
ermites de Saint-Augustin de Palma de Majorque. Après 
quelques anné.es d;enseignement, il se consacra. à la 
prédication e~ aux autres ministères sacerdotaux; il fut 
prieur à !tria; Il mourut à Palma le 18 nov~mbre 1730. 

Font écrivit une biographie de la bienheureuse 
Véronique de Binasco t 1497 (Vida milagrosa de la 
extatica y serafica Pirgen santa Veronica de Binasco, 
augustine milanaise, Palma de ~~jorque,_ 169~); 
pour la rédiger, il a probablement utdISé la Vit~ éc~1te 
en latin par Isidore de lsolanis en 1518 (AS, 13 Janvier, 
t. 1, Anvers, 1643, p. 888-929). On lui doit encore Las 
quatro Pias purgativa, iluminatiPa, unitiva y transf or
mativa, por donde con seguridad se sube a la cum_bre 
de la perf eccion, practic~das por la Pen. sor Francisca 
Maria Veronica Baça, augustine de Majorque· (Barce
lone, 1712); Font avait été confesseur de cette religièus~,; 
il se sert de son expérience et aussi d'une biographie 
manuscrite due à son confrère François. Truyols 
t 1699. Font, dans ses deux livres, commente volontiers 
les phénomènes extraordinaires de la vie spirituelle : 
extases visions · paroles intérieures, etc. Dans son 
second 'ouvr~ge: il décrit les difficultés, les manifes
tations et les exercices propres à chacune des quatre 
voies· son étude n'est d'ailleurs pas exhaustive; sa 
doctrlne est saine et conforme au schéma traditionnel. 
Pourtant en 1712, l'inquisition de Majorque enjoignit 
d'effacer deux phrases de son livre, où Font comparait 
les douleurs intérieures de sa pénitente et de sainte 
Thérèse à la souffrance du Christ et de sa Mère durant 
la passion. · 

Font a aussi publié une sorte de méno1oge pour les mois de 
janvier et de février, Vergel augustiniano, Majorque, 1721, 
qui en resta là. · . . . 

G. de Santiago Vela, Ensayo de una biblwteca ibero-ame
ricana de la Orden de San Agustin, t. 2, Madrid, 1915,-p. 640-
64.2. - I. Monasterio, Misticos agustinos espaftoles, t. 2, 
Escurial, 1929, p. 176-1,83 .. 

David GuTIÉKREZ. 
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1, FONTAINE (DANIEL-MARIE), deuxième fonda
teur de la société des Prêtres du Cœur de Jésus, 1862-
1920. - 1. Vie. - 2. Les Prêtres du Cœur de Jésus. 

1. Vie. - Daniel-Marie Fontaine, né à · Paris, le 
1er mars 1862, entre à dix-neuf .dans la congrégation 
des Frères de Saint-Vincent de Paul, fondée en 184c5 
par Jean-Léon Le Prévost (1803-1874c), et poursuit ses 
études au séminaire français de Rome, où il prend ses 
grades en théologie et en droit canon. Il est ordonné 
prêtre le 5 juin 1887. En octobre 1889, il est nommé 
socius,. puis maître des novices, tout en prêtant son 
concours aux œuvrcs de jeunesse. De mars 1895 à 
1901, il est chargé de l'œuvre des orphelins-apprentis 
d'Auteuil, qu'il sauve du péril. L'abbé Georges Bellan
ger (1861-1902) étant entré en 1901 chez les Frères 
de Saint-Vincent de Paul, Daniel Fontaine, qui vient 
de faire à Paray-le-Monial les Exercices de trente jours, 
le remplace comme aumônier militaire à Arras. Dispensé 
de ses vœux religieux en octobre 1902, il est incardiné 
au diocèse de Paris. Nommé vicaire de la paroisse 
Saint-Vincent de Paul de Clichy, il se voit confier la 
chapelle de secours Notre-Dame Auxiliatrice (1903), 
dont il devient le premier curé en janvier 1907. En 
octobre 1915, il est curé de la paroisse Saint-Antoine 
des Quinze-Vingts. Le 29 octobre 1918, il restaure la 
société des Prêtres du Cœur de Jésus. Il meurt le 10 
novembre 1920. 

Le sens apostolique de D. Fontaine est étonnant; 
il veut rencontrer les hommes dans leur vie même. 
Pour Paul Claudel, par exemple, il était « le curé des 
artistes et des chiffonniers ». Les chiffonniers sont ceux 
de Clichy; les artistes s'appellent J.-K. Huysmans 
(i84c8°1907), qu'il assista durant les dernières années, 
Paul Claudel lui-même (qui lui fut présenté par Louis 
Massignon), et tous ceux qu'il lui a amenés, l'amiral 
japonais Yamamoto, etc. 

Son œuvre littéraire se réduit à des articles écrits pour les 
revues de l'œuvre d'Auteuil et à quelques brochures de dévo
tion ou de propagande, dont voici l'un ou l'autre titre : Neu
vaine à Saint-Joseph de Gupertino (Paris, 1897; 4• éd., 1905); 
vers 1900, Chez les pauvres, ou débuts de·vie apostolique avec 
un frère laïc, Clément Myionnet (1812-1887), et Souvenirs du 
Père Hello (Émile, 1825-1900), souvenirs .communs de 
patronage; en liaison avec le P. Henri Lucas-Championnière, 
des tracts pour les conscrits et les soldats; un Mois de Marie 
pour la paroisse de Clichy; etc. De ses innombrables lettres 
et billets de direction spirituelle, s'est conservé ce qui a trait 
surtout à la ·société du Cœur de Jésus. 

2. La société des Prêtres du Cœur de Jésus. - Daniel 
Fontaine n'a jamais conçu le sacerdoce sans la vie 
religieuse .. Amené par des circonstances douloureuses à 
quitter la congrégation des Frères de Saint-Vincent de 
Paul, le jour même où il reçoit dispense de ses vœux · 
de religion, le 23 octobre 1902, il prononce des vœux · 
privés entre les mains de son archevêque; il les renou, 
vellera à plusieurs reprises. 

L'amitié de Joseph Raux t 1938, son ancien condis
ciple de Rome, devenu professeur au grand séminaire 
d'Arras, puis curé d'Amettes, lui fait découvrir les 
chanoines réguliers et la vie canonique, que trois données 
caractérisent: service de Dieu par la prière liturgique et 
la pénitence, service des âmes par le ministère pastoral, 
recrutement et formation des clercs sur place. Les 
chanoines réguliers ont pour idéal le mot de saint 
Cyprien : • plebs adunata sacerdoti », un peuple étroi
tement uni à son prêtre. Bien que fédérés en grandes 
congrégations, ils sont « les religieux de l'évêque », 

assure dom Adrien Gréa t 1917, fondateur des chanoines 
réguliers de l'immaculée-Conception. 

Daniel Fontaine s'enthousiasme pour • l'idée canonique •, 
qui unit vie pastorale et vie religieuse. Après un très court 
essai, il lui apparaît cependant que sa place n'est pas chez 
les chanoines. réguliers de dom Gréa. Son évêque lui a confié 
une charge; il n'a pas à la quitter pour trouver la vie reli
gieuse : c'est el!e ·qui doit venir à lui. Il est anormal que des 
prêtres désireux de perfection soient obligés de renoncer au 
ministère paroissial diocésain et que leur soient refusés les 
bienfaits de la consécration religieuse. Une synthèse est à 
trouver. Il s'y emploie vainement pendant plus de dix ans. 

En 1915, il découvre (les jésuites Gennaro .Bucce
roni vers 1900, et Louis Pouquet en 1907-1908 lui en 
avaient déjà parlé) la Règle que Pierre-Joseph de Clo
rivière a écrite pour les deux sociétés qu'il a fondées 
en 1791 dans l'intention de sauver la vie religieuse 
détruite par la Révolution. Inconnus du public, sans 
vie commune, vivant en plein monde dont ils gardent 
toutes les obligations familiales et civiques, les membres 
professent une vie religieuse tout intérieure, .bien que 
totale et scellée par les trois vœux de religion. 

Outre la société féminine (les Filles du Cœur de 
Marie) qui n'a jamais cessé d'exister, le fondateur a 
conçu une société masculine, et spécialemimt pour les 
prêtres dont la dépendance à l'égard de leur évêque 
ne sera nullement modifiée. En leur Règle, D. Fon
taine trouve la solution désirée : le prêtre diocésain 
peut devenir religieux sans rien diminuer. de l'idéal 
de consécration, sans rien changer à son appartenance 
diocésaine, et cela sur place, tout .de suite. Pourtant, 
la société du Cœur de Jésus a disparu au cours du 
19e siècle. Le 29 octobre 1917, avec deux compagnons, 
le curé de Saint-Antoine prononce la formule d'oblation 
qui les fait entrer dàns cette société ainsi restaurée. 
Mais cet institut, sans vie commune, sans noviciat 
fermé, possède-t-il la vie religieuse authentique? 

Il est évident qu'il ne répond pas aux exigences du nouvèau 
Code de Droit canonique promulgué en 1917. L'Église a résolu 
le problème pour la société des Filles du Cœur de Marie, qui 

· a été approuvée et confirmée le 24 avril 1857 par la Congré
gation des évêques et réguliers. Après la promulgation du 
Code, Benoît xv a statué, le 8 mai 1918, que ses Constitutions 
seraient observées, même sur les points qui s'écartent des 
prescriptions du Code. 

D'ailleurs, Clorivière, s'appuyant sur l'autorité des · 
théologiens et notamment de François Suarez, avait 
montré que la vie religieuse résidait essentiellement 
dans la totale et définitive consécration à Dieu, sanc
tionnée par les vœux de religion. Si l'Église avait 
jugé bon, au cours des âges, d'ajouter à la consécration 
le soutien et les exigences de. la vie commune, elle 
pouvait aussi en dispens~r. Daniel Fontaine cherche 
donc à obtenir la reconnaissance de la société qui 
ressuscite. · 

Deux points semblent cependant faire difficulté à la pra
tique du canon 555 du nouveau Code, qui prescrit aux novices 
de séjourner dans la maison du noviciat. durant une année 
ininterrompue; d'une part, les évêques ne permettront pas 
à un de leurs prêtres de quitter ainsi le ministère; d'autre 
part, le secret, nécessaire au temps de la Révolution et long
temps jugé utile pour ne pas provoquer de scissions dans le 
clergé diocésain, ne pourra être conservé; il importe donc 
d'obtenir la dispense de ce canon. 

En juillet 1920, D. Fontaine présente sa demande. Benoit xv 
hésite : comment donner la formation religieuse sans se sou
mettre aux exigences canoniques? Par contre, le cardinal 
Pietro Gasparri déclare sans hésiter : • Le Code ne vous con-
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temple (sic) pas; il n'est pas fait pour les sociétés secrètes • 
(sic). Il est donc des formes de vie religieuse que le Code ·ne 
régit pas et tient même à ignorer. Les faits démontreront 
si la nouvelle société est apte à conduire ses membres dans le 
chemin de la perfection; la Congrégation jugera l'arbre à ses 
fruits. 

Daniel Fontaine reprend le travail de recrutement et de 
formation : • Je ne suis pas fondateur, je relève une bannière•, 
dit-il volontiers après dom Gréa. Il se fait donner, pour le 
gouvernement de la société qui comprend alors une quaran
taine de membres, deux assistants. Le 9 novembre, il désigne 
le plus ancien dans la société comme son successeur éventuel. 
Il meurt le lendemain : • Il s'est jeté dans les fondements •· 

La société avait été conçue, à l'origine, pour accueillir 
des prêtres et des laïcs. Comme cette formule n'était 
plus désormais réalisable, la société s'est déclarée 
institut exclusivement sacerdotal. C'est dans ce sens 
que ses Constitutions ont été rédigées. Elle accueille 
tous les prêtres, sans que leur incardination au diocèse 
en soit modifiée, ni leur parfaite dépendance de l'évêque 
diminuée. Les supérieurs religieux n'ont sur eux aucune 
autorité au for externe. Comme la profession émise dans 
la société entend garder au sacerdoce et aux obligations 
qui en découlent leur incontestable primauté, règles 
et vœux sont conçus de façon à assurer le plein épanouis
sement de la grâce sacerdotale. Rien n'étant changé à 
leur qualité de prêtres diocésains, les membres de la 
société ne peuvent former, dans le clergé, une caté
gorie particulière, et le secret n'a plus sa raison d'être : 
il a été levé en 1929. 

Quelque vingt-cinq ans après sa fondation, la société 
a sollicité l'approbation romaine. Pie xn venait de 
publier (1er février 1947) la constitution Proçida mater 
sur les instituts séculiers. Le 2 février 1952, la Congré
gation des religieux a déclaré que la société du Cœur 
de Jésus présentait « perfectam imaginem Instituti 

. soecularis », et l'a érigée en institut de droit pontifical. 
Approuvant pour sept ans les Constitutions, elle écri
vait : « Les membres de cette société ont, dans leur 
diocèse, les mêmes obligations que les prêtres diocé
sains ~t, pour le ministère, dépendent pleinement de 
l'Ordinaire du lieu. Ce n'est que pour leur vie spiri
tuelle qu'ils sont régis par leurs supérieurs, et ceux-ci 
ne peuvent rien commander ou conseiller qui fasse 
obstacle à la dépendance de !'Ordinaire ». Le 12 janvier 
1960, les Constitutions ont été approuvées de façon 
définitive. 

Entre les vœux privés prononcés par Daniel Fon
taine le 23 octobre 1902 et la décision de l'Église, la 
ligne est continue : son intuition fondamentale, en 
parfait accord avec celle de Clorivière, s'est réalisée : 
consécration, sous l'égide du Cœur de Jésus, d'une vie 
totalement vouée à l'apostolat, non seulement dans 
l'entier respect de l'appartenance diocésaine, mais 
bien plus encore dans une insertion diocésaine de plus 
en plus profonde. La vie diocésaine, en effet, devient, 
par les vœux, une vie toute entière « consacrée », pour 
employer le vocabulaire des instituts séculiers, voca
bulaire que ne pouvait connaître D. Fontaine. Pour les 
membres de l'institut, suivant en cela les directives 
de Pie xn, leur vie de « consécration • les met entière
ment au service de la vie diocésaine. 

L'Église, dans l'article troisième du décret d'appro
bation de l'institut, reconnaît à Daniel Fontaine la 
qualité de second fondateur. Jusqu'ici, deux mille 
prêtres (France, Belgique, Allemagne, Suisse, Italie, 
Espagne, Angleterre, Amérique, Océanie, A11ie, Afrique) 
se sont engagés après lui dans la voie qu'il a ouverte, 

dans l'espoir de se rapprocher de la perfection sacer
dotale. 

La correspondance de Daniel Fontaine n'a pas encore été 
rassemblée; celle échangée avec Adrien Gréa (1828-1917), 
Joseph Raux (1865-1938) et Charles Marcant t 1960, serait 
particulièrement instructive. 

Paul Claudel, Feuilles de saints, Paris, 1925, p. 25-27; et 
Correspondance, passim. - Yves Pichon, Le Père Brottier, 
18'16-1936, Paris, 1938, p. 119-120. - Félix Vernet, Dom 
Gréa, Paris, 1938. - Manuel du no11ice de l'Institut séculier 
« Société du Cœur de Jésus •• Paris, 1953, ch. 4 Naissance et 
renaissance, p. 159-181. - Cor unum, Bulletin de l'Institut .. , 
n. 71-72, octobre et novembre 1960, consacre notices et sou
venirs à D.-M. Fontaine. - A. Brou, art. AssocIA.TIONS pour 
la sanctification du clergé, DS, t.1, col. 1039-1040. - H. Monier
Vinard, art. CL0R1v1ÈRE, DS, t. 2, col. 974-979. 

Charles VIENNOT. 

2. FONTAINE (N1cous), mémorialiste de Port
Royal, 1625-1709. - 1. Vie. - 2. Œuc,res. - 3. Tra
ductions attribuées à N. Fontaine. 

1. Vie. - Nicolas Fontaine est né à Paris en 1625. 
Son père mort en 1637, l'orphelin fut pris en tutelle 
par Jean Grisel (1601-1657), jésuite, son parent. Il 
étudia chez les Pères de la compagnie de Jésus. Discrè
tement, son protecteur lui laissa entrevoir les avan
tages d'une carrière favorisée par Richelieu. Nicolas 
resta insensible; il ambitionnait d'entrer dans la compa
gnie de Jésus. Jean Grise! ne le lui conseilla pas. Dès 
ce moment, l'influence de Charles de Hillerin, curé de 
Saint-Merry et ami de Port-Royal, se substitua à celle 
de J. Grisel. L'attraction du milieu port-royaliste 
devint prépondérante et décisive. Hillerin présenta le 
jeune Fontaine à un illustre paroissien de Saint-Merry, 
Robert Arnauld d'Andilly. Des relations se nouèrent. 
Fontaine fut invité à lire assidûment la Bible, les 
Pères et surtout saint Augustin. 

Le 2 février 1643, Hillerin se démit de sa cure et se 
retira dans son petit bénéfice de Saint-André en Poitou. 
Fontaine l'accompagna (5 février 16H). Il ne reste 
que six mois en cette retraite, car Hillerin jugea que 
cette nouvelle résidence ne favorisait ni la formation, 
ni l'avenir de son protégé. Il le conduisit à Port-Royal 
des Champs. 

A cette date, une dizaine de solitaires, après avoir 
momentanément déserté l'abbaye . pour déjouer les 
poursuites de la police, avaient repris la vie de prière, 
de travail et de pénitence. Tantôt à l'abbaye, tantôt aux 
Granges, Nicolas séjourna quinze ans dans le « sacré 
vallon ». Il y avait trouvé le climat physique et 
l'ambiance spirituelle nécessaires à sa vocation pro
fonde. Un demi-siècle plus tard, composant ses Mémoires, 
il célébra ce temps de félicité qu'il ne pouvait s'empê
cher d'idéaliser. En 1656, il quitta Port-Royal et 
accompagna Pierre Nicole et Antoine Le Maistre dési
reux de soutenir Antoine Arnauld dans sa polémique. 
L'air impur de la capitale, la vie sédentaire, l'habitat 
malsain l'indisposèrent tellement qu'il ·regagna rapi
dement Port-Royal. Il reprit sa vie avec les solitaires 
et s'occupa aussi des écoliers. Ce petit monde désireux 
de faire revivre la « spiritualité • du désert, c'était son 
monde. Il en sera le vivant miroir. Son ombre silen
cieuse et besogneuse double d'ailleurs les grands tra
vaux d'Isaac Le Maistre de Sacy. Factotum de première 
vertu, Nicolas Fontaine évolue sans difficulté dans une 
communauté où la souplesse n'était pas de rigueur. 
Soutenu par sa prière, ravi d'admiration pour ces 
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« Messieurs », il réalise sans heurt une vocation d'oblat 
et de familier. Les circonstances extérieures ne l'impres
sionnent guère. Naïf et bonhomme, sérieux sans empea 
sage, il est peut-être le seul qui permette d'imaginer, 
avec quelque vraisemblance, ce que. cette thébaïde 
d'un nouveau style capitalisait de religion, d'humanité 
vivace et de poésie. 

En 1660, un ordre de la cour dispersa brusquement les 
novices du monastère et les élèves des Petites Écoles. Le 
bonheur de N. Fontaine se brisa. Antoine Singlin, Isaac Île 
Sacy, Charles du Mont, Antoine de Rebours se réfugièrent 
au faubourg Saint-Marceau, chez les Vitart. Fontaine les 
suivit. Il assista, au moment de la mort, A. de Rebours (1661) 
et A. Singlin (1664). Mais la cachette, avec le temps, devint 
de moins en-moins sûre. Isaac de Sacy, Pierre Thomas du Fossé 
et N. Fontaine choisirent un autre logement, faubourg Saint
Antoine, près du Trône. Là aussi, le refuge était précaire. Le 
14 mai 1666, les trois port-royalistes étaient arrêtés et, douze 
jours après, incarcérés à la Bastille. D'abord séparés, les trois 
compagnons furent ensuite réunis. Pierre du Fossé, grâce à 
la protection du chancelier Le Tellier, fut remis en liberté 
le 21 ou le 22 juin, mais 1. de Sacy et N. Fontaine demeurèrent 
sous les verrous jusqu'au 31 août 1668. 

Dès sa sortie, Fontaine demanda asile à la duchesse Anne 
de Longueville et gagna ensuite le château de Pomponne. Mais 
son cœur restait à Port-Royal des Champs. Il y fit pèlerinage 
et revint à Paris chez le libraire Lambert Roulland, afin de 
surveiller l'impression de la Bible de Sacy. Après quoi, il 
s'établit à Saint-Mandé, près Vincennes, à côté d'une petite 
chapelle. 

Port-Royal l'attirait toujours. En 1679, il tenta une nou
velle expédition. Il put constater qu'un ordre d'expulsion 
l'avait précédé. Docilement, Sacy abandonnait sa retraite 
et s'établissait chez Simon Arnauld, deuxième fils de R. Arnauld 
d'Andilly, au château de Pomponne. Fontaine ira souvent 
lui rendre visite et, à la mort d'Isaac de Sacy, le 4 janvier 
1684, il assurera la sépulture de son maître dans le cimetière 
de Port-Royal. Après un bref séjour à Viry-Châtillon, dans 
la maison de campagne de Henri de Barrail, officier de la 
Bastille, converti par Sacy, il s'établit à Melun où l'un de ses 
parents, Raguenet, était épicier. Les anciens des belles années 
de Port-Royal disparaissaient. En 1690, c'était Sébastien de 
Pontchâteau, celui qui s'était retiré en 1669 à Port-Royal et 
qui servit de jardinier sous le nom de Mercier. En 1698, un 
élève de Fontaine, le célèbre Sébastien Le Nain de Tillemont, 
et aussi un autre compagnon des Petites Écoles, Pierre du 
Fossé (4 ndvembre 1698). Jean Racine décédait le 24 aollt 
1699. Nicolas Fontaine s'éteignit à son tour le 28 janvier 1709, 
à Melun. Le 29, il était inhumé dans le cimetière de l'église 
Saint-Aspais (Registre GG 16 de la paroisse). 

2. Œuvres. - L'activité littéraire de Nicolas Fon
taine s'étend sur quarante années. Elle est particuliè
rement abondante, complexe et difficile à préciser. 
Un doute subsiste et ne paraît pas devoir être aisément 
écarté : il tient non seulement au caractère anonyme 
ou pseudonyme des publications, mais plus encore à 
la collaboration très étroite de Nicolas Fontaine avec 
Isaac Le Maistre de Sacy. D'abord simple scribe de 
son maître, Fontaine est devenu progressivement tra
ducteur et auteur responsable. Les controverses en 
font foi. Tant que Sacy vécut, Fontaine put compter 
sur ses travaux, son appui, ses conseils. Même après la 
mort de son guide, Fontaine se plut à enfouir son 
travail dans le travail et la gloire de ses devanciers. 

1° Ouvrages de liturgie et de pastorale. -1) L'Histoire 
du Vieux et du Nouveau Testament représentée avec des 
figures et des explications édifiantes tirées des saints 
Pères, par le Sieur de Royaumont, Paris, 1670, 1671, 
1680, 1683, 1686, 1696, 1698, 1703, 1712, 1715, 1719, 
1723, 1727, 17r,o, 17r,7, 1811, 1812, 1815; Amsterdam, 

DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ. - T. V. 

1680; Bruxelles, 1691, 1723; Metz, 1701; Lyon, 1798, 
etc. Souvent attribuée à I. Le Maistre de Sacy, nette
ment attribuée à N. Fontaine par Prédeseigle, doyen de 
Melun, dans l'acte d'inhumation de N. Fontaine 
{Registre GG 16 de l'église Saint-Aspais de Melun). 
- 2) L'année chrétienne contenant des réflexions pour 
tous les dimanches et les principales fêtes de l'année, 
2 vol., Paris, 1677; 3 vol., 1677-1687. 

3) La vie des saints pour tous les jours de l'année, 
3 vol., Paris, 1678; t, vol., Paris, 1679 ... tirée des meil
leurs et des plus fidèles auteurs açec des réflexions chré
tiennes sur la çie de chaque saint; 1695, in-folio, aug
mentée de la çie des saints de l'ancien Testament; t, vol., 
1697, 1714, « avec la vie de Notre-Seigneur et des 
réflexions ... ». - !,) Méditations sur la semaine sainte, 
Paris, 1678 {cf Moréri). 

5) La vie des saints {patriarches) de l'ancien Testa
ment açec des réflexions tirées des saints Pères, Paris, 
1679, 168!,, 1693, 1706, 1709; Lyon, 1681, 1683. -
6) Réflexions (ou L'année chrestienne contenant les 
réflexions) des saints Pères sur la sainte Eucharistie 
appliquées aux évangiles des dimanches et aux fêtes des 
saints pour l'utilité de ceux qui y veulent communier 
[Des Réflexions des saints Pères sur la sainte messe 
suivent, avec une nouvelle pagination, p. 1-56], Paris, 
1677, 1680, 1708, 1726. - 7) Les Ode l'avent suiPant 
l'usage de Paris et de Rome, Paris, 1681; 1690, avec 
l'office de Noël. - 8) Réflexions sur les huit béatitudes 
ou sermon de Jésus-Christ sur la ,rwntagne où sont 
enfermés tous les devoirs d'une âme chrétienne, Paris, 
1685 {bibliothèque de Verdun, Théologie n. 2U). -
9) Vie des prophètes aPec des réflexions tirées des saints 
Pères, Lyon, 1685; Paris, 1685, 1693, 1700. - 10) Le 
dernier joùr du ,rwnde, Paris, 1689. 

11) Le dictionnaire chrétien où sur diOérens tableaux 
de la nature l'on apprend par l'Écriture et les saints 
Pères à voir Dieu peint dans tous ses ouçrages et à passer 
des clwses çisibles aux invisibles, Paris, 1691, 1712, 
1715. L'édition de 1712 a pour titre Le dictionnaire ... 
où les prédicateurs trouveront la matière de tous les 
sermons de l'année et les fidèles tous les sujets de médi
tation sur les vérités de la religion. Les citations n'y 
sont point juxtaposées comme dans les manuels des 
prédicateurs, mais organisées. Dans l'histoire des ins
truments de prédication, ce Dictionnaire avec ses 
1257 articulets marque une étape et un progrès. 

2° Mémoires pour servir à l'histoire de Port-Royal. -
1) Origines. - Les Mé,rwires, qui dans l'esprit de 
N. Fontaine ne constituaient qu'une œuvre secondaire 
de piété et de reconnaissance, sont devenus un livre 
majeur qui introduit assez facilement à la connaissance 
et à la lecture des œuvres s'inspirant de !'Augustinus 
ou de l'augustinisme du 17e siècle français. Avec les 
Mémoires de Claude Lancelot {1738), de Pierre Thomas 
du Fossé {1739), ceux de Fontaine constituent les 
registres d'inforll).ation les plus communément exploités 
pour.obtenir les principes premiers d'une connaissance 

· de Port-Royal. 
Toutefois, ni les protestations de l'auteur déclarant 

qu'il veut uniquement soulager sa mémoire en mar
quant fidèlement et succinctement les choses qu'il a 
vues (t. 1, p. 3), ni le ton simple et naïf qui dérive 
invinciblement vers la parénèse ou l'élévation, ne 
peuvent donner une réportse satisfaisante aux ques
tions de l'historien et bien moins encore l'aider à sortw 
de sa perplexité. Depuis près d'un siècle, d'une façon 

22 
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ou d'une autre, le .problème de la véracité des Mémoires 
de Fontaine, tels qu'ils sont communément diffusés, 
se trouve posé. Pour en mieux formuler les différents 
aspects, il sera toujours indispensable de rappeler ce 
que nous savons avec certitude sur leurs origines. 

Une demande d' Angélique de Saint-Jean est à l'ori
gine de la composition des Mémoires sur les solitaires. 
Présentée lors du décès d'Isaac Le Maistre de Sacy, 
cette enquête devait être reprise et soutenue par Sébas
tien de Pontchâteau qui profitait de la même lettre 
pour poser de très nombreuses questions concernant 
l'histoire des solitaires (P. Goujet, Supplément au 
nécrologe, p. 356; Fontaine, t. 2, p. 556-558). Fontaine 
n'eut pas le temps de répondre à Pontch:\teau qui 
s'éteignit le 27 juin 1690. Il se documenta tout à 
loisir et ne commença son travail que six ans 
plus tard, lors de sa retraite à Melun et au moment 
où les controverses soulevées par les traductions de 
saint Jean Chrysostome se furent calmées. Les pre
mières élaborations datent vraisemblablement de 1696. 

La mémoire du rédacteur n'était pas médiocre. Elle fut 
soutenue par un certain nombre de pièces et surtout des 
lettres de solitaires. G. Delassault a compté 74 lettres ou 
mentions de lettres. Par ailleurs, les travaux accomplis avec 
Sacy, les notes prises aux sermons d'Antoine Singlin, les 
secrets soufferts et partagés avec. Pierre Nicole, Antoine 
Arnauld et Isaac de Sacy, comme aussi une tournlll'e d'esprit 
admirablement disposée pour vivre· dans le passé, aidèrent 
singulièrement ce vieillard à poursuivre sa tâche. Un· demi
siècle le séparait de son entrée à Port-Royal (1644-1696). 
Dans la tristesse· et dans la joie, l'œuvre était achevée au 
courant de 1700. Fontaine voulut, en ses derniers moments, 
faire don à son hôte et à son hôtesse du précieux manuscrit, 
en reconnaissance des bons offices qu'il en avait reçus. Les 
Raguenet le communiquèrent à une religieuse qui le copia. 
Lorsque le texte fut soumis à M. Tronchai, deux copies circu
laient· déjà (Bibliothèque Mazarine, ms 2465, préface, p. 2). 

Le biographe de Sébastien Le Nain de Tillemont, 
qui retravaillait aussi les Mémoires de Pierre Thomas 
du Fossé, n'estimait que très faiblement Nicolas Fon
taine. Il soumit son ouvrage à un drainage énergique 
dont quelques intentions nous échappent. 

, On m'a envoyé à revoir, écrivait-il le 21 octobre 1731, 
!'Histoire des Solitaires de Port-Royal par M. Fontaine ... Ce 
n'est rien moins qu'une histoire qui n'a ni ordre ni chronologie, 
ni narration suivie. Ce sont des épanchements du cœur de ce 
bonhomme ... En un mot, c'est un lambeau de ses Vies des 
saints, farci de réflexions ennuyeuses· et de prières répétées 
jusqu'à la nausée • (cité par J. Orcibal, Jean Duvergier de 
Hauranne, t. 3, Paris, 1948, p. 25-26). Il déclare sans ambages 
dans la préface du livre qu'il offre au public : • On a fait aussi 
pour l'exactitude du style et pour éviter les répétitions quel
ques changements que M. Fontaine aurait faits lui-même, s'il 
eût revu son ouvrage ou qu'il eût cru qu'il dût être donné 
au public• (Mémoires, t. 1, p. v). · 

L' • Histoire des Solitaires • devenue Mémoires pour servir 
à l'histoire de Port-Royal parut à Utrecht, en 1736, en 2 volu
mes; t. 1 : Avertissement, p. m-vr; Histoire abrégée de Port
Royal, p. 1-66; Abrégé de la i,ie de M. Fontaine, p. 67-70; 
Mémoires, p. 1-410; tables. Étaient joints: Mémoire de M. Le 
Maistre sur les solitaires, p. I·X; Récit de la conduite et des 
exercices des pénitens solitaires de Port-Royal, 23 novembre 1644, 
p. xx-xxx; Mémoire sur les écoles de Port-Royal, p. xxxx
XLI. Tome 2, Mémoires, p. 1-582; tables. 

L'édition de Cologne, 1738 (2 vol.), et celle de Cologne
Paris, 1753 (4 vol.), reproduisaient, à quelques errata près, 
le même texte. 

2) Problèmes. - a) Texte. - Le manuscrit original 
de Fontaine étant perdu, la généalogie des copies aide 
à reconstituer le texte primitü et à caractériser les 

variantes. L'abbé Louis Cognet (bibliothèque de Port
Royal, note manuscrite) répartit les copies en deux 
familles : la première souche rassemble les mss de la 
bibliothèque Mazarine 2465-2466, le ms utilisé par 
Sainte-Beuve, ms Faugère, le texte de Tronchai. Les 
textes de P.-N. Desmolets et de A. Gazier (Bibliothè
que de Port-Royal, ms 128) constituent la seconde 
souche. 

b) Genre littéraire. - Le genre littéraire, l'optique 
de la présentation permettent seuls de juger équita
blement le travail accompli. N. Fontaine voulait 
sauver àe l'oubli les grands exemples de Port-Royal, 
restituer une histoire sainte et tisser un texte qui ser
virait aux autres comme à lui-même d'amorce p·our 
la prière et de tremplin. pour l'élévation de l'esprit 
Ces pages, maintenues hors de toute surveillance 
policière, étaient présentées comme un héritage secret 
et précieux à tous les fidèles et aux convertis de Port
Royal. Ces dernières pages d'une nouvelle légende 
dorée excluaient donc les minuties matérielles et les 
précisions chronologiques sans utilité pour la prière. 
Le propos édifiant s'accommodait fort bien de procédés 
de composition renouvelés de Salluste, Tite-Live et 
Tacite. Des historie~ officiels comme Mézeray les 
utilisaient ordinairement. Leur ingénuité les absout 
autant qu'elle nous déconcerte (cf François de Mézeray, 
préface à la nouvelle édition de !'Histoire de France 
depuis Pharamond, Paris, 1685). 

Le nombre des « entretiens » consignés dans les 
Mémoires est impressionnant. G. Delassault en a 
r~censé 36. II invite à porter ·sur leur réalité historique 
des jugements nuancés et prudents. 

Sans aucun doute, les colloques antérieurs à l'arrivée de 
Fontaine à Port-Royal (1644) sont des reconstitutions; Le 
procédé littéraire a pleinement·joué : entretien Antoine Siil.
gliri - Antoine Le Maistre, en 1637, t. 1, p. 73-79; A. Le 
Maistre - Simon de Séricourt, vers 1637, t. 1, p. 80-81; 
Le ·Maistre et les dames de La Ferté-Milon, en août 1639, 
t. 1, p. 98-99; Saint-Cyran - Le Maistre, vers février 1643, 
t. 1, p. 161-199; Saint-Cyran - Séricourt, t. 1, p: 199-200; 
Saint-Cyran - Singlin, t. 1, p. 204-229, et 247-260. 

D'autres conversations semblent, par leur caractère ou 
leur intimité, exclure la présence d'un témoin, même celle de 
Fontaine : entretien Séricourt - Le Maistre, t. 1, p. 263-265; 
Singlin - Pierre Manguelein, t. 1, p. 278-281; Singlin - Le 
Maistre, t. 1, p. 285-286; petits discours de Le Maistre, t. 1, 
p. 370-374, d'Antoine Arnauld à propos des mourants, t. 2, 
p. 36; conversation des Richer, t. 2, p. 75-80; entretiens 
Singlin - duchesse de Longueville, t. 2, p. 241-251, 253-256, 
257-261, 261-265. 

On a pu d'ailleurs, en certains cas, retrouver les lettres des 
deux interlocuteurs qui permirent à Fontaine de reconstruire 
u·n dialogue traduisant les idées des deux personnages. L'entre
tien Saint-Cyran - Singlin; t. 1, p. 204-229, reproduit une 
lettre de Saint-Cyran à A. de Rebours du 5 août 1640 et une 
à Singlin de septembre 1640; l'entretien Saint-Cyran - Le 
Maistre, t. 1, p. 161-199, est à rapprocher d'une .lettre de 
Saint-Cyran à Le Maistre de septembre 1639 et d'une autre 
à Singlin d'aoOt-septembre 1640; l'entretien Fontaine - Sacy, 
t. i, p. 389-396, utilise un mémoire de Sacy sur l'éducation 
des enfants. 

Le cas de l'entretien Pascal - Le Maistre de Sacy 
a été minutieusement étudié par P. Courcelle. On ne 
peut guère nier que Fontaine ait conservé à chacun 
des interlocuteurs le style de son caractère et de son 
existence. Plus encore, il nous a donné· l'enjeu d'un 
débat, et même, à sa manière, l'a_tmosphère d'un 
affrontement. • 
i&.. Quelques grandes figures surgissent des Mémoires 
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de Fontaine : Antoine Le Maistre, Saint-Cyran, Isaac 
Le Maistre de Sacy, A. Singlin. Ils éclairent et inspirent 
tous les autres partenaires qui baignent dans leur 
lumière : Charles de Hillerin, Martin de Barcos, le duc 
de Liancourt, la duchesse de Longueville et bien 
d'autres. En seconde zone, des tableautins rappellent 
S. de Pontchâteau, Jean Hamon, etc. D'autres se 
devinent. Ils font encore partie de ce pèlerinage dou
loureux et désenchanté qui indéfiniment croise dans la 
pénombre de Port-Royal. 

Sans les Mémoires du bonhomme Fontaine, l'ambiance 
religieuse et humaine de ce mouvement spirituel ne 
nous eut .pas été perceptible. Ce qui nous est dit sur 
la vie quotidienne, les travers, les différends de ces 
saintes gens qui parfois oubliaient de l'être, tous ces 
infiniment petits nous associent à leur conversation et 
secrètement aimantent notre sympathie. Autant qu'un 
phénomène historique très matériel, Port-Royal a 
été un idéal ardemment poursuivi. Il est demeuré, 
après la dispersion des personnes et la destruction du . 
monastère, une réalité rêvée. Fontaine qui, selon le 
mot de Sainte-Beuve, a été pour les solitaires leur histo
rien et leur peintre, leur Froissard naïf et tout chrétien, 
le Cassien imprévu de leur thébaïde, Fontaine est 
bien le seul à pouvoir nous amener aux frontières du 
rêve et de la vie, à l'instant où déjà l'histoire se diffuse 
en légende et en poésie. 

3. Traductions attribuées à Nicolas Fontaine. 
- 1° Ces traductions peuvent être réparties en trois 
catégories : celles parues avec sa signature; celles éditées 
sous le couvert d'un pseudonyme ne faisant aucun 
mystère pour les amis de Port-Royal; celles parues 
sans signature, mais qu'une tradition port-royaliste 
postérieure à la mort de N. Fontaine lui a attribuées. 
Ce classement, matériellement clair, n'arrive cependant 
pas à fixer la responsabilité littéraire de Fontaine. 
Nous savons qu'il collaborait étroitement avec Isaac 
Le Maistre de Sacy et qu'il prêta sa plume aux soli
taires; D'autre part, dans les cas douteux, la tradition 
port-royaliste s'est montrée généreuse à l'égard de 
Fontaine. 

La pl'ésente liste tient compte de là complexité d'une 
psychologie et des hésitations de la tradition. Elle fournit 
les éléments d'un problème qu'une critique interne très serrée 
pourrait peut-être partiellement résoudre, mais qui donnera 
encore bien du souci aux bibliographes. 

1) Le Pseautier traduit en françois avec de courtes 
notes tirées de S. Augustin et des autres Pères, Paris, 
1664. 23 éditions ou réimpressions entre 1664 et 1738 
à la Bibliothèque nationale de Paris; une 5e édition, 
latine et française, augmentée des cantiques de l'Église, 
Paris, 1684, se trouve à la Bibliothèque de Troyes. 

2f Les œupres de S. Clément d'Alexandrie .•. avec les 
opuscules de plusieurs autres Pères grecs : Traités de 
saint Nil sur les péchés capitaux, Pédagogue de saint 
Clément, Instructions du Bx Hyperechius, Sermons de 
saint Proclus, de saint Athanase, de saint Jean Chrysos
tome, de Léon empereur, Paris, 1696. - Sermons de 
saint Basile le Grand, avec les sermons de saint Astère, 
Paris, 1691 (attribué aussi à J.-B. Bellegarde, voir 
Moréri); - Lettres de saint Basile, Paris, 1693 (idem). 
- Sermons de saint Grégoire de Nazianze, 2 vol., 
Paris, 1693. - Homélies ou sermons de saint Jean 
Chrysostome sur tout l'évangile de saint Matthieu avec 
des exhortations où les principales règles de la vie et 
de la morale chrétienne sont expliquées, traduites en 

français par Paul-Antoine de Marsilly, 3 vol., Paris, 
1664-1665, 1665-1666, 1673, 1695 (5e éd.); - Abrégé 
sur le nouPeau Testament, 2 vol., Paris, 1670 (Moréri); 
-Abrégé sur l'ancien Testament, Paris, 1688, 1757 (A.
A. Barbier, Dictionnaire des ouprages anonymes, t. 1, 
Paris, 1882, col. 36); - Homélies sur l'épître de saint 
Paul aux Romains, Paris, 1675, 1684, 1701; - Homé
lies sur la première épître aux Corinthiens, Paris, 1686; 
- en 1690, parurent en six volumes les Homélies sur 
les autres épîtres; - la même année, des Sermons 
choisis; - en 1691, Les opuscules; - Les homélies 
sur la Genèse, 2 vol., 1702-1703; - Les homélies ou 
sermons sur les Actes des Apôtres, Paris, 1703. 

Explication de saint Augustin et des autres Pères 
latins sur le nouveau Testament, 2 vol., Paris, 1675, 
1682 (1683 d'après le Privilège), 1689 (4 vol.); Lyon, 
1690; - RéffeJxions de saint Augustin sur la vie de 
Jésus-Christ, Paris, 1683, 1684, 1689, 1714 (en tête 
du t. 1, de La vie des saints, p. 1-191). - Les confé
rences de Cassien traduites en français par le Sieur de 
Saligny, 2 vol., Paris, 1663, 1665; Lyon, 1682 (3 vol.), 
1687 (2 vol.); - Les institutions de Cassien .. , Paris, 
1667. - Sermons de saint Léon le Grand, Paris, 1698, 
1701. - Le Pastoral de saint Grégoire le Grand. Du 
ministère et des devoirs des pasteurs, par Paul-Antoine 
de Marsilly, Paris, 1694, 1739, 1825; Lyon, 1695. 

3) De l'imitation de Jésus-Christ, traduction par 
Paul-Antoine de Marsilly, Paris, 1694; la 38 édition, 
en 1713, comporte des « réflexions morales et chré
tiennes sur le premier livre », l'ordinaire de la messe, 
par N. Le Tourneux. Cette traduction compte une 
quinzaine de rééditions ou impressions. - Heures 
chrétiennes ou Paradis de l'âme, contenant divers exer• 
cices de piété, tirés de l' Écriture sainte et des saints Pères, 
par J. Merlo Horstius, Paris, 1685, 1715 (2 vol.), 1723, 
1778, 1802. - Soliloques sur le pseaume 118 .•. contenant 
les heures canoniales, Paris, 1685, traduction de Aegrae 
animae et dolorem suum lenire conantis pia in psalmo 118 
soliloquia, de Jean Hamon, Liège, 1684; attribuée à 
N. Fontaine, ou à G. Le Roy, ou à S. de Pontchâteau 
(Moréri). - La conversion du pécheur ou la manière 
ordinaire dont un pécheur doit se relever pour devenir 
juste, de Antoine Le Felon, texte latin 1675, Paris, 
1677. _:_ Instructions chrétiennes sur le sacrement du 
mariage et sur l'éducation des enfants, par Jean Linder
born, Paris, 1677. 

2°. Valeur des traductions. - Antoine Le Maistre 
avait jadis donné à Pierre Thomas du Fossé les règles 
de la bonne traduction (Mémoires de Du Fossé, éd. Bou
quet, t. 1, Rouen, 1876, p. 329-331). C'est dans cette 
voie que travailla N. Fontaine. Toutefois l'ampleur 
de l'œuvre accoi:nplie explique autant que de fort mau
vaises conditions de travail certaines défaillances et 
de vives controverses. Il faut aussi en convenir avec 
Sainte-Beuve, « Fontaine n'était ni un théologien sO.r, 
ni un helléniste sans appel ». 

Gabriel Daniel, jésuite, prit occasion de la traduction 
erronée de certains versets du 1er chapitre de !'Épître aux 
Hébreux (Paris, Pralard, 1690) pour jeter l'anathème et accuser 
Fontaine de nestorianisme. Cf Lettre touchant une ancienne 
hérésie renouuelée depuis peu, 1691, écrit anonyme qui eut 
deux éditions et dont G. Daniel se déclara l'auteur dans la 
Lettre apologétique de l'auteur du c,oyage du monde de M. Des
cartes, 1693, rééditée dans Recueil de diuers ouPrages philoso, 
phiques, historiques, apologétiques et de critique, t. 3, Paris, 
172(., 

L'archevêché de Paris fut saisi de l'affaire. Fontaine-s'em
brouilla dans sa défense. Il avait alors rédigé une rétractation 
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destinée à quelques particuliers. Il pensa que ce mot et quel
ques placards de correction pourraient être ajoutés à titre 
rectificatif pour le tome 5• de ses traductions (31 juillet 1693). 
Un· Avertissement de ton apologétique, destiné à servir de 
rempart contre les critiques trop malveillantes, fut mis en 
circulation. Fontaine en refusera plus tard la paternité. 
Apprenant que l'affaire se gâtait dans l'esprit de l'archevêque, 
Fontaine adressa à Mgr de Harlay·une Rétractation datée du 
4 septembre 1693. 

Les adversaires ne désarmaient pas. Un libelle anonyme 
publia simultanément !'Avertissement et la Rétractation, rele
vant de commentaires peu bienveillants les différences d'orien
tation et d'attitude: Avertissement de l'auteur, 1-12 p.; cartons 
1-4 p.; Lettre à Mgr l'archevêque de Paris, 4 septembre 1693, 
1-3 p.; Rétractation de l'auteur, 31 juillet 1693, p. 4-11; com
mentaire de l'anonyme, p. 11-12 (Bibl. nat. C. 4792; D. 12054). 

Un autre jésuite, Edmond Riviére, avait lancé un libelle 
intitulé : Le nestorianisme renaissant dénoncé à la Sorbonne, 
Cologne, 1693, 2 vol. (d'aprés Sommervogel, t. 6, col. 1883, 
une nouvelle édition parut la même année à Cologne). Peu 
satisfait des explications de Fontaine et inquiet de voir le 
livre se répandre en province, E. Rivière poursuivit sa pointe 
et fit imprimer : Nouveau progrès du nestorianisme renaissant 
ou questions proposées par un docteur de Sorbonne au traducteur 
des homélies de saint Jean Chrysostome touchant l'avertissement 
et les notes qu'il a publiées depuis peu pour se purger de l'hérésie 
qu'on lui impute, 1693. 

De son côté, P. Quesnel vint au secours de Fontaine, mais 
il attribua malencontreusement le Nestorianisme de Rivière 
à Daniel : Le roman du nestorianisme renaissant convaincu de 
calomnie et d'extravagance, - et Seconde partie où l'on répond 
à la lettre apologétique de l'auteur du voyage du monde de Des
cartes et autres auteurs du Roman, 32 p. (Sommervogel, t. 2, 
col. 1797). 

Pour rassurer Mgr de Harlay et mettre fin à la querelle, . 
Fontaine adressa une Seconde lettre à M. l'archevêque de Paris, 
où il dénonce .l'avertissement fait sous son nom et retracte avec 
soumission ce qu'il peut y avoir de fondé dans sa traduction, 
Viry, 12 mars 1694 (dans les Bulles et Constitutions de Le 
Tellier, avant-dernière pièce; Bibliothèque nationale D. 35255). 
Cf Lettres écrites à Mgr l'archevêg_ue de Paris par l'auteur de 
la traduction de saint Chrysostome ..• avec sa rétractation, Paris, 
1691i, Bibliothèque Mazarine 42662. 

L'alerte avait été vive et l'enjeu redoutable. Elle 
marqua la carrière de traducteur du bon Fontaine et 
l'invita à surveiller de plus près les traductions exécu
tées et livrées à l'impression après 1694. 

1. Sources. - L'original des Mémoires sur lequel M. Tronchai 
a effectué son travail est perdu. De multiples copies, dont la 
généalogie a été établie par L. Cognet, subsistent: Bibliothèque 
Mazarine, mss 2465-2466, et ms 4555 (ms Faugère); Société 
d'histoire du protestantisme français, ms Sainte-Beuve; 

. bibliothèque de Port-Royal, mss 22, 23, 24 et 24 bis (copie 

. préparée pour l'impression par C. et M. Gazier); bibliothèque 
de l'Arsenal, ms 6581 (fragments); bibliothèque de Metz, 
ms 429 (Mémoires de M. Fontaine sur Mrs de Port-Royalj, 
détruit en 1944. 

l.eures. - Bibliothèque de Port-Royal, ms 131, 30 (rela
tion de la prison de Sacy avec plusieurs de ses lettres) ; biblio
thèque de Verdun, ms 406 (copies de lettres de N. Fontaine, 
adressées pour la plupart à J. Hamon). 

2. Notices et trai,aux. - P.-N. Desmolets, Continuation des 
mémoires de littérature et d'histoire de Sallengre, t. 5, Paris, 
1728, p. 239-270 Entretien de M. Pascal et de M. de Sacy sur la 
lecture d'Épictète et de Montagne. - C.-H. Lefèvre de Saint
Marc et Cl.-P. Goujet, Supplément au nécrologe de l'abbaye de 
Notre-Dame de Port-Royal des Champs, Amsterdam, 1735, 
p. 348-358. - Cl.-P. Goujet, Abrégé de la vie de M. Fontaine, 
p. 67-70 ou 1x-xv1 du t.1 des Mémoires de Fontaine. - Recueil 
de plusieurs pièces pour ser11ir à l'histoire de Port-Royal ou 
supplément aux Mémoires de Messieurs Fontaine, Lancelot et 
du Fossé, Utrecht, 171i0. - J. Besoigne, Histoire de l'abbaye 
de Port-Royal, t. li, Cologne, 1752, p. 557-559, 583-599. -

B. Racine, Abrégé de l'histoire ecclésiastique contenant les événe
mens considérables de chaque siécle, t. 12, Utrecht-Cologne, 
1755, p. 352-357. - Ch. Clémencet, Histoire générale de Port
Royal depuis la réforme de l'abbaïe jusqu'à son entière destruc
tion, t. 2, Amsterdam (Paris), 1755, p. 457-462. - L. Moréri, 
Le grand dictionnaire historique, t. 5, Paris, 1759, p. 219-221. -
R. Cervea11, Supplément au nécrologe des plus célèbres défen
seurs et confesseurs de la vérité, t. 5, p. 35-37. 

A. Gazier, Un nouveau manuscrit de l'Entretien de Pascal, 
et de M. de Saci sur Épictète et Montagne, dans RePue d'histoire 
littéraire de la France, t. 2, 1895, p. 372-384. - J. Bédier, 
Établissement d'un texte critique de l' Entretien de Pascal a11ec 
M. de Saci, ibidem, t. 9, 1902, p. 351-384, et dans Études criti
ques, Paris, 1903, p. 21-80. -A. Petiot, Notes sur le jansénisme 
à Melun au xvu• siècle, Melun, 1922. - A. Gazier, Histoire 
générale du moui,ement janséniste, Paris, 1922, passim. - P.-L. 
Couchoud, L' Entretien de Pascal avec M. de Saci a-t-il eu lieu?, 

· dans Mercure de France, 1er février 1951, p. 216-228. - Corres-
pondance de Martin de Barcos, abbé de Saint-Cyran, avec les 
abbesses de Port-Royal et les principaux personnages du groupe 
janséniste, éd. par L. Goldmann, Paris, 1956. - G. Delassault, 
Le Maistre de Sacy et son temps, Paris, 1957; - Choix de 
lettres inédites de Louis-Isaac Le Maistre de Sacy (1650-1683), 
Paris, 1959. - Maeda Yoichi, Entretien avec M. de Saci, dans 
Écrits sur Pascal, Paris, 1959, p. 9-20. - P. Courcelle, L'Entre
tien de Pascal et Sacy. Ses sources et ses énigmes, Paris, 1960. 
- H. Gouhier, L'Entretien de Pascal avec M. de Sacy et les 
origines de son apologétique, dans Revue de. théologie et de philo
sophie, 1963, p. 41-58. 

André DonrN. 

FONTENEIL (JEAN DE), vers 1605-1679. 
Jean de Fonteneil, né à Bordeaux vers 1605, est l'un des 
grands animateurs de la vie religieuse et de la réforme 
pastorale du diocèse de Bordeaux. Dès juillet 1623, il 
prend place parmi les chanoines de la collégiale Saint
Seurin, et il est ordonné prêtre vraisemblablement en 
1631. Le 1er novembre 1639, il est secrétaire particulier 
de l'archevêque, Henri de Sourdis. Vicaire perpétuel 
de l'église Sainte-Colombe, puis curé de la paroisse 
Saint-Siméon, il devient archidiacre et, en 1650, 
chancelier de l'université de Bordeaux. Enfin, le 
10 septembre 1655, le voici vicaire général du diocèse : 
pendant plus de vingt ans son activité secondera habile
ment celle de l'archevêque Henri de Béthune. En 
mai 1649, celui-ci est passé du siège de Maillezais à 
celui de Bordeaux et en 1655 il fait la visite pastorale 
de Saint-Seurin, dont Fonteneil a la charge. Pendant 
son séjour à Paris pour l'assemblée générale du clergé 
(1665-1667), son vicaire général le remplace. Entre
temps, il met ou maintient l'ordre chez les ursulines 
(1675), les dominicaines-catherinettes (1664), les mini
mettes (1667). Ce sera plus difficile à l'assemblée provin
ciale du clergé en 1670. 

Fonteneil retient surtout l'attention comme fondateur 
de la congrégation des missionnaires du clergé. Grand 
ami de saint Vincent de Paul, il partage ses vues sur 
la formation et la sanctification du clergé. Comme, 
malgré les efforts de François et d'Henri de Sourdis, 
le séminaire Saint-Raphaël végète toujours, il prend 
l'initiative de grouper quelques prêtres zélés pour le 
rénover. En 16~3, Henri de Sourdis lui donne son 
approbation officielle et, à son arrivée, Henri de Béthune 
lui témoigne la même confiance. Il s'agit d'une congré
gation de prêtres séculiers chargés d' « élever et entre
tenir les ecclésiastiques dans les exercices de la piété 
et doctrine convenable à leur vocation », et à cet effet : 

1° de recevoir, loger et nourrir chez eux un certain nombre 
d'ecclésiastiques, lesquels soient,prêtres ou en état de le pouvoir 
être dans l'an ou quelques mois après l'année de leur récep-

I 



681 FONTENEIL - FOREES 682 

tion ... 2° de dresser et disposer par exercices spirituels, durant 
l'espace de dix à onze jours, les ecclésiastiques qui se présen
teront aux ordres sacrés... 3° de faire des conférences spiri
tuelles et particulières d'ecclésiastiques un jour de la semaine ... 
4° de recevoir dans la maison ... pour huit ou dix jours tant les 
ecclésiastiques que séculiers qui s'y viendraient retirer pour 
faire les exercices spirituels... 5° la dite congrégation... se 
propose pour seconde fin de faire des missions comme ils ont 
pratiqué ci-devant dans le diocèse, catéchisant et endoctri
nant les peuples des choses de leur salut, (les) disposant .à 
faire une confession générale et établissant les frairies de la 
Charité pour l'assistan~e des pauvres de la paroisse. 

A ces fins, Fonteneil composa une Summa instituti 
missionariorum deri en dix-huit articles (reproduite 
et traduite par L. Bertrand d~ns son Histoire des 
séminaires de Bordeaux et de Bazas, t. 1, p. 225-229). 
A cette congrégation furent confiés les séminaires de 
Bor\leaux, d'Aire et de Sarlat, les cures de Saint-Louis 
du Marais et de Saint-Simon-Cordonnat, ainsi que les 
chapellenies de Notre-Dame-de-Montuzet et de Saint
Louis de la Contau de Blaye. Malgré le dévouement;de 
Fonteneil, la congrégation connut peu de prospérité; 
à la mort de son fondateur, le 2 mars 1679, elle ne 
comptait que huit membres et disparut en 1682 sous le 
gouvernement de so1_1 successeur, Jean de Saint-Clair. 
· L. Bertrand, Histoire des séminaires de Bordeaux et de Bazas, 
t. 1, Bordeaux, 1894, p: 207-275 et p. 454-465 Testament de 
Fonteneil; La Pie de messire Henry de Béthune, arche11équè de 
Bordeaux (1604-1680), Bordeaux, 1902, passim. - Dans la 
Correspondance de saint Vincent de Paul, éd. P. Coste, sont 
publiées plusieurs lettres du saint à Fonteneil : t. 1, Paris, 
1920, p. 286-287, 306-307, 372-374, 491-492; t. 2, 1921, p. 44-
45; t. 3, 1921, p. 50; t. 7, 1922, p. 339-340. - P. Broutin, La 
réforme pastorale en France au xvn• siècle, t. 2, Paris, 1956, 
p. 239-245. 

Paul BROUTIN. 

FONTOVA (BERNARD), chartreux, 1390-H60. 
Bernard Fontova naquit à Valence (Espagne), en 1390. 
Il acheva ses études à runiversité de Paris, où il obtint 
le doctorat en théologie. En H17, il prit l'habit à la 
Chartreuse de Val-Christi, non loin de Valence. Sa 
vertu et sa science attirèrent une foule de personnes 
qui le consultaient dans leurs difficultés temporelles 
ou spirituelles. Tout en se prêtant à ces requêtes, la 
répugnance à rompre la solitude et le silence lui fit 
obtenir d'être transféré à la Chartreuse de Scala Dei. 
Les visiteurs devinrent plus nombreux! Désenchanté, 
il revint à Val-Christi. Dofia Maria, épouse d'Alphonse v, 
roi d'Aragon et de Catalogne, obtint du pape et du 
prieur général que Bernard vint à la c-0ur pour être 
son confesseur. Au bout de huit ans, il réussit à se 
dégager de cette fonction. En H54, la reine voulut le 
faire évêque de Segorbe; sur ses instances, elle l!-ban
donna son dessein. Fontova mourut le 4 novembre 1460. 

Il a laissé trois ouvrages manuscrits, .dont on ne 
connaît plus que les titres : Tratado espiritual de l~ 
tres vias purgativa, iluminativa y unitiva, - Menosprecio 
de las cosas visibles, - Escuela de la divina Sabiduria. 

V. Ximeno, Escritores del reyno de Valencia, t. 1, Valence, 
1747, p. 45-46. - L. Le Vasseur, Ephemerides ordinis cartu
siensis, t. 4, Montreuil-sur-mer, 1892, p. 86-89. - Espasa, 
t. 24, Barcelone, 1924, p. 363. - Escritores cartujos de Espaiia, 
ronéoté, Aula Dei, 1954, p. 77-78. 

Bruno R1cHERMOZ. 

1. FORBES (ALEXANDRE PENROSE), théologien 
et spirituel anglican, 1817-1875. - Né à Édimbourg le 

· 6 juin 1817, immatriculé, après un assez long séjour 

dans les Indes, à Brasenove College, Oxford, le 23 mai 
1840, Alexandre Forbes y subit profondément 
l'empreinte du mouvement d'Oxford. Edward Pusey 
t 1882, avec qui il était particulièrement lié, le fit 
nommer curé de St. Saviour's, Leeds, en 1847. Quelques 
mois plus tard, il était élÙ évêque de Brecbin, en 
Écosse, tout en exerçant son ministère à St. Paul's, 
Dundee. C'est là qu'il se signale, prenant nettement 
position au cours d'un synode diocésain, en 1857, sur 
la question eucharistique, pour la présence réelle, et 
justifiant l'office écossais de la communion. D'où, de 
la part de ses confrères, toutes sortes de tracasseries 
qui aboutirent finalement à une suspense. Malgré sa 
mauvaise santé et ses fréquents voyages, il composa 
de nombreux ouvrages, tous très informés de patris
tique et de dogmatique. Citons entre autres un Commen
tary of the seven penitential psalms (1847); A short 
explanation of the Nicene Creed (1852; 1866, édition 
augmentée); An explanation of the Thirty-nine Articles, 
en 2 vol. (1867-1868), écrite à la suggestion de Pusey 
et dans laquelle il défend leur caractère catholique. Au 
point de vue ascétique, citons La vie pieuse et la mort 
d'Helen Ingli,s (1854), la traduction (1853) du Memo
riale· vitae sacerdotalis {1794) de Claude Arvisenet, en 
omettant des chapitres estimés trop catholiques, 
celle des Méditations sur la passion (1866) d'un abbé 
du Mont-Cassin. 

En 1863 (2• édition en 1890), paraît une traduction anglaise 
de l'Heliotropium de J. Drexelius t 1638, ouvragé sur la confor
mité à la volonté de Dieu (cf DR, t. 3, col. 1715), dont la 
préface est écrite par Forbes. Ajoutons enfin sa contribution à 
l'hagiographie : Kalendars of Scottish Saints .. , Édimbourg, 
1872, et ses Li11es of S. Ninian and S. Kentigern compiled in the 
Twelfth Century, Édimbourg, 1874. On sait que son frère, 
G. H. Forbes, eut quelque part à ses ouvrages. 

Dans la préface de son Explanation of the Thirty-nine Arti
cles, il rend hommage à l'aide précieuse qu'il a reçue de Pusey 
• à chaque étape de son progrès vers la maturité •· D'où le 
qualificatif de « Scottish Pusey • qui est resté attaché à son 
nom. Il mourut le 8 octobre 1875 et fut enterré sous le chœur 
de Saint-Paul's. 

Dundee J. Mackay, Bishop Forbes. A Memoir, Londres, 
1888. - W. Perry; A. P. Forbes, Londres, 1939. - A. Viau, 
The Dictionary of National Biography, t. 19, 1889, p. 378-379. 

. - F. L. Cross, notice dans 7'he Oxford Dictionary of the Chris
tian Church, Londres, 1957, p. 512-513. 

Ch. Bodington, Books of de11otion, Londres, .1903, p. 87, 102, 
214-217. 

Denys GORCE. 

2. FORBES DE CORSE (JEAN), théologien 
épiscopalien écossais, 1593-1648. - Issu d'une famille 
noble et riche, qui donna plusieurs prélats à l'Église 
d'Écosse,." John Forbes naquit le 2 mai 1593. Il était 
le fils de Patrick Forbes, évêque d'Aberdeen, homme 
intègre et sage, qui s'était efforcé de mettre fin aux 
abus dans son diocèse. John, après avoir été formé aux 
humanités, fut admis en 1607 à l'université d'Aberdeen. 
Puis il étudia à Heidelberg {1612-1615) et à Sedan, 
où l'un de ses oncles, John (t 1634), également pasteur, 
était exilé, se familiarisa avec les écrits des Pères et 
la langue hébraïque. Rentré en Écosse en 1619, il 
soutint brillamment ses thèses de théologie le 27 avril 
devant l'université d'Aberdeen, où il fut aussitôt nommé 
professeur. Il devait occuper cette chaire jusqu'en 
1640. En 1635, il fut pour un an chargé d'un ministère 
paroissial à Old Aberdeen. Comme il appartenait à 
l'aile -droite ritualiste de l'Église d'Écosse, il fut suspect 
aux« Covenanters » dès le début des troul5les en 1637. 
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II reprit toutefois son enseignement en octobre et 
continua de prêcher, tout en demandant à Dieu de lui 
donner la force d'affirmer ses convictions malgré la 
persécution. Il était désormais en butte aux menaces 
des officiers de justice, à tel point, dit-il, que« cor meum 
dereliquit me ». Dès le 17 octobre, il est cité à compa
raître par devant les délégués de l'Assemblée nationale 
de l'Église d'Écosse, désormais farouchement puritaine. 
Après plusieurs prorogations, il est sommé le 19 juillet 
1640 de signer le pacte du « Covenant ». Il va jusqu'à 
l'extrême limite des concessions, et, ce faisant, il se 
reproche d'avoir manqué de courage. Son naturel 
sensible se marque au fait qu'il demande aux délégués 
« ut amorem suum erga me retineant ». Il accepte de 
prendre part à des négociations où l'on s'efforce de le 
faire fléchir. Il tient bon et, le 20 avril 1641, il est 
destitué de son poste universitaire. Il se retire dans son 
domaine· de Corse, où il mène une vie toute de dévo
tion. Le 5 avril 1644, fuyant la persécution, il prend 
passage pour les Pays-Bas, où il demeure près de 
deux ans, voyageant de ville en ville, et prêchant à 
maintes reprises dans les églises des réfugiés anglicans. 
Il rentre à Corse le 2 septembre 16'-6, où il meurt le 
29 avril 1648. 

Son biographe, John Garden, nous a laissé de lui un agréable 
portrait. • Il se promenait souvent dans les prés, absorbé par 
des méditations divines • (la nature semble avoir joué un grand 
rôle dans sa dévotion). Il apparaît comme un homme sensible 
et émotif. Le 6 août 1640, sortant indemne d'une entrevue 
avec ses persécuteurs, • humi meipsum projeci Deumque cum 
lacrymis gaudii laudavi ». Il est tendrement attaché à son père, 
dont il célèbre la mémoire à tout moment, et dont il continue, 
par ses traités, l'œuvre pastorale; à sa femme, dont la maladie 
et la mort (1640) l'affiigent profondément; à ses enfants, en 
particulier à son fils George, dont il surveille de près, mais en 
vain, la formation religieuse. 

L'œuvre de John Forbes est considérable. Deux seule
ment de ses innombrables sermons nous ont été conser
vés : l'un prêché en 1633 à Édimbourg, en présence du 
roi Charles 1, sur l'évangile de saint Jean, 14, 17; 
l'autre sur les consolations spirituelles accordées à son 
père (Jnvestigatio ingentis invictique solatii ... ), et 
postérieur à la inort de Patrick Forbes, survenue en 
1635. Il faut y joindre une brève Dissertatio de visione 
beatifi,ca, prononcée devant l'université d'Aberdeen, en 
présence de son père malade et impotent, dans l'in,ten
tion de le réconforter. Les autres œuvres de John 
Forbes sont de dimensions importantes : son lrenicum 
amatoribus veritatis et pacis s'efforce de réaliser un 
accord entre les différentes écoles théologiques de 
l'Église d'Écosse (dédicace à son père; Aberdeen, 
1629); sa Theologia moralis, exposé des préceptes du 
Décalogue, remonte au temps de son professorat. Au 
cours de son exil, il fait imptjmer (Amsterdam, 1645, 
in-folio; Genève, 1680} avec l'approbation de Gérard 
Voss t 16'-9 et de plusieurs universités hollandaises 
ses lnstitutiones historico-theologicae de doctrina chris
tiana, où il traite des questions controversées sur le 
dogme, l'Église, le culte et les sacrements (un second 
tome prévu ne parut pas); enfin son Pastoral care (De 
cura et residentia pastorali), où il continue l'œuvre 
réformatrice de son père. 

De la lecture de ces œuvres ressort la position occupée 
par John Forbes dans les luttes religieuses. Il appartient 
à ce groupe d'Aberdeen qui s'efforce, en conformité 
avec les désirs des rois J a.cques v1 et Charles 1, de suivre 
dans la voie du ritualisme l'école de la Haute-Église 

anglicane, celle de Richard Hooker t 1600, de Lancelot 
Andrewes t 1626 et de William Laud t 1645. A vrai 
dire, Forbes est moins « en flèche » que Hooker, pour 
qui l'Église universelle est composée de l'Église d' Angle
terre, · de l'Église grecque et de l'Église de Romé. Il 
considère le pape comme l'Antéchrist et son Irenicum 
préconise, non pas l'union des Églises catholiques, 
mais celle des Églises protestantes. Pourtant, il se 
détache nettement du presbytérianisme écossais. 
Pour lui, l'épiscopat est de droit divin. 

Il approuve les Articles votés en 1618 par le synodé de 
Perth, lequel, nous dit-il, a été légalement convoqué par le 
roi, dont il approuve implicitement la suprématie sur l'Église. 
Les articles ordonnaient que l'on reçût la communion à genoux, 
maintenaient les jours de fêtes religieuses, et une sorte de 
confirmation, non sacramentelle, mais cependant solennelle, 
autorisaient la communion des malades et des prisonniers 
hors des églises, ce qui impliquait la réserve des éléments 
consacrés. Forbes, tout en se défendant de pencher vers le 
papisme, préconise encore d'autres pratiques catholiques. Il 
accepte l'usage non superstitieux des images, en s'appuyant 
sur saint Grégoire le Grand, de l'oraison dominicale,. rejetée 
par les puritains, de la bénédiction nuptiale, des cloches et 
des vases sacrés. Ses ouvrages théologiques sont un vaste 
plaidoyer en faveur du ritualisme. · 

L'œuvre qui mérite le plus d'attention et fait de lui 
un auteur spirituel, voire mystique, est son journal 
intime (Spiritual exercises, texte anglais inédit; traduc
tion latine : Vitae interioris, sive exercitiorum spiritua
lium commentaria). Il suit presque jour par jour la vie 
dévote de John Forbes, du 5 janvier 1624 au 22 juillet 
161.7. Son titre ne doit pas faire illusion. Les Exercitia 
ne sont autres que ses méditations journalières, portant 
en général sur des textes· de !'Écriture. Car ce journal, 
qui présente en ceci une ressemblance surprenante 
avec ie Grace abounding de John Bunyan t 1688, n'est 
qu'une série de petits drames scripturaires : la vue 
d'un texte de la Bible produit en John Forbes une 
crise de découragement, à laquelle met fin un autre 
texte qui lui apporte le réconfort. Il est saisi d'horreur 
au souvenir de ses péchés, qu'il ne spécifie d'ailleurs 
pas, et sur lesquels il est permis d'être sceptique; il 
subit la tentation du doute, du désespoir, voire du 
blasphème; puis il retrouve dans les Écritures l'assu
rance de sa persévérance, de la. miséricorde de Dieu 
et de son salut. 

Ses méditations sont de véritables dialogues entre 
lui et Dieu. L'Écriture lui parle d'une manière si 
expressive, que l'on ne sait plus très bien s'il la. lit ou 
s'il entend directement la voix de Dieu : « Ex:audivit 
Dominus et promisit ». On trouve dans les Commentaria 
successivement l'expression de la tristesse la plus 
sombre et de la joie la. plus rayonnante. Il demande à 
Dieu de lui donner « la.etitiam sa.nctam et la.etam sanc
titatem », et de rendre les cJirétiens « semper hilares, 
humiles, sapientes, lenes et fideles ». Nul mot ne revient 
plus souvent que celui de « consolatio » : « dulces et 
fortes consolationes ». Sa piété prend ,appui sur de 
fréquentes communions; et bien que la présence du
Christ dans l'eucharistie soit pour lui uniquement 
spirituelle, elle n'en est pas moins effective et efficacè. 
On touche par moments au miraculeux. C'est ainsi 
qu'il obtient de Dieu par ses prières la guérison partielle 
d'une servante. Au total, John Forbes, sensible, tendre 
et mystique, est la personnalité la plus attachante du 
mouvement laudien en Écosse. 

A défaut de recherches dans les archives écossaises, la 
seule source que nous ayons sur John Forbes est constituée par 
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les deux volumes de ses Opera omnia, publiés à Amsterdam 
(1702, 1703) par John Garden, à qui l'on doit la .Vita qu! figure 
en tête du vol. 2. Cette biographie suit pas à pas le Journal 
spirituel de Forbes, dont Garden a aussi fait la tradu~tion 
latine. L'article Forbes (John) du Dictionary of Natwnal 
Biography (t. 7, Londres, 1922, p. 402-404) n'ajoute à peu près 
rien de nouveau à ce que nous dit Garden. Nicéron, dans ses 
Mémoires ·pour servir à l'histoire des hommes illustres, t. 42, 
Paris, 1741, p. 100-130, analyse les œuvres de Forbes. 

John Forbes traduisit en latin le Commentary on the Apoca
lypse que son père Patrick (1564~16~5) :i,vait. co_mposé en 
anglais et publié en 1612. John, apres lavoir enr1ch1 de notes, 
fit imprimer cette traduction en 1646 à Amsterdam. 

Pierre JANELLE. 

FORCE. - 1. Dans l' Écriture. - 2. Chez saint Tho
mas. - 3. Le don de force. - r.. La force dans la vie 
spirituelle. . 

La difficulté générale que l'on éprouve à harmoniser 
les conceptions morales naturelles, héritées par exemple 
de l'antiquité, et la morale évangélique _se trouve singu
lièrement renforcée lorsqu'on veut traiter de la force. 
Ne cherche-t-on pas, en magnifiant cette vertu. cardi
nale à exalter l'homme pour le pousser à la suffisance? 
Et, 'préalablement même à ce danger, ne risque-t-on 
pas de placer la violence et la brutalité au-dessus d'un 
courage plus humain? Comment déterminer ce qu'e.ii_t 
la véritable force, celle dorit nous pourro.ns dire qu'elle 
est une vertu, mieux encore, un don du Saint-Esprit? 

Pour répondre à ces questions, nous essaierons de 
recueillir l'enseignement de l'Écriture avant de tenter 
une réflexion théologique. Une première remarque 
s'impose immédiatement.: alors que l'ancien Testamént 
connait un exercice de la force dans l'ordre de l'action 
humaine et même du combat guerrier, le nouveau 
Testament ne fait appel à la force que pour le combat 
intérieur ou l'effort apostolique. Une opposition se 
marque alors entre la force véritable et la faiblesse 
de toute chair impuissante et inutile dans l'ordre de 
l'Esprit. 

1. Écriture. - 1° Nous trouvons, dans l'ancien 
Testament, différentes notions de force qui, bien loin 
de coïncider tendent à s'opposer : à la force brutale des 
guerriers païens ou des orgueilleux violents, se substitue 
la force de ceux qui se confient en Dieu. · 

Le type de cette opposition pourrait être cherché 
dans le récit du combat entre David et Goliath. Le 
philistin est lourdement armé et son arrogance défie 
les juifs de lui opposer un «homme» (1 Sam. 17, 10). 
David, lui, apparaît courageux et confiant en Yahvé : 
« Tu marches contre moi avec épée, lance et javelot, 
mais moi, je marche contre toi au nom de Yahvé 
Sabaot » (17, 45). La victoire lui sera donnée, car Yahvé: 
de qui dépend toute victoire, ne se lie pas avec qm 
possède la force brutale (17, 47). 

Au contraire, à là violence des impies, Yahvé oppo
sera sa propre force. Telle est la persuasion de Judith, 
qui, en Holopherne, vaincra un autre ennemi d'Israël : 
« Voici les assyriens; ils se prévalent de leur armée, se 
glorifient de leurs chevaux et de leurs cavaliers, se 
targuent de la valeur de leurs fantassins. Ils ont compté 
sur la lance etle bouclier, sur l'arc et sur la fronde; et ils 
n'ont pas reconnu en toi le Seigneur briseur de guerres. 
A toi, le nom de Seigneur! Et toi, brise leur violence 
par ta puissance, fracasse leur force dans ta colère » 
{Judith 9, 7-8). La notion de force véritable ne se sépare 
pas de la va.leur morale et religieuse qu'elle reçoit du 
but qu'elle se propose ou de son origine immédiate. 

En Samson, ce héros de village, la force· apparait 
comme un don de Yahvé. Certes, on ne peut reconnaître 
à cet homme, faible devant la femme {Juges H, 1-3); 
une vertu sans défaillance. Mais sa force vient de sa 
consécration à Yahvé par le naziréat (13, r.-5) et déjà 
sa naissance laissait pressentir une destinée exception
nelle (13, 1-3). Aussi longtemps qu'il demeurera fidèle 
à sa consécration, il apparaîtra invincible. Et lors même 
que sa faiblesse pour Dalila l'aura fait trahir son vœu 
et se détourner de Yahvé, c'est encore sa prière humble 
et confiante qui obtiendra de Dieu la possibilité de se 
venger une dernière fois des ennemis d'Israël. Le héros 
n'est tel que pour un peuple choisi et par l'intervention 
immédiate de Dieu. 

Avec les livres sapientiaux, une tout· autre mentalité 
se fait jour qui met en valeur un nouvel aspect de la 
force : lion pas la force physique, mais celle de l'intel
ligence et de la sagesse. 

Les Proverbes le disent clairement : « Mieux vaut un 
homme sage que fort, un horrime de science qu'un 
vigoureux gaillard. Car c'est par des. calculs que tu 
feras la guerre, et le succès tient au grand nombre des 
conseillers» {Prov. 2r., 5-6). On reconnaît ici la méfiance 
des avisés envers les lourds bien intentionnés. Mais il y 
a plus, cette méfiance procède d'un esprit reli?ieux : 
« Ne porte pas envie aux méchants, ne sou,~aite ~as 
leur compagnie, car leur cœur ne· songe qu a la VIO
ience, leurs lèvres n'expriment que malheur » {2r., 1-2). 
La force brutale apparait conduire à l'arrogance 
orgueilleuse, tout entière _tournée vers ~•exeloi_t _sp~cta
culaire. Par contre, la véritable force d01t s mtenorISer : 
« Mieux vaut un homme patient qu'un héros, un homme 
maitre de soi qu'un preneur de ville » (16, 32). Aussi 
bien, l'éloge de la femme parfaite, de la femme fort~, 
par lequel se clôt le livre des Proverbes, rassemble-t-Il 
toutes ces données : la femme forte est travailleuse, 
tôt levée, généreuse, avisée; la piété, bien sûr, ne lui 
fait pas défaut : « La grâce est trompeuse, vaine la 
beauté l La femme sage, voilà celle qu'il faut vanter » 
{31, 30). 

Nous nous arrêterions à mi-chemin si, comme nous 
l'avons fait jusqu'ici, nous voulions _considé_rer l~ !orce 
d'un point de vue purement humam, fût-Il religieux. 
Car c'est tout· l'ensemble humain, tout l'ordre de la 
chair qui doit être considéré comme faiblesse, s'il ne 
participe à la force de Dieu. 

L'ancien Testament nous parle de la force comme 
d'une des perfections caractéristiques de Dieu : 

• Ta droite Yahvé, s'est signalée par sa force• (Ex. 15, 6); 
• Tu as étend~ ta droite, la terre les a engloutis• (Ex. 15,.12); 
~ Lève-toi, Yahvé, dans ta force • (Ps. 21, 14); • Yahvé est 
.ceint de force , (Ps. 93, 1); • Notre Seigneur est grand, et sa 
force est infinie • (Ps. fq7, 5). - .. 

La force de Yahvé est objet de louange et source de JOJe 
pour celui qui a foi en lui : • Yahvé, le roi se réjouit de ta 
force• (Ps. 21, 2; 118, 14; Js. 51, 9). • Béni soitle nom de Dieu, 
car à lui appartiennent la sagesse et la force • (Da~. 2, 20). 

L'efficacité unique de cette force de Yahvé s'expr1m~ dans 
l'univers, dans la stabilité de l'univers. • Yahvé est cemt de 
force; aussi le monde est ferme; il ne chancelle pas • (Ps. 
93, 1; Dan. 2, 21). 

Cette force de Dieu est manifestée et communiquée 
à son peuple; elle lui est man~festée par_ les prodiges 
extraordinaires que Yahvé réalISe, elle lm est commu
niquée en ce sens que Ya~vé ,est lui-m~me_ la fore?, ~e 
« Rocher d'Israël ». DaVId s adresse a Drnu, qm I a 
délivré de ses ennemis : « Yahvé est mon rocher, ma 
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forteresse, mon libérateur, Dieu est mon roc, où je 
trouve un asile, mon bouclier, la corne de mon salut, 
ma haute retraite et mon refuge ... >, (2 Sam. 22, 2-3; 
18, 3; Ps. 94, 22; 62, 3). 

Non seulement Yahvé est le « Rocher d'Israël n, 

mais il combat avec Israël et le conduit ou, si l'on 
préfère, Israël combat avec lui, avec l'efficacité de sa 
force. En un cantique, David le chante : « Avec toi, je 
me précipite sur les bataillons armés, avec mon Dieu, 
je franchis les murailles n (2 Sam. 22, 30). 

Tout ce à quoi convient le nom de force : force guer
rière, force morale, force prudente, n'est tel que par un 
don de Dieu. De soi, tout ce qui vient de l'homme est 
chair:« La chair, dit J. Guillet, sert à définir le monde 
de la terre et de l'homme, son impuissance et sa stéri
lité par opposition à la toute-puissance féconde de 
Dieu n (Thèmes bibliques, coll. Théologie 18, Paris, 
1951, p. 221). Cette faiblesse ne sera pas seulement· 
absence de vigueur et d'énergie véritable, qui sont de 
l'ordre de l'esprit, mais déjà une certaine contamination 
par les puissances de la mort et du péché et une pro
pension à s'élever avec arrogance contre Dieu. 

2° Le nouveau Testament. - L'opposition chair
esprit devient l'un des thèmes majeurs du nouveau 
Testament. Elle atteindra son paroxysme dans la 
pensée de saint Paul. Désormais la lutte spirituelle 
ira s'intériorisant sans cesse et par là même deviendra 
plus constante; que ce soit dans l'ordre personnel ou 
dans l'ordre apostolique, le chrétien se trouve engagé 
dans la lutte contre les puissances des ténè_bres. Corréla
tivement, l'opposition force-faiblesse prendra plus 
d'acuité. Jusqu'à ce que retentisse le cri de saint Paul : 
« Lorsque je suis faible, c'est alors que je suis fort » 
(2 Cor. 12, 10). Le sens de ce paradoxe ne se révèle pas 
immédiatement. Pour le découvrir, le mieux est sans 
doute d'examiner comment se manifeste la force dans 
la vie du Christ, afin de dégager plus clairement la 
notion paulinienne. 

Le Verbe s'est fait chair, et il a assumé la faiblesse 
de la chair. Déjà Isaïe, dans le poème du Serviteur, 
avait insisté sur ce point : le Christ devait être homme 
des douleurs et connaître l'infirmité (Is. 53, 3-4c). Non 
seulement, comme le traduit saint Matthieu (8, 17), le 
Christ prend les infirmités des hommes en les guérissant, 
mais il a voulu participer lui-même à la faiblesse de 
l'homme : « Puis donc que les enfants avaient en 
commun le sang et la chair, lui aussi y participa 
pareillement » (Héb. 2, 14c). Le grand prêtre a voulu 
être enveloppé de faiblesse, afin de pouvoir compatir 
à nos propres faiblesses (Héb. 5, 2 et 4c, 15). Ainsi 
apparaissant dans une chair semblable à celle du péché 
(Rom. 8, 3), _le Christ en garde la faiblesse. Tenons 
compte cependant d'une précision essentielle : « Il a 
été éprouvé en tout d'une manière semblable, à l'excep
tion du péché » (Héb. 4c, 15). 

Puisque, dans sa condition de serviteur, le Christ 
est enveloppé de faiblesse, il conviendra d'attribuer à 
la présence de l'Esprit la force qui, en lui, se manifeste. · 
Saint Pierre prêche Jésus de Nazareth et dit, en un 
vigoureux raccourci, « comment Dieu l'a oint d'Esprit 
Saint et de force » (dunamis) (Actes, 10, 38). C'est par 
cette force, cette « vertu » qui sortait de lui, que Jésus 
guérissait tous ceux qui l'approchaient (Luc 6, 19; 
cf 8, 46). Selon l'économie voulue par le Père, cette 
emprise de !'Esprit Saint s'est manifestée peu à peu : 
« L'Enfant croissait et se fortifiait, étant rempli de 
sagesse » (2, 4c0). Jésus agira dans la puissance de 

l'Esprit (4c, 14}, si bien que toute sa vie, ses miracles et 
sa prédication, ses guérisons et son action peuvent 
être considérés comme une manifestation de !'Esprit : 
« L'Esprit du Seigneur est sur moi» (Is. 61, 1, cité en 
Luc 4, 18). 

Il est pourtant, dans cette vie, des instants privi
légiés qui manifestent en Jésus la puissance de !'Esprit. 

Saint Luc a bien noté cette présence de l'Esprit dès 
le début de la vie publique:« Jésus, rempli de l'Esprit 
Saint, revint des bords du Jourdain et fut conduit par 
!'Esprit à travers le désert où, pendant quarante jours, 
il fut tenté par le diable • (Luc 4c, 1-2). La victoire dè 
Jésus en ce combat singulier contre Satan, le « fort », 
comme il l'appellera (Luc 11, 21), est le prélude des 
multiples victoires qu'il remportera : à un « fort » 
s'oppose un plus fort qui le dépouille. Ayant ainsi 
victorieusement combattu tout au long de sa vie 
publique contre Satan, Jésus en arrive au dernier 
combat : celui de la croix. A l'heure fixée par le Père, le 
prince de ce monde sera jeté bas et Jésus, élevé de 
terre, attirera tout à lui (Jean 12, 31-32). Telle sera la 
plus éclatante victoire de Jésus; saint Paul le dira : 
« Il a effacé, au détriment des ordonnances légales, la 
cédule de notre dette, qui nous était contraire; il l'a 
supprimée en la clouant à la croix. Il a dépouillé les 
principautés et les puissances et les a données en spec
tacle à la face du monde en les traînant dans son cor
tège triomphal » (.Col. 2, 14-15). Tel est le triomphe 
définitif de Jésus sur les puissances du péché et de la 
mort; en cela réside sa puissance. Et l'assurance si 
calme dont il a témoigné en son combat montre bien 
que le péché n'a aucune prise sur lui; elle est l'aspect 
psychologique de la puissance véritable qu'il détenait 
dans l'Esprit. 

Mais, comme l'explique F.-X. Durrwell, ce serait se 
méprendre sur la pensée du nouveau Testament que de 
ne pas mettre en relief l'importance décisive de la 
résurrection dans la vie de Jésus. C'est alors qu'il est 
établi « Fils de Dieu avec puissance selon l'Esprit de 
sainteté, par sa résurrection des morts » (Rom. 1, 4c}; 
alors il est devenu digne « de recevoir la puissance, la 
richesse, la sagesse, la force, l'honneur, la gloire et la 
louange» (Apoc. 5, 12). Capable maintenant de demeurer 
avec les disciples jusqu'à la fin du monde (cf Mt. 28, 
20), il soutient son Église de toutes manières en lui 
communiquant la lumière et la force. Bref, à la résur
rection, !'Esprit déploie en Jésus toute sa puissance 
créatrice et sanctificatrice (F.-X. Durrwell, La résur
rection de Jésus mystère de salut, 2e éd., Le Puy-Paris, 
1954c, p. 116-118). 

De cette présence spirituelle, les disciples, et spécia
lement saint Paul, vont faire l'expérience. En elle, ils 
puiseront à leur tour leur force : « Vous allez recevoh
la force de l'Esprit », leur dit le Seigneur ressuscité 
(Actes 1, 8) . .)ldais cette force prendra, chez des pécheurs 
rachetés, une forme particulière. . 

Nul plus que saint Paul n'a ressenti avec plus d'acuité 
sa faiblesse et son indigence spirituelles. Il a éprouvé 
la morsure du péché : « Je ne fais pas le bien que je veux 
et je fais le mal que je ne veux pas» (Rom. 7, 19); face 
à l'exigence de sainteté de toute vie de grâce et les 
multiples servitudes de l'évangélisation du monde, 
Paul expérimente sa faiblesse. Il est pour ainsi dire 
débordé par l'immensité d'une tâche que ne facilitent 
ni les dissensions ,entre chrétiens ni les scandales qui 
éclatent dans la communauté. Mais le recours constant 
à Jésus permet à l'Apôtre de tenir et d'avancer. Car 
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l'union à Jésus, l'un des thèmes essentiels de la pensée 
paulinienne, lui fait pénétrer la vertu de la croix : en 
même temps qu'il participe à l'abaissement et à la 
souffrance de Jésus, naît et s'épanouit en lui une vie 
dans l'Esprit : 

« Dans sa vie quotidienne, et en particulier dans son apos
tolat, dans cet effort qu'il mène sans trêve, Paul se sent trans
formé. Pressé par la charité du Christ, mort par amour, sa vie 
ne lui appartient plus, elle appartient à celui qui est mort pour 
lui (2 Cor. 5, 14-15). A son tour, elle devient une mort, une 
mort de tous les jours (2 Cor. 4, 11). Le miracle est que cette 
mort, soufferte pour Jésus, se révèle être une manifestation 
mystérieuse de la mort de Jésus, mais aussi de sa vie de ressus
cité. Dans l'impuissance de l'apôtre se révèle la faiblesse du 
crucifié, incapable d'échapper à la mort, mais, à travers elle, 
éclate la puissance souveraine de Dieu qui tire la vie de la mort 
(2 Cor.13, 4) • (J. Guillet, Thèmes bibliques, p.179). 

Paul expérimente donc, dans la faiblesse de sa chair, 
la participation à la force de Jésus devenu esprit vivi
fiant (1 Çor. 15, 45). Paradoxe de la vie évangélique 
qui n'est rien d'autre que le paradoxe de la vie dans 
l'Esprit : la faiblesse de l'homme se convertit en force 
spirituelle. De ce renversement, Paul nous a fourni 
la formule décisive : 

Pour que l'excellence même de ces révélations ne m' enor
gueillisse pg_g, il m'a été mis une écharde en la chair, un ange 
de Satan chargé de me souffieter, - pour que je ne m'enorgue il
lisse pas I A ce sujet, par trois fois, j'ai prié le Seigneur pour, 
qu'il s'éloigne de moi. Mais il m'a déclaré : Ma grâce te suffit 1 
car ma puissance se déploie dans la faiblesse. C'est donc de 
grand cœur que je me vanterai surtout de mes faiblesses, 
afin que repose sur moi la puissance du Christ. Oui, je me 
complais dans mes faiblesses, dans les outrages, les détresses, 
les persécutions, les angoisses endurées pour le Christ : éar, 
lorsque je suis faible, c'est alors que je suis fort (2 Cor. 12, 7-
10). 

L'insertion spirituelle dans le Christ, voilà la source 
de la force chrétienne. 

Ce thème; à vrai dire, est commun à la génération 
apostolique : lii. vie chrétienne connaît nécessairement 
l'épreuve, la persécution, le combat spirituel. On ne 
triomphe que dans la foi et l'union au Christ : « Je vous 
écris, jeunes gens, parce que vous êtes forts, que la 
parole de Dieu demeure en vous et que vous avez 
vaincu le Mauvais » (1 Jean 2, 14). Les premières 
générations de chrétiens prendront de plus en plus 
conscience de la force nécessaire à leur combat: l'Apoca
lypse exhorte sans cesse ceux qui fléchissent; et l'exhor
tation se termine toujours par la même promesse : 
« Au vainqueur, je donnerai ... » (Apoc. 2 et 3). Nous 
pouvons relever dans ces textes toutes les raisons 
d'être fort : les chrétiens doivent résister à la fatigue 
spirituelle, aux embûches du monde et aux ruses de 
Satan. Ils ne le peuvent que par l'assistance de l'Esprit 
de Jésus. 

Très tôt apparaîtra un moment privilégié de la mani
festation de cette force dans la vie chrétienne : le 
martyre. Pour les premiers chrétiens, le martyre est le 
combat suprême dans lequel se conquiert la récompense 
promise. Le martyr est le vrai vainqueur du monde et 
de Satan; il partage, avec le Christ, la gloire du Père. 

W. Grundmann, art. Aôv0tµu;, etc, dans Kittel, t. 2, 1935, 
p. 286-318; art. 'Iaxu6), t. 3, 1938, p. 400-405. - W. Foerster, 
art. 'E~oucr!0t, ibidem, t. 2, p. 559-571. - J. Kahmann, art. 
Force, dans Dictionnaire encyclopédique de la Bible, Turnhout
Paris, 1960, col. 686-689. - E. Beaucamp, art. Force, dans 
Vocabulaire de théologie biblique, Paris, 1962, col. 400-403. 

Voir aussi R.-A. Gauthier, La magnanimité, cité infra, p. 
185-208. 

2. La pensée de saint Thomas. - Comme en 
beaucoup de domaines concernant la morale, la pensée 
de saint Thomas constitue une étape importante de la 
réflexion théologique. En elle, en effet, s'effectue l'as
similation de la conception antique et de l'apport 
chrétien. R.-A. Gauthier (Magnanimité, l'idéal de la 
grandeur dans la philosophie païenne et dans la théologie 
chrétienne, coll. Bibliothèque thomiste 28, Paris, 1951) 
a consacré une remarquable étude à ce problème, 
sous l'aspect très précis de la magnanimité, thème 
qui s'apparente étroitement à la notion de force. Nous 
ne nous étonnons pas de constater combien la pensée 
de saint Thomas est difficile à saisir sur ce point : en 
rapprochant de la vertu de force, la magnanimité, la 
patience ou la persévérance, le docteur angélique 
apporte à son étude de nombreuses nuances. 

Il faut d'abord considérer que la force, avant d'être 
une vertu spéciale, est une disposition générale de 
fermeté, condition de toute vertu. Car la vertu, principe 
de l'opération bonne, implique un effort pour vaincre 
les obstacles intérieurs et extérieurs. Et de même que la 
force physique permet de surmonter les obstacles et les 
résistances à l'action corporelle, ainsi la force morale 
s'oppose-t-elle aux difficultés normales de toute vie 
humaine. Une telle notion de force s'apparenterait assez 
à celle de courage, telle que R. Le Senne l'a développée 
récemment (Traité de moral,e générak, Paris, 1942, 
p. 529-540). 

Saint Thomas veut donner une détermination plus 
formelle de la vertu de force. Suivant en cela Cicéron, 
qui recueillait lui-même l'héritage des grecs, il assigne 
à la force l'objectif spécial de tenir ferme dans les 
dangers graves (20. 2ae q. 123 a. 2). La force doit « résis
ter à la crainte suscitée par les périls, ou au manque 
de sang-froid qui jette l'homme à corps perdu dans la 
lutte » (a. 3). Précisons encore : la force se conçoit tout 
spécialement comme le courage devant la mort (a. 4); 
ce courage sera le fait, normalement, du soldat en 
guerre (a. 5). 

Que cette détermination soit un peu trop stricte, saint Tho
mas le sent. Aussi, dans les réponses aux objections, concède
t-il que le martyre appartient au genre de la force guerrière. 
De même en ce qui concerne les affaires de famille ou de la 
cité, peut-on considérer qu'elles comportent danger de mort 
et sont du même genre guerrier. Peut-être eût-il été plus simple 
de s'en tenir à la notion générale de force. 

Quoi qu'il en soit, la pensée de saint Thomas s'enri
chit dans les questions suivantes. Il remarque tout 
d'abord un double mouvement dans l'exercice de la 
force : dans le danger, en effet, il convient de surmonter 
la crainte, puis de se maîtriser dans le déploiement de 
son action. Le premier mouvement apparàît plus 
difficile que le second : il suppose que l'on est attaqué 
par plus fort que soi, que le danger est plus imminent 
et l'exercice de la force plus continu (23 2ae q. 123 
a. 6 ad 1). On voit ici que, pour saint Thomas, la force 
doit tenir davantage au véritable courage qu'à « l'épais
sissure de la peau », comme dirait Montaigne. La vertu 
doit aller au-delà du courage physique; elle est domina
tion raisonnable de l'instinct d'agressivité. 

Poursuivant son analyse, saint Thomas détermine 
des aspects de la force, qu'il appelle des parties poten
tielles (23 2ae q. 118) : elles se manifestent au fur et à 
mesure que la vertu de force déploie toutes ses virtualités 
au contact des situations humaines si souvent 
complexes. Bien que le vocabulaire n'ait peut-être 
pas toute la précision que souhaiterait saint Thomas, 
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la description de ces nouvelles vertus témoigne de 
finesse et de profondeur psychologique. 

Si nous prenons, par exemple, le mouvement agressif 
de la force, il sera nécessaire que l'homme ait la volonté 
d'attaquer la difficulté; il ne l'aura que par la confiance 
en lui ou en autrui. Si cette confiance se porte vers des 
postes de responsabilité, elle se dénommera magnani
mité. Pour acquérir ces vertus, certaines dispositions 
naturelles d'assurance et d'ambition apporteront 
évidemment leur concours. De même si nous envisageons 
le second mouvement de la force, qui est de supporter, 
les dispositions de calme et d'endurance aideront à 
résister aux difficultés. La patience permettra à l'âme 
de ne pas céder à la tristesse et au découragement 
devant la montée des périls; la persévérance vaincra 
la fatigue provoquée par un effort prolongé. Ainsi, ni 
les conséquences pénibles d'un effort, les incompréhen
sions ou les critiques, ni les difficultés intérieures que 
font surgir la longueur et la monotonie de cet effort 
ne pourront empêcher l'âme de mobiliser toutes ses 
énergies dans une ardente espérance. La considération 
du but contribuera pour sa part au déploiement intégral 
de la vertu de force. Celle-ci suppose toùjours la 
confiance et l'espoir. 

Pour saint Thomas, dont nous venons de présenter 
rapidement la doctrine, la valeur de la force n'était 
pas en question. La contrainte rationnelle, jamais 
absente, assurait sa qualité vertueuse. Mais il n'en va 
pas de même chez les philosophe~ modernes .. Corn~~ 
l'humanitarisme du 18e et du 19e siècles en était arrive 
à donner à·-Ja notion de force le sens exclusivement 
péjoratif de violence physique opposée à la lu_mière 
victor.ieuse des idées, F. Nietzsche t 1900 réagit; la 
morale des forts recherche la réalisation du surhomme : 
« Qu'est-ce qui est bon? Tou_t ce qui exalte en l'homme 
le sentiment de puissance, la volonté de puissance, la 
puissance elle-même. Qu'est-ce qui est mauvais? 
Tout ce qui a racine dans la faiblesse » {L'Antéchrist, 
dans Le crépuscule des idoles, Paris, 1910, p. 2M,). 
Cette négation de toute perspective évangéli~ue de 
douceur et d'humilité ne pouvait que ,prodmre des 
fruits empoisonnés. Une réflexion philosophique_ plus 
pondérée aboutira au contraire à définir la véritable 
force en tenant compte de la faiblesse humaine. Ainsi 
G. Gusdorf, dans son petit livre, La vertu de force 
(Paris, 1957). « La force, dit-il, ne devient vertu que 
lorsqu'elle suppose comprise et acceptée la faiblesse 
naturelle de l'homme» (p. 107). Sans cette acceptation 
et « déclaration de paix de soi à soi », il n'y a que 
réaction brutale et affirmation de soi sans référence aux 
valeurs; or l'action ne vaut pas pour elle-même, mais 
en fonction de la valeur qu'elle tend à inscrire dans le 
monde. Pour atteindre ce but, la force « intervient 
comme une ressource dont l'intervention peut toujours 
changer la figure de l'événement» (p. 108). Elle devient 
la marque de l'homme inclinant la nécessité ~e la nature 
à sa propre volonté. Une telle force, bren sûr, se 
conquiert. Exigeant simultanément la confiance et 
l'humilité elle utilise les techniques qui virilisent la 
volonté et assurent la concentration psychique. Elle 
apparait alors comme un « pari pour l'impossible .» 
(p. 111). Lorsqu'elle se déploie selon sa véritable 
dimension, elle n'est, en fin de compte, « qu'un autre 
nom de la joie» (p. 113). 

Saint Thomas, Somme théologique, 2a 2ae q. 123-H0, o? s?nt 
traitées avec la force, ses • partes integrales , : magnammité, 

magnificence, patience et persévérance. Ce plan est habituel
lement repris par les théologiens et les moralistes modernes 
(vg L. Lessius, De justitia et jure caeterisque 1>irtutib~ card0a
libus, Louvain, 1608; G.-J. Wa!Ielaert, De prudentia, fortitu
dine et temperantia, Bruges, 1889, p. 39-107; etc). 

3. Le don de force. - En dépit de leur valeur, 
les analyses précédentes n'épuisent pas le contenu 
de la notion chrétienne de force. Il reste en effet à 
préciser ce qu'est le don de force et comment il com
plète la vertu. 

On peut tout d'abord remarquer, quelle qu~ soit la 
signification originelle du terme de ~onfirmat10n, que 
la force, vertu infuse et don, est unammement reconnue 
comme la grâce propre de ce sacrement {cf art. CONFIR
MATION, DS, t. 2, col. 1421-1422). « L'effet pro~re du 
sacrement de confirmation c'est de nous fourmr des 
armes en vue du combat extérieur de la foi ». Nous 
guérissant de la lâcheté qui paralyse nos énergies, elle 
nous permet de confesser publiquement la foi, jusqu'au 
martyre, si c'est nécessaire. . . 

U n'est pas tellement facile cependant de precISer 
comment le don peut compléter la vertu. Saint Tho1;Ilas, 
dans la Somme théologique (2& 2a.e q. 139 a. 1), assigne 
au don de force une plus grande extension qu'à la vertu. 
Par le don le Saint-Esprit donne une ferme confiance 
d'arriver a~ terme de l'œuvre entreprise et d'échapper 
à tous les dangers. Il opère donc un changement inté
rieur : il dispose à envisager l'avenir et l'action néces
saire avec la plus grande confiance; la fermeté de 
l'âme s'appuie sur la force de Dieu (cf 2e concile 
d'Orange, en 529, canon 17, Denzinger, n. 190). C'est 
cette perspective subjective qu'élargira Jean de 
Saint-Thomas (Cursus theologwus, In 1am za•, disp. 18, 
a. 6, n. 28-44; éd. Vivès, t. 6, ·Paris, 1885, p. 676-68~; 
la disp. 18 a été traduite en français par Raïssa Mari
tain Les dons du Saint-Esprit, Juvisy, 1930). Repre
nant les conclusions du livre des Sentences (m dist. 34 
q. 3 a. 1), il montre que le don de force a pou~ effet 
de guérir l'homme de sa fragilité naturelle, de sa_faible~~ 
congénitale de pécheur. Repoussant toute mfirnnte 
naturelle, le don opère par participation de la force 
divine (n. 30, trad., p. 228). Nous pourrions dire que si la 
vertu de force regarde surtout l'affrontement -des 
difficultés en leur teneur objective, le don de force 
« affermit l'infirmité elle-même du sujet et repousse 
le tremblement de la nature par la vertu de !'Esprit 
Saint qui assiste l'âme>). Ainsi, à l'agonie, Jésus connut
il tout d'abord la faiblesse de la chair, jusqu'à ce qu'il 
fût fortifié par l'ange (n. 36, p. 231). On voit, par ces 
remarques, que le don de force est le témoin en même 
temps que la cause du progrès spirituel. Il opère la 
transformation de l'âme qui, par nature faible et · 
soumise au péché, devient forte de la force de Dieu; 
Elle en reçoit « une nouvelle constance et une nouvelle 
fermeté, produite par le Saint-Esprit, et qui r~nd 
l'homme capable de surmonter n'importe quelles diffi
cultés» (n. 39, p. 233). Il semble qu'une telle conception 
trouve appui dans l'expérience des saints. 

Sainte Thérèse d'Avila, dans le livre des Demeures 
(6e demeure, ch. 5), adresse une exhortation au courage 
à l'âme parvenue aux états élevés d'orais~n. L'action 
de Dieu qui ravit l'âme n'est pas sans susciter quelque 
trouble et une grande appréhension. La force permet 
de surmonter la faiblesse naturelle en effroi devant la 
Majesté de Dieu. . . . 

Plus généralement, saint Jean de la Croix_ ~nsISte 
sur la détermination nécessaire au combat spmtuel : 



\ 

693 FORCE :..._ FOREST! 694 

Qu'il ait encore le courage et la force pour dire: Les fauves 
point ne craindrai/ et je passerai les forts et les frontières. Où 
il met les trois ennemis de l'âme, le monde, le diable et la 
chair, qui sont ceux qui lui font la guerre et rendent le chemin 
difficile ... Elle dit qu'elle passera les frontières par lesquelles 
elle entend (comme nous l'avons dit) les répugnances et les 
rébellions qu'a naturellement la chair contre l'esprit, suivant 
le dire du même apôtre : Caro enim concupiscit ad.versus spi
ritum (Gal. 5, 17) ... Or, l'âme doit passer ces frontières,.rom
pant ces difficultés, et jetant par terre, avec la force et la 
résolution de l'esprit, tous les appétits sensuels et les affections 
naturelles .... (Cantique spirituel, strophe 3, 5). 

Ce qui est demandé ici au don de force, c'est bien de 
surmonter la faiblesse de l'homme pécheur pour lui 
permettre d'accéder à la vie selon l'Esprit. Le champ 
d'action d'un pareil don est considérable : il embrasse 
toute la vie spirituelle. 

Dans le chapitre du Traité de l'amour de Dieu concer
nant les dons du Saint-Esprit, saint François de Sales 
montre toute l'étendue du don de force (livre 11,ch. 15): 
il doit vaincre les difficultés rencontrées à faire le bien 
et repousser le mal. La force, dit-il, c'est -« l'amour 
qui encourage et anime le cœur pour exécuter ce que le 
conseil a déterminé devoir être fait ». Le don de force 
s'exerce aussi dans l'ordre apostolique, pour nous 
aider à surmonter toute entrave et tout obstacle en 
nos desseins d'apostolat (voir aussi, par exemple, 
L. Lallemant, Doctrine spirituelle, Paris, 1694, 4e prin
cipe, ch. 4, art. 6). 

Peut-être cependant, l'expérience la plus caracté
ristique concernant le don de force est-elle celle de 
sainte Thérèse de Lisieux (cf art. DoNS du Saint
Esprit, DS, t. 3, col. 1535-1536). Ne retenons ici que la 
caractéristique suivante : Thérèse se sentait faible; 
toute petite âme, elle craignait la fragilité de sa liberté; 
lorsque Jésus la revêt de sa force divine, il guérit 
cette faiblesse essentielle. La force de Thérèse ne 
s'exercera guère. en de grandes circonstances; son 
héroïsme est à rechercher dans sa patience invincible 
à supporter par amour toutes les difficultés d'une vie 
religieuse en marche vers la sainteté. 

4. Conclusion. La force dans la vie spi
rituelle. - Il est facile de dégager l'essentiel de la 
notion de force chrétienne. Elle consiste toujours 
en une participation de la force de l'Esprit de Dieu 
se substituant à la faiblesse du pécheur. 

Se plaçant à un point de vue plus extérieur, l'ancien 
Testament faisait appel à une force divine qui interve
nait visiblement dans le monde et s'opposait à la force 
des hommes dans une rivalité simple. Peu à peu se 
dessinait une figure plus intérieure, la force s'accompa
gnait d'exigence morale : l'homme lui-même était 
éclairé et fortifié. Dans le nouveau Testament, l'intério
risation radicale de la vertu et du don de force s'épa. 
nouit. Le combat dans lequel se déploie la force est un 
combat spirituel. L'ennemi est au cœur de la place 
intervenant sans cesse par ses suggestions et ses solli
citations, dressant des embûches. Plus profondément 
encore, le péché habite en nous. La faiblesse de la 
chair n'apparaît plus seulement comme la rançon 
d'un être soumis aux nécessités physiologiques; elle 
participe du monde du péché dans lequel nous entrons 
par naissance. Le don de force devient une grâce de 
guérison; il fait disparaître, à la mesure du don du 
Seigneur, la faiblesse interne dont nous faisons · la si 
douloureuse expérience. Le chrétien, devenu partici
pant de la force de l'Esprit, peut à son tour accomplir 

de grandes œuvres. Il est revêtu de la force de Dieu. 
La force, vertu et don, est partout à l'œuvre dans la 

vie spirituelle : 
1) elle est un aspect de l'élan intérieur de l'âme, 

faite pour Dieu et qui tend vers Dieu (voir art. Désir du 
CIEL, Désir de DIEU, DÉSIR de la perfection, FERVEUR, 
GÉNÉROSITÉ). C'est pourquoi on parlera de la force de 
la CHARITÉ, de l'EsPÉRANCE et de la Foi. 

2) La force s'exerce dans toute activité spirituelle, 
non seulement dans la correctiou des DÉFAUTS et 
!'ACCROISSEMENT DES VERTUS, mais dans !'ABNÉGA

TION, les pratiques de l'AscÈsE, l'APoSTOLAT, le COMBAT 
SPIRITUEL, le DÉPOUILLEMENT, la DÉSAPPROPRIATION, 
le DoN DE soI, l'EFFORT, la FIDÉLITÉ, la MoRTIFICA
TION, la PERSÉVÉRANCE, le ZÈLE, etc. 

3) La force est PATIENCE et RÉSIGNATION dans la 
lutte contre !'ARIDITÉ, dans le support des CROIX, 
dans le DÉcouRAGEMENT, le DÉGOÛT SPIRITUEL, la 
DÉRÉLICTION, la DÉSOLATION, et les ÉPREUVES SPIRI
TUELLES; elle se manifeste plus couramment dans 
l'acceptation chrétienne de la SouFFRANcE, de la MALA

DIE et de la MoRT, et dans la lutte contre les diverses 
formes de la TENTATION, qu'il s'agisse de l'affronter 
ou de la fuir. Elle est nécessairement CONFIANCE. 

4) Les auteurs spirituels, les moralistes et les théolo
giens sont d'accord pour affirmer que le don de force 
est particulièrement à l'œuvre dans tout AcTE HÉROÏ
QUE, comme le MARTYRE, l'Amour des ENNEMIS, et 
dans les PURIFICATIONS passives. 

La DIRECTION SPIRITUELLE- doit doser et différencier 
l'usage de la force spirituelle selon qu'il s'agit des 
COMMENÇANTS, des PROGRESSANTS ou des PARFAITS 
(cf art. PROGRÈS SPIRITUEL, Vorns). 

On notera enfin que l'acquisition progressive de la 
vertu chrétienne de force n'est pas séparable de la 
formation du CARACTÈRE et de l'ÉDUCATION DE LA 
PERSONNALITÉ; elle s'impose surtout, dans !'ÉDUCATION 
CHRÉTIENNE, aux premiers âges de la vie, enfance et 
adolescence. 

Se reporter à ces articles, parus ou à paraître, dans le DS. 
Quelques-uns de ces thèmes sont directement abordés dans 

l'ouvrage collectif Force chrétienne, coll. Cahiers de la Vie 
spirituelle, Paris, 1. %3. . 

Voir les Notes explicatives de H. Noble qui accompagnent 
la traduction de S. Thomas, La force (éd. Revue des jeunes, 
Paris, 1926), et celles de Th. Deman, La prudence (2• éd., 19t.9). 

Les auteurs spirituels traitent rarement de la vertu de force 
pour elle-même (voir cependant le lexique de Jean Busée, ou 
Buys, Viridarium christianarum virtutum, Mayence, 1610, au 
mot Fortitudo); quand ils en parlent, c'est plutôt dans le cadre 
des DoNs _nu SAINT-ESPRIT : ainsi Denys le chartreux (De 
donis Sancti Spiritus, traité 3, art. 12-19, Opera omnia, t. 35, 
Tournai, 1908, p. 216-223), L. Lallemant (cité supra), J.-B. 
Saint-Jure (L'homme spirituel, où la vie spirituelle est traitée 
par ses principes, Paris, 16t.6, 1 • partie, ch. 3, sect. 16), Jean 
de Saint-Samson (De la force chrétienne, dans Œuvres spirituelles 
et mystiques, t. 2, Rennes, 1659, p. 1032-i0t.t.). 

J. Ruysbroeck (Le livre du royaume des amants de Dieu, 
ch. 20-2t., trad. des bénédictins de Wisques, t. 2, 2• éd., 
Bruxelles, 1921, p. 117-13t.) et J. Alvare:,; de Paz (De inqui
sitione pacis, livre 5, 2• partie, ch. t., Opera, éd. Vivès, t. 6, 
Paris, 1876, p. 502-503) parlent du don de force dans le domaine 
de la contemplation. 

Charles-A. BERNARD. 

FORESTI (ANTOINE), jésuite, 1.625-1692. - Né à 
Carpi le 12 janvier 1625, Foresti entra dans la compa
gnie de Jésus le 28 octobre 1640. Après avoir enseigné 
la philosophie à Bologne, il fut trois ans recteur et 
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maître des novices à Novellara, puis recteur à Brescia, 
Faenza et, après un temps passé à Trévise, recteur à 
Mantoue; pendant deux ans, il fut à la tête de la troi
sième année de noviciat à Busseto et à Novellara. Il 
était professeur d'Écriture sainte et prédicateur à 
Parme quand il mourut, le 25 août 1692. 

Foresti composa deux ouvrages spirituels qui connu
rent un durable succès : Il sentiero alla sapienza mo
strato ai gioc,ani studenti (Parme, 1689; Parme-Venise, 
1690; dernière éd., Modène, 2 vol., 1847; deux traduc
tions latines, la seconde à Munich, 1757) et La strada al 
Santuario mostrata a' cherici che aspirano al sacerdozio, 
publié après sa mort par son frère Ernest, jésuite 
(Modène, 1694; Ferrare, 1696; Rome, 1709, modifié; 
trad. latine par J. Pemble, Semita ad sanctuarium .. , 
Cologne, 1747); l'ouvrage eut une quinzaine d'éditions 
au 18e siècle et six au 19e; il a été adapté en français: 
Le chemin du sanctuaire .•. (Paris, 1842, 1843). 

La strada comprend trois parties : dans la première 
est exposée la nécessité de l'appel de Dieu, de la droiture 
d'intention, des qualités corporelles, de la chasteté, de 
la tempérance et de la modestie. La seconde donne des 
directives sur les divers exercices spirituels du prêtre 
(oraison, lecture spirituelle, office divin). La troisième 
est un traité des ordres et du sacrifice de la messe. 
Foresti réalisa dans ce livre un bon manuel pratique de 
formation sacerdotale, fondé en doctrine. 

Foresti a édité des Conforti celesti inviati alle milizie chris
tiane della sacra Lega contra il Turco (Venise-Parme, 1686, 
1689; trad. allemande, Prague, 1688) et on lui attribue un 
opuscule: Le cinque pietre davidiche (Parme, s d; etc). 

Homme de grande culture, Foresti écrivit six volumes 
d'une histoire universelle (Mappamondo istorico, Parme et 
Venise, 1690-1694), qui fut poursuivie par d'autres auteurs; 
elle fut plusieurs fois rééditée et traduite en allemand. 

Sommervogel, t. 3, col. 880-887; t. 12, col. 1068 (incomplet). 
- Archives romaines de la compagnie de Jésus, Ven. 121, 
37~v-375. 

Mario CoLPO. 

FORGET (Louis), 1578-1658. - Louis Forget, 
d'une ancienne famille tourangelle, est né à Tours en 
1578. Sieur de Beauregard, conseiller et aumônier du 
roi, il est préchantre en 1615, puis, en 1620, chanoine 
et chancelier de l'église de Tours, sous les épiscopats de 
Bertrand d'Eschaux et de Victor Le Bouthillier. Défen
seur zélé de ses prérogatives, il meurt en avril 1658. 

Louis Forget publia plusieurs ouvrages, dont le 
dernier seul nous retiendra : Les hautes pratiques des 
saints, un Traité de la miséricorde de Dieu; à Tours, en 
1645, Le Monarque sainct et glorieux ou les 9ertus et les 
triomphes de sainct Louis, ouvrage dédié à Anne d' Autri
che, et, en 1650, à Paris, les Exercices spirituels pour les 
âmes déc,otes à · se tenir actuellement en la présence de 
Jésus-Christ et à practiquer ses conseils, livre de médita
tions, précédé d'un court avertissement et dédié à 
Victor Le Bouthillier t 1670, archevêque de Tours. 

Ces Exercices sont destinés aux personnes qui 
« demeurent fermes dans l'actuelle présence de Dieu, 
s'entretiennent paisiblement avec lui, produisent faci
lement et fréquemment les actes d'amour et de joye, et 
lui adressent souvent leurs louanges et leurs remercie
ments ». A partir des textes et des scènes de l'Évangile, 
ces méditations ont pour but de favoriser la présence 
habituelle et actuelle de Dieu, « pour obtenir l'habitude 
des conseils évangéliques .. , la grâce de s'unir à Dieu 
par un parfaict amour ». 

Forget distingue la présence de Dieu, • procurée par le 
souvenir, que l'on s'excite d'avoir souvent, que Dieu est 
partout et que l'on est continuellement avec luy •, et la pré
sence passive que • Dieu donne à de bonnes âmes sans qu'elles 
ayent fait aucun effort à s'y mettre • (avertissement). Pour 
se tenir dans la présence active de Dieu, on peut, en tout lieu, 
• se représenter • Jésus-Christ présent. 

• Il est vray que l'on ne sort pas si absolument de sa pré
sence quand on s'employe aux œuvres qui demandent l'entière 
attention de l'esprit, que l'on ne continue d'y estre en quelque 
sorte si on les consacre à sa gloire et si on imite par elles
mesmes son humilité, sa bonté, sa sagesse et ses autres vertus• 
(p. 18-19). 

Grâce à ses exercices de la présence actuelle de Jésus
Christ que quiconque peut pratiquer, quelles que soient 
sa condition et ses obligations (« faute d'instruction ou 
d'expérience certaines personnes croyent que les 
emplois extérieurs détournent l'âme contemplative de 
ceux qu'elle prend dans l'intérieur », avertissement) : 
l'âme progresse dans la vie spirituelle (1 e partie, 
12 méditations); - elle se porte volontiers aux« grandes 
et difficiles actions » : mortification, renoncement, 
pratique des vertus, parfaite soumission à la volonté 
de Dieu (2e partie, 10 méditations); - elle entre 
facilement dans la pratique des conseils évangéliques 
et des exigences du sermon sur la montagne (3e partie, 
30 méditations); - et elle s'unit étroitement à Dieu. 

La pratique de la présence actuelle de Jésus-Christ 
accroît le feu de l'amour divin : 

Cette union de Dieu et de l'âme fait qu'elle est un inême 
esprit avec lui.., toutes ses faveurs (de Dieu) et ses grâces 
la joignent et unissent si étroitement à lui qu'elle met en lui _ 
seul ses pensées, ses affections, ses volontés, ses désirs, son 
honneur, sa gloire, sa félicité. De là ses facultés, ses senti
ments et sa vie sont tous en Dieu qui les anime et leur donne 
le mouvement : c'est pourquoi cette âme n'agit intérieure~ 
ment ni extérieurement que par cet Éternel et Tout-Puissant 
principe de Vie (9• jour de la 4• partie; méditations répar
ties en dix jours). 

Ainsi l'exercice de la présence de Dieu fait entrer 
l'âme peu à peu, « autant que la grâce y donne secours » 
(avertissement), dans la vie mystique. 

J.-L. Chalmel, Histoire de Touraine ••• suivie du dictionnaire 
biographique de tous les hommes célèbres nés dans cette province, 
t. 4, Paris-Tours, 1828, p. 181. - J.-X. Carré de Busserolle, 
Dictionnaire géographique, historique et biographique d'Indre
et-Loire et de l'ancienne province de Touraine, t. 3, Tours, 
1880, p. 104. 

Albert DuMORTIER. 

FORMATION. - Éducation, direction, formation 
sont trois mots qui s'associent spontanément dans 
l'esprit. Les deux premiers ont déjà fait chacun l'objet 
d'un article (DS, t. 4, col. 296-330; t. 3, col. 1002~1214). 
Au dernier on consacrera l'article FORMATION SPIRI
TUELLE. Il ne s'agit pas de répéter ce qui a été dit, ni 
d'anticiper sur ce qui sera dit. Ce qu'on se propose 
simplement, c'est de préciser le sens courant et la portée 
générale de ces différents mots en les comparant les 
uns aux autres. Ce ne sont que de modestes remarques 
de vocabulaire. Elles pourront aider néanmoins à cla
rifier les idées. L'exposé de ces remarques suppose un 
ordre, qui sera le suivant: 1. Éducation, 2. Formation, 
3. Direction. Cet ordre est imposé par les notions elles
mêmes, qui se recouvrent partiellement, tout en se 
distinguant. 

1. Le mot ÉDUCATION vientdulatineducatw,quidérive, 
du verbe e-ducere, faire sortir. Il désigne l'action qui se 
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donne pour but de dégager, de développer et d'épanouir 
par une culture appropriée les aptitudes et les capacités 
naturelles de l'homme, spécialement de ses facultés 
morales, en vue de l'aider à se perfectionner. C'est ainsi 
qu'on parle d'éducation de la çolonté, du sentiment, du 
sens des valeurs, de la personnalité, ou bien d'éducation 
tout court, si l'on considère l'ensemble des composantes 
humaines. 

On rencontre souvent aussi les expressions éducation reli
gieuse, éducation chrétienne. Elles peuvent signifier deux choses: 
1° une éducation qui se conforme, d'une manière générale, à 
des normes religieuses, qui s'inspire de l'esprit du christia
nisme; 2° une éducation qui vise directement à procurer le 
développement de la vie religieuse, de la vie chrétienne. Cepen
dant, parce que la vie religieuse en régime de christianisme ne 
résulte pas du simple épanouissement des forces de la nature, 
mais que son principe est la grâce, le mot éducation. revêt ici 
un sens particulier. Il ne peut guère s'entendre que d'une 
action qui se propose comme objet d'aider l'homme à corres
pondre fidèlement à l'action même de Dieu en lui. 

Le terme d'éducation ne comportant pas par lui
même de sens multiples, il ne demande pas, semble
t-il, de plus amples explications. 

2. Le mot FORMATION vient du latin formatio, qui 
dérive du verbe formare, façonner, modeler, organiser. 
Il peut avoir un sens large et un sens que nous appelle
rons strict. 

1° Au sens large, formation est synonyme pratique
ment d'éducation. Les deux termes sont employés fré
quemment l'un pour l'autre, et même définis l'un par 
l'autre, comme en témoignent les lexiques de la langue 
française. On dit par exemple : éducation ou formation 
de la çolonté, éducation ou formation de- la personnalité. 

On remarquera cependant que les schèmes imagina
tüs qui sous-tendent les idées évoquées par chacun de 
ces mots, ne sont pas les. mêmes. Conformément à 
l'étymologie, éduquer, c'est u éduire », faire sortir, 
tirer ce qui n'était encore qu'en puissance, à l'état de 
germe, tandis que former, c'est façonner, donner forme, 
ordre et mesure à ce qui n'était encore qu'informe et 
inorganisé, aménager ce qui n'était qu'à l'état d'ébau
che. Au lieu d'indiquer deux actions identiques ou simis 
laires, les mots éducation et formation sembleraient donc 
désigner plutôt deux actions complémentaires, ou du 
moins deux aspects inséparables d'une même action, 
qui consiste à procurer à la fois la mise au jour et la 
mise en valeur des richesses latentes dans le sujet en 
faveur duquel on œuvre, leur développement et .leur 
organisation en un tout harmonieux. Logiquement, la 
notion d'éducation est antérieure à celle de formation, 
quoiqu'il y ait intime connexion entre les deux points 
de vue. 

2° Au -sens strict, le mot formation est employé de 
préférence à celui d'éducation pour désigner deux 
choses: 

1) l'action qui se donne pour but de rendre capable 
d'un métier, d'une fonction, d'un rôle, qui vise à pré
parer à une tâche, à un genre de vie déterminé : on 
forme des techniciens, des militants, des prêtres, des 
noçices et même des éducateurs; 

2) l'action qui se propose d'aider à acquérir une 
disposition, une vertu, à .réaliser un type d'homme parti
culier, un idéal humain de conduite ou de perfection, 
ou même le but de toute vie humaine. On parlera ainsi 
de formation à l'humilité, à la pureté de cœur, de la 
formation du bénédictin, qui n'est pas celle du domini
cain; on forme le chrétien parfait, l'enfant à la vie. Le 

mot éducation ne serait guère conforme, dans ces divers 
contextes, au génie de la langue française, et ne saurait 
être employé là sans une certaine impropriété de termes. 

Ce qui n'empêche que, pour former, au sens strict, il 
faille aussi éduquer, c'est-à-dire développer les virtua
lités préexistantes, les capacités préalables. Par là 
même, on voit que le concept de formation suppose, 
englobe et dépasse le concept d'éducation. 

Bref, le sens du mot formation est plus étendu que 
celui du mot éducation. Il est en outre plus synthétique 
et plus prospectif. Former, ce n'est pas seulement culti
ver, développer, faire épanouir, mais modeler, préparer, 
aider à acquérir, à réaliser. L'idée de plénitude et de 
forme à revêtir s'allie ici intimement à celle du but à 
atteindre, de visée vers l'avenir. Tandis qu'on instruit 
tout court, on forme généralement à quelque chose. 

Le langage courant donne normalement à celui qui 
forme, qui donne une formation, le nom de « maitre » 
{le terme formateur n'étant pas en usage, du moins 
comme substantif), ce qui sans doute, dans la pensée 
commune, dit plus qu'éducateur. 

3. Quant au mot DIRECTION, il n'est pas facile à définir, 
car il y a bien des manières de comprendre concrètement 
la direction. 

Du point de vue spirituel, qui seul nous concern.e, ce 
qu'on peut affirmer de prime abord, - tout le monde 
l'accordera -, c'est que diriger n'est pas commander, 
régir, organiser impérativement : tel est le rôle d'un 
chef d'entreprise, non d'un directeur d'âmes. Ceci dit, 
le mot peut être pris dans un sens large ou dans un sens 
strict. 

1 ° Au sens large, on en fait plus ou moins le syno
nyme de formation et même d'éducation. « L'objet de 
la direction, c'est tout ce qui intéresse la formation 
spirituelle », écrit Ad. Tanquerey (Précis de théologie 
ascétique et mystique, 9e éd., Paris, 1928, n. 541). 
« L'éducation, direction de la croissance », est précisé
ment le titre que porte un ouvrage de pédagogie {Jean 
Rimaud, Paris, 19~6). 

2° Au sens strict, conforme d'ailleurs à l'étymologie 
du terme (directio vient du verbe dirigere, pousser 
dans une direction donnée, guider), on dira que la 
direction est l'action qui consiste à guider, à conduire 
dans les voies de la vie spirituelle. Le directeur est 
avant tout un guide. Son rôle, comme celui de tout 
bon guide, est de montrer la route à suivre, de signaler 
les dangers et les obstacles du parcours, de redresser, 
de stimuler, de relancer, de contrôler la marche, d'aider 
dans les difficultés et les passes pénibles, de promou
voir le progrès. 

L'idée de direction est au fond liée à celle d'évolu
tion, de progression. La vie spirituelle, comme la vie 
tout court, est mouvement. Ce mouvement demande à 
être bien aiguillé, balisé, entretenu, soutenu. Chacun 
a d'ailleurs sa manière à lui d'évoluer. C'est pourquoi 
la direction est de soi chose essentiellement indivi
duelle, alors qu'on peut concevoir, en droit comme en 
fait, une éducation et une formation données collec
tivement. 

Il est clair que, dans la pratique, on ne pourra guère 
diriger sans en même temps éduquer et former d'une 
certaine façon, de même qu'on ne pourra vraiment 
éduquer et former, surtout s'il s'agit d'une éducation 
et d'une formation collectives, sans accorder au sujet, 
dont on poursuit l'éducation et la formation, une 
direction personnelle adaptée. Cependant, ce n'est pas 
une raison pour brouiller ces différents concepts. La 
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direction répond à un besoin spécial, qui fait l'objet 
d'une fonction déterminée, dont l'éducation et la forma
tion ne pourront pas la plupart du temps se passer, 
mais qui ne se confond pas avec elles. 

Les mots éducation, formation, direction ont, tous 
les trois, à côté du sens actif que nous avons essayé de 
définir, un sens instrumental : ils désignent, en ce cas, 
l'ensemble des procédés théoriques et pratiques, des 
moyens méthodiques dont on se sert pour éduquer, 
former, diriger. Par là, ces diverses activités en viennent 
à constituer des sciences et des arts spéciaux, ou plutôt 
les parties différenciées ou les branches d'une même 
science, d'un même art : la science, l'art spirituel. Ils 
ont, enfin, un sens passif, et désignent alors le résultat 
ou l'effet de l'activité exercée et des procédés mis en 
œuvre. 

D'eux-mêmes, toutefois, ils ne soulignent pas la 
collaboration personnelle qui revient au sujet en faveur 
duquel on se dépense en éduquant, formant, dirigeant. 
Conçues comme des pressions purement extérieures, 
l'éducation, la formation, la direction ne seraient que 
de fausses idées, des concepts sans prises sur le réel. 
Il n'y a éducation, formation, direction qu'effectuées 
en quelque sorte par le dedans, par l'intérieur. C'est 
une entreprise à deux, l'œuvre du sujet autant que 
de l'éducateur, du maitre, du directeur. L'art de ces 
derniers consiste avant tout à provoquer chez le sujet 
le désir et l'ambition de se développer, de se former, 
de trouver.lui-même·sa route et d'y progresser. 

Pierre ADNÈS. 

FORMATION SPIRITUELLE. - Cet article, 
de portée très générale, se propose de dégager les lois 
de toute formation spirituelle. Par ce mot de « spiri
tuel » il n'est évidemment pas question d'établir deux 
classes de chrétiens, les « spirituels » et les autres; 
tous les chrétiens sont fondamentalement spirituels 
par leur baptême. Pas davantage il n'est question de 
rompre l'unité de l'unique théologie qui, dans sa fonc
tion« pratique», est par essence spirituelle; pas davan
tage non plus d'opposer ni même de séparer« spirituel» 
et « apostolique ». Mais, dans l'unique grâce du baptême 
ou grâce du Saint-Esprit commune à tous, nous enten
dons viser très particulièrement ce qui est en appel de 
perfection d'amour et d'union à Dieu et que tous, 
pasteurs, éducateurs, maitres divers, doivent avoir en 
vue dès le début. Plus précisément encore, nous pensons 
au moment où les traits du Christ, d'informes qu'ils 
sont, vont se « former » définitivement, moment que 
le langage courant appelle spontanément temps de la 
formation. 

Les mots « former », « formation » se trouvent en 
saint Paul : « Mes petits enfants pour lesquels je souffre 
les douleurs de l'enfantement, jusqu'à ce que le Christ 
soit formé en vous » ( Gal. 4, 19). Ils y sont plus parti
culièrement employés sous la forme des composés 
reformatio (Rom. 12, 2), transformatio (2 Cor. 3, 18; 
Phil. 3, 21). Ils sont liés au thème de l'image (Col. 1, 
15; Rom. 8, 29). Il s'agit pour l'homme de quitter la 
ressemblance avec Adam pour être reformé à celle du 
Christ (Éph. 4, 23~24; Col. 3, 10; Phil. 2, 6,7). Formé, 
reformé, transformé, le chrétien devient à son tour 
modèle pour les autres (1 Thess. 1, 7; 2 Thess. 3, 9; 
1 Pierre 5, 3). 

Un autre mot, instituere, institutio, est éclairant pour 
l'intelligence de notre réalité. Il a toute une histoire. 

Sa signification est à la fois spirituelle et juridique. 
A. Blaise (Dictionnaire laJ,in-français des auteurs chré
tiens, Strasbourg, 1954, p. 457) lui donne le sens de 
fonder, instituer, enseigner. Le prologue du Pater à 
la messe rapproche les deux termes instituere, formare : 
" diPina institutione formati », que B. Botte traduit : 
« éclairés par le commandement du Sauveur et formés 
par l'enseignement d'un Dieu » (B. Botte et C. Mohr
mann, L'ordinaire de la messe, Paris-Louvain, 1953, 
p. 87). Firmicus Maternus (4e siècle) écrit : animum 
tuum diPina institutione formatum sollerti conjectura 
debes instruere (Mathesis v, 7, 4). Le Verbe de Dieu 
forme l'esprit des hommes par son enseignement de 
Dieu. En langue chrétienne primitive, le mot instituere 
semble donc signifier un enseignement préceptif, venant 
spécifiquement du Seigneur et tendant à fonder le 
type chrétien. Il se codifiera peu à peu en manuels 
officiels et en canons juridiques instituant un certain 
type de chrétiens. 

Voir Jean Cassien, t vers 435, De institutis coenobiorum 
(DS, t. 2, ·col. 220 svv) et, onze siècles après, Jean Càlvin 

-t 156t,, L'institution chrétienne (1560; DS, t. 2, col. 23 svv), 
qui est bien plus un traité de vie spirituelle constitutive du 
chrétien qu'un ouvrage juridique. Voir aussi les chapitres 
consacrés dans les Constitutions des anciens 01:dres religieux à 
la formaUon des novices et qui ont ·précisément pour titre : 
De institutione novitiorum, ancêtres de nos modernes • Instruc
tions des novices •· 

Le rapprochement de ces termes institutio, formatio, 
est fort éclairant et nous montre que traditionnelle
meqt la formation spirituelle du chrétien a été conçue 
de manière ample et organique au sein d'une commu
nauté_« instituée.,, pour fonder le. chrétien. C'est cette 
vision que nous entendons garder. 

Dans cette lumière on voudrait dégager ce qui est 
fondamental parmi les divers éléments de formation 
spirituelle en usage dans l'Église. Une première partie 
dira ce qu'est la formation spirituelle et quels en sont 
les agents immédiats. Une seconde situera ks milieux 
formateurs du chrétien au sein desquels ces agents 
jouent leur rôle et s'exerce constamment cette forma
tion. 

L LA FORMATION SPIRITUÉLLE 

1 ° La formation spirituelle est un art. - For
mer le chrétien spirituel requiert à la fois la doctrine 
et l'expérience. Il s'agit d'un art, d'un habitus spirituel, 
et non pas simplement d'un ensemble de connaissances 
ou de recettes. Sans doute, cet art n'est pas nécessai
rement vertu : on peut être meilleur éducateur .qu'un 
autre, tout en n'ayant pas sa charité. Cependant, la 
nature profonde de la réalité spirituelle en cause appelle 
avec force l'engagement personnel du maître. Comment 
serait-il guide s'il n'a pas fait lui-même le chemin? 
C'est pourquoi, son art appelle de .devenir vertu et 
devient alors la prudence surnaturelle, rendue ardente 
et clairvoyante par la connaturalité de l'amour (Code 
de DroiJ, canonique, c. 559 § 1, à propos des qualités 
du maître des novices). 

La source de cet art pénétré par la charité réside 
inséparablement dans la doctrine et dans l'expérience. 
Le nom propre de la doctrine est théologie spirituelle, 
c'est-à-dire l'unique théologie dans sa fonction pra
tique au sens scolastique du mot,.c'est-à-dire le savoir 
qui dirige effectivement l'action. ,Elle ne se contente 
pas d'analyser les essences surnaturelles abstraitement 
considérées, mais elle s'efforce encore de les saisir 
dans leur existence concrète, vie de l'Église, tradition 



701 FORMATION SPIRITUELLE 702 

des saints et des spirituels, et fait appel de manière 
explicite aux ressources de la psychologie. Il est donc 
requis que le maître spirituel ait une formation théolo
gique sûre et ouverte, faute de quoi son enseignement 
risque de tourner à l'exhortation sentimentale ou aux 
prescriptions sans lumière. Cependant, la doctrine ne 
suffit pas, il faut encore l'expérience acquise tout au 
long de la vie : expérience de l'Église, rôle irrempla
çable de la tradition, expérience personnelle. Doctrine 
et expérience se conjuguent vitalement chez le maître 
spirituel avec sa propre charité et aboutissent à un 
art-vertu qui le fait constamment parler, agir et réagir 
de manière juste et adaptée. 

Le maître agit inséparablement par la parole et par 
l'exemple. La tradition réclame de lui ce double ensei
gnement. L'enseignement par la parole, collectif et 
individuel, didactique et spontané, est nécessaire pour 
former l'esprit du disciple, et nous en parlerons plus 
loin. Dans son ordre, l'exemple est non moins indispen
sable : il ébranle par sa contagion (voir art. ExEMPLE, 
DS, t. 4, col. 1878-1885). Les scolastiques l'ont élevé 
à la dignité de cause, dans la ligne de la cause finale, · 
cause des causes dans l'ordre de l'agir. Parmi les phi-_ 
losophes modernes, H. Bergson est sans doute celui 
qui a analysé avec le plus de pénétration son origina
lité irréductible et son irremplaçable puissance d'appel 
(Les deux sources de la morale et de la religion; ·Paris, 
1932, p. 30). A chaque génération, l'expérience chré
tienne témoigne que les vrais maîtres mettent le poids 
de leur vie dans leur enseignement, fidèles en cela à la 
Parole de Dieu faite chair et pendue à la croix. 

2° Idées directrices de la formation spiri
tuellè. - Les maîtres doivent être formés à la doctrine 
qui fait les saints. Nous avons dit qu'il s'agissait fina
lement de la théologie dans sa fonction spirituelle. 
Essayons de dégager les idées directrices où se ren
contrent tous les éducateurs spirituels. 

1) L'unique fondement spirituel est le Christ. - « Pour 
le fondement, nul n'en peut_ poser d'autre que celui 
qui s'y trouve, Jésus-Christ » {1 Cor. 3, 11). L'Apôtre 
emploie ici l'image de l'édifice, ailleurs celle du corps 
vivant; saint Jean, celle de l'eau vive. Quel que soit 
le mot, la réalité révélée est la même : la source de la _ 
vie spirituelle est infiniment plus haute que dans 
l'homme, elle est dans l'amour du Père qui nous a 
aimés en son Fils, elle est dans le Saint-Esprit d'amour, 
elle est dans le Christ, elle est le Christ lui-même, 
Personne vivante. C'est dire que toute spiritualité 
chrétienne est fondamentalement celle du baptême 
(cf L. Bouyer, La spiritualité du Nouveau Testament et 
des, Pères, Paris, 1960; P.-Th. Camelot, Spiritualité 
du baptême, coll. Lex orandi 30, Paris, 1960). 

L'union au Christ mort et ressuscité est le fond 
vivant de l'âme chrétienne. Dans ce fond, la grâce opère 
la reformatio essentielle (par exemple, Rom. 12, 2), celle 
qui consiste à passer de la ressemblance avec Adam 
pécheur, à celle avec le Christ, parfaite image de Dieu 
(Col.1, 15; 3, 10). Dans ce fond, tous les développements 
de la vie chrétienne sont inclus comme dans leur germe : 
vie avec le Père et l'Esprit Saint, amour de Dieu et 
amour des frères, union à Dieu et souci apostolique du 
Royaume, etc. La grande affaire de tous les éducateurs 
spirituels est donc de ramener inlassablement les âmes 
au Christ vivant en elles. Là est l'oo: et l'ro de toute vie 
spirituelle; à ce niveau seulement elle est une vie et 
elle est simple. La théologie développe et structure 

cette donnée essentielle par ce qu'un saint Thomas, 
par exemple, appelle u la grâce du Saint-Esprit », « la 
grâce des vertus et des dons »; la charité, inséparable 
de la foi et de l'espérance, en est la sève première. 
Dès le début et jusqu'à la fin, c'est cette source que 
les éducateurs spirituels s'efforcent de faire couler 
dans l'âme. 

2) La grâce du Christ ne germe que dans la terre nour
ricière de l'humilité. - Là aussi, il y a un consensus de 
la tradition. Les noms sont divers, abnégation évangé
lique,. humilité de saint Benoît, douceur de saint Fran
çois de Sales, petitesse de sainte Thérèse de l'Enfant
J ésus, etc; ils désignent tous la même réalité : la 
grâce de Dieu qui se déploie dans la faiblesse de l'homme. 
« Ma grâce te suffit » (2 Cor. 12, 9). « Je puis tout en 
Celui qui me fortifie » (Phil. 4, 13). Rien de morbide 
dans une telle doctrine. Elle développe non le scrupule 
et la pusillanimité, mais la confiance et la magnani
mité. L'espérance théologale s'éveille à partir d'elle 
avec la prière de demande, et la force chrétienne trouve 
en elle son point d'appui spécifique. Tous les maîtres 
spirituels sont unanimes à affirmer la nécessité d'enra
ciner sans cesse les âmes dans cette terre, seule nourri
cière des vraies vertus. Dans le même esprit, ils se 
soucient dès le début d'assurer les conditions de la 
·durée. Il s'agit de ne pas retourner en arrière.· C'est 
affaire de fidélité, de patience, d'exercice, de stabilité, 
toutes vertus qu'on peut grouper sous le nom de vertus 
de l'enracinement. 

3) La grâce du Christ forge dans l'âme les vertus 
courageuses de la vie. - L'âme humaine, d'informe 
qu'elle est au départ, doit devenir formée, et c'est le 
rôle indispensable des vertus, orientations spirituelles 
fermes, intellig,mtes et courageuses. La grâce du Christ 
les suscite et les forme en coopération avec l'effort de 
l'homme, et l'éducateur averti sait qu'il faut s'y exer
cer toute la vie. Elles sont essentiellement surnatu
relles, procédant de la grâce du Saint-Esprit, qui 
reforme l'âme en son fond et tend à épouser ses struc
tures naturelles. Elles sont objectives et vitalement 
ordonnées; objectives, elles ne replient pas l'homme 
sur lui, mais l'ajustent au réel de Dieu et à celui des 
hommes; ordonnées, elles comportent un ordre interne 
et elles sont hiérarchisées. La théologie s'efforce de 
déterminer cette hiérarchie si· importante pour la 
conduite spirituelle. Le chrétien spirituel est ainsi un 
homme objectivement formé pour la vie - réelle. Les 
vertus théologales l'axent sur Dieu lui-même et le 
rendent docile à lui. Par elles, il sait respirer en Dieu. 
Les vertus morales sous l'inspiration de Dieu règlent 
ses démarches humaines dans les chemins difficiles 
de la vie. Quels que soient les mots employés par les · 
spirituels, discrétion, prudence, force, etc, il n'y a pas 
de formation spirituelle sérieuse qui ne s'attache à 
regarder la vie en face et à l'assumer avec la grâce de 
Dieu et dans le souffle des vertus théologales. La pru
dence surnaturelle et la force chrétienne en sont les 
pivots; la lucidité, le courage, le sens des responsabilités, 
l'affrontement même en sont les conditions. 

4) La grâce du Christ conduit l'âme à la simplicité 
de l'amour. - Toute vie est simple dans son germe, 
bien qu'elle donne naissance à des développements 
étonnamment riches et variés. Ainsi en est-il, mais 
d'une manière toute surnaturelle, de la vie chrétienne. 
Elle est divinement simple, car Dieu, le Christ en sont 
la source, car la foi vive et l'amour en sont la première 
et constante expression, car la charité est par nature 
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simplifiante à mesure qu'elle prend possession de l'âme. 
Au début, le cœur est encore divisé; peu à peu, la 
charité l'unifie. Bien que sur terre il y ait toujours 
lutte et purification progressive, la charité cependant 
pacifie l'âme· en la faisant adhérer d'une manière de 
plus en plus- intime et totale à la volonté de Dieu. 
Saint Thomas pose à son « principe » la dil,ectio, qui est 
son tout premier acte et comme sa respiration même 
(Somme théowgique, 28 2ae q.27). Au terme, elle s'exprime 
en un mouvement très simple et très profond qui tend 
à demeurer à travers tout; l'union à Dieu devient alors 
un état dans lequel les divers problèmes spirituels, 
sans disparaitre, trouvent leur solution surnaturelle 
vitale : action et contemplation, joie et tristesse, mort 
et résurrection. Les fruits du Saint-Esprit y sont 
perçus dans leur expression la plus pure et la plus par
faite : paix, joie, patience, liberté, etc ( Gal. 5, 22). 

Telles paraissent être, sous des noms divers, les orien
tations spirituelles majeures que tous les éducateurs 
surnaturels ont en vue. 

3° Principes et méthodes de la formation 
spirituelle. - Nous avons déjà souligné que c'est 
en vertu d'un art essentiellement concret que les 
éducateurs spirituels agissent. Ils n'appliquent pas 
abstraitement des principes, ils s'adaptent chaque fois 
au réel d'une manière spécifique avec l'intelligence et 
la justesse qui sont le propre du vivant spirituel formé. 
C'est donc dire que la qualité profonde de l'éducateur 
est plus importante encore que les méthodes. Cepen
dant, l'expérience éprouve la vérité des chemins suivis, 
et la méthode a justement pour but de dégager et de 
codifier cette vérité. L'art doit donc sans cesse inven
ter, vivifier et dominer les méthodes, sans jamais les 
mépriser. Telle est la vérité de la condition humaine. 
Essayons de formuler quelques prinçipes et de situer 
quelques méthodes de formation spirituelle. 

1) PRINCIPES. - Limitons-nous à quelques-uns, 
dont les formulations sont d'ailleurs très diverses. 

a) La formation spirituellè est une œuPre essentiell,e
ment surnaturellè qui requiert la collaboration constante 
du maître et du discipl,e apec la grâ.ce. - La grâce est 
toujours prévenante, maitre et disciple ne sont que 
suivants. Il ne s'agit donc pas de devancer la grâce ou 
d'être en retard sur elle, mais de la suivre le plus exacte
ment possible avec l'attention fidèle de l'amour. 
C'est dire que le centrage de toute formation spirituelle 
doit être résolument surnaturel. Pour autant, la grâce 
ne détruit pas la nature mais l'accomplit. Une théologie 
avertie et l'expérience de la vie chrétienne dans les 
âmes apprennent peu à peu à découvrir les lois de son 
progrès réel dans des structures naturelles saines et 
consistantes. 

C'est un souci de tous les maitres de s'assurer que la 
vie spirituelle se développe dans des conditions de vie 
bien réelle et à partir du réalisme franc de la nature. 
La psychologie religieuse de to1Is les temps s'est tou
jours méfiée des illusions si nombreuses dues à l'idéa
lisme, à l'orgueil et au Mauvais. Il y a des cas nombreux 
où le pathologique est mêlé à la nature et à la grâce. 
La psychologie dite des profondeurs rend plus clair
voyant sur les motivations inconscientes des actes. 
La lucidité psychologique est toujours nécessaire. 
Dans certains cas, la collaboration entre disciple, 
maitre et médecin s'impose. Il faut savoir cependant 
que la solution dernière des problèmes spirituels (et 
non seulement psychologiques) réside dans !'acquiesce-

ment patient et parfois héroïque du fond de la volonté 
à Dieu. 

b) La formation spirituell,e doit, dès lè début, être 
intégrak et équilibrée. - Le germe chrétien contient 
en puissance tous les développements de la grâce, 
mais encore faut-il qu'il parte harmonieusement. C'est 
pourquoi, l'éducateur doit avoir sans cesse en vue les 
larges et exactes perspectives de la vie chrétienne. 
Le rôle de la doctrine est ici irremplaçable. Le maitre 
doit être solidement formé à la pensée de l'Église sur 
des problèmes aussi essentiels que ceux des rapports 
de la nature et de la grâce, des blessures du péché, 
de la pédagogie de la loi et de la liberté de la grâce, 
de l'organisme des vertus et des dons, etc. Si une pers
pective manque, l'œuvre finale est presque fatalement 
déviée ou tronquée. C'est à la théologie que revient ce 
rôle de Sagesse qui ordonne de manière exacte selon la 
tradition les grandes masses de l'édifice spirituel. P 
faut faire œuvre de bâtisseur et d'architecte. Une 
réussite en ce domaine semble être la Prima Secundae 
de saint Thomas d'Aquin, puissante et équilibrée, à 
l'inspiration chrétienne très pure et à l'exigence raison
nable largement accueillante. 

c) La formation spirituell,e doit toujours être active, 
progressiPe, et ne jamais s'arrêter. - Par actiPe, nous 
entendons que le sujet, avec ses ressources personnelles, 
est l'agent premier et irremplaçable de sa formation. 
Tant qu'il n'a pas réagi à Dieu personnellement et 
en profondeur, rien de vital n'est fait. II faut donc 
l'amener à coopérer volontairement à la grâce et aux 
divers instruments de la grâce. Ici se manüeste une 
qualité majeure du maitre : celle de révéler le disciple 
à lui-même, à ses faiblesses et plus encore au meilleur 
de lui, et d'éveiller par là sa réponse libre à la grâce. 
C'est ainsi que les grands spirituels ont le don de mettre 
l'âme d'emblée en face de Dieu. La psychologie reli
gieuse et les méthodes pédagogiques s'efforcent patiem
ment de susciter dans les âmes cet éveil religieux. Dans 
un monde où s'affaiblissent les structures sociales 
chrétiennes, la réponse personnelle du chrétien à Dieu 
s'avère de plus en plus nécessaire. Les éducateurs 
trouvent dans cet effort leurs meilleures joies, mais 
aussi leurs plus intimes souffrances. Voir J. Mac Avoy, 
art. DIRECTION SPIRITUELLE et psychologie, DS, t. 3, 
col. 1143-1173; ÉDUCATION de la personnalité, t. 4, 
col. 319-330. 

Ils savent aussi que la formation spirituelle est proT 
gressive. Il ne s'agit pas de brûler les étapes (P. Pourrat, 
art. COMMENÇANTS, DS, t. 2, col. 1143-1156). Une des 
lois. de la vie, plus particulièrement dans la condition 
humaine, est qu'elle se réalise à travers la durée. Le 
temps est donc un facteur irremplaçable dans la for
mation, et l'on est toujours surpris des lenteurs ou plus 
exactement de la patience de la grâce pour pousser 
réellement ses racines dans un cœur d'homme. Tous les 
maîtres savent que les longs enracinements sont néces
saires. Aller trop vite conduit à de cruelles déceptions .. 
Ici se situe le jeu toujours délicat de la pédagogie de 
la loi et de la liberté de la grâce. La loi, - autorité, 
tradition, routes tracées à l'avance -, est toujours 
nécessaire en raison de notre nature lentement éducable 
et du péché qui l'aveugle. Cependant, par suite de 
l'infirmité humaine, elle court le risque redoutable 
d?être prise comme une fin filn soi, et l'histoire religieuse 
abonde en exemples de conformisme et de déformations 
navrantes dues à cette erreur. La nature de la loi est 
au contraire d'être un pédagogue qui conduit au Christ 
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( Gal. 3, 2t.) et à la liberté dans le Christ ( Gal. 5, 1; 
2 Cor. 3, 16-17; 1 Pierre 2, 16). C'est pourquoi, la for
mation à l'obéissance fidèle en même temps qu'à la 
liberté royale est un des problèmes les plus graves et 
les plus quotidiens posés aux éducateurs. Enfin, la 
formation spirituelle dure toute la çie. C'est jusqu'à la 
mort que Dieu forme le chrétien. Dès le début, il doit 
en être convaincu. La vie chrétienne n'a, de soi, pas 
de limites. Voir A. Thibaut, art. ÉDIFICATION, DS, t. t., 
col. 279-293. 

d) La formatwn spirituell,e doit toujours regarder 
l'ac,enir. - Il y a d'abord les milieux réels de vie aux
quels le disciple doit ou devra être réellement intégré. 
Le réalisme des anciens, tel qu'il se manifeste dans 
l'institution religieuse, les rendait extrêmement atten
tüs à ce problème. Il fallait que le nouveau fût vérita
blement incorporé (u institué ») à la communauté qui 
serait son milieu de vie jusqu'à sa mort. Les éducateurs 
modernes rejoignent le même souci : il ne s'agit pas de 
détacher le militant de son milieu mais de le formèr à 
l'intérieur et en fonction de son milieu; il ne s'agit pas 
de former un séminariste dans un séminaire conçu 
comme un monde en soi, mais de l'intégrer progressive
ment et vitalement à un corps sacerdotal existant. 
De plus, et en continuité avec les milieux immédiats, 
l'éducateur doit toujours« réaliser» l'avenir. Les entre
prises modernes comprennent l'importance vitale de 
cet aspect des choses puisqu'elles conçoivent et réalisent 
une discipline nouvelle, la prospectic,e (art et techniques) 
qui projette l'avenir à partir des données existantes. 
De même, l'éducateur doit-il pressentir l'homme de 
demain à partir dù disciple d'aujourd'hui, et quel genre 
de mo11de il aura à affronter. Voir art. ÉDUCATION 
CHRÉTIENNE, DS, t. 4, .col. 305-319; ENFANT, col. 714-
727. 

2) MÉTHODES. - On ne peut ici que mentionner des 
éléments de méthodes. Citons l'enseignement, la direc
tion spirituelle et les règles de c,ie, les exercices spirituels. 

a) L'enseignement a toujours été considéré comme 
essentiel à la formation spirituelle; la qualité de dis
ciple est fondamentale pour le chrétien. La raison en 
est que l'homme est un esprit fait pour la vérité, 
que Dieu est son Maitre et qu'il lui a parlé. La Révé
lation ne s'invente pas, l'homme la reçoit dans la foi 
et s.on amour n'est durable que si son esprit est nourri. 
Il faut donc que l'intelligence du disciple soit formée; 
ce qui implique non seulement l'acquisition de connais
sances éparses, mais encore la possession d'un habitus. 
A cet effet, trois conditions inséparables semblent 
requises. La première est le contact direct et constant 
avec les sources : Écritures, liturgie, Pères, magistère 
officiel, etc .. Rien ne peut remplacer l'autorité intime 
de ces paroles ·de vie à leurs divers degrés. Les caté
chismes et les précis de doctrine, si nécessaires soient-ils, 
sont imp\lissants à eux seuls à constituer un enseigne• 
ment spirituel. Il faut que l'âme entende directement 
le Christ et sa sainte Église. Une seconde condition est 
un enseignement qui rende raison des clwses. Qu'on le 
veuille ou non, il faut arriver au plan des natures, 
autant que ce plan est accessible sur terre par ce que 
Dieu a bien voulu nous révéler. C'est dire qu'une 
théologie est nécessaire, et non seulement une théologie 
positive et biblique, mais encore une théologie spécu
lative. Cette théologie doit se déployer selon ses deux 
fonctions essentielles : spéculative ou contemplative 
(elle nous présente les grands objets divins à contem-
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pler), pratique ou morale ou spirituelle (elle nous ensei
gne les chemins qui conduisent à Dieu et elle nous y 
guide effectivement). Là aussi, le développement exclu
sif de l'une ou de l'autre fonction déséquilibre et stéri
lise en partie l'enseignement spirituel. Il faut enfin 
une troisième condition, l'écho de la c,ie de Dieu dans 
/,es âmes : exemples des saints, écrits des maitres spiri
tuels, connaturalité vivante du maître avec les choses 
de Dieu, expérience, etc. 

Quant aux méthodes d'enseignement elles sont extrê
mement variables. On s'.accorde à dire qu'il faut tout 
à la fois un enseignement magistral et méthodique, et 
une coopération active des disciples à l'enseignement 
du maitre, et sous sa conduite. Les circonstances de 
temps et de lieu, de nombre, d'âge et de degré dé for
mation des disciples sont .déterminantes pour la recher
che et le choix de ces méthodes : enseignement didac
tique, conférence spirituelle, sessions d'études, cercles 
d'études, révision de vie, échanges, travail personnel, 
expériments, etc. 

b) La directwn spirituelle et les règks de c,ie. - Il ne 
suffit pas d'apprendre par l'esprit, il faut se mettre en 
route. Le disciple cherche un guide. Quel que soit le 
mot employé, père, frère, ami, directeur, guide, la 
direction spirituelle, au moins dans son principe, est 
vieille comme l'Église (sur sa nécessité et ses fondements 
théologiques, cf art. DIRECTION. Justification théolo
gique, DS, t. 3, col. 1173-11%). Indiquons simplement 
ici que la direction spirituelle ne porte ses fruits que 
si le directeur est désintéressé, prudent et zélé, et le 
disciple surnaturel, ardent et progressivement adulte. 
Il faut aussi replacer la direction spirituelle dans un 
ensemble plus vaste qu'elle : Église, milieux de vie, 
paroisse, divers mouvements. Le centrage sur une 
unique personne est stérilisant et néfaste. 

A côté du directeur spirituel, il y a les règles de c,ie. 
Entendons par là des prescriptions auxquelles l'âme 
s'oblige à des degrés divers et qui ont pour fin de 
nourrir efficacement sa charité en la soutenant dans la 
durée. Ces règles sont nécessaires à notre nature qui 
se forme ou au contraire se dégrade par le temps. Le 
type en est la règle monastique qui consacre, précise 
et nourrit dans le temps un propos fondamental et 
personnel d'amour (profession) et intègre vitalement 
celui qui le professe à un niilieu de frères. Les règles 
qui durent sont simples, spirituelles, vraiment organi~ 
ques. Un signe de leur irréalité ou de leur vieillissement 
est l'abus des prescriptions qu'elles engendrent et leur 
impuissance pratique à être véritablement suivies. 
Il s'ensuit que la mise au point d'une règle de vie réelle 
et efficace est un problème important et difliqile de 
formation spirituelle. Une telle règle doit porter sur 
les points vitaux de la vie chrétienne (rumination de la. 
Parole de Dieu, sacrements, prière, service des frères), 
doit s'efforcer de saisir les rythmes naturels de la vie 
(dont certains semblent inhérents à la nature humaine: 
rythme de la nuit et du jour, du matin et du soir, 
alors que d'autres paraissent très diversement subjec
tifs), doit soutenir toujours fermement le discernement 
de la prudence personnelle en même temps que la 
fidélité à une loi qui préserve du caprice et sauve de la 
mollesse. Notre époque, avec sa promotion spirituelle du 
laïcat, voit posé de manière très réelle le problème de 
règles de vie organiques pour laïcs; problème qui ne 
semble pas résolu par un simple règlement soumis au 
contrôle d'un directeur. . . 

c) Exercices spirituels. - Nous prenons ce mot dans 
23 
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le sens précis que foi donne la langue ecclésiastique et 
les documents officiels : retraite spirituelle sous la 
conduite d'un maître. On trouvera dans J. de Guibert 
(Documenta ecclesiastica christianae perfectionis studium 
spectantia, Rome, 1931) l'indication des principaux 
documents à ce sujet. Le plus important est l'encycli
que Mens nostra de Pie x1 (20 décembre 1929; de Gui
bert, n. 659-671). Le pape y souligne l'importance 
traditionnelle accordée aux exercices spirituels et leur 
particulière actualité en vue de former le chrétien et 
l'apôtre. Il rappelle la manière de les accomplir : 
solitude et retrait des soucis extérieurs, durée assez 
longue, conduite d'un maître. II recommande spéciale
ment les Exercices de saint Ignace. 

De fait, les retraites sont dans l'Église un des moyens 
les plus répandus de formation et de progrès spirituel 
du chrétien:. Les· diverses· familles spirituelles, bénédic
tine, carmélitaine, dominicaine, ignatienne, etc, les 
conçoivent de manière assez différente d'après la place 
respective qu'elles donnent au silence, à la liturgie, à 
la rumination de la Parole de Dieu, à i'enseignement, 
à l'oraison, à la méditation, aux exercices progressifs 
de réflexion, à l'ouverture de conscience, etc. Elles 
s'accordent à dire que la retraite n'est pas un simple 
enseignement ni un examen de conscience intermina
ble, mais une vie plus intense sous le regard de Dieu 
tendant à aboutir à une conversion plus réelle à Dieu. 
Sa finalité est « pratique » au grand sens du mot, 
c'est-à-dire du retour effectif de la créature spirituelle 
à Dieu. L'amateurisme ou le dilettantisme en sont 
bannis. Le chrétien y trouve Dieu pour autant qu'il 
le cherche. 

Enfin, les exercices spirituels ont donné naissance 
à des formes mineures comme la réèollection, brève 
reprise sous le regard de Dieu et sur tel point précis; 
la réPision ·de Pie, particulièrement eri usage dans les 
mouvements d'Action Catholique est d'une autre 
nature. Elle n'est pas un exercice spirituel tourné vers 
la conversion individuelle, mais une pédagogie extrê
mement concrète, active et fraternelle, où, à l'occasion 
de tel événement affectant tel milieu, prêtres et mili
tants s'efforcent de saisir ce que Dieu veut leur dire et 
comment lui répondre. 

~'° Agents de la formation spirituelle : les 
maîtres spirituels. - La tradition chrétienne leur 
a donné divers noms, riches de sens et évocateurs par 
ailleurs de mondes fort différents : père, maître, pas
teur, ancien, directeur spirituel, etc (voir I. Hausherr, 
art. DIRECTION SPIRITUELLE. Vocabulaire, DS, t. 3, 
col. 1008-1017). Peu à peu, l'Église a distingué avec 
soin dans leurs attributions ce qui relève du for externe, 
et ce qui relève du for interne. Cette distinction néces
saire ne doit pas nous faire illusion sur la profondé unité 
de l'engagement de l'âme et de la formation spirituelle, 
et il y a lieu de souligner l'absolue nécessité d'une colla
boration intelligente entre tous les maîtres. 

Commençons par la cellule fondamentale : les parents 
chrétiens et de manière plus générale les chrétiens aînés. 
En vertu de leur baptême, de leur mission naturelle 
ou de leur mission <l'Église, ils constituent le terrain 
actif indispensable à l'éclosion et à la formation du 
chrétien spirituel. 

Les supérieurs, hommes.ou femmes, ont, à des titres 
divers, autorité et pouvoir de faire appel à l'obéissance 
de leurs sujets. La tradition est unanime à leur attri
buer un rôle spirituel. Il y a lieu de distinguer ici leur 

gouvernement externe, dont la .finalité dernière est, 
ne l'oublions pas, spirituelle (et qui à ce titre comporte 
une part de direction spirituelle générale et collective), 
et leur action spirituelle au for interne. Pour ce dernier 
point, l'Église exhorte vivement les sujets à ouvrir 
spontanément leur âme aux supérieurs, mais exige de 
ces derniers qu'ils laissent une liberté absolue à leurs 
subordonnés (Code de Droit canonique, c. 530; cf A. Del
chard, art. DIRECTION SPIRITUELLE par des laïques, 
DS, t. 3, col. 119t.-1202). 

Les directeurs de conscience; · prêtres et laïques 
(cf A. Delcha:r-d, art. cité), ont pour mission d'aider les· 
âmes à discerner les voies de Dieu sur elles et font appel 
proprement non à l'obéissance, mais à la docilité 
(art. DIRECTION. Justi'{i,cation théologique, DS, t. 3, 
col. 1173-119t.). 

Les maîtres ou maîtresses de novices ne sont pas supé
rieurs, mais reçoivent de· l'Église (Code de Droit cano
nique, c. 559-565) et de leur famille religieuse (Consti
tutions) la charge de tout ce qui a trait à la formation 
spirituelle et rèligieuse des novices (Code de Droit 
canonique, c. 561 § 1)~ Leur mission a un objet plus 
large que celui de la seule direction spirituelle; elle 
recouvre l'ensemble de la formation · spirituelle, inté
rieure et extérieure, et l'intégration du « nouveau » 
à une communauté d'aînés. Le Code de Droit canonique 
emploie pour déf:igner leur fonction le mot d'institutio, 
proprement intraduisible, que nous avons mentionné 
au début de cet article : uni magistro jus est et officium 
consulendi novitiorum institutioni (c. 561 § 1). Le maitre 
des novices est l'unique responsable de cette formation
institution des novices, sous la direction des supérieurs, 
mais il n'agit lui-même que les yeux fixés sur la Règle 
et les Constitutions (c. 562). Il vit constamment au 
milieu des novices qui lui doivent obéissance (c. 561 § 2). 

Les confesseurs, directeurs de conscience ou non, 
concourent d'une manière fort importante à la forma
tion spirituelle, tant par le jugement sacramentel 
qu'ils portent que par l'exhortation qui l'accompagne. 

Parents chrétiens, aînés, supérieurs, pasteurs, aumô
niers, directeurs de conscience, confesseurs, etc, tous, 
à des degrés divers, collaborent à la formation du chré-
tien spirituel. '· 

Indiquons brièvement les qualités que doivent avoir 
les maîtres spirituels en général : la prudence surnatu
relle nourrie de doctrine et d'expérience, la charité 
inlassable et patiente qui leur donne l'intuition de 
l'amour et le zèle du règne _de Dieu, le souci constant 
de. l'Église, l'intelligence et l'amour de leur famille 
spirituelle, l'objectivité et l'équilibre de l'esprit èt de 
l'affectivité, l'aptitude à pressentir (réaliser au sens 
anglais du mot) l'avenir et à collaborer avec autrui. 
D'un mot qui résume tout, ils sont et ne doivent être 
que serviteurs de la grâce dans l'Église et dans l'âme 
de ceux dont ils ont la charge. Leur personnalité, 
- dont le rôle est irremplaçable -, joue alors avec 
bonheur au sein de milieux formateurs plus irrem
plaçables encore (cf art. DIRECTION SPIRITUELLE, 
DS, t. 3, col. 1017-1032, 1183-1191). 

2. LES MIUEUX FORMATEURS DU cmmnEN 

1° La Mère Église. - Seule l'Église est le milieu 
adéquat du chrétien, seule elle peut le porter et l'enfan
ter au Christ, car dans son essence la plus profonde elle 
est Épouse dü Christ, et Mère des fidèles. cc Il ne peut 
avoir Dieu pour Père celui qui n'a pas l'Église pour 
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Mère » (S. Cyprien, De catlwlicae Ecclesiae unitate 6, 
PL 4, 503a). Tout son pouvoir de concevoir vient du 
Christ, mais le Christ s'unit à elle pour former avec elle 
un seul être, et le chrétien ne naît jamais que de lui et 
d'elle. Elle exerce sa maternité par tout elle-même, 
inséparablement de manière visible et invisible. C'est 
ainsi qu'elle se réalise en une multiplicité de cellules 
dont aucune ne l'épuise et si son mystère déborde toutes 
ses réalisations, elle n'est pas pour autant une abstrac
tion mais une réalité concrète. Partout et toujours, elle 
est notre Mère : Sancta Mater Ecclesia. Dès lors, les 
divers milieux particuliers qui reçoivent d'elle la charge 
de former le chrétien ne peuvent la réaliser qu'en elle 
et à partir d'elle : en elle, in Ecclesia, car le chrétien 
n'a de vie que s'il demeure en elle; d'elle, èx Ecclesia, 
car c'est seulement de sa vie et de ses ressources propres 
qu'il naît et grandit (cf H. Clérissaè, Le mystère Ile 
l'Église, 2e éd., Paris, 1925; H. de Lubac, Catholi
cisme, coll. Unam Sanctam, 4e éd., Paris, 1947, ch. 2; 
Méditation sur l'Église, ch. 7, coll. Théologie 27, Paris, 
1953). Comment forme-t-elle le Christ dans ses enfants? 
Par la Parole de vérité, par les sacrements de son 
Époux, par sa régence d'amour. Voir art. ÉGLISE. 
Conclusion : Sancta Mater Ecclesia · (Ch. Journet), 
DS, t. 4, col. 460-468; Mysterium Ecclesiae (P. Broutin), 
col. 468-479. · 

1) La Parole de vérité. - « Genuit nos verbo veritatis » 
(Jacq. 1, 18). Dans la révélation chrétienne, c'est tou
jours à la Parole de Dieu qu'est réservée la vertu 
d'engendrer des fils de Dieu : « Il nous a engendrés de 
nouveau d'un gl:lrme non point corruptible mais incor
ruptible : la Parole de Dieu vivant et éternel» (1 Pierre 1, 
23; cf Gen. 1, 1; Eccli. 42, 15; Jean 1, 1). Et la Parole 
de Dieu n'opère pas ce mystère magiquement, mais par 
la foi qu'elle suscite et qui à son tour la reçoit (Jean 1, 
12). 

En face dé cette Parole, l'homme ne peut être que 
disciple, c'est-à-dire du fond de son être se laisser for
mer par elle ( cf art. Mcx81JTIJÇ, dans Kittel, t. 4, 1942, 
p. 444-460). Dès lors, l'Église a garde » cette Parole 
dans mi texte sacré dont elle ne peut changer un iota, 
mais dont la lettre n'épuise pas la vértu. Le texte évan
gélique lui-même ne forme le chrétien que s'il est reçu 
« en esprit et en vérité» (Jean 4, 23) comme un mystère 
de vie. Autrement, il ne serait pas encore la loi nouvelle 
(cf saint Thomas, Somme théologique, f& 2ae q.106 a.1, 
pour qui le « principe » de la loi nouvelle est non d'abord 
dans un écrit mais dans la grâce du Saint-Esprit). · 

Toute la pédagogie de l'Église est de mettre l'homme 
en contact avec cette Parole toute puissante. Elle s'y 
exerce de multiples manières : par la liturgie sainte, 
par son magistère ordinaire et extraordinaire, par la 
doctrine sacrée qui comme un grand arbre s'étend de 
génération en génération. Toutes les cellules <l'Église, 
de la paroisse de grande ville au noviciat le plus retiré, 
ne sont formatrices du chrétien que si la Parole de Dieu 
respire constamment en elles (Col. 3, 16). 

L. Bouyer, L'initiation chrétienne, Paris, 1958. - Lumière 
et Vie 35, 1957, La transmission de la foi et, la catéchèse; 46, 
1960, La prédication, spécialement, E.-H. Schillebeeckx, 
Parole et Sacrement dàns l'Église, p. 25-45. - Art. ÉCRITURE 

SAINTE et pie spirituelle, DS, t. 4, col. 128 svv. - A. de Bovis, 
art. Foi, t. 5, col. 529 svv. 

2) Les sacrements Ile la foi. - « Nous sommes mis en 
communion avec la vertu• de la passion du Christ par 
le moyen de la 'foi et des sacrements, de façon diffé
rente .toutefois, car la conjonction au moyen de la foi 

est réalisée jpar un acte de l'âme, la conjonction au 
moyen des sacrements est réalisée par l'emploi de choses 
extérieures " (S. Thomas, Somme théol., 3a q. 62 a. 6c}. 
C'est par « l'emploi de choses extérieures », - eau, 
pain, vin, huile -, et dans une « action » que, conjoin
tement avec la foi et par la vertu du Christ, la Mère 
Égiise forme inlassablement les traits du chrétien. 
Pédagogie qui convient admirablement à notre nature : 
nous apprenons les choses invisibles par les visibles, 
notre corps animé par l'âme devient chemin de la 
grâce, nous sommes sauvés par cela même vers quoi 
nous penchons de manière excessive depuis le péché. 
Telle est la grande manière dont l'Église reforme les 
traits de la vieille humanité en ceux du Christ. 

L'ensemble de cette pédagogie s'exerce dans la sainte 
liturgie. Son noyau vivant est d'institution divine : 
ce sont les sacrements. La robe magnifique qui les 
enveloppe est l'œuvre de l'Église. Elle y a mis ce qu'elle 
a de meilleur : la Parole de Dieu, les écrits de ses doc
teurs et de ses saints, . les trouvailles de ses. poètes. 
Ainsi entendue, - sacrements du Christ et gestes 
sacrés de l'Église -, la liturgie sainte est l'œuvre 
commune du Christ et de son Église, et les hommes y 
sont appelés personnellement dans une " action » qui 
les engage. Ils viennent, et leurs yeux voient, leurs 
oreilles entendent, leurs mains· touchent, et en tout 
cela leur foi s'.exprime et se nourrit, leur esprit commu
nie à la lumière d'En-Haut, leur cœur goûte la Parole 
de Dieu, les traits du Christ se forment en eux (cf Pie xn, 
encyc. Mediator Dei; C. Vagaggini, Initiation théolo
gique à la liturgie, t. 1, Bruges, 1959; E.-H. Schille~ 
beeckx, Le Christ Sacrement d,e la rencontre Ile Dieu, 
coll. Lex orandi 31, Paris, 1960). 

La valeur formatrice unique de la liturgie semble 
donc venir de plusieurs raisons. En premier lieu et avant 
tout, de ce qu'elle est l'œuvre propre du Christ et de son 
Église dans laquelle les mystères de notre salut nous 
sont proposés et communiqués. En deuxième lieu, de 
ce qu'elle fait appel à ce que nous avons de plus intime, 
la foi, et la foi qui nous greffe ici sur le centre même du 
mystère chrétien : l'union au Christ mort et ressuscité 
et la communion avec le Corps tout entier. Enfin, de ce 
qu'elle convient admirablement à notre nature en réali
sant ce que nous pourrions· appeler la condition char
nelle de notre vie spirituelle : participation de notre 
corps, « action » sacrée, étalement dans la durée, pério
dicité, etc. On comprend dès lors pourquoi tous ceux 
qui se soucient d'une formation spirituelle organique 
n'ont de cesse qu'ils n'aient, avec des nuances diverses; 
enté le chrétien sur la vie de la liturgie (A.-O:. Marti
mort, Les signes Ile la.Nouvelle Alliance,·Paris, 1960). 

La liturgie n'opère cependant pas de manière magi
que. Elle postule sans cesse la foi; son régime normal 
est même. la foi vive, c'est-à-dire la foi illuminée par 
l'amour. A cette condition seulement, elle est « spiri::. 
tuelle » et forme le Christ. Les éducateurs se trouvent 
ici en face de réels problèmes : il faut former à la liturgie 
par une catéchèse patiente et intelligente, ce qui 
demande de la doctrine et du sens pédagogique. Il·faut 
aussi sauvegarder sans cesse son essentielle fonction 
contemplative, ce qui demande le sens du silence sacré. 
Silence et chant sont les expressions privilégiées de la 
communion humaine. Une célébration liturgique qui 
s'achève spontanément en silence prouve sa qualité 
religieuse. La sagesse monastique le sait, elle qui entre
mêle toujours l'oraison silencieuse à l'office divin 
(L. Villette, Foi et sacrement, Paris, 1959; L. Bouyer, Le 
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rite et l'homme, coll. Lex orandi, Paris, 1962; Congrès du 
Centre de pastorale liturgique à Angers, 1962, Liturgie 
et vie spirituelle (La Maison-Dieu, n. 69). 

Il faut ici respecter profondément la liberté du 
Saint-Esprit. S'il n'y a pas d'Église et de chrétiens sans 
sacrements, s'il n'y a pas de formation spirituelle fonda
mentale sans incorporation au Christ mort et ressus
cité, - ce qui s'accomplit organiquement par les sacre
~ents et par la grâce de Pâques vécue dans la liturgie-, 
il y a cependant des manières et des degrés fort diffé
rents de mener la vie de la liturgie. En fait, pratique
ment, l'oraison silencieuse peut centrer davantage une 
vie que la liturgie. Il n'y a pas de formation spirituelle 
qui ne vise à l'une et à l'autre. Cependant, une carence 
grave dans la vie liturgique serait une omission fonda
mentale dans la formation spirituelle, car c'est par 
elle qu'organiquement la sainte Mère Église forme en 
nous les traits du Christ. 

3) La régence d'amour. - Comme celle du Christ, la 
régence de l'Église est une régence réelle, et elle s'exerce 
dans l'amour. Elle est réelle, c'est dire que l'Église a 
autorité, et que nous lui devons non seulement amour 
mais soumission et obéissance. Mais elle s'exerce dans 
la charité, à la manière dont le Christ a donné l'exemple 
en lavant les pieds de ses apôtres (Luc 22, 26; Jean 13, 
1-15). La régence de l'Église est finalement un ministère 
d'amour en vue de la croissance du Corps dans la cha
rité (Éph. 4, 16). C'est pourquoi l'autorité, en régime 
chrétien, est un « ministère », un « service de charité », 
et il est donc normal que les supérieurs « s'estiment 
heureux, non de l'autorité par laquelle ils dominent, 
mais de la charité par laquelle ils servent» (S. Augustin, 
Epistola 211, 15, dite « Règle de S. Augustin », PL 33, 
964d). 

Les lois de l'Église ont ainsi une finalité proprement 
spirituelle : conduire à Dieu, former le chrétien dans 
l'homme. Il serait aisé, par une étude du droit cano
nique, de manüester son intention spirituelle. Les fonda-

. teurs d'ordre l'ont spontanément compris. Les diverses 
Règles, Constitutions, Directoires ont pour but dernier 
de constituer un « type » spirituel, selon lequel le chré
tien est formé. Sans doute, il y a une tension parfois 
douloureuse entre les exigences de la loi faite pour tous 
et l'originalité des individus, mais telle est la condition 
humaine et le chemin réel de la sanctification. Le tout 
sera de ne jamais oublier que la fin de la loi est la foi 
au Christ et la liberté chrétienne qui en est le fruit. 
Car « la Jérusalem d'en haut est libre et elle est notre 
mère» ( Gal. 4, 26). L'expérience apprend vite aux divers 
formateurs rdigieux la nécessité de la loi pour former 
objectivement les traits du Christ et la nécessité non 
moins grande de la liberté, climat et fruit de la régence 
d'amour de la Mère É6lise (J. Cadet, Le laïcat et le droit 
del' Église, Paris, 1960, surtout ch. 2 et 3; G. Lesage, 
La nature du Droit canonique, Ottawa, 1960, surtout 
ch. 5). 

Suggérons quelques conclusions au terme de ce pre
mier paragraphe : a) Tous ceux qui, dans l'Église, sont 
particulièrement chargés ou soucieux de formation 
spirituelle doivent se souvenir qu'ils n'y travaillent 
jamais que « in ecclesia » et « ex ecclesia »; préoccupés 
par là, et heureux de former plus fondamentalement le 
« chrétien » que le « novice » ou le « séminariste » ou le 
•prêtre» ou le «militant», etc, et cela par les ressources 
organiques à la vie de l'Église : Parole de Dieu, liturgie, 
lois de l'Église. - b) Ils doivent toujours savoir que 
l'Église a pour fin de faire naître les plus libres des fils 

de Dieu à mesure qu'elle les incorpore davantage à 
elle. - c) Ils doivent toujours se rappeler que l'Église 
forme le chrétien à la fois « pour la gloire de Dieu » et 
« pour le monde »; pour la gloire de Dieu, qui est « la 
manifestation de sa Bonté» (S. Thomas, Somme théol., 
1 a q. 44 a. 4); pour le monde, c'est-à-dire pour le salut 
des hommes et en communion avec eux. - d) Enfin, 
sachant que Marie, Mère de Jésus, est la figure de 
l'Église et que le Christ l'a donnée pour mère au dis
ciple spirituel, ils pourront avec sécurité confier à Marie 
ceux dont ils ont la charge èt savoir que c'est une 
manière excellente et simple dont le chrétien est 
«formé». 

2° L'institution religieuse. - Au sein de 
l'Église, l'institution religieuse se présente spécifique
ment comruti formatrice des chrétiens « parfaits ,,; 
Notre propos est de dégager ce qui en elle est fonda
mental, et donc universel. Or, si nous prenons l'institu
tion monastique telle qu'elle apparaît dans la Règle de 
saint Benoît, nous y voyons les éléments essentiels 
suivants : une famille de disciples du Christ, une Règle 
et un Père. 

1) Une famille de disciples du Christ. - Le terme de 
disciples ou de frères est traditionnel et se réfère de toute 
évidence au nouveau Testament (plus particulièrement 
peut-être Mt. 18, qui groupe les avis et les préceptes du 
Seigneur à la communauté messianique des frères et 
que la Bible de Jérusalem intitule Discours ecclésias
tique). Avec ce mot, nous nous trouvons en terre spéci
fiquement chrétienne. Le chrétien ne peut pas ne pas 
avoir de frères: ils réalisent une présence particulière du 
Christ (Mt. 18, 20); s'ils s'aiment, il n'y a point pour eux 
d'occasion de chute (1 Jean 2, 10); c'est le commande
ment du Seigneur (Jean 13, 34). Cette loi ne s'oppose 
pas à celle du désert si profondément enracinée dans 
l'Église, car mêmû au désert il y a l'Église et, par ailleurs, 
l'appel à la vraie solitude empêche les communautés de 
tomber dans la vulgarité. Saint Benoît a grand soin 
de mentionner ,l'érémitisme (Règle, ch.1 1) comme le 
sommet de la perfection, encore qu'il appelle les céno
bites une « très forte race ». Toujours est-il que la trà
dition chrétienne suscite d'instinct « des frères dans le 
Christ » comme milieu typique et formateur de vie évan
gélique. Voir art. FRATERNITÉ, DS, t. 5. 

Cette loi se réalise particulièrement lorsque ces frères 
sont animés d'un commun et total désir de conversion. 
Quels que soieut les mots employés, - conPersio morum 
(cf DS, t. 2, col. 2206-2212), Pita angelica, Pita perfecta 
-, l'intention profonde des chrétiens venant au monas
tère est d'être " reform~s » du monde à l'Évangile. En 
cela, rien d'extraordinaire; ils veulent seulement vivre 
en perfection la vie de l'Évangile. Rappelons simple
ment le prologue de la Règle de saint Benoît : « Cons
tituenda est no bis Dominici scola serPitii: in qua insti
tutione nihil asperum, nihil graPe nos constituturos spera
mus ». La réunion de tels frères est irremplaçable pour 
la formation de chrétiens " parfaits ». 

2) La Règle ou l'Abbé. - La communauté des frères 
« milite sous la Règle ou l'Abbé », militans sub regula Pel 
abbate (Règle, ch. 1). Il faut voir, semble-t-il, dans ces 
mots très simples l'affirmation d'un Co-principe : la 
présence vigilante d'un Père, dont rien ne remplace 
l'action personnelle, et le soutien d'une Règle, à la fois 
spirituelle et précise, qui invisiblement modèle le Christ 
dans les âmes et visiblement scande le rythme du monas-
tère. Père et Règle agissent ensemble. • 
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L'Abbé ou Père « remplit le rôle du Christ», c'est-à
dire très précisément qu'il fait régner son esprit, non 
de crainte, mais de fils, et qu'il fait passer à son obéis
sance (au grand sens du mot de recapitulatio, Éph. 
1, 3-14; Règk, prologue). Il s'y emploie inséparablement 
par ses paroles et par son exemple. Cf DS, t. 3, col. 1009-
1015. 

• A ceux qui sont intelligents, il enseigne par ses discours 
les préceptes du Seigneur; aux durs de creur et aux simples, 
il les fait voir par son exemple •· Il ne falt aucune acception 
des personnes, • car, libres ou esclaves, nous sommes tous un 
dans le Christ et nous menons le même combat ·dans le service 
du même Seigneur ». Cependant, il varie sa manière selon les 
circonstances et les tempéraments, • mêlant douceurs et 
menaces, montrant tantôt la sévérité d'un maître, tantôt la 
douceur d'un père ... Il sait combien est difficile et laborieuse 
la charge qu'il a reçue de couduire les âmes et de s'accommoder 
aux caractères d'un grand IJombre • (Règle, ch. 2, passim). 

Admirable portrait d'ua Père où tous les éducateurs 
se retrouvent. 

La Règk de saint Benoît est à la fois spirituelle et 
précise. Tellement spirituelle qu'elle a nourri l'Occident 
chrétien. Il ne convient pas de l'analyser ici, mais seule
ment de souligner son éminente vertu formatrice. On 
s'accorde à reconnaître qu'elle fixe les traits fondamen
taux du chrétien et les conditions essentielles de sa 
formati0n : conversion évangélique, humilité, silence, 
obéissance, combat spirituel, stabilité, travail, prière, 
etc. C'est en cela qu'elle atteint l'universel. 

Les textes législatifs qui dans la suite s'efforceront 
d' « instituer» le chrétien spirituel, - qu'ils émanent de 
corps constitués, comme les Constitutions des ordres 
religieux, ou simplement de grands maîtres spirituels, 
comme le Directoire spirituel composé par saint Fran
çois de Sales en 1611 pour la Visitation (Œuc,res, t. 25, 
Annecy, 1931, p. 133-175) -, suivront cette tradition 
avec plus ou moins de bonheur. Il est permis de regret
ter que beaucoup de Constitutions modernes reflètent 
trop souvent un schéma impersonnel et abstrait, 
compensé par un « bouquet spirituel » sans fermeté. Il 
faut alors les compléter par des Directoires et par des 
Coutumiers qui achèvent souvent d'énerver la vigueur 
spirituelle que les textes législatifs devraient avoir 
(art. DrnEcTOIRES, DS, t. 3, col. 1216~1222). 

Les diverses Constitutions (ou Institutiones selon leur 
nom primitü) qui accompagnent la naissance des ordres 
religieux s'efforcent de préciser les traits fondamentaux 
du chrétien évangélique par une finalité prochaine. 
Selon qu'il s'agit de frères mineurs, de frères prêcheurs, 
de membres de la compagnie de Jésus, des grandes 
congrégations missionnaires du 19e siècle, etc, les textes 
législatifs fondent un certain type de chrétien spirituel, 
spécifié par une certaine fonction d-'Église et marqué 
par la personnalité d'un saint. L'historien est très sen
sible à leur originalité et souligne à juste titre en eux ce 
qui est nouc,eau. L'expérience de la vie de l'Église 
manifeste l'importancii. de « garder » ces types dans leur 
pureté et leur vigueur, la vie spirituelle de l'Église 
n'étant ni abstraction ni confusion, mais richesse 
concrète qui déploie de manière spécifiée l'infinie 
richesse du Christ (Éph. 3, 8). Cependant, le danger 
n'est pas chimérique de durcir ces types, ces « spiritua
lités », jusqu'à les opposer et d'émietter ainsi l'unique 
spiritualité chrétienne. Il semble que, de nos jours, on 
en revienne à une conception plus juste et que, tout en 
maintenant la spécificité des divers types spirituels, 
on les replace à l'intérieur de l'unique type chrétien 

dont ils tirent toute leur sève (cf Lucien-Marie, art. 
ÉCOLE DE SPIRITUALITÉ, DS, t. 4, col. 116-128). 

Il n'est pas hors de propos de mentionner ici la 
manière dont la sagesse religieuse a conçu la formation 
<les noc,ices. On connaît le célèbre chapitre 58 de la 
Règk de saint Benoît à ce sujet. 

On leur (aux novices) donnera un ancien qui soit apte à 
gagner les âmes, qui les regarde (super eos intendal) très 
attentivement. Son souci devra être de savoir s'il (le novice) 
cherche vraiment Dieu, s'il est préoccupé de l'œuvre de Dieu 
(office divin), s'il a du zèle pour l'obéissance, pour les humi
liations. On lui annoncera toutes les choses dures et âpres 
par lesquelles on va à Dieu. S'il promet de persévérer en sa 
résolution (de stabilitate sua persePerantiam), après deux 
mois, on lui lira cette Règle tout au long, et on lui dira: • Voici 
la loi sous laquelle tu veux militer. Si tu peux l'observer, 
entre. Sinon tu es libre de. te retirer •· 

On aura remarqué la saisissante grandeur religieuse 
de ces lignes, leur réalisme spirituel, leur tour admira
blement discret, l'interaction qui existe entre le novice, 
l'ancien et la Règle. Dans un texte beaucoup moins 
célèbre (Premières Constitutwns <les Prêcheurs, dist; 1, 
ch. 13 Du maître des novices) que les historiens font 
remonter, en ce paragraphe du moins, à saint Domi
nique lui-même, vers 1221, on retrouve quelque chose 
d'analogue : 

Le prieur confie les novices pour leur éducation à un maître 
attentif, qui les instruit dans la vie régulière et les stimule 
à l'église, s'efforce de tout son pouvoir à les corriger par la 
parole ou par le geste ... Il enseigne l'humilité du cœur et du 
corps, et s'efforce d'éduquer sur ce point les novices, selon 
cette parole : Discite a me quia mitis sum et humilis corde. 
Il leur apprend à se confesser fréquemment avec sincérité 
et discernement, à vivre sans propriété, à abandonner leur 
volonté propre ... comment tenir la place où ·on les aura mis, 
comment faire l'inclination à qui leur donne ou leur enlève 
quelque chose .. , à ne juger profondément personne .. , ;). ne 
parler d'un absent que pour en dire du bien ... Quelle prière 
dire et comment la faire silencieusement pour que le bruit 
ne gêne pas les autres .. , quelle application ils doivent avoir à 
l'étude, en sorte que de jour et de nuit, à la maison et en voyage, 
ils soient toujours occupés à lire ou à méditer quelque chose, 
s'efforçant de retenir par cœur tout ce qui leur est possible, 
quelle ferveur ils devront avoir dans la prédication quand le 
temps en sera venu (M.-H. Vicaire, Saint Dominique de Cale
ruega, Paris, 1955, p. 147-148). 

On pourrait multiplier les témoignages, on retrouve
rait les mêmes lois : au sein d'une communauté de 
frères, le Père {abbé, prieur, gardien, supérieur, quel 
que soit son nom) confie les nouveaux à un ancien qui 
vit avec eux et leur apprend très concrètement comment 
vivre en disciple du Christ, à la manière de leurs aînés, 
selon une Règle. On remarquera le tour inséparablement 
spirituel, concret, personnel, communautaire d'une telle 
formation. Les choses sont prises dans leur ensemble. 

Une étude plus complète devrait « situer » ici les 
différentes manières dont les ordres religieux ont envi
sagé leur fonction formatrice; comment d'autres insti
tutions, les séminaires par exemple, l'ont réalisée; 
comment les instituts séculiers, ces nouvelles créations 
dans l'Église, la conçoivent. On y verrait le développe
ment original des lois fondamentales que nous avon~ 
esquissées, leur orientation nécessaire vers une forma
tion plus individuelle, mais peut-être aussi, de manière 
moins heureuse, une certaine dissociation des éléments 
formateurs que la tradition avait tenus si fortement 
unis : des frères, un père, mie règle. Cf B.-M. Chevi
gnard, Formation à la c,ie commune, dans le collectif 
Pour !,es maîtresses <les noc,ices, Paris, 1949, p. 161-173. 
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3° Milieux forIDateurs du chrétien dans le 
monde. - Ils sont multiples, et il ne peut être question 
ici que de situer les plus importants. 

Le tout premier, fondamental et vraiment irrempla
çable, est la famille chrétienne, climat naturel et néces
saire du baptisé. On ne saurait surestimer son impor
tance dans la formation des saints (cf J. Mac Avoy, 
art. FAMILLE, DS, t. 5, col. 61-74). 

Après et avec elle, il y a la paroisse, là où le chrétien 
naît (fonts baptismaux, registre de catholicité), là où il 
professe sa foi et s'incorpore au Christ de Pâques, où 
il se marie, où il est porté en terre en attendant la 
résurrection dernière. Sans doute les nécessités de 
l'évangélisation et la complexité du réel humain obli
gent la paroisse à collaborer avec de nouveaux milieux 
formateurs autres qu'elle: école, mouvements d'Action 
Catholique, groupements spirituels, etc. Elle n'en reste 
pas moins le centre premier du rassemblement des 
chrétiens, et l'expérience montre son importance excep
tionnelle dans la formation ou la non-formation .des 
chrétiens. La qualité de la prédication qu'on y donne, 
de la vie liturgique qu'on y mène, de l'enseignement 
catéchétique qu'on y dispense est déterminante. On 
peut noter ici combien a été néfaste en ces divers 
domaines la division pratique de la théologie en théo
logie morale bonne pour l'ensemble et théologie spiri
tuelle réservée à une élite. Le peuple chrétien tout 
entier a faim de l'unique nourriture de Dieu qui est 
éminemment spirituelle, et c'est cette nourriture que 
la paroisse doit donner. L'actuel mouvement des caté
chismes et la restauration du catéchuménat vont dans 
ce sens et prouvent la nécessité pour le chrétien d'un 
milieu nourricier capable dès le début de le porter et 
de le faire grandir à l'état de l'homme parfait (Éph. 
4, 13). 

Les mour,ements d'Action Catholique au sens strict et 
au sens large s'efforcent de constituer également des 
milieux formateurs. A suivre leurs revues, leurs ses
sions de formation, leurs campagnes, il est évident que 
c'est une de leurs préoccupations majeures. Leur apport · 
spécifique en ce domaine est de vouloir tenir unies vie 
spirituelle et action apostolique, et cela. au · contact 
intime des milieux humains qu'ils désirent assumer 
pour le Christ. Leur ampleur de vues et leur réalisme 
ont certainement été décisifs pour la formation de 
chrétiens spirituels adultes, caractérisés par le sens de 
l'Église et de leurs responsabilités apostoliques au sein 
d'un, monde qu'ils n'entendent pas quitter. 

Il faudrait mentionner ici les revues des divers mou
vements à travers la chrétienté. Elles sont légion. 

En étroite complémentarité avec les mouvements 
<l'Action Catholique, il y a les divers mouvements 
d'éducaiion, les nombreux groupements ou fraternités 
spécifiquement soucieux d'approfondissement chrétien· 
et de progrès spirituel. èitons les Tiers-Ordres, les 
diverses Fraternités de laïcs, etc. Plusieurs signes sem
blent indiquer à notre époque un bouillonnement 
d'évangélisme laïc, désireux· d'engagement spirituel et 
apostolique dans une large perspective d'Église. Il serait 
aisé d'en relever les traits communs : appel à franchir 
un seuil spirituel, besoin d'un milieu fraternel et d'une 
règle, engagements humains et apostoliques courageux. 

La liberté du Saint-Esprit n'est d'ailleurs pas épuisée 
par ces divers mouvements ou groupes. Au sein des 
grands ensembles, dans l'anonymat des masses déchris
tianisées, elle suscite · des vocations ap.ostoliques . et 1 
contemplatives apparemment solitaires. Quiconque est 

soucieux de formation spirituelle doit profondément 
respecter la variété des vocations. Les divers groupes 
eux-mêmes sont vite frappés de stérilité lorsqu'ils ont 
des prétentions totalitaires, tant il est vrai que les 
milieux particuliers de formation ne vivent que de 
l'Église, dans l'Église, et pour 'l'Église. 

Conclusion. - Au terme de cet article un certain 
nombre de conclusions se dérragent. 

1) La première est que la formation spirituelle, 
beaucoup plus qu'un art individuel, ·est un mystère 
de grâce, un aspect de la maternité de l'Église, qui seule 
peut« former »le Christ dans ses enfants. Les éducateurs 
spirituels doivent sans cesse avoir en vue cette perspec
tive. Les milieux particuliers de formation doivent 
vivre pleinement dans l'Église, sous peine de se stéri
liser ou même de devenir déformants. 

2) La qualité du milieu spirituel formateur est essen
tielle. Le rôle des personnalités formatrices t'lst détermi
nant, mais plus déterminant et plus durable encore 
celui d.es milieux. La coopération entre maitres au 
sein d'un milieu est capitale. 

3) . Une formation spirituelle réaliste se préoccupe 
toujours d'intégrer le disciple au milieu humain, 
naturel et surnaturel, dans lequel il doit vivre. S'il n'y 
a pas de vie spirituelle sans lien intime et personnel 
avec le Christ, il n'y .a pas non plus de développement 
réel de cette vie sans le service des frères. C'est pour
quoi la pensée du milieu ou de l'institution dans les
quels vit ou vivra le disciple ne doit pas quitter le maitre 
spirituel. 

4) La justesse et l'ampleur de la doctrine sont 
indispensables pour l'épanouissement des âmes. La 
formation doctrinale des éducateurs spirituels est donc 
de première nécessité. 

5) La force de l'exemple est irremplaçable, et fina
lement seule décisive. D'autre part, la compréhension 
psychologique et spirituelle ouvre les cœurs. L'art de 
l'éducateur spirituel requiert doctrine, fermeté et 
finesse psychologique. Il appelle ardemment de se 
consommer en sainteté personnelle. .· 

6) Au-dessus de· tout et pénétrant tout, il y a la 
liberté de Dieu qui seul fait les saints. 

Bernard-Marie CHEVIGNARD. 

1. FORNARI (CLAIRE-ISABELLE), clarisse, 1697-
1744. -1. Vie •. -2. Œur1res. 

1. Vie. - Née à Roine, dans la paroisse Saint-Marcel, 
le 25 juin 1697, Claire-Isabelle Fornari manifesta dès 
son enfance le goftt des choses divines et u:ne aversion 
profonde pour le luxe vestimentaire et les fêtes mon
daines, à propos desquelles elle né cessait de répéter : 
« tutte le cose finiscono e in tali cose del mondo non si 
guadagna niimte ». Envoyée à douze ans au monastère 
de l'Enfant-Jésus à Rome pour s'y préparer à la pre
mière communion, elle décida d'entrer en religion. Ses 
parents la firent admettre, en 1710, au monastère 
Saint-François de Todi, où, le 19 juin 1712, elle prit 
l'habit de sainte Claire et échangea son prénom d'Anna 
Felice avec celui de Chiara Isabella. Le 16 juin 1713, 
elle prononça · ses vœux solennels. Abbesse pendant 
neuf ans (1735-1744), elle réussit, en dépit des opposi
tions de certaines moniales, à introduire de nouveaùx 
statuts qui renforcèrent la discipline du monastère. Sa 
vie fut spécialement marquée par la souffrance : 
remords injustifiés de conscience qui 1'empêchèreqt de 
s'ouvrir pendant de longues années à son confesseur, 
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vexations de la part de moniales, lettres calomnieuses 
adressées à l'évêque de Todi, découragement, angoisses 
intérieures. Elle participa aux souffrances de la passion 
du Christ en portant dans son corps les stigmates 
{« D'une crucifixion à la ressemblanco de celle de 
Jésus-Christ», 1733, Relazioni mistiche, t. 2, p. 27-80; 
« Des cinq plaies de Notre-Seigneur et de l'entrée en 
ces plaies n, t. 1, p. 1-202). Elle souffrit également 
beaucoup pour les pécheurs et les âmes du purgatoire 
{t. 3, p. 51-114). Elle fut en retour comblée .de faveurs, 
que racontent ses Relazioni : extases, visions, don de 
discernement et de prophétie, mais surtout grâces 
d'union {t. 1) et mariage spirituel (t .. 2, p. 285-311). 
Brisée par la maladie, elle se démit de ses fonctions 
d'abbesse et mourut en odeur de sainteté, trois mois 
plus tard, le 9 décembre 1744. Sa cause de béatification 
fut introduite le 6 octobre 1837. 

2. ŒuPres. - Claire-Isabelle Fornari a laissé plu
sieurs ouvrages : un Trattato mistico delle Pirtù esteriori 
(ed interiori); Venise, 1758, et rééd., 1764 (Paris, Bibl. 
nat. D. 53549); des Relazioni mistiche, 4 vol., Venise, 
1760-1761 (Paris, Bibl. nat. D. 50164); une RinoPazione 
dei Poti (80 pages manuscrites); des Canzonette spirituali; 
une série de lettres échangées notamment avec le jésuite 
Giovanni Maria Crivelli, de 1730 à 1732, et des prières. 

Il est difficile de se faire une idée de la doctrine 
spirituelle de notre clarisse. Les textes publiés après sa 
mort ont été édités sans tenir compte de la chronologie 
des événements, bien que la plupart des chapitres du 
Trattato et des Relazioni soient datés; d'autre part, le· 
récit est loin, parfois, de correspondre au titr(1. De plus, 
ces récits rappellent souvent des confidences faites aux 
confesseurs, et nous ignorons à quoi elles font allusion. 
Enfin, si Fornari s'exprime habituellement en italien, 
ses ouvrages sont parsemés de très nombreux textes 
latins, dont l'origine est malaisée à discerner (citations 
ou formules personnelles?). 

Le Trattato est composé de textes rédigés entre 1734 
et 1737. Il présente l'acquisition des vertus comme la. 
voie nécessaire à l'union à Dieu (« dalla similitudine 
con Dio nasce l'amore di Dio », p. 84), par l'imitation 
du Christ, l'exemplaire parfait : lui seul purifie et for
tifie, comme l'explique la préface (p. 3-87). L'arbre des 
vertus a huit rameaux : la mort à la volonté propre, 
le silence, le détachement des affections désordonnées, 
la mortification ou dépouillement de l'âme, la force, la 
tempérance, la simplicité, la patience. Les obstacles, 
les tentations, comme les moyens de les vaincre, sont 
décrits. A la fin de la première édition se trouve une 
Lettera sopra le .Pirtù di S. Luigi Gonzaga, datée de 1727, 
et à la fin de la seconde, une Relazione mistica sopra 
le perfezioni diPine. 

Les Relazioni mistiche (datées de 1726 à 1741) ont un· 
caractère intellectuel et mystique beaucoup plus accusé. 
Elles s'expriment volontiers en un vocabulaire cle théo
logie négative : « Ut in vera, nuda simplicissimaque 
abstractione· in Deum pure, intime magis ac magis 
intendat, largiente eodem Domino Jesu Christo " 
(t. 1 Relazione di una elePazione di spirito .. , p. 353; 
voir la Relazione del passagio dalla teologia mistica 
positiPa alla teologicr: mistica negatiPa, dans le t. 2, 
p. 135-188). Très fréquemment, Fornari expose la 
contemplation « in silenzio et in caligine >> (t. 3, p. 122-
189). Les Relazioni lmistiche insistent sans cesse sur 
les attributs divins à la manière de Denys l'Aréopagite: 
inaccessibilità, interminabilità, incomprehensibilità (t. 2, 

p. 273-278; t. 4, p. 121-126), et sur l'essence divine 
{t. 2, p. 279-284, et passim). 

L'usage des symboles est également courant : arbre, 
dards, anneaux, etc. 

Le chemin des purifications actives et passives com
prend la purità di occupazione, di Pirtù, d'intenzione, 
di orazione, di sufferenza et la purità di cuore (t. 1 
Relazione della pura unione con Dio, p. 209-259; t. 2, 
p. 8-26). Dieu lui donnelapoPertàdispiritu (t. 4, p.1-27}. 
Les assauts des démons sont nombreux et violents. La 
déréliction éprouve l'âme, et aussi cette sorte de cruci
fixion qu'est le patinescia (t. 1, p. 324). La conscience 
du néant est très vive; l'opposition entre l' « inàmabile 
non essere » et « l'infinito essere di Dio nel quale fu 
immerso » (t. 2, p. 41} est 1.m thème essentiel de la 
doctrine spirituelle de Fornari : cc détachement total de 
tout ce qui n'est .pas Dieu» (t. 2, p. 233-264), grâce du 
nudopatire (t. 3, p. 81-88). 

Les dons de l'Amour s'appellent : annulus conser'1a
tionis, claritatis ou Pisionis, cooperationis, promissionis, 
justificationis, dilectionis, remunerationis, proPidentiae 
diPinae (t. 1 Relazione mistica delle cinque SS. Piaghe 
di Gesù .. , p. 115-127). Les dons mystiques sont al>on
damment décrits. 

Il convient de signaler une dévotion eucharistique 
(t. 2, p. 189-232) et une dévotion mariale (t. 2, p. 92-134; 
t. 4, p. 149-192, et passim) très accentuées et très pro
fondes, inform.ant toute la vie spirituelle. 

Si l'on possédait une. édition critique des œuvres de 
Claire-Isabelle Fornari (Sbaràlea, lo.co cit. infra, se 
demande si les textes publiés n'ont pas été interpolés}, 
on verrait mieux dans quelle mesure l'on peut parler 
d'expérience mystique et il serait plus aisé de dégager 
une synthèse de la doctrine spirituelle de la clarisse, 

Positio super dubio an sit signanda commissio introductionis 
causae, Rome, 1735, et 1837. - Summarium super dubio .. , 
s d. - Puncta chronologica et status causae in causa. Tuder
tina ... venerabilis servae Dei Clara Isabella Fornari, dans Acta 
.ordinis Minorum, t. 28, 1909, p. 409-411; t. 69, 1950, p. 27, 
not<i 103. 

Anselmo Costadoni t 1785, camaldule, Vita dellà venerabile 
serva di Dio Suor Chiara Isabella Fornari, ms H 9.3, 407 p., 
in-4°, aux archives de la Postulation dP.s frères· mineurs, 
Rome; biographie écrite en 1768, au monastère Saint-Hippo
lyte de Faenza. - Domenico Jabis, abbé ·du monastère olivé
tain Sainte-Croix de Sassovino, près F'.oligno, Memori.e di 
Suor Chiara Isabella Fornari, ms H. 8.6, 406 p., in-8°, ibidem. 
- Lettere intorno alla venerabile Chiara I saf,ella Fornari, 
adressées notamment au biographe. A. Costadoni, ms li 9.2, 
in-4° non paginé, ibidem, avec un index analytique des matières 
traitées dans les écrits spirituels (23 pages). - A cet en
semble ajouter les sources manuscrites renfermées aux mêmes 
archives dans le dossier 29 : notices biographiques, correspon
dance (quelques lettres autographes), actes de la cause de 
béatification, etc. 

Des Memorie della vita e delle 11irtù della... Suor Chiara 
Isabella Fornari romana dal Sommario del processo, ont été 
imprimés à Venise, en 1768; la préface, datée de 1765, fait 
allusion à une Vita; serait-ce déjà celle de Costador.i? - En 
1838, on publia à Rome un RistreUo della 11ita e virtù della .•. 
Suor Chiara Isabella Fornari romana ..• scritto dal Postulatore 
della causa; est-ce un résumé des Memori.e de 1768? - J.
H. Sbaralea, Supplementum... ad scrip(ores trium ordinum 
S. Francisci, t. 3, Rome, 1936, p. 211. 

Clément SCHMITT. 

2. FORNARI (MARIE-V1cTotRB), fondatrice des 
annonciades célestes, t 1617. Voir MARIE-VICTOIRE 
FoRNARI (bienheureuse). 



719 FORNER - FORSTER 7'2JJ 

FORNER {FRÉDÉRIC), t 1630. Voir FoERNER 
{Frédéric). 

FORNIER {ou FouRNIER, RAOUL), 1562-1627. 
Né à Orléans le H septembre 1562, Raoul Fornier, 
sieur du Rondeau, fut professeur de droit à l'université 
de sa ville natale; il fit partie de l'académie d'Orléans, 
sorte de cercle littéraire et philosophique, et contribua 
à la fondation de l'Oratoire de cette ville. A sa mort, 
le 20 septembre 1627, il fut enterré dans l'église de cette 
maison. 

A côté d'ouvrages juridiques, Fornier publia des 
livres qui relèvent de l'humanisme dévot, mais sont 
fortement teintés de stoïcisme. Ils sont devenus rares; 
ce qui explique les divergences des bibliographes. 

On peut trouver à la Bibliothèque nationale de Paris : De 
la consolation et des remèdes contre les adPersitez (3• éd., Paris, 
1617), le Discours du péché (3° éd. revue, Paris, 1617, relié 
avec le précédent; pagination indépendante et défectueuse), 
et les Conférences académiques recueillies et mises en lumière 
par le Sieur de Heere ... (Paris, 1618), qui contiennent huit 
discours de Fornier. - A la Bibliothèque municipale d' Amieris, 
La Philosophie chrestienne (Paris, 1620). 

Les bibliographes mentionnent encore : Méditations chré
tiennes (Paris, 1613); Les saintes pensées, ou Pensées d'une 
âme saintement affectionnée envers Dieu (Paris, 1621); Le 
prédicateur à Paris (Paris, 1622); Les dernières pensées de 
M. Raoul Fornier (Paris, 1628). 

La première partie du livre De la consolation ... énonce 
des principes généraux : « La principale source de toute 
consolation vient de Dieu ... qui a mis en nous ces deux 
lumières, la foi et la raison » {p. 28); « Chacun peut, et 
comme chrétien se servir principalement des consola
tions spirituelles, et comme homme y apporter aussi le 
secours des consolations que l'humaine raison fournit » 
(p. 88). La foi nous donne la consolation de croire en un 
Dieu « Roi clément et débonnaire envers ses sujets .. , 
doux père à l'endroit de ses enfants » (p. 319); fondé sur 
cette foi, le chrétien doit u recevoir et le bien en action 
de grâces et le mal avec patience, et surtout nous 
remettre à la volonté » de Dieu (p. 3~). Les adversités 
ne sont pas seulement des punitions, mais des épreuves 
et des marques de l'amour exigeant de Dieu, « puisque 
c'est sa coutume de châtier ceux qu'il aime » (p. 32). 
La tribulation comporte des avantages pour l'âme : 
« mériter davantage .. , nous réveiller du péché .. , réveil
ler notre âme de l'assoupissement où les délices du 
siècle l'ont ensevelie » (p. 32). 

La seule raison suffit à nous faire a découvrir l'impos
ture de quelques faux remèdes », comme pleurer, trop 
compter sur ses amis, s'enfoncer dans les affaires, se 
distraire dans les plaisirs, et « nous apprend les plus 
assurés et les plus salutaires » (considération de la 
condition humaine, de la destinée de l'homme, valeur 
ile la constance, de la patience, maîtrise de l'imagina
tion, etc; p. 95 svv)., 

Dans la seconde partie, Fornier énumère les diverses sortes 
d'adversités (appréhension de la mort, exil, mélancolie, vieil
lesse, maladies, pauvreté, injustice, etc) et !donne, en s'inspi
rant d'Épictète, Sénèque, Plutarque et Arrien, les motifs de 
ne pas se laisser accabler par ces maux. Mais, pour l'homme, 
il n'y a de bonheur que dans l'union à Dieu; il trouvera le 
secours d'en haut par la prière (Sonnet final). 

Cet ouvrage est du genre des livres de consolation (cf DS, 
t. 2, col. 1611, 1616). 

Le Discours du péché est un petit traité « sur le bon 
régime de vie pour conserver la santé de notre âme » 
{p. 16). L'auteur y parle de la grâce, de la concupis-

cence et de la liberté, et de l'anthropologie chrétienne 
de l'humanisme dévot; il n'est pas original dans sa 
pensée, mais il exprime bien ce qu'il pense. 

« La concupiscence nous fait enclins au mal et nous rend le 
bien difficile .. ; elle s'efforce d'entraîner au précipice notre 
volonté, mais le gouvernement de la raison la tient en bride ... 
La volonté range les inclinations de l'appétit sensuel au train 
de la raison et, convertissant la rébellion en obéissance, comble 
l'âme du chrétien d'un repos et d'un contentement incroyable • 
(p. 16-18). . 

L'âme reste • facile à la séduction, fragile à la résistance, 
débile à l'exécution des bonnes œuvres .. ; mais nous sommes 
assistés du secours de ce grand Capitaine sous l'enseigne duquel 
nous avons été enrôlés en notre baptême .... Ce grand Roi aussi 
nous a-t-il donné pour défense le franc arbitre et raison qui 
ne nous rendent que trop forts si nous en voulons bien user • 
(p. 16-18). • C'est principalement en ce combat de l'appétit 
et de la raison où le chrétien doit faire paraître sa vertu • 
(p. 24.). . 

Les moyens à prendre dans ce combat sont la fuite des 
occasions, la connaissance de soi et de ses tendances, • repousser 
l'ennemi par une contrebatterie .. , corrompre nos vicieuses 
complexions par contraires efforts •, le travail • remède le 
plus expédient •, les bonnes œuvres (p. 28-4.0). 

Fornier s'étend ensuite longuement sur le péché et 
ses effets. Pour « faire abhorrer le péché », il faut consi
dérer souvent la passion du Christ, « ce grand média
teur de Dieu et des hommes, ce réconciliateur qui nous 
fait entrer aux bonnes grâces de son Père ». u Cherchons 
la grâce de notre Dieu, non parmi les mignardises du 
siècle •, mais dans « la guerre contre nous-mêmes, 
l'austérité de la vie, la largesse de nos aumônes, la 
contrition du cœur »; ainsi, avec le secours de Dieu, 
l'âme « se retire en la maison de son Père pour l'amour 
duquel elle captive à jamais ses désirs à ce bel objet qui 
seul la peut rendre bienheureuse» (in fine). 

Les huit discours de Fornier imprimés avec les Conférences 
académiques ne présentent pas d'intérêt directement spirituel. 

Correspondance du cardinal Pierre de Bérulle, éd. J. Dagens, 
t. 3, Paris-Louvain, 1939, p. 681-682. 

S. Guyon, Histoire de l'Église et diocèse, Pille et université 
d'Orléans, Orléans, 164.7, p. 4.71. - E. Bimberet, Histoire 
de l' UniPersité d'Orléans, Orléans, 1853, p. 369. - Notices 
sur Fornier dans Les hommes illustres de l'Orléanais (t. 2, 
Orléans, 1852, p. 76-78), la Biographie uni,-erselle de Michaud 
(t. 14., Paris, s d, p. 551-552) et le Dictionnaire des lettres fran
çaises, le Dix-septième siècle (Paris, 1954., p. 4.4.0). 

Albert DuMORTIER. 

FORSTER (GÉDÉON), pasteur d'âmes et théolo
gien, t 1675. - Gédéon Forster, né à Ratisbonne (on 
ignore l'année), fut curé et archidoyen à Pondorf sur 
le Danube (diocèse de Ratisbonne) de 164~ à 1648 
et de 1650 à f.675, chanoine de la collégiale de l'ancienne 
chapelle de Ratisbonne (16~8-1659), prévôt de la collé
giale de Vilshofen sur le Danube (16~8-1675), attaché 
consistorial et visiteur général du diocèse. ·11 mourut à 
Pondorf le 7 janvier 1675. 

Comme visiteur, il parcourut, entre 1663 et 1671, 
presque tout le diocèse, où il donna, dans les chapitres 
conventuels, des directives appropriées sur leurs obli
gations aux prêtres, aux maîtres d'écoles et aux sacris
tains (rriansionnaires). 

Pour .offrir au peuple les vérités du salut et les prin,• 
cipes de morale, il composa un grand nombre de petits 
ouvrages, les fit imprimer à ses frais et les distribua 
gratuitement. On peut retenir les suivants, publiés 
à Amberg: 

1. Seelen Trost allen kleinmütigen und bedngstigten 
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Gewissen zu einer christlichen Starck und trostlichen 
Zuversicht auU die Barmhertzigkeit Gattes, 1665; 
comporte des extraits de la Bible, de saint Augustin, 
de saint Bernard, de sainte Gertrude, d'Henri Suso et 
de Jean Tauler, de Louis de Blois et de Jean d'Avila. -
2. Geistliches Vergiss mein nit und haylsame Gedancken 
von den vier letzten Dingen des Menschen, 1666. -
3. Lobgesang der dreyen Knaben Danielis cap. 3 auU 
Jesum Christum im Allerheiligisten Sacrament gerichtet, 
1666; c'est une application du Benedicite omnia opera 
Domini Domino à l'eucharistie. - 4'. Heilige christliche 
Lehr und hochnothwendiger · U nderricht, dass man die 
Buss und Besserung des Lebens nit aufschieben solle, 
1668. - 5. Geistliches Rauchwerck, das ist Heilige 
christliche Lehr und Underricht vom heiligen Gebett, 
1668; contient, entre autres, l'explication du Notre Père. 

Au total, ces petits écrits de Forster présentent une 
image expressive de la piété populaire et des préoccu
pations pastorales au 17e siècle. 

Une autre préoccupation de Forster était la solide 
instruction catéchétique de la jeunesse. Il en représen
tait vivement l'obligation aux pasteurs dans les allo
cutions de ses visites et dans son Epistola paraenetica 
de necessitate, utilitate et praestantia catecheseos seu 
doctrinae et institutionis christianae in s umme ~ necessa
riis fidei christianae principiis et mysteriis (Straubing, 
1657 et 1666; Amberg, 1664; Tyrnau, 1723 et 1743). 

Relatio eorum quae a me Gedeone Forster acta sunt ab anno 
1644 usque ad annum 1672, ms aux archives diocésaines de 
Ratisbonne (Actes du synode diocésain de 1650). 

A. M. Kobolt, Baierisches Gelehrten-Lexikon, Landshut, 
17t.5, p. 226. - J. C. Adelung, Gelehrten-Lexikon, t. 2, Leipzig, 
1787, p. 1173-117t.. - A. M. Kobolt et G. M. Gandershofer, 
Lexikon baierischer Gelehrter und Schriftsteller, Landshut, 1825, 
p. 97. - K. Schrems, Die religiose Volks-und Jugendunter
weisung in der Diozese Regensburg 11omAusgang des 16. J ahrhun
derts bis gegen Ende des 18. Jahrhunderts, Munich, 1929, 
p. 166-177. - LTK, t. r., 1932, col. 68. - A. Schosser, Die 
Erneuerung des religios-kirchlichen Lebens in der Oberpfalz, 
Düren, 1938, p. 36-38. - G. Schwaiger, Kardinal Franz 
Wilhelm 110n Wartenberg als Bischof l'on Regensburg (1649-
1661), Munich, 195ft, p. 252-253 et passim. 

Friedrich ZoEPFL. 

FORT (JEAN), chartreux, 1494-1464. - Né à Albo
cacer, près de Valence (Espagne), le 5 septembre 1404, 
Jean Fort, au cours de ses études de théologie à Lérida, 
se sentit appelé à la vie cartusienne. Écarté d'abord 
de la chartreuse de Scala Dei en raison de sa santé défi
ciente, il fut admis le 5 mai 1425. Dès le début de sa 
vie religieuse, il fit preuve de vertus telles qu'elles 
donnent un certain crédit aux faits surnaturels, extases, 
apparitions, révélations, dont il aurait été favorisé. 
Il en fit le récit circonstancié sur le commandement 
de son confesseur, Pedro de Queralt, dominicain, 
vicaire de la province d'Aragon. On attribue aussi à 
Jean Fort des prophéties, des guérisons et des secours 
extraordinaires. Connu de trop de gens, à son gré, il 
demanda, sans succès, à passer dans la chartreuse de 
Majorque. Son souvenir est resté vivant et honoré 
dans la région où il vécut. Il mourut le 14 mai 1464. 

Le recueil des expériences spirituelles de Jean Fort portait 
le titre : Liber re11elationum et celestium charismatum sibi dic,i
nitus datorum quem precepto et consilio P. Queralt conscripsit, 
in quo interdum apologias, expositiones, animae instructiones 
et documenta mysticae theologiae profunda et clara mentis 
intelligentia inseruit aptis. in locis. · . 

Nicolas Molin t 1638 signalait que le Liber se trouvait à la 

chartreuse de Scala Dei. Léon le Vasseur t 1693, qui l'a eu 
entre les mains, dit qu'il ne l'insère pas dans sa notice • ob 
nimiam prolixitatem •· A la Grande Chartreuse, on conserve 
une copie de la longue • Prefatio seu Discursus prooemialis •• 
qui fait connaitre la pensée orthodoxe et très sage de l'auteur 
sur les faits exposés dans le Liber. 

Du Libe.~ revelationum on n'a retrouvé qu'une copie 
du 1Se siècle, très incomplète, aux archives de l'évêché 
de Tarragone (Espagne) : le quatrième livre amputé 
de sa première partie mais suivi d'une longue addition 
qui renferme la majorité des apologies, explications, 
compléments dont fait mention le titre. On compte une 
cinquantaine de visitationes espacées au cours des 
années 1449 à 1451, 1455 à 1457. Jean Fort y raconte 
avec grande précision de temps et de lieu les apparitions 
de Jésus et de Marie (souvent ensemble). Bien que ses 
descriptions aient un caractère sensible marqué, il 
a soin de noter : « Vidi spîritualiter », « oculis mentis », 
« non corporaliter », etc. 

On remarque l'affectueuse amitié, la familiarité même de 
Marie pour• son frère • Jean : elle l'assiste en cellule pendant 
la récitation de son office, se tient à son chevet pendant ses 
fréquentes maladies, le réconforte dans ses épreuves, l'instruit 
et le corrige, lui promet les joies éternelles. Jean n'a garde 
d'abuser de ces faveurs et exprime en termes attendris sa 
joie reconnaissante et son profit spirituel. Les saints (en parti
culier les apôtres, Marie-Madeleine, Thomas d'Aquin, Pierre 
Martyr, Vincent Ferrier) apparaissent quelquefois, en relation 
avec Jésus et Marie. 

Ces manifestations surnaturelles suggèrent à Jean 
Fort des considérations morales où l'humilité et la 
charité ont la plus grande part, et de belles élévations 
« ad coelestia ». C'est cela surtout qui intéresse le lecteur 
et lui est profitable, car l'exposition des apparitions 
est souvent monotone et prolixe. Outre les digressions 
inévitables, on remarque des dissertations théologiques 
destinées à commenter les visites;' en ces matières, 
Jean a assimilé la doctrine commune. Son maître pré-· 
féré est saint Thomas; il cite aussi saint Bonaventure 
(qui n'était pas encore canonisé), Richard de Media
villa, franciscain, Ludolphe le chartreux. 

Certaines « visites » concernent plus spécialement des 
chefs ecclésiastiques et laïques; elles sont sévères et 
exhortent les intéressés non seulement à vivre selon 
leur foi mais encore à conserver celle-ci chez leurs 
sujets et à la protéger contre ses ennemis (appel à la 
croisade). La fidélité et la confiance dans le secours de 
Dieu ne seront pas vaines, car le Christ n'abandonne 
pas ceux qui luttent contre la Bête. 

Vita Ven. P. Dom Joannis Fort religionis cartusianae pro
fessi domus Scalae Dei in Catalunia t 1464, Bruges, 1666. -
Joseph de V allés, Primer instituto de la sagrada religion de 
la. Cartuxa. Fundaciones de los con11entos de toda Espana .. , 
Madrid, 1663, et Barcelone, 1792, p. 126-163; rééd. sous le 
titre de Vida maravillosa del V. P. Dom Juan Fort monje 
cartujo de la Real Casa de Escala Dei ... en testimonio de gratitud 
por los favores alcanzados mediante la intercesion del V. P. car
tujo, Barcelone, 187\1, et Tarragone, 1956. - José Palau 
Soler t 1722, chartreux de Scala Dei, laissa ms une Admirable 
11ida del 11enerable P. D. Juan Fort. 

N. Molin, Historia cartusiana, t. 1, Tournai, 1903, p. 215. 
- L. le Vasseur, Ephemerides ordinis cartusiensis, t. 2, 
Montreuil-sur-mer, 1891, p. 111-119. - Espasa, t. 2ft, Barce
lone, 1924, p. 552. - Escritores cartujos de Espafia, ronéotypé, 
Aula Dei, 195ft, p. 78-80. - DS, t. 2, col. 763. 

Bruno RICHERMoz. 

FORTE (JEAN-BERNARD), augustin, vers 1420-
1504. - 1. Vie et œuvres. - 2. La« Fonte di Charità » 
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1. Vie et œuvres. - Né à Savone (Ligurie), vers 1420, 
Jean-Bernard Forte entra chez les augustins en 1462. 
Il obtint le doctorat en théologie et étudia assidûment 
la Bible, les Pères, l'histoire ei la littérature, 'en parti
culier Virgile et Dante. Il mourut dans sa ville natale 
en 150~. 

·Nous avons gardé deux ouvrages de Forte : 1) Il 
Vocàbulista ecclesiastico, sorte de dictionnaire donnant 
la signification des divers passages de !'Écriture; édité 
pour la première fois à Milan, 1480, il connut de nom
breuses réimpressions, revues et augmentées après la 
mort de l'auteur; la dernière en date est celle de Rome 
166~ ' 
. 2) Fonte di Charità (Milan, 1496 et 1497); réimprimé 
a Savone, 1852, sous le titre : Collazione divota di 
Giambernardo Forte da Savona, .. ridotta alla buona 
lezione e publicata da Tommaso Torteroli ... con la vita 
dell A. scritta dal medesinw; et encore à Savone, 1891 : 
Collazione divota o Trattenimenti spirituali su l'anwre di 
Dio per guidare le anime alla perfezione. 

Certains· historiens attribuent encore à Forte d'autres 
ouvrages devenus aujourd'hui introuvables : Commentaria in 
omnes D. Pauli epistulas, Catena hist.orias patrias continens 
De hereticis viris sui aevi tractatus, Brevis hist.oria fundation~ 
et catalogus monial_ium nostrarum quae Savonae in_ monasterio 
SS. Annunciatae usque ad annum 1503 claruerunt, monastère 
dont Forte s'occupa longtemps. · 

Hurter (t. 2, col. 1139) dit que Forte • edidisse dicitur » 

un Recollect.orium de veritate Conceptionis B. Mariae Virginis· 
il s'agit peut-être du Liber recollect.orius auctoritatum de veri'. 
tate Conceptionis B. Mariae, paru anonyme (Milan, 1475), 
mais qui est du dominicain Vincent Bandelli t 1506 (cf Hurter, 
t. 2, col. 1115; Quétif-Bchard, t, 2, p. 2; J. Dilenge de Saint
Joseph, Robert Gaguin, poète et difenseur de !'Immaculée 
Conception, Rome, 1960, p. 39-49). · 

. 2. La ". Fonte di Charità ». - L'unique ouvrage spi
rituel qui reste de Forte est un dialogue en trente
cinq chapitres entre une religieuse et .son confesseur; 
il touche à de nombreux sujets et dans un ordre qui 
n'apparaît pas toujours nettement. 

Forte commence par exposer les sens des mots amour, 
dilection, charité, dévotion, zèle, et montrer comment la 
charité est la plus grande des vertus. Tout nous incite 
à aimer Dieu : Dieu lui-même, la création, la nature de 
l'âme, les épreuves permises par la Providence, la vie 
active comme la vie contemplative; les trois chemins qui 
mènent à Dieu sont la.raison, la foi et la contemplation . 
(1-5). 

Tous peuvent aimer Dieu, même le pécheur, pourvu 
qu'il se repente et combatte ses tentations : contre 
celles-ci, qu'il recoure à la prière et à la méditation 
(vices et vertus, les fins dernières), qu'il s'attache à 
extirper les pensées mauvaises, qu'il se mortifie et évite 
d'être sans occupation (6-8). 

L'amour de Dieu a trois degrés : celui des commen
çants qui .consiste à se dégager du péché et à triompher 
de la concupiscence mauvaise; celui des progressants : 
croître de vertu en vertu; et _celui des parfaits qui se 
donnent entièrement à Dieu et trouvent en lui tous leurs 
biens. Dieu donne à ceux qui l'aiment un feu qui les 
transforme et leur permet de passer les obstacles propres 
à cette voie de l'amour, comme la cupidité, l'avarice 
spiritùelle (9). _ _ . 

Si l'amour de Dieu ne peut subsister sans l'amour du pro
chain et la réconciliation avec nos ennemis, la perfection de 
la charité ici-bas est triple : elle consiste à aimer ses ennemis, 
à nourrir le désir de donner vie et biens pour Jésus et le pro
chain, et à réaliser ce désir quand l'occasion s'en présente. 

Ce qui entretient la flamme de la charité, ce sont toutes 
sortes d'oraison, la conversation spirituelle avec ceux qni 
aiment Dieu, et le souci d'orner son âme de tout ce qui attire 
Dieu, comme fit l'épouse du Cantique des cantiques (Forte 
consacre dix pages à la signification mystique du Cantique). 

Pour vaquer au spirituel, les heures de l'àube sont plùs 
favorables; il faut apprendre à aimer être seul au chœur, et 
se laisser soulever l'âme par la liturgie ·(10-13). 

L'âme blessée mystiquement par l'amour blesse à 
son tour !'Époux divin; Forte explique comment l'amour 
fond le cœur, comment Dieu parle à l'âme (inspirations 
et divers autres modes) et comment l'âme parle à Dieu 
(avec le cœur seul, avec le cœur et_ les lèvres, par les 
actes). L'amour rend fort et nous fait triompher des 
adversités, il ne connaît pas les larmes de faiblesse 
mais celles de la contrition, de)a dévotion et de l; 
compassion. Enfin, l'amour_ spirituel peut se comparer 
à une divine ivresse qui nous rend comme mort au péché 
et au monde (14-18). 

Forte insiste sur le fait que l'amour est d'abord action: 
il prend grand soin de donner de boni> exemples. Il 
expose longuement les actes d'amour que sont la lec
ture, la méditation, l'oraison, la contemplation; if y 
a sept degrés de contemplation : désir ardent de Dieu, 
onction et rafraîchissement du Saint-Esprit, extase, 
vision intellectuelle et amoureuse des choses divines 
goO.t, de la divine douceur, repos suprahumain que donn; 
à l'âme cette douceur, enfin, la paix sans trouble, dont 
il rapporte les neuf sortes d'après saint Augustin (19-20). 

Les signes auxquels on peut reconnaître le véritable 
amant de Dieu sont le détachement du charnel le 
désir de vivre avec Dieu, le goO.t de lui parler et d'enten
dre parler de lui, le souci d'inciter autrui à l'aimer de 
lui ramener ceux qui ne· l'aiment pas, l'amour 'des 
hommes sans distinction, la libéralité avec les amis de 
Dieu et l'acceptation de souffrir pour lui {23). 

Forte s'attarde à décrire les peines de l'âme quand 
Dieu semble l'abandonner, et comment elle le cherche 
et le retrouve; il précise les signes du ret0t,r de !'Époux 
divin dans la chambre du goO.t spirituel. Il distingue et 
donne des conseils pour discerner les visions prophé
tiques et la suspension des sens, qui peuvent être 
naturelles ou diaboliques. La vision de l'essence de 
Dieu lui semble possible, comme les apparitions angé
liques sous apparence humaine. Tout cela est fondé sur 
!'autorité des saints Augustin et Thomas d'Aquin, et 
illustré par la vie des saints et l'œuvre de Dante (21-26). 

L'ouvrage s'achève par le double éloga de la Vierge 
Marie, admirable d'amour dans toute sa vie, et de l'âme 
humaine que Dieu aime au point de la nourrir de la 
chair du. Verbe incarné, de l'illuminer parfois direc
tement en lui révélant les secrets de la Trinité (31-33). 

Forte, en plus des auteurs déjà cités et qui sont ses 
principales autorités, s'appuie sur Ambroise, Jérôme, 
Grégoire. le Grand et Bernard; il cite peu Anselme, 
Bonaventure et Hugues de Saint-Victor. Parmi les 
profanes, outre Dante, il recourt surtout à Aristote, 
Lactance et Boèce. 

L. Hain, Repert.ori.um bibliographicum .. , n. 2940-2941; 
L. Hain et W. A. Copinger, Supplementum .. , n. 1000-1001. 

Gesamtkatalog der Wiegendrucke, n. 4088-4091. 
G. Panfilo, Chronica ordinis eremitarum sancti Augustini, 

Rome, 1581, f. 94;- - T. de Herrera, Alphabetum augusti
nianum, t. 1, Madrid, 1644, p. 474. - L, Torelli, Secoli agosti
niani, t. 7, Bologne, 1682, p. 396. - D. A. Gandolfo, Disser
tatio hist.orica de ducentis celeberrimis augustinianis scriptoribus, 
Rome, 1704, p. 206-207. - J. F. Ossinger, Bi],liotheca augus
tiniana, Ingolstadt, 1768, p. 364-365, 797-798. - G. Lanteri, 
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Postrema saecula sex religionis augustinianae .. , t. 2, Tolentino, 
1859, p. 83-84. - D. A. Perini, Bibliographia augustiniana: 
Scriptores itali, t. 2,.Florence, 1931, p. 80-81. - S. Augustinus 
"itae spiritualis magister, t. 2, Rome, 1959, p. U1. 

Agostino M. G1AcoM1N1. 

FORTUNAT (saint), évêque de Poitiers, t vers 
600. - Venantius Honorius Clementianus Fortunatus 
naquit vers 530, près de Trévise (Vénétie). Il étudia_ à 
Aquilée et Ravenne. Guéri par l'intercession de 
saint Martin, il voulut venir le remercier à Tours. 
Notre lettré prit le chemin des écoliers, par la Germa
nie, et séjourna quelque temps dans Metz à la cour de 
Sigebert. Il a conté en vers ironiques ses déplaisirs 
d'homme cuitivé parini les barbares; A Poitiers, il 
rendit visite au tombeau de saint Hilaire, et devint 
l'aini de Radegonde, reine fondatrice et animatrice de 
l'abbaye appelée plus tard Sainte-Croix. Fortunat fut 
peu à peu stabilisé dans un christianisme réel et vécu 
par la sainte exilée de Thuringe. Il devint son secré
taire, son agens (Carmina xi, 4, 3; MGH, p. 259, et 
PL 88, 352c}. Radegonde et l'abbesse Agnès récom
p·ensaient son zèle par de menues friandises; il remer
ciait par des poèmes où l'on aurait tort de voir dans 
l'orchestration des thèmes gastronomiques autre chose 
qu'un jeu littéraire. Après la mort de la sainte (13 août 
587), il devint évêque de Poitiers. Il mourut au début 
du 7e siècle. 

De son œuvre écrite, nous ne retiendrons que ses 
Vies de saints (des 4e_6e siècles}, ses poèmes religieux 
et ses hymnes. 

On peut négliger son Expositio symboli d'après Rufin (11, 1; 
MGH, p. 253-258, et PL 88, 345-351), et son Expositio orationis 
dominicae (10, 1; MGH, p. 221-229, et PL 88, 313-322), encore 
que ce dernier texte puisse donner lieu à des remarques inté
ressantes. Ainsi, p. 228, 20 ou· 322a, impedimenta mundi 
faciunt homines miseros' vient de .la Visio Pauli (B. Fischer, 
dans Vigiliae ckristianae, t. 5, 1951, p. 84-87). 

Les Vies qui sont bien de Fortunat sont· celles de 
Martin, Hilaire de Poitiers, Germain et Mar.::el de Paris, 
Aubin d'Angers, Paterne (Pair) d'Avranches, Seurin 
de Bordeaux, Radegonde; inauthentiques celles 
d'Amans de Rodez, Médard de Noyon, Remi de Reims, 
Lubin de Chartres, Maurille d'Angers, Denys de Paris. 
Ces Vies, souvent écrites dans un style précieux 
(cf A. Loyen, Sidcine Apollinaire et l'esprit précieux 
en Gaule aux derniers jours de l'empire, Paris, 1%3), 
ne sont guère utiles à l'historien. Peu de chronologie, 
peu de faits qui nous renseignent vraiment sur le saint; 
beaucoup de miracles. La scène se passe souvent in 
spiritali theatro (Vita Marcelli 46; MGH, p. 53, 39, 
et PL 88, 548a; cf 1 Cor. 4, 9; il s'agit ici d'un« dragon» 
dompté par le saint). La Vita Radegundis elle-même a 
besoin d'être complétée par le témoignage de la reli
gieuse de Sainte~Croix, Baudonivie. La Vita Martini 
{2235 hexamètres en 4 livres, plus 42 vers de préface, . 
MGH, p. 293-370, et PL 88, 365-426) s'inspire de Sulpice 
Sévère et parfois de Paulin de Périgueux (cf Alston 
H. Chase, The metrical Lives of St. Martin of Tours by 
Paulinus and Fortunatus and the Prose Life by Sulpicius 
Severus, dans Harvard Studies in Classical Philology, 
t. 43, 1932, p. 51-76). L'ingéniosité de l'auteur s'étale 
par exemple dans le couplet sur Martin qui voit à dis
tance à travers les murs (4, 497-519; MGH, p. 364, 
et PL 88, (t20). -

Le reste de son œuvre poétique est dicté par les circonstances 
et le besoin : la muse devait nourrir son homme I Radegonde 

est fréquemment nommée aux livres vm et x1. Le poème vm, 
5 est devenu l'hymne des vêpres de la sainte (MGH, p. 193, 
et PL 88 [vm, 10] col. 286) : Regali(de stirpe potens Radegu~is_ 
in orbe. Fortunat dit à la reine : Gum te non "ideo, sunt mih, 
cuncta parum (x1, 2, 4; MGH, p. 258, et PL es, 351d). 

Ses hymnes introduites dans la liturgie du temps de 
la Passion assurent la gloire de Fortunat : Vexilla 
Regis prodeunt (u, 6; MGH, p. 34-35, et PL 88, col. 95-
96. Début irnité par Dante, Enfer, 34, 1) et Pange, 
Zingua, gloriosi proelium certaminis (n, 2; MGH, 
p. 27-28, et PL 88, col. 88-89}, écrites pour la réception 
à Poitiers, le 19 novembre 569, d'un morceau de la 
croix envoyé par l'empereur Justin II. L'émotion, la 
ferveur éclatent dans ces vers d'une métrique sans 
rigueur. Le mouvement lyrique fait passer l'antithèse 
Ipse lignum tune notavit, damna ligni ut solveret. Le 
Flecte ramos, arbor -alta, tensa laxa viscera trouverait 
son illustration dans certaines peintures de manuscrits 
publiés par H. Koch dans _ Thuringisch-sachsische 
Zeitschrift für Geschichte und Kunst, t. 25, 1927, 
p. 4-5, pl. 1-11 (croix aux bras incurvés). La strophe 
O crux, ave, spes unica manque dans les manuscrits 
anciens du Vexilla. Elle paraît dans un ms Barberini 
du 10e-11 e siècle. On a trouvé en 1958 sous les fonda
tions de l'église disparue de Sainte-Croix une mosaïque 
avec l'inscription O CRUX A .. , qui est vraisembla
blement à l'origine de notre strophe (cf H. Stern, 
M osaiques de pavement préromanes et romanes en 
France, dans Cahiers de .civilisation médiévale, t. 5, 
1962, p. 17 et fig. 6). Moins célèbres sont les hymnes 
Crux benedicta nitet Dominus qua carne pependit, pour 
la Passion (i1, 1, MGH,.p. 27, et PL 88, col. 87; Wal
pole, p. 178), · et Tempora '{lorigero rutilant distincta 
sereno, pour Pâques (m, 9; MGH, p. 59-6~, et PL 88, 
col. 130-133; Julian, p. 1139), qui contient les vers 
Salve, /esta dies, toto venerabilis aevo J Qua Deus infer~ 
num vicit et astra tenet. 

Paul Diacre, Historia longobardorum n, 13, PL 95, 489-
491 : la plus ancienne notice biographique de Fortunat.· 

E. Dekkers, Clapis, n. 1033-1052. - Éditions .: PL 88, 
reproduit l'éd. des Opera omnia, publiée par M.-A. Luchi, 
Rome, 1786; ou mieux MGH Auctores antiquissimi, t. 4, 188_1-
1885, éd. F. Leo et B. Krusch. - Venance Fortunat, Poésies 
mêlées traduites en français pour la première fois par Ch. Nisard 
et E. Rittier, Paris, 1887 (médiocre; cf P. Antin, sur Carmina 
x, 6, 37, dans RePue.de philologie, t. 33, 1959, p, 48-49). -
La Vita Marti~i est traduite par E.-F. Corpet, à la fin des 
ŒuPr.es. de Paulin de Périgueux, dans la collection Panckoucke, 
Paris,' 1849. . 

J. Julian, A Dictionary of Hymnology, Londres, 1892. -
A. S. Walpole, Éarly Latin Hymns, Cambridge, 1922, p. 164-
200. - F. J. E. Rahy, A History of Christian-Latin Poetry 
from the Beginnings ta the close of the Middle Ages, 2• éd.,, 
Oxford, 1953, p. 86-95. 

W. Meyer, Der Gelegenheitsdickter Venantius Fortunatus, 
dans Abkandlu,ngen der Koniglichen Gesellsckaft der Wissen
schaften zu Gottingen, Philol.-hist. KI. N.F. 4, 1909-1910, 
n. 5. - R. Aigrain, Vie de sainte Radegonde par S. Fortunat, 
trad. avec des extraits de. Baudonivie et de saint Grégoire de 
Tours coll. Science et religion 564, Paris, 1910, p. 8-24. -
L. D~chesne, Fastes épiscopaux de l'ancienne Gaule, t. 2, 
2• éd., Paris, 1910, p. 77, 83. - M. Mariitius, Geschichte der 
lateinischen Literaturdes Mittelalters, t.1, Munich, 1911, p.170-
181; t. 3, 1931, passim. - R. Koebner,. Yenanti~ t'ortunatus, 
seine Personlichkeit und seine Stellung in der geistigen K ultur 
des Merowinger:Reiches, coll. Beitrll.ge z~ ~ultu~eschichte 
des Mittelalters 2_2, Leipzig, 1915. - R. A1gram, Sainte Rade
gonde, coll. Les Saints, Paris, 1918, p. 88'.108, 144-146; n~u
velle éd.; Poitiers, éd. des Cordeliers, 1952; - Hymnes poite• 
Pines de la Passion, dans Série préparatoire aux Cahiers pour 
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les professeurs catholiques de France, u, 6, 1919, autographié 
par Georges Duret. 

H. Leclercq, Fortunat, DACL, t. 5, 1923, col. 1982-1997. -
D. Tardi, Fortunat. Étude sur un dernier représentant de la 
poésie latine dans la Gaule méro11ingienne, Paris, 1927. -
O. Bardenhewer, Geschichte der altkirchlichen Literatur, t. 5, 
Fribourg-en-Brisgau, 1932, p. 367-377. - S. Blomgren, Studia 
fortunatiana, Uppsala (études philologiques importantes); -
De carmine in laudem S. Mariae... V. Fortunato recte attri
buendo, 19,ll,. - S. Kopp, Ein neues Elogium 110n Venantius 
Fortunatus, Wurtzbourg, 1939.• - R. Aigrain, Sainte Rade
gonde et saint Fortunat, VS, t. 68, 1943, p. 248-266 et 363-369 
(traduction de te:i.:tes de Fortunat). - P. de Labriolle et 
G. Bardy, Histoire de la littérature latine chrétienne, t. 2, 2• éd., 
Paris, 1947, p. 745, 756-761. - Études méroc,ingiennes. Actes 
des journées de Poitiers, mai 1952, Poitiers, 1953, p. 35-43, 
69, 73, 75-83, 127-134, 141, 169-177, 228, 237, 239-248, 272, 
285-286. - G. Bardy, Fortunat, dans Catholicisme, t. 4, 1956, 
col. 1458-1460. - P. Antin, Fortunat, dans Vies des saints 
et des bienheureux, t. 11., Paris, 1956, p. 445-'150. 

B. de Gaiffier, S. Venance Fortunat, é11êque de Poitiers. Les 
témoignages de son culte, dans Analecta bollandiana, t. 70, 
1952, p. 262-284 (fête le 14 décembre; Paul Diacre visita sa 
tombe entre 782 et 786, et composa son épitaph,:_l. 

Paul ANTIN. 

FOSCARINI {PAUL-ANTOINE), carme italien, 
t 1616. - Né à Montalto, en Calabre, peut-être 
vers 1565, Paul-Antoine Foscarini (son père s'appelait 
en réalité Scaridino, mais ses fils se nommèrent Scarini 
et Foscarini) entra chez les carmes de la province de 
Calabre. Pendant six ans, il fut régent des études au 
couvent de Naples et pendant deux ans il enseigna la 
théologie à Messine. A partir de 1607, il fut attaché au 
gouvernement de 1a province, comme vicaire, puis 
comme provincial en 1608 {réélu en 1612). Il fut supé
rieur des couvents de Tropea, 1605-1606, de San Biase 
et de Montalto. 

Parmi ses œuvres les plus retentissantes on compte sa Lettera 
sopra l'opinione dei Pittagorici e del Copernico, della mobilità 
della terra e stabilità del sole (Naples, 6 janvier 1615). Il entrait 
ainsi dans le vif de la controverse soulevée autour de Copernic 
et de Galilée, dom il partageait les théories; cette lettre fut 
mise à l'index en 1616 (elle en fut retirée en 1822). Foscarini 
composa plusieurs autres ouvrages de science. 

Foscarini mérite d'être cité ici en raison de ses Medi
tatwnes, preces et exercitia quotidiana super orationem 
dominicam per hebdomadam disposita ad vitae spiri
tualis perfectionem et habituum virtutum comparationem 
(Cosenza, 1611). La méditation comporte : Ja présenta
tion du sujet, d~s réflexions, un colloque affectif avec 
Dieu, un progymriasma ou une application à la journée 
des vérités méditées, vues également à la lumière de 
l'œuvre divine en chacun des six jours de la création. 
Le samedi et le dimanche, i1- y a une application pour 
la .matinée, une autre pour la soirée; le vendredi est 
réservé à la méditation du Dimitte nobis debita nostra 
avec application à la passion. La méditation du Pater 
est comprise dans la voie purgative; l'Amen oriente 
cependant vers la voie illuminative, qu'alimentent 
aussi des considérations pour les divers temps de 
l'année. Aux parfaits, Foscarini recommande constam
ment l'imitation du Christ, la vie en Dieu, la présence 
de Dieu dans le prochain. Qlli adhère à Dieu est un 
même esprit avec lui; telle est la perfection de toute 
la vie spirituelle. La considération de l'œuvre de la 
création est présentée de façon fort intéressante aux 
progressants; cette troisième partie de l'ouvrage va 
de la fête de la Trinité à l'avent : l'univers est décrit 

encore d'après le système de Ptolémée, mais le soleil 
y est « dux et moderator omnium planetarum ». 

A. Franco, P. Paulus Foscarini, dans Analecta ordinis 
carmelitarum, t. 2, 1911-1913, p. 461-468, 493-504, 524-527. -
DTC, t. 12, 1933, col. 53-55. - C. Nardi, Notizie di Montalto 
in Calabria, Rome, 1954, p. 257-302, donne la bibliographie 
concernant Foscari11i. 

Ludovico SAGGI. 

FOUARD (HENRI-CONSTANT), 1837-1903. - Né 
à Elbeuf le 6 août 1837, Constant Fouard fit ses études 
classiques de 1848 à 1855 à Bois-Guillaume, près de 
Rouen, où il est condisciple et ami de Paul Allard (1841-
1916), le futur historien des origines chrétiennes, et 
ses études cléricales au séminaire des sulpiciens d'lssy
les -Moulineaux, où, avec son condisciple Fulcran Vigou
roux (1837-1915), Arthur Le Hir (1811-1868) l'initie 
aux études bibliques. Ordonné prêtre le 21 septembre 
1861, il entre à la Solitude de Saint-Sulpice, mais il 
reconnait bientôt que ce n'est pas sa voie. Professeur 
de rhétorique au collège de Bois-Guillaume, appelé 
institution Join-Lambert, du nom de son fondateur 
t 1857, Constant Fouard prend sa-licence en Sorbonne 
(il y suit les cours d'Étienne Vacherot t 1897) et il se lie 
d'amitié avec Maxime du Camp ,(1822-1894), qui plus 
tard reverra ses manuscrits. Chargé de cours à la faculté 
de théologie de Rouen en mars 1876, il soutient sa 
thèse de doctorat le 5 février 1877, sur la passion de 
Notre-Seigneur; il est nommé professeur titulaire de 
la chaire d'Écriture sainte quelques mois plus tard; 
il le restera jusqu'à la fermeture de la faculté (1885). 
En 1879 et 1881, il entreprend ses voyages d'informa
tion en Terre sainte et à Rome. En janvier 1903, il 
est nommé consulteur de la Commission biblique 
naissante. Il meurt à Elbeuf le 3 décembre suivant. 

Toute son ceuvre concerne les origines du chris
tianisme : Passion de Notre-Seigneur Jésus-Christ 
(Rouen, 1878), Vie de Notre-Seigneur Jésus-Christ 
(2 vol., 1880), Saint Pierre et les premières années du 
christianisme (Paris, 1886), Saint Paul, su missions 
(Paris, 1892), Saint Paul, ses dernières années (Paris, 
1897), un ouvrage posthume, Saint Jean et la fin de 
l'âge apostolique (Paris, 1904). Il faut ajouter l'article 
Cène dans le Dictionnaire de la Bible (t. 2, 1899, col. 408-
417). 

Au point de vue historique comme au point de vue 
exégétique, ces ouvrages sont maintenant dépassés. 
Souvent réédités, traduits en différentes langues, 
toujours en librairie, ils gardent leur valeur, surtout 
spirituelle. « Cette Vie de Jésus est un acte de foi » 
(t. 1, préface). 
· • Longtemps, le public catholique ne posséda rien de compa

. rable à cet ensemble sur les origines de l'Église • (P. Viard, 
dans Catholicisme, t. 4, 1956, col. 1462), et du second.livre, 
un bon juge, M.-J. Lagrange, écrivait encore en 1928 : • Il 
existe en français d'admirables Vies de Notre-Seigneur Jésus
Christ. Celle de M. l'abbé C. Fouard date de 1880, et l'on peut 
dire qu'elle n'a pas vieilli, tant les lignes en sont nettes, les 
récits agréables, l'information sûre. Beaucoup la tiennent pour 
la meilleure • (L' É11angile de Jésus-Christ, coll. Études bibli
ques, Paris, 1928, avant-propos, p. v). 

Bien supérieure à celles de Louis Veuillot (Paris, 
1864) ou de François de Ligny (Avignon, 1774) encore 
en vogue, cette Vie prélude aux travaux plus scienti
fiques de Marie-Joseph Lagrange, Hugues Vincent, 
Léonce de Grandmaison, Jules Lebreton, Ferdinand 
Prat. On revient encore volontiers à ces ouvrages 
parce que la vie spirituelle y troûve un aliment solide. 
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Mgr Louis Besson, Vie du cardinal de Bonnechose, Paris, 
1887. 

C. Viénot, Bulletin religieux de l'archidiocèse de Rouen, 
12 et 19 décembre 1903. - Bulletin trimestriel des ancieRS 
élèr,es de Saint-Sulpice, t. 9, 15 février 1904, p. 122-131. -
Paul Allard, Notice sur M. l'abbé Fouard, dans Précis analy
tique des trar,aux de l'Académie des sciences, belles-lettres et 
arts de Rouen, t. 106, Rouen, 1904, p. 383-390. - Polybiblion, 
2• série, t. 59, 1904, vol. 1, p. 76-77. - Chanoine Prudent, 
L'abbé Constant Fouard, dans Précis analytique des trai,aux de 
l'Académie de Rouen, 1910-1911 (publié en 1912), p. 11-35. 

Paul BROUTIN. 

FOUCAULD (CHARLES DE}, 1858-1916. -1. Jalons 
biographiques. - 2. Écrits spirituels. - 3. Message 
spirituel. - 4. Fondations. - 5. Influence. 

1. Jalons biographiques. -1° Jusqu'à la conr,er
sion (1858-1886}. - Né le 15 septembre 1858, à Stras
bourg, dans une famille aristocratique aisée, orphelin 
de père et de mère à cinq ans, exilé par la guerre de 
1870, Charles de Foucauld connaît une enfance difficile; 
sori' grand-père, qui assume son éducation, est très 
faible envers lui et le caractère de l'enfant devient de 
plus en plus impérieux et capricieux. 

Après une première communion fervente, en 1872, le jeune 
garçon subit une influence voltairienne au lycée de Nancy où 
il fait ses études secondaires; il perd bientôt la foi. Commence 
alors une période trouble d'extrême paresse et de profond 
laisser-aller moral qui amèneront son renvoi, en 1876, de 
l'école Sainte-Geneviève à Paris, où il préparait son entrée 
à l'école militaire de Saint-Cyr. Après deux ans à l'école de 
Saint-Cyr et deux ans à l'école de Saumur, le sous-lieutenant 
Foucauld continue à mener en garnison, à Pont-à-Mousson 
puis à Sétif, une vie de fêtes continuelles et de débauche qui 
le font mettre en non-activité (mars 1881). 

En juin 1881, il brise une liaison féminine et s'engage 
pour rejoindre ses camarades qui combattent en Afrique. 
Puis, poussé par un désir de grande réalisation person
nelle, il entrèprlmd, en 1883-1884, une périlleuse 
« reconnaissance au Maroc » avec une ténacité et un 
courage extraordinaires; cette exploration de caractère 
hautement scientifique le couvre de gloire; elle lui 
fait aussi voir la foi très vive des musulmans, et ce 
contact avec l'Islam forme une approche de sa conver
sion. 

Rentré en France en juillet 1884, il y compose le 
récit de ses découvertes (publié à Paris en 1888), il 
réfléchit dans la solitude et le silence. Sous l'influence 
d'une de ses cousines, Marie Moitessier, mariée au 
vicomte Olivier de Bondy, femme d'une très grande 
bonté et d'une profonde piété, qui, depuis son enfance 
d'orphelin, l'avait toujours entouré d'une affection 
maternelle, Charles de Foucauld est longuement pré-
paré à se tourner de nouveau vers Dieu. · 

La conversion se réalise en octobre 1886 dans la 
rencontre d'un vicaire de la paroisse Saint-Augustin à 
Paris, Henri Huvelin (1838-1910), directeur spirituel 
de Marie de Bondy. Charles de Foucauld se confesse 
et communie aussitôt. Il écrira quinze ans plus tard : 
« Aussitôt que je crus qu'il y avait un Dieu, je compris 
que je ne pouvais faire autrement que de ne vivre 
que pour lui : ma vocation religieuse date de la même 
heure que ma foi » (lettre à Henry de Castries, 14 ao-0.t 
1901). 

20 De la conr,ersion au sacerdoce (octobre 1886-
juin 1901). - Pendant trois ans, Charles de Foucauld, 
aidé par l'abbé Huvelin, apprendra les chemins de la 

prière contemplative et cherchera comment réaliser 
concrètement sa vocation de consécration totale à Dieu. 
Lui qui avait connu la richesse et la vie facile et qui 
avait été possédé d'une grande volonté de puissance veut 
imiter Jésus-Pauvre qui a pris la « dernière place ». 
C'est dans cette perspective qu'il entre, le 15 janvier 
1890, à la trappe de Notre-Dame des Neiges (Ardèche}, 
en souhaitant partir pour une fondation très pauvre 
que Notre-Dame des Neiges a faite en Syrie, à Akbès. 
Ses supérieurs accèdent à ce désir et Frère Marie
Albéric va vivre six ans de vie cistercienne dans le 
misérable prieuré Notre-Dame du Sacré-Cœur d'Akbès 
(juillet 1890-septembre 1896), sous la direction d'un 
ancien abbé de Notre~Dame des Neiges, Polycarpe 
(Marthoud} t 1895, rnoine d'une grande _sainteté de 
vie. 

Malgré des conditions d'existence très pénibles, 
Frère Marie-Albéric ne trouve pas à Akbès tout ce 
qu'il attendait : il voudrait un plus grand dénuement. 
Dès 1893, commencent les désirs d'une fondation plus 
conforme à l'Évangile, la « vie de Nazareth ». L'abbé 
Huvelin essaie d'atténuer ces désirs, mais ceux-ci 
croissent de plus en plus. Les supérieurs, avertis, font 
subir' une suprême épreuve : Frère Marie-Albéric est 
envoyé à Rome, en septembre 1896, pour y étudier la 
théologie et devenir prêtre, ce qu'il a toujours refusé 
depuis le début de son entrée à la trappe. Le 23 janvier 
1897, dix jours avant qu'il n'ait à prononcer ses vœ_ux 
perpétuels, Frère Marie-Albéric reçoit de Sébastien 
Wyart, abbé général des cisterciens réformés, la confir
mation de sa vocation de «Nazareth». 

Charles de Foucauld veut vivre sa vocation à Naza
reth même, où il arrive le 4 mars 1897. Il devient là 
domestique au couvent des clarisses; cette vie lui per
met de consacrer_ des journées, des nuits entières, à 
la prière, à la méditation de l'Évangile. Sous l'influence 
de l'abbesse des clarisses de Jérusalem, Élisabeth du 
Calvaire, à nouveau il envisage de fonder et même, 
pour y arriver, de devenir prêtre. Un projet précis, 
- acheter le mont des Béatitudes et y vivre en prêtre
ermite -, l'amène à rentrer en France (août 1900) 
pour se préparer au sacerdoce. Après huit mois à Notre
Dame des Neiges, il est ordonné prêtre le 9 juin 1901 
et devient « prêtre libre » du diocèse de Viviers. 

3° Au Sahara (1901-1916). - L'achat du mont des 
Béatitudes échi;me et c'est vers le Maroc, où il a fait 
jadis son exploration, que Charles de Foucauld tourne 
ses regards; c'est là qu'il veut mener la vie de Nazareth. 
Comme il n'est pas possible pour un européen d'entrer 
au Maroc, il s'installe à Béni-Abbés, point de passage 
de caravanes -à la frontière marocaine. Sa vie prend 
un style très cl.ifférent de celui de Nazareth. • 

S'il ne sort pas de son ermitage, celui-ci est pourtant 
ouvert à tous; il veut « donner l'hospitalité à tout 
venant, bon ou mauvais, ami ou ennemi, musulman 
ou chrétien ». Frère Charles est à Béni-Abbés le « Frère 
universel » de chacun : soldats et officiers, français et 
algériens (« Je veux habituer les habitants, chrétiens, 
musulmans, juüs et idolâtres à me regarder comme 
leur frère, le frère universel », lettre à Marie de Bondy, 
7 janvier 1902). Il rachète des esclaves et leur ouvre 
la << fraternité ». 

Le Maroc demeure absolument fermé; or, sous l'impulsion 
d'un de ses amis de l'école de Saumur, Henri Laperrine qui 
vient d'être nommé commandant des bases sahariennes, 
Frère Charles regarde, en 1903, vers le Hoggar et les. Touareg · 
qui n'ont jamais entendu parler de l'Évangile. Il participe, 
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en 1904-1905, à deux tournées dans le sud pour prendre contact 
avec les populations. En août 1905, il arrive à Tamanrasset 
et décide d'y installer un ermitage semblable à celui de Béni
Abbès. Il compte partager son temps entre ces deux fraternités. 

Tamanrasset l'attire bientôt irrésistiblement et 
Frère Charles y passera l'essentiel des huit dernières 
années de sa vie, à y réaliser « l'apostolat de la bonté 
et de l'amitié ». Il compose, au milieu des visites conti
nuelles des Touareg, un dictionnaire français-touareg 
et un dictionn:.iire touareg-français, recueille et traduit 
des textes et des poésies touareg {qui seront publiés 
plus tard par René et André Basset), et traduit l'Évan
gile. Il accomplit au Hoggar une œuvre de pacification 
des cœurs. Des extraits de son Diaire ont été publiés 
(Œuvres .. , p. 337-392). 

Avec obstination, il cherche à attirer au Sahara des 
chrétiens de bonne volonté qui accepteraient de venir 
y vivre leur condition de-commerçants ou d'infirmières 
d'une manière très simple et tout évangélique. Ses trois 
courts voyages en France (en 1909, 1911, 1913) sont 
effectués dans ce but; Mais il ne trouve pas plus de 
disciples laïques qu'il n'a trouvé de disciples religieux. 

Il meurt ·assassiné par des razzieurs, le 1er décembre 
1916, à Tamanrasset, dans un extrême dénuement. 

2. Écrits spirituels. - L'ensemble des écrits· 
spirituels de Charles de Jésus comprend environ quinze 
mille pages dactylographiées. Sauf les Statuts pour 
l'Association des Frères et Sœurs ·du Sacré-Cœur de 
Jésus (39 _ pages, sans · nom d'auteur, Alger, 1909), 
Charles de Foucauld n'a rien destiné à la publication, 
et aucun de ses écrits spirituels ne forme un traité 
composé de façon stricte. 

1° Écrits de 1897-1900. - Les trois quarts de ces 
écrits datent des trois années passées à Nazareth (1897-
1900), Sur le conseil de l'abbé Huvelin et pour remédier 
à une très grande sécheresse dans la prière, Frère 
Charles a résolu, en mars 1897, d'écrire ses méditations 
(il avait déjà commencé à le faire, à Rome, en 1896, 
Méditations sur l'Ancien -Testament, dans Œuvres .. , 
p. -55-67); il les écrit dans sa petite cabane ou dans la 
chapelle des clarisses, devant le Saint-Sacrement. Il 
noircit des pages de petits cahiers d'écoliers, à première 
vue très fastidieux et presque sans intérêt; en fait, 
c'est toute sa recherche de Jésus qu'il exprime ainsi en 
un long cri ardent d'adoration et d'amour. 

1) Une première série de ·cahiers s'intitule Lecture 
du saint Évangile ( Nour,eaùx écrits .. , passim). Il s'agit 
d'une méditation de l'évangile de saint Matthieu, faite 
chaque jour durant un an (mars 1897-mars 1898); 
effusions et répétitions continuelles. Frère Charles 
utilise vaguement un schéma de composition:« 1. Voici 
telle parole que Jésus a prononcée; 2. Comment l'a-t-il 
vécue Lui-même; 3. Comment dois-je donc faire moi
même ». 

2) En juin 1897, il prend une autre méthode : il 
recherche dans l'Évangile des textes qui expriment 
quinze vertus dont il s'est donné par avance la liste; 
ce sont les Méditations sur les passages des saints 
Ér,angiles relatifs à quinze r,ertus (inachevé; quatre 
vertus sur quinze sont traitées). 

3) En même temps, Méditations sur les Prophètes et 
les Psaumes (juin 1897-mars 1898) et Petites remarques 
sur la; Bible (mai-juillet 1897) (Œuvres .. , p. 69-90). 

4) Le manuscrit biblique' le plus volumineux est 
celui des Méditations sur les saints Évangiles, qui 

s'étalent sur dix-huit mois (septembre 1897-mars 1899) 
(Écrits .. , p. 4-43; Nouveaux écrits .. , passim)_ · 

5) Prenant une autre méthode, Frère Charles suivra 
Jésus dans le cours de sa vie terrestre (trois parties ; 
l'avent, le désert (jeûne de Jésus), vie publique). Ce 
sera l' Essai pour tenir compagnie à Notre-Seigneur Jésus 
(publié sous le titre Vie de Jésus, Grenoble-Paris, 1948; 
ce sont uniquement des textes <l'Évangile). 

6) Il copie aussi des Extraits des saints Évangiles 
et compose deux portraits de Jésus: Le Modèle Unique 
(22 pag~s, Le Caire, 1917; Marseille, 1935) et Notre 
tendre Sauveur (Œuvres .. , p. 96-124). 

7) Si nous examinons de près les autres écrits de cette 
époque, ce sont. encore des méditations évangéliques : 
Les considérations sur les fêtes de l'année (31 .octobre 
1897-31 octobre 1898) s'attachent non à la vie des 
saints, mais au mystère de Jésus, tout au long de 
l'année liturgique (Nouveaux écrits .. , passim; Œuvres .. , 
p. 287-320). De même, la Retraite d'Éphrem (14-21 mars 
1898) est une série de méditations sur les dix-sept pre
miers chapitres de l'évangile de saint Luc 1Écrits spiri
tuels, p. 123-169). 

8) Quant à la Retraite de Nazareth (5-15 novembre 
1897), qui est un écrit capital (en grande partie dans 
Écrits spirituels, p. 45-122), même si elle prend comme 
fù conducteur un plan très classique d'exercices spiri
tuels, il rei,te qu'elle est avant tout fondée sur la seule 
méditation de la vie de Jésus. 

2° Écrits de 1901-1916. - A partir de son retour de 
Terre sainte et de- son ordination sacerdotale, Frère 
Charles écrira beaucoup moins ses méditations; il sera 
davantage pris par des visites et des contacts à Béni
Abbès et à Tamanrasset, et, dans les dix dernières 
années de sa vie, se consacrera surtout à un long travail 
sur la langue des Touareg. 

1) Nous avons cependant une Lecture et explication 
des saints Évangiles (septembre 1901-octobre 1902); 
des Explications du saint Évangile (1903); des Médita
tions sur les saints Évangiles (1905; dans Nouveaux 
écrits .. , passim); des Méditations sur le. saint Évangile 
(1916). Ces méditations se font de plus en plus sobres 
et denses avec les années. 

· 2) L'essentiel des écrits spirituels de cette période se 
compose : des différentes notes et résolutions, des 
retraites (faites chaque année), de notes et pensées 
diverses. 

3° Les projets de fondations· (qui seront étudiés plus 
loin) couvrent la période du Proche-Orient et celle du 
Sahara. 

Il faut indiquer, parmi les écrits spirituels, la corres
pondance, qui semble, avec les fondations, la partie 
la plus vivante et la plus riche de ce que nous a donné 
Charles de Jésus (ce qui est publié est indiqué à la biblio
graphie). Nous y lisons l'évolution de sa vie d'âme, nous 
y trouvons l'expression la plus exacte de ses recherches 
spirituelles. 

l.es écrits spirituels de Frère Charles n'existent pas en édis 
tion intégrale; de nombreux fragments, non datés et non 
circonstanciés, sont dispersés en de multiples ouvrages (les 
principaux sont notés à la bibliographie). 

Ce que nous avons de plus complet se trouve dans une antho
logie Œu1Jres spirituelles, Paris, édition du Seuil, 1958; édition 
défectueuse remplacée par celle, corrigée et augmentée, de 
1963. 

Un tableau i,,arallèle des manuscrits et des publications est 
indiqué dans J.-F: Six, Itinéraire spirituel de Charles de Fou
cauld, Paris, 1958, p. li.H-li.23. 
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_3. Message spirituel. - 1° Sources et affinités. -
Foucauld a fait humblement siennes un ensemble de 
données qu'il a trouvées ici et là dans plusieurs œuvres 
spirituelles, depuis les Pères du désert jusqu'à l'école 
française et !'Abandon à la diçine Proçul,ence de 
J.-P. de Caussade; de ces influences, deux se détachent 
plus particulièrement : celle de sainte Thérèse d'Avila 
dont il a lu les écrits à partir de 1888 et jusqu'à sa 
mort, et celle de saint Jean de la Croix, dont l'œuvre 
devient son line de chevet à partir de 1898. La Madre 
lui a donné un aperçu concret de ce qu'est un itinéraire 
mystique et efüi lui a montré comment faire oraison. 

Plus pr0fonde a été l'influence de saint Jean de la 
Croix que l'abbé Huvelin lui avait recommandé. Dans 
l'auteur de la Montée du Carmel, Frère Charles trouvait 
exprimée sa vocation d'un absolu d'amour, telle qu'il 
l'avait aperçue dès le jour de sà conversion : se dépouiller 
de tout ce qui n'est pas Dieu pour posséder Dieu, la 
perfection du dénuement pour la perfection de l'amour. 
Et il semble que c'est dans saint Jean de la Croix que 
Frère Charles a puisé cette résolution de penser toute la 
vie spirituelle dans la perspective unifiante de l'amour. 

2° Caractéristique éçangélique. - Il y a une spiritua
lité ou plutôt un message spirituel du Père de Foucauld, 
en ce sens que Charles de Jésus a vécu les valeurs évan
géliques avec une nouveauté et une intensité extraordi
naires. Ce qui a commandé la vie de Frère Charles, ce 
sont les attitudes concrètes, les faits et gestes, les 
paroles de Jésus telles que l'Évangile nous les révèle 
dans sa « naïveté » réaliste. Sa seule raison de vivre, 
c'est ,Iésus. « Jésus seul, écrit-il une nuit à Nazareth. 
Jésus seul sans nous préoccuper de rien d'autre, Jésus 
seul ». Il n'a pas d'autre Maître ni d'autre espérance, 
et son amour pour Jésus est un amour exclusif. 

Le voilà, dès sa conversion, en quête de sa vocation. Qu'est-ce 
qui le conduit dans cette recherche? • Je ne savais quel ordre· 
choisir: l'Évangile me montra que • le premier commandement 
est d'aimer Dieu de tout son cœur • et qu'il fallait tout enfer
mer dans l'amour; chacun sait que l'amour a pour premier 
effet l'imitation; il restait donc à entrer dans l'ordre où je 
trouverais la plus exacte imitation de Jésus• (lettre à Henry de 
Castries, U aoô.t 1901). • Prendre pour seul modèle complet 
Jésus Notre-Seigneur•, écrit-il en 1896, dix ans après sa conver
sion (Œuçres'.., p. 71). Et le 20 avril 1906, à l'abbé Huvelin : 
• Étant à Nazareth, je m'étais fait comme un court portrait 
de Notre-Seigneur Jésus, formé de phrases des saints Évangiles. 
Depuis lors, je le relis sans cesse et j'aime à avoir ce portrait 
chaque jour sous les yeux • (Correspondance inédite, p. 256-
257). En 1916: • Jésus a voulu que son nom• Sauveur• signi
fiât l'œuvre de sa vie, le salut des âmes; l'œuvre de notre vie 
doit être, à l'imitation du Modèle Unique, le salut des âmes • 
(Œuçres .. , p. 331). _ 

Frère Charles scrute sans cesse les faits et les paroles 
de Jésus. Ce ne sont pas des épanchements d'âme ni des 
réflexions philosophiques ni un dialogue de la créature 
avec son Créateur, mais quelque chose d'extrêmement 
simple : l'interrogation de « qui est Jésus ». S'il écrit 
ses méditations, c'est, humblement, parce qu'il prie 
très mal et qu'il veut être constamment présent à 
Jésus : il fait donc des portraits de Jésus, le contem
plant sans cesse; il a une méthode bien à lui de « compo
sition de temps » : il suit le cycle liturgique, - et sur
tout le carême -, et, dans ces périodes, il accompagne 
Jésus cC1mme minute par minute : à tel moment, Jésus 
fait tel mir~cle ou dit telle parole, se prépare à Gethsé
mani ou éprouve la Passion. Et Frère Charles de revivre, 
littéralement, a Jésus ». Les Évangiles ont été l'aliment 
premier de sa vie et il n'a fait que leur demander, tout 

au long de sa route, d'être sa nourriture, afin de parti
ciper chaque jour davantage à la vie même de Jésus. 
Cette assimilation par l'Écriture a été pour lui un 
rajeunissement spirituel continuel et le principal fac
teur de son évolution vers un amour de plus en plus 
réaliste de Jésus-Sauveur. L'Évangile a été pour lui 
le moyen et le « moyen court » pour être uni au Christ 
et le donner aux autres. 

Les vertus qu'il a pratiquées n'ont pas eu d'autre but 
que de mieux ressembler au Sauveur; et -n'allait-il 
pas les chercher uniquement dans la vie de Jésus? 
Les Méditatfons sur les passages d' Éçangile relatifs 
à quinze çertus forment un gros cahier où il consigne 
précieusement les. témoignages des vertus de Jésus. 
Il .ne veut vivre qu'à la façon de Jésus, qui fut pauvre. 
Et si son amour pour Jésus est spontané, ardent, 
irraisonné, c'est que l'amour de Jésus lui paraît .tel, cet 
amour -qui est sa seule justification. Il sait dès lors 
qu'il trouvera toujours davantage dans l'Évangile la 
raison d'un amour plus grand, qu'-il y découvrira 
réponse à tous ses désirs et réponse à toutes les ques
tions; il se garde bien de vouloir faire de ses méditations 
des commentaires de l'Évangile : c'est d'abord la vie 
des disciples ç_e Jésus qui doit traduire son Évangile. 

Ainsi la vie de Frère Charles n'a pas été une suite de 
calculs concertés pour coïncider à de . grands idéaux, 
mais un amour extrême et simple de Jésus qui s'est 
exprimé dans la fidélité à imiter sans cesse plus profon
dément le Modèle Unique. 

On peut dire qu'il y a une originalité foncière dans 
cette remontée radicale vers la source première qu'est 
Jésus' et dans cette volonté dynamique de réduire 
toutes les opérations de l'âme de cette longue recherche 
qu'est l'Amour : « Qu'est-ce que c'est que d'aimer? 
. .. désirer passionnément et par-dessus tout, à tel point 
qu'on compte tout le reste pour rien, et qu'on fasse 
tout, qu'on ne vive .que pour l'accomplissement de ce 
seul désir ... Ne plus vouloir qu'une chose, ne plus 
vivre que pour une chose : le bien du Bien-Aimé » 
(Retraite à Éphrem, dans Écrits .• , p. 156-158; Œuçres.,, 
p. 136-137). 

3° Notes essentielles du message. - La manière 
même par laquelle Frère Charles a adapté et réalisé 
dans sa vie cet appel évangélique et cet impératif de 
l'.amour lui a fait rejoindre les hommes de son temps et 
lui a donné de leur adresser un _ message spirituel. Il 
semble qu'on peut expliciter trois principales caracté
ristiques de ce message. 

1) Imitation -de Jésus « qui a pris la dernière place » 
(pauvreté). - a) La vie spirituelle, selon Charles de 
Jésus, ~onsiste à rechercher l'imitation de Notre
Seigneur qui « a tellement pris la dernière place que 
jamais personne n'a pu la lui ravir » (parole de l'abbé 
Huvelin reprise par Foucauld). C'est une quête passion
née pour rejoindre Jésus-Pauvre, une course aux 
étapes d'un dépouillement de plus en plus radical. 

b) Mais cette pauvreté n'est pas une séparation 
d'avec le siècle, un retrait de la vie du monde comme 
pour saint Jean de la Croix. Ses étapes ont conduit 
concrètement -Frère Charles à participer de plus en 
plus à la condition ouvrière et à une condition ouvrière 
des plus misérables : depuis le désir de mener la vie 
des travailleurs agricoles des alentours de la trappe à 
Akbès jusqu'au partage effectif de la vie des harratins 
du Sahara. En même temps, une telle insertion dans la 
conditioii des pauvrt>S est vécue non pas aans l'attente 
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d'une révolution humaine, mais dans la perspective 
joyeuse du retour de Jésus. 

2} Vie de Nazareth (contemplation). - Charles de 
Foucauld, en quittant la trappe, n'a pas cessé de vouloir 
être un contemplatif; et, au Sahara, il a voulu être plus 
que jamais un contemplatif. Mais il a voulu l'être dans 
la« vie de Nazareth>>, comme Jésus, Marie et Joseph, 
qui ont mené à Nazareth une vie contemplative tout 
en demeurant parmi les hommes, dans une existence 
commune et non séparée. La cellule de Frère Charles 
est ouverte à tous, sans perdre cependant son caractère 
fondamental <le cellule d'un c<mtemplatif. Il établit sa 
chapelle et célèbre la messe au milieu d'un peuple non 
chrétien à qui il ne prêche pas; le coin du désert où il 
plante sa tente est aux portes de la cité et sa vie « éré
mitique » coexiste avec une présence amicale à tous; 
il ne va pas au désert pour s'évader du monde ni pour 
fuir les hommes, mais pour y trouver les brebis les plus 
abandonnées. Cette contemplation, Frère Charles 
affirme qu'elle est incluse dans la vocation de tout 
chrétien et qu'elle doit être au cœur de la vie quoti
dienne de tous. L'eucharistie est pour lui l'aliment 
essentiel de cette contemplation. 

3) Frère unic,ersel (charité}. - Foucauld avait toutes 
les qualités de l'homme d'action. Il ressentait un besoin 
impérieux de faire connaître partout et sans cesse « le 
Bien-Aimé Seigneur Jésus». 

Il va mettre ses capacités techniques au service des 
touareg. Il s'enracine au milieu d'eux, apprend leur 
langue, fait tout pour que leur pays se développe. Sa 
volonté incessante est de manifester, par sa vie, la 
charité fraternelle et d'établir ainsi l'unité entre les 
hommes, cette unité qui est le fruit et le signe de l'àmour 
de Jésus. 

Dès lors, il veut vivre en humble amitié fraternelle 
avec tous les pauvres, partager leur vie, respecter avec 
amour chaque personne et chaque particularité; il 
croit à l'apport de bienfaits matériels qui doivent être 
en corrélation avec le don premier de l'amitié vraie et 
qui permettent l'épanouissement réel de chacune des 
personnes. C'est cette amitié attentive et concrète, 
simple et universelle, qu'il propose de placer au cœur 
des relations et des liens entre tous les hommes. 

4. Fondations. - 1 ° Caractéristique essentielle. -
Les fondations du Père de Foucauld tendent à une 
conformité la plus exacte possible avec l'Évangile. 

Vivre intégralement l'Évangile, telle est la seule 
passion de Charles de Foucauld quand il franchit le 
seuil de la trappe. Il entre dans le silence et l'austérité 
de ce monastère, parce qu'il espère y être plongé dans 
une existence et une exigence évangéliques_· totales; 
rien, au cours des longues années qui vont le mener 
jusqu'à la solitude de sa mort, ne le détournera de 
cette lumière qu'il poursuit fixement : Jésus-Pauvre à 
imiter sans cesse davantage. Aucun lieu, aucun silence, 
aucune mort ne pouvaient suffire à cet assoiffé des 
béatitudes. Aucune trappe, aucune règle n'eussent été 
capables de commencer à combler son âme. Il y avait 
toujours devant lui Jésus plus pauvre encore. 

Comment atteindre à un meilleur amour, voilà ce 
que cherchent tous ses projets de fondations. Ils sont 
des jaillissements intenses de flammes qui s'élancent 
pour embraser sa vie, mais en même temps toute la 
vie quotidienne des hommes, au feu de l'amour du 
Christ. Car Frère Charles voudrait que toute la vie de 
chacun fiit évangéliq1ie et manifestât l'Amour. Ce feu 

dévorant qui couve en lui, il ne peut le contenir à cer
taines heures; c'est alors un cri nouveau et un nouveau 
projet, pour qu'enfin l'Évangile soit pris au mot. 

· Devant chacune de ces ébauches pour re-vivre Jésus 
et le rendre présent au monde, il ne peut y avoir d'autre 
modèle que Jésus. Assumer l'Évangile dans toutes 
ses dimensions, tel fut le projet du Père de Foucauld : 
en quoi il est au-delà et en deçà de la « fonction " 
de fondateur d'ordre. 

2° Projets et Règles de fondations. - 1) Fondations 
religieuses. - a) C'est au début de janvier 1893, 
trois ans après son entrée à la trappe, que Charles 
de Foucauld éprouve les premiers dP.sirs de réaliser 
une fondation nouvelle. Ses projets se précisent; 
il les exprime le 22 septembre à l'abbé Huvelin : 
cette lettre forme, en un premier jaillissement, l'expres
sion simple et très riche de la Règle de vie qu'il veut 
promouvoir. Son directeur l'incite à demeurer à la 
trappe; mais Charles de Foucauld ne continue pas 
moins de rêver à son projet. 

En juin 1896, il compose une petite Règle pour les 
membres de la congrégation qu'il voulait fonder, les 
Petits Frères du Sacré-Cœur de Jésus. 

b} C'est une condition érémitique très pauvre que 
Frère Charles veut vivre en Terre sainte. Il écrit avant 
d'y partir : « Ma nouvelle vie que je vais commencer 
sera beaucoup plus cachée, beaucoup plus solitaire que 
celle que je quitte» (lettre à R. Bazin, 31 janvier 1897, 
dans R. Bazin, Charles de Foucauld .. , p. 145). 

Frère Marie-Albéric devient domestique au couvent 
des clarisses de Nazareth. Dans son petit ermitage, ses 
pensées de fondations, un moment demeurées en 
sommeil, se ravivent et s'affermissent à la suite d'une 
rencontre, en juillet 1898, avec Élisabeth du Calvaire, 
abbesse des clarisses de Jérusalem, qui l'invite à 
poursuivre ses projets. Mère Élisabeth l'envoie en 
septembre à Akbès pour retrouver un novice qu'il a 
connu et qui a quitté la trappe, Frère Pierre. Pendant 
le voyage de Jaffa à Alexandrette (15-18 septembre 
1898), Frère Charles commence la grande composition 
de la Règle des Ermites du Sacré-Cœur (le changement de 
Petits Frères en Ermites est caractéristique du change
ment de vie de Frère Charles, devenu ermite à Naza
reth et plongé dans une vie plus« cachée»). Pierre ne 
veut pas le suivre. 

c) Le jour de !'Épiphanie 1899, Frère Charles écrit, 
devant le .saint-Sacrement, une longue méditation où. 
il veut exprimer ses pensées du moment; il la recopie 
et en fait un double document : Le Règlement proc,isoire 
et la Règle définitic,e des Ermites du Sacré-Cœur. 

Ce qui est nouveau dans ce texte et marque un 
tournant décisif de la vie de Frère Charles, c'est l'insis
tance sur le sacerdoce et l'apostolat. Depuis plusieurs 
mois, son âme, en effet, a été travaillée par le mystère 
de la Visitation, et la volonté d'être sauveur avec 
Jésus se place désormais au premier plan de ses préoc
cupations évangéliques. Ce document est capital, 
parce qu'il exprime, dans une fraîcheur « native », 
saisissante, la synthèse spirituelle où est parvenu 
Frère Charles : la vie de Nazareth est à la fois fermée 
et ouverte, silencieuse et accueillante, lieu d'intimité 
avec Jésus et lieu de départ en mission. 

d) Le vendredi 9 juin 1899, en la fête du . Sacré
Cœur et deux ans exactement avant son ordination, 
Charles de Jésus reprend cette méditation de l'Épipha
nie, la précise, en fait un long document : La Règle des 
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Ermites du Sacré-Cœur de Jésus, qui est une explication 
détaillée de la méditation, mais n'apporte aucun 
aperçu nouveau. 

L'ensemble de ce document représente plus de deux cents 
pages dactylographiées. Il est divisé en trois parties : la Règle 
de saint Augustin (à la fin d'octobre 1898, Charles de Foucauld 
avait quitté la Règle de saint Benoit pour s'attacher à celle 
de saint Augustin, la Règle bénédictine lui paraissant trop 
« compliquée »), en latin et en français; enfin le Règlement des 
Ermites du Sacré-Cœur de Jésus (quarante chapitres qui sont 
le commentaire de chacun des quarante articles des Constitu
tions). 

Les Constitutions des Ermites du Sacré-Cœur de Jésus 
comportent quarante articles à l'imitation des quarante arti
cles de la Règle de saint Augustin. Puis viennent les chapitres 
du Règlement. Un bref chapitre préliminaire reprend à peu 
près mot pour mot la méditation de !'Épiphanie précédente. 

La notion du salut des âmes est mise davantage en 
valeur; Charles de Jésus y insiste plus qu'en janvier. 
« Sauver » est la manifestation essentielle de la charité 
des ermites; le mouvement amorcé se poursuit. 

Le zèle des âmes : la règle de voir en tout humain une âme 
à sauver et de se dévouer au salut des âmes comme leur Bien
Aimé, au point que le nom de • sauveur • résume leur vie comme 
il exprime la Sienne. Ils doivent être • sauveurs • par la pré
sence du Très Saint Sacrement et l'oblation du Saint Sacrifice, 
par l'imitation des vertus de Jésus, par la pénitence et la 
prière, par la bienfaisance et la charité; la charité doit rayonner 
des fraternités comme elle rayonne du cœur de Jésus (Règle
ment .. , dans ŒuPres .. , p. 436). 

Ainsi toute la vie des ermites s'exprime en un double 
rythme : un temps d'intimité profonde avec Jésus, en 
Jésus, temps où l'ermite n'a qu'un regard, vers le 
Saint-Sacrement, cœur du « Petit Nazareth », et un 
second temps où il va porter aux autres le mystère 
du salut, manifestant aux hommes la charité de Jésus, 
par l'hospitalité, la bonté, le respect, l'amitié. 

e) La retraite du diaconat (15-23 mars 1901) avive 
les désirs de fondation et apporte une légère évolution 
(cf ŒuPres .. , p. 531-533); le sacerdoce l'invite à une 
immolation au milieu du troupeau que Dieu lui confiera. 
Frère Charles comprend bien que, si le sacerdoce 
demande davantage encore la .donation absolue à 
Jésus, le martyre, il demande aussi une donation de 
tous les jours, une charité universelle, une consécra
tion inconditionnée à tous, et en particulier à ceux qui 
seront ses brebis. 

Cette évolution de sa pensée et de sa vie, il l'exprime dans 
la transformation qu'il fait alors, quand il appelle de nouveau, 
comme en 1896, les futurs membres de sa congrégation, non 
plus les • ermites •, mais les • Petits Frères • du Sacré-Cœur de 
Jésus. Lorsqu'il arrivera à Béni-Abbès, en octobre 1901, Frère 
Charles verra plus que jamais la nécessité d'y fonder les Petits 
Frères. Mgr Charles Guérin, préfet apostolique de Ghardaïa, 
l'a autorisé d'ailleurs, dès octobre 1901, à chercher des 
compagnons. Au début de 1902, Frère Charles reprendra son 
texte de 1899 pratiquement sans rien y changer. Voir ŒuPres .. , 
p. 419-(.64. 

f) Une lettre adressée le 13 mai 1911 au Père Anto
nin, de Notre-Dame des Neiges, est une nouvelle et 
ultime esquisse de vie des fraternités. Elle indique une 
évolution qui va dans le sens d'un « travail aposto
lique »; mais celui-ci demeure bien dans la ligne de 
« Nazareth » : une évangélisation de préparation. 

g) Devant le travail à réaliser à Béni-Abbès, Charles 
de Jésus songe aussi à la nécessité d'y établir des reli
gieuses. Les congrégations auxquelles il s'adresse ne 
peuvent lui envoyer de sujets. Frère Charles pense au 
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bienfait que serait la présence de Petites Sœurs du 
Sacré-Cœur et il rédige une Règle pour elles en mai 
1902 : texte absolument identique à celui des Petits 
Frères; un seul article original {18) sur les u Sœurs 
servantes de !'Époux » (Œu'1res .. , p. 465). 

2) Fondations séculières. - Frère Charles se rend 
bientôt compte qu'il ne peut .guère espérer trouver des 
compagnons pour réaliser ses projets de fondations. 
Notons que les fondations séculières ne sont pas 
conçues parallèlement aux fondations religieuses : elles 
leur succèdent dans le temps, comme une seconde et 
ultime découverte de Foucauld. Dans les dix dernières 
années de sa vie, il va appliquer toutes ses forces à 
fonder une association de laïcs, l' Unwn des Frères 
et Sœurs du Sacré-Cœur de Jésus. 

Il en décrit le projet en 1909 : « Le rôle des Frères et Sœurs, 
qui ne sont ni prêtres ni religieux, n'est point d'instruire les 
infidèles de la religion chrétienne, d'achever leur conversion, 
mais de la préparer en se faisant estimer d'eux, en faisant 
tomber leurs prêjugês par la vue de leur vie, en leur faisant 
connaître, par leurs actes plus encore que par leurs paroles, 
la morale chrétienne; de les y disposer en gagnant leur confiance, 
leur affection, leur familière amitié » (lettre à M. Caron, 
11 mars 1909, Lettres inédites .. , p. 61). 

Voici comment Frère Charles définit l'Association en 
fonction de ses buts : 

« L'œuvre a un triple but : produire un retour à l' ÉPangile 
dans la vie des personnes de toute condition; produire un accrois
sement d'amour à la sainte Eucharistie; produire une poussée 
11ers l'éPangélisation des infidèles • (ibidem, p. 54). Il s'agit de 
provoquer l'établissement chez les infidèles, • à titre de culti
vateurs, de colons, de commerçants, d'artisans, de proprié
taires fonciers, etc, d'excellents chrétiens de toute condition 
destinés à être un précieux appui pour les missionnaires, à 
attirer par l'exemple, la bonté, le contact, les infidèles à la 
foi • (ibidem, p. 56). 

• De bons chrétiens vivant parmi les infidèles, la confrérie 
fera des sortes de missionnaires lalques; elle portera de bons 
chrétiens à s'expatrier pour être missionnaires laïques parmi 
les brebis les plus perdues » (ibidem). 

No1,1s retrouvons dans les statuts del' Union (extraits 
dans Œu'1res .. , p. 473-497) les idées essentielles de 
Frère Charles. A travers ces précisions et ces détails 
simples et « narfs ,, s'exprime un ardent amour pour 
Jésus et un immense désir de sauver des âmes avec 
lui. 

Quelques mois avant sa mort, Frère Charles écrira : • Plus 
que jamais, je songe à la petite œuvre .. ; je pense la présenter 
en simplifiant et abrégeant extrêmement les Statuts et en 
modifiant complètement et simplifiant l'organisation » (lettre 
à Marie de Bondy, 29 juillet 1916). 

· Nous ne savons rien des modifications que Frère Charles 
voulait apporter. Ce ne devait pas être très important, car 
ses idées sont demeurées profondément les mêmes, si on en 
juge par une lettre du 28 avril 1916, adressée à Joseph Hours 
(dans Cahiers Charles de Foucauld, n. 16, 1949, p. 105). 

Deux mois avant sa mort, Frère Charles donne en 
quelques mots l'esprit profond (celui du Corps mystique) 
et les grandes orientations de l'Associatwn : « Nécessité 
des Priscille et des Aquila, union nécessaire entre eux, 
leur action individuelle et leur action collective, besoin 
qu'ils ont de se connaître entre eux, sacerdoce mystique 
de l'âme fidèle qui s'offre et offre Jésus à toutes les 
intentions du divin Sauveur (gloire de Dieu, avène
ment de son Règne, accomplissement de sa Volonté, 
salut des âmes) et qui, comme Jésus, fait du salut des 
hommes, l'œuvre de sa vie » (au- même, 1er octobre 
1916, ibidem, p. 105). 
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5. Influence. - 1° La mort de Charles de Jésus 
passe à peu près inaperçue. L'.Union qu'il a fondée 
ne compte, en 1916, que ~9 membres. C'est pourtant 
de ce petit cercle fidèle que va germer une étonnante 
postérité. 

Un membre de l'Union, Louis Massignon t 1962, suscite 
une biographie révélatrice : celle qu'écrit René Bazin 
et où transparaît, dans le style et les vues de l'époque, 
le visage spirituel de Frère Charles. Ce livre est le point 
de départ de nombreuses autres biographies, d'inégale 
valeur. L'image d'Épinal et le cinéma s'empareront 
du Père de Foucauld et feront de lui una figure héroïque 
de moine-chevalier. · 

2° Une influence silencieuse s'exerce à un niveau 
plus profond, elle chemine de façon cachée et apparaît 
quelque trente ans après la mort de Charles de Jésus. 

1) Elle est le fait d'un certain nombre de membres 
de l'Union, qui se réunissent régulièrement et prient 
dans l'ombre. · 

2) Le désir de suivre l'exemple de Frère Charles 
naît dans plusieurs âmes; certains répondent à son 
appel strictement érémitique, d'autres se consacrent 
concrètement à aider les populations abandonnées, 
les pauvres, les malades. 

3) En 1933, naissent simultanément deux congréga
tions issues de ses écrits et de ses projets. 

a) Une congrégation masculine : cinq jeunes prêtres 
s'installent, en septembre 1933, à El-Abiodh-Sidi
Cheikh, dans le Sud-Oranais, prenant le nom de Frères 
de la Solitude. La vie au désert, puis le contact, à 
l'occasion de la guel'.re, avec les conditions d'existence 
des m::isses amènent les Petits Frères de Jésu,s (qui 
sont deux cent cinquante en 1963 et ont des fraternités 
dispersées dans le monde entier) à réaliser une vivante 
adaptation des projets du Père de Foucauld (le procès 
de canonisation n'a pas reconnu à Frère Charles le 
titre de fondateur d'ordre). 

b) une congrégation féminine, fondée en ao0.t 1933 
à Montpellier, les Petites Sœurs du Sacré-Cœur de Jésus, 
qui suivent fidèlement la Règle de mai 1902. Elle est 
-établie en France, au Maroc, en Tunisie, à Tamanrasset, 
aux Indes. 

~) En 1939, sont nées les Petites Sœurs de Jésus. 
La guerre et l'après-guerre les amèneut à faire la même 
évolution que les Petits Frères. Elles sont près de 800, 
insérées en de multiples « présences • aux mondes non
chrétiens et aux masses abandonnées. 

5) A partir de 1950, la postérité laïque du Frère 
Charles prend un grand essor. Elle comporte des insti
tuts séculiers de prêtres et de laïcs et une association, 
la « Fraternité séculière Charles de Jésus » érigée en 
pieuse union. 

6) Il existe aussi un certain nombre d'initiatives 
personnelles, celle de Jean-Marie Peyriguère t 1959, 
par exemple, qui est sans doute la plus haute figure 
de ces disciples de Charles de Foucauld. 

1. Textes. - Pour approfondir le message spirituel de 
Charles de Foucauld, il semble nécessaire de prendre d'abord 
simplement connaissance de quelques textes primordiaux tels 
que ceux que R. Bazin et sa fi.lie ont choisis dans Écrits spiri
iuels de Charle.• de Foucauld, Paris, 1924. U y a beaucoup à 
glaner dans l'anthologie des Œuores spirituelles, Paris, 1963. 
Le Directoire, Paris, réédition, 1961, est un document de toute 
première valeur ainsi que les lettres du Frère Charles à son 
directeur (Père de Foucauld-Abbé Hu1Jelin. Correspondance 
inédite, Paris-Tournai, 1957). 

Autres textes. - Écrits spirituels de Charles de Foucauld, 

éd. R. Bazin, Paris, 1924; trad. anglaise, Londres, 1930; 
flamande, Bruges, 1957.· - Nou1Jeaux écrits spirituels, Paris, 
1950; trad. italienne, Milan, 1951. - Statuts pour l'Associa: 
tion des Frères et Sœurs du Sacré-Cœur de Jésus, éd. successives 
de textes remaniés: Alger, 1909; Paris! 1913; L_e Caire, 191?; 
éd. complète publiée par Louis. Mas~ignon sous. le titre : Direc
toire (Texte de 1909-1913), Paris, 1928, 1933, 1961. - L' É1Jan
gile présenté aux paur,res nègres du Sahara, Paris-Grenoble, 
1937, 1946. - Pensées et maximes, Paris, 1953. 

La correspondance publiée est déjà considérable. - Leures 
à Henry de.Castries t 1927, Paris, 1938. - XXV lettres inédites 
au chanoine Maxime Caron t 1929, Paris, 1947. - Lettres au 
général Laperrine, Paris, 1955. - Père de Foucauld-Abbé H uoe
lin. Correspondance inédite, Paris-Tournai, 1957. 

Beaucoup de lettres ont été publiées dans les biographies ·· 
ou dans les revues. De nom.breux extraits de lettres à sa famille, 
par exemple, dans la biographie de R. Bazin ou dans les 
Œu1Jres ... Les lettres à ses camarades officiers, dans : R. Pottier, 
Un prince saharien méconnu, .Henri DuPeyrier, Paris, 1938; La 
1Jocation saharienne du Père de Foucauld, Paris, 1939; G. Gor
rée, Les amitiés sahariennes du Père de Foucauld, 2 vol., Gre
noble, 1946; - les lettres à l'abbesse des clarisses de Nazareth, 
dans S. Chauleur, Charles de Foucauld et Mère Saint-Michel, 
Paris, 1946; - celles à l'abbé Antoine Crozier, dans P. Maillet, 
Un ami du P. de Foucauld, le Père Crozier, 1850-1916, Lyon
Paris, 1949; cf DS, t. 2, col. 2628-2629. -Beaucoup de lettres 
ont été publiées dans les Cahiers Charles de Foucauld : n. 2, 
1946, à Casimir Martin (1856-1908), abbé de Notre-Dame des 
Neiges; n. 13-16, 1949, à Joseph 'Hours; n. 27, 1952, au duc: 
de Fitz-James; n. 29-32, 1953-195t., à Charles Guérin, préfet 
apostolique de Ghardaïa; - dans le Bulletin de l'Association 
Charles de Foucauld, etc. 

2. Études. - Les ouvrages et articles, profanes et religieux, 
consacrés au Père de Foucauld sont très nombreux. On pourra 
se reporter à une bibliographie méthodique (à peu. près exhaus
tive jusqu'au t•r octobre 1958) dans J.-F. Six, Itinéraire 
spirituel de Charles de Foucauld, Paris 1958, p. 405-436. 

Parmi ces études, -on peut signaler : R. Bazin, Charles de 
Foucauld, explorateur du Maroc, ermite au Sahara, Paris, 1921 
(réédité en 1959 avec introduction, postface et documents), 
garde toujours sa valeur (nombreuses éditions et.traductions). 
- G. Gorrée, Sur les traces de Charles de Foucauld {Lyon, 
1936; Grenoble, 1943, augmentée; Paris, 1953, 1957), donne 
une chronologie très exacte. et fort bien faite. 

Autres biographies. - J. J oergensen, un Charles de Foucauld, 
en danois, trad. M.-T. Fourcade, Paris, 1941. - P. Lesourd, 
La Praie figure du Père de Foucauld, Paris, 1933. - J. Vignaud, 
Frère Charles ou la !>ie héroïque de Charles de Foucauld, Paris, 
1943. - R. Pottier, Charles de Foucauld le prédestiné, Paris, 
1944. - Ch. Pichon, Charles de Foucauld, Paris, 1946. -
A. Fremantle, Desert Calling, New-York, :i.949. - R.V.C. Bod
ley, The warrior Saint, Boston, 1953. 

3. Parmi les meilleurs ouvrages de vulgarisation, alertes 
et vigoureux, il y a beaucoup de notations intéressantes dans: 
M. Carrouges, Charles de Foucauld, explorateur mystique, 
Paris, 1954. --, D. et R. Barrat, Charles.de Foucauld et la Fra
ternité, coll. Maitres spirituels 15, Paris, 1958. - L. Cristiani, 
Pèlerin de- !'Absolu. Charles de Foucauld, Paris, 1959. -
J.-F. Six, Vie de Charles de Foucauld, Paris,-1962. 

Autres ou1Jrages. - Nous n'indiquons pas les très nombreux 
articles de revues, dont certains sont importants à connaitre; 
voir la liste dans J .-F. Six, Itinéraire .. , p. 423 svv. 

M.-M. Vaussard, Charles de Foucauld, maître de vie inté
rieure, Juvisy, 1933. - J. Dermine, La 1Jie spirituelle du Père 
de Foucauld, Paris, 1935. - A. de Boissieu, Le Père de Foù.
cauld, Paris, 1945. - P. Mauger, Le Père de Foucauld à Notre
Dame des Neiges, Lyon, 1946. - (La Pierre-qui-vire}, Spiri-·· 
tualité du désert, le Père Charles de Foucauld, Paris, 1946. -
Message et spiritualité du Père de Foucauld, collectif, Paris, 
1951. - Jesus-Caritas, Bulletin de l'Association Charles de 
Foucauld,' n. 108 {1957) pour le centenaire de la naissance. 

4. Pour connaître la vie et l'évolution de la postérité spiri
tuelle du Frère .(;harles de Jésus, se référer aux écrits de 
R. Voillaume : Les Fraternités du Père de Foura.uld, Paris, 
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1946; Au cœur des masses, coll. Rencontres, Paris, 1950; 
Lettres aux Fraternités, Paris, 1960, 2 vol.; ailx écrits de 
J.-M. Pey!iguère (M. Lafon, Vie du Père Peyriguère, 1883-
1959, Paris, 1963), et suivre la revue trimestrielle Jesus
Caritas, organe de l'ensemble de la famille spirituelle du 
Père de Foucauld. · 

Jean-François Six. 

FOUET DE LA FONTAINE {JEAN-BAPTISTE), 
jésuite, 1739-1821. - Né à Cany (Seine-Maritime) le 
30 mai 1739, entré dans la compagnie de Jésus à Paris 
le 13 septembre 1757, Jean-Baptiste Fouet de la Fon
taine enseignait la grammaire à la Flèche au moment 
de la suppression des jésuites en France (1762). Nous 
ne pouvons dire ni quand ni où il fut ordonné prêtre, 
mais on le trouve, avant la Révolution, aumônier des 
bénédictines de Notre-Dame des Anges à Montargis. 
Il passe ensuite en Angleterre.; quand ses anciens 
confrères peuvent s'y reconstituer (1803),. il les rejoint, 
émet sa profession religieuse (1805) et est .appliqué au 
ministère apostolique à Bristol. De retour en France 
en juin 1816, il est un moment (avril 1818-17 janvier 
1820) recteur du noviciat de Montrouge et meurt à 
Paris le 27 mars 1821. 

Il a composé quelques recueils de méditatjons des
tinés aux deux milieux, très différents, dont il eut à 
s'occuper : 1) Entretiens aOectifs et religieux propres 
aux communautés religieuses (Paris, 1792), dédiés à 
Élisabeth-Gabrielle de Lévis-Mirepoix, prieure des 
bénédictines de. Montargis, publiés par Nicolas Verron, 
ancien jésuite, aumônier de l' Adoration perpétuelle 
de Sainte-Aure à Paris, qui devait être l'un des martyrs 
de septembre 1792. Ce sont des réflexions, très simples 
mais non sans profondeur, à propos des divers anniver
saires d'une religieuse, lui permettant de repenser ses 
obligations en présence de Dieu. - 2) A l'usage des 
fidèles, pour les inciter à la réflexion, la prière et la 
réforme de leur vie : Entreziens affectifs sur les mystères 
de N. S. Jésus-Christ et de la Sainte Vierge (Londres, 
s d, 2 vol.), suivis d'Entretiens pieux et instructifs sur 
différents sujets de religion (1809), notamment la prière, 
les épreuves de la vie, la communion, la messe et les 
visites au Saint-Sacrement; Entretiens pieux et instruc
tifs sur les Éçangiles des dimanches de l'année (Londres, 
1811-1812, 2 vol.; Paris, 1818; ... et sur tous les Éc,an
giles du Carême, car on y a ajouté deux séries, parues 
précédemment à Londres, s d : ... pour le temps de 
Noël et ... pour le temps du Carême, la Semaine Sainte, 
Pâques et l'Ascension). 

Sommervogel, t. 3, col. 848. - J. Burnichon, La Compagnie 
de Jésus en France. Histoire d'un siècle (1814-1914}, t. 1, 
Paris, 1914, passim. - J. de Guibert, La spirituàlité de Ïa 
Compagnie de Jésus, Rome, 1953, p. 456. . . 

Paul BAILLY. 

POUILLOT (SÉBASTIEN}, jésuite, 1798-1877. 
Sébastien Fouillot est né le 5 novembre 1798 à Passa
vant-la-Rochère, près de Vesoul (Haute-Saône), dfo
cèse de Besançon .. Après ses études au séminaire de 
Luxeuil, il entra le 23 octobre 1816 au noviciat des 
jésuites à Montrouge (Paris), où il fut reçu par Pierre
Joseph de Clorivière (DS, t. 2, col. 974-979). 

Ordonné pl'être en 1823 à Saint-Claude {Jura) par Antoine 
de Chamon, il fit sa profession solennelle le 15 ao11t 1833. II 
est supérieur de la petite maison de Dôle en 1834, mais depuis 
longtemps les maux de tête le font tellement souffrir qu'il 
écrit au P. Julien Druilhet, supérieur provincial : « Dieu 
m'anéantit à un point dont il n'est pas possible de se faire 

une idée, quand on me voit aller extérieurement. Voilà plu
sieurs mois que je n'ai littéralément rien fait ni rien pu faire. 
Vous verrez que ce que j'ai toujours prédit s'accomplira, que 
je deviendrai le fardeau le plus inutile de la compagnie ... Il 
faut quelque résignation pour supporter une telle destinée • 
(20 juin 1834). · 

1. Instructeur du troisième an: l'homme des Exer
cices. - Le 1er novembre suivant, S. Fouillot était 
nommé instructeur de la troisième année de probation, 
et, 1843-1844 excepté, il le rester11- trente-quatre ans 
jusqu'en 1869 (Saint-Acheul, Avignon, Notre-Dame 
d'Ay, Notre-Dame de Liesse, Lyon,.Laon), et supérieur 
pendant quatorze ans de l'une ou l'autre de ces maisons. 
Il résumait ses enseignements en ces simples mots : 
« Soyez les hommes des Exercices», et il écrivait un jour: 
« Plus je vais, plus je comprends que toute la vie de 
la compagnie prend sa source dans les Exercices spiri
tuels de saint Ignace ». Cultiver le cœur plus que l'intel
ligence, acquérir et pratiquer l'esprit d'abnégation 
demandé par l'Institut de la compagnie : tel était son 
but. Il insistait sur cette abnégation et en donnait 
l'exemple avec franchise, vigueur et bonté. 

Son supérieur provincial, Julien Jordan, pouvait écrire en 
1848 : • Le P. Instructeur est toujours l'instrument du Saint
Esprit pour briser et transformer ... Le bon Père Fouillot fait 
à ces jeunes Pères un bien incroyable. Ceux qui ont passé par 
ses mains ne sont plus reconnaissables •· Jean Roothaan, 
supérieur général, avait obtenu de S. Fouillot un Mémoire 
détaillé sur sa méthode, après quoi l'auteur avait reçu cette 
réponse : • J'envie le sort de ces jeunes Pères qui ont le bon
heur de faire ainsi leur troisième probation •· Le général 
ajoutait toutefois: • Il y a des choses que l'on ne peut imposer, 
mais seulement accepter si elles .se font de bon gré • (1843). 

Jésuites français, anglais, américains, allemands, 
espagnols, belges, n'eurent, la plupart, qu'à remercier 
la Providence de les avoir mis à l'école de l'austère 
instructeur, l'un des plus influents du 19e siècle-

s: Fouillot a contribué à rééditer, à la demande de J. Roo
thaan, l' Epitome lnstituti Societo,tis Jes·u (Lyon, 1847). II sauva, 
pendant la Révolution de 1830, une ancienne copie du Mémo
rial du bienheureux Pierre Favre, que publiera M. Bouix 
(P!J.ri~, 1873) : Memori,,le vitae spiritualis Venerabilis P. P. 
Fabri (voir J. Burnichon, cité infr·i, t. 2, p. 362 note). Sur la 

· doctrine spirituelle de Fouillot, on lira avec intérêt des extraits 
d'une lettre à H. Ramière (RAM, t. i, 1928, p. 83-84). 

2. L'aide aux congrégations. -:-- Quand ils proje
tèrent de restaurer l'Oratoire en France, Louis-Pierre 
Pététot t 1887, curé de Saint-Roch à Paris, et Alphonse 
Gratry (1805-18.72), vicaire général d'Orléans, se mirent 
sous la direction de S. Fouillot. Leurs lettres, restées 
aux archives de la province des jésuites de Lyon, 
permettent d'assister à la résurrection de cette société 
en même temps qu'elles dévoilent en Gratry une âme 
généreuse, éprise d'un haut idéal. Fidèle à l'esprit de 
saint Ignace qui, dans les Exercices, tient à placer 
l'âme en face de Dieu et à lui faire prendre ensuite, 
elle-même, sa décision, avec l'aide divine, S. Fouillot 
remit les « règles de l'élection » aux intéressés, mais 
refusa de décider comme il lui était demandé. Bien 
volontiers toutefois, lorsque les deux prêtres partirent 
pour Rome afin d'obtenir pour l'Oratoire n•rnveau la 
reconnaissance canonique, il accepta de rédiger une 
longue lettre de recorrimandation où étaient exposés 
les détails circonstanciés de .leur projet ( Archives 
romaines S.J.). Plus tard, Alphonse Gratry, « Prêtre 
de l'Oratoire de l'Immaculéê Conception », remerciait 
S. Fouillot : « Qu'Elle (la· Sainte Vierge) vous comble 
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aussi de bénédictions, mon Père, vous qui avez été pour 
nous l'instrument de la Providence ». 

S. Fouillot prit une grande part dans l'organisation 
des retraites d'un mois pour les Frères des Écoles chré
tiennes que dirigeait le Frère Olympe; une lettre du 
Frère Exupérien {1829-1905) nous apprend que les 
fruits en furent abondants (1874c-1876) (Archives de 
la Province de Lyon}. 

Une correspondance spirituelle s'échangeait depuis quelque 
temps entre S. Fouillot et le Frère Exupérien, directeur du 
noviciat parisien des Frères des Écoles chrétiennes, puis 
assistant; on en conserve des extraits aux archives générales 
des Frères à Rome (cf G. Rigault, Un rénovateur spirituel, 
k Frère Exupérien, Paris, 1953, p. 84-87; lettre de H. Watri
gant, 6 février 1905; DS, t. 4, col. 2202-2204). 

La congrégation de Notre-Dame de l'Assistance bénéficia 
aussi des conseils de Fouillot en 1_874-1875 ( Lettres de la !,,Ure 
Alexis, supérieure; de Rosine Ollivier, sage-femme; du P. Cros
tis, irlandais; de l'abbé Bernard, vicaire général de Cambrai; 
Archives de la Province de Lyon). 

On sait que Fouillot joua un rôle important dans les 
débuts de la fondation de la congrégation du Cénacle. 
Avec l'agrément et sur la demande de Pierre-François 
Bonne! t 1844, évêque de Viviers, il fut autorisé à 
s'occuper des « Dames de la Retraite ». Sa candeur 
d'âme fut exploitée par deux intrigantes auxquelles 
il donna son appui et qui, à la tête de la congrégation 
naissante, en devinrent le fléau. Tant que n'auront pas 
été explorées à fond les archives, diocésaines et romaines 
en particulier, il sera difficile, sinon impossible de déter
miner toutes les responsabilités. Les religieuses du 
Cénacle ont gardé leur confiance dans le « fondateur » 
qui rédigea leurs premières Constitutions. 

3. Dévotion à Marie Mère d,e grâce. - Toute sa vie, 
S. Fouillot manifesta une tendre dévotion à Marie 
Mère de grâce. Il composa en l'honneur de Notre
Dame du Cénacle, la Vierge Médiatrice, un office com
plet en latin, avec hymnes et leçons, des cantiques en 
français, des exposés; il entreprit démarches sur 
démarches auprès des évêques, puis du pape, pour en 
obtenir la fête liturgique et universelle. Ses vœux ne 
furent exaucés qu'après sa mort. En 1869, devenu 
Père spirituel de la maison de Dôle, de celle d'Aix 
ensuite, le privilège de Marie Médiatrice restait le 
thème favori de ses entretiens. Le 21 février 1877, il 
mourait, alors qu'il envoyait aux évêques de France 
un nouveau mandement de Charles Place, évêque de 
Marseille, sur Marie Médiatrice des grâces, travail qu'il 
avait inspiré et dont il avait fourni les matériaux. 

Sources. - S. Fouillot a beaucoup écrjt, peu publié et rien 
signé. Les archives de la province des jésuites de Lyon pos
sèdent de lui: Correspondance (dont un autographe de J. Roo
thaan); - des Notes spirituelles; - un Office et divers textes 
sur Marie Mère de grâce; - un ms de 298 pages sur NfJtre
Dame du CMne, près d'Ornans (Doubs), qui comprend des 
détails intéressant le culte du Cœur Immaculé de Marie en 
Franche-Comté et des considérations mystiques. 

Fouillot a composé les premières Constitutions et règles des 
relieieuses de Notre-Dame de la Retraite ou de Notre-Dame au 
Cén~cle, Lyon, 1855. 

Études. - Sommervogel-Rivière, n. 1384 (corriger : il fut 
instructeur pendant 3ft ans et non 20). - Notices dans: Lettres 
annuelles de la province de Lyon, nécrologe de 1877, p. 67-70;
Lettres de Fourvière, Lyon, 1936, p. 193-198 (compléter ce que 
dit F. Talon sur l'Oratoire); - A. de Gabriac, Le R. P. de Pon
ler,oy, sa 11ie, Paris, 1877, p. 111.1; - J. Burnichon, La Compa
gnie de Jésus en France. Histoire d'un siècle (1814-1914), 
i vol., Paris, 19H-1919, passim, voiries tables; -P. Delattre, 

Les établissements des jésuites en France depuis quatre siècles, 
table, et eil particulier art. de P. Bailly, t. 2, col. 978-980. 

Voir aussi les ouvrages traitant du Cénacle : G. Longhaye, 
J.a Société de Notre-Dame du Cénacle. Origines et fondateurs, 
Paris, 1898; - H. Perroy, Une grande humble, Marie-Victoire
Thérèse Couderc (1805-1885), Paris, 1928; - L'ouvrage de 
Mgr A. Combes, La bienheureuse Thérèse Couderc, fondatrice du 
Cénacle, Paris, 1956, est fort intéressant, mais porte des juge
ments insuffisamment fondés. 

Auguste DEMO)IENT. 

FOULCOIE DE BEAUVAIS, poète chrétien, 
11 e siècle. - Foulcoie est un personnage d'importance 
dans l'Europe du 11 e siècle; c'est aussi un poète latin 
abondant. Les années de sa naissance et de sa mort 
sont incertaines; la période de son activité littéraire se 
situe dans la deuxième moitié du 11 e siècle. L_a dernière 
de ses œuvres qu'il soit possible de dater est l'épitaphe 
qu'il composa en l'honneur de la reine ·Mathilde 
d'Angleterre, qui mourut le 2 novembre 1083. Jean 
Mabillon, le premier, a sorti Foulcoie de l'oubli. 

Foulcoie est né à Beauvais; il reçut son éducation 
dans sa ville natale et dans les écoles de Meaux; il 
devint archidiacre de Meaux ou de Beauvais. On sait 
qu'il se retira quelque temps au monastère de La Celle
en-Brie, près de Meaux, pour travailler. Il mourut 
et fut enterré à Meaux. En dehors de ses écrits qui 
contiennent quelques renseignements persçmnels, nous 
avons trois sources d'information : une Vita anonyme, 
en prose, jointe à sept hexamètres qui résument son 
œuvre littéraire, sept épitaphes louangeuses écrites par 
des représentants de six villes du nord de la France, 
et enfin une référence possible dans une lettre de 
saint Bruno, fondateur de la Chartreuse. 

Encouragé par ses maîtres et particulièrement par 
l'archevêque Manassé de Reims, Foulcoie composa 
trois volumes de vers qui portent ces titres singuliers : 
Uter, Neuter et Uterque. La chronologie de ses œuvres 
est difficile à établir. A l'exception d'un groupe de 
pièces de nugae, aujourd'hui perdues, ces œuvres com
prennent: (Uter ), des lettres et des épitaphes; ( Neuter), 
les vies des saints Maur, disciple de saint Benoît, Aile 
ou Agile de Rebaix, t vers 650, Faron, évêque de 
Meaux, t vers 670, et Blandin, ermite de Meaux, 
t vers 650 (ces biographies ne sont guère que des 
exercices poétiques sur des Vitae ·anciennes); enfin 
(Uterque), un récit biblique de 4736 hexamètres, le 
De nuptiis Christi et Ecclesiae. Le ms Beauvais 11, 
travail d'un scribe du début du 12e siècle, contient tous 
ces textes; il est, à peu près, un corpus des œuvres de 
Foulcoie. 

Tandis que certaines lettres de Foulcoie touchent 
les thèmes littéraires classiques et reflètent l'enthou
siasme de l'époque pour l'antiquité, d'autres traitent 
des conditions des mœurs du 11 e siècle. Elles donnent 
la preuve de l'étendue et de la nature des obstacles que 
le vigoureux réformateur que fut Grégoire vn eut à 
surmonter, du fait, en particulier, de l'un des plus puis
sants archevêques d'Europe, Manassé de Reims. La 
lettre 10 (éd. Colker} semble approuver le mariage des 
prêtres, si elle ne le demande pas. Plusieurs des 26 let
tres existantes sont adressées à des personnages impor
tants : Alexandre n, Grégoire vn (pour. défendre 
Manassé), Hugues de Die, légat de Grégoire, Guillaume 
le Conquérant, Hugues de Cluny, etc. 

L'œuvre. la plus longue de Foulcoie et peut-être la 
plus ancienne de sa carrière (1069-1072) est son De 
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nuptiis Christi et Ecclesiae. Unique parmi les produc
tions du poète, il présente dans un dialogue entre 
Spiritus {l'Esprit Saint) et Ho,rw l'histoire de l'Église 
qui commence avec Israël. Le poème se compose de 
sept livres, qui correspondent aux dons du Saint
Esprit. Le ms latin 5305 de la bibliothèque nationale 
de Paris a même pour titre Tractatus cujusdam philo
sophi ... de quibusdam divine gracie donis erga hominem. 
Ces livres, à leur tour, sont divisés en deux parties de 
longueur à peu près égale, cinq livres étant consacrés 
à l'ancien Testament et deux au nouveau. La première 
partie commence avec la création du monde et s'achève 
à la mort de Salomon, la seconde commence à !'Annon
ciation et va jusqu'au départ des apôtres pour prêcher 
l'Évangile aux nations. 

Foulcoie, héritier des traditions de la poésie biblique 
ancienne, par ses thèmes et son style se rapproche du 
développement de l'épithalame latin chrétien. A vrai 
dire, c'est moins le thème sponsal du Cantique des 
cantiques qui sous-tend le De nuptiis que la parabole 
évangélique du « roi faisant un festin nuptial pour son 
fils» (Mt. 22, 1-14; Luc 14, 16-24). Dieu le Père célèbre 
le mariage de son Fils, le Christ, lorsqu'il l'unit à la 
création humaine (« Jam tibi, nate, meo debetur fùia 
mundi », v1, 45; cf vu, 8 et 24 : « Rex Dominus coeli, 
quaerens sponsalia terrae »). Dieu promet et scelle 

. l'union par les patriarches et les rois de l'ancien Testa
ment. En fait, les références aux divines épousailles 
sont prises directement au nouveau Testament. De 
Jean-Baptiste, qui présente le Christ Époux et qui se 
nomme lui-même « l'ami de !'Époux » (Jean 3, 29), 
jusqu'à !'Apocalypse {19, 9), qui décrit comme un 
mariage l'union du Christ et de l'Église triomphante, 
le thème nuptial affleure souvent (« Gaudia tedarum 
non linqua:m, Christe, tuarum », 1, 90). 

L'Écriture, source essentielle du poème, est utilisée 
à la fois dans son sens littéral et dans son sens a figu
ratif » (« seu littera sive figura », 1, 424) : la pagina est 
dite vivificans homines (v1, 7). Mais Foulcoie fait éga
lement appel, à l'appui de la Bible, aux Antiquités de 
Flavius Josèphe aussi bien qu'aux écrits des premiers 
Pères. Par ailleurs, les réminiscences de Virgile sont 
nombreuses : il reste une sorte de « prophète » pré
chrétien. La connaissance de l'art métrique, de la 
diction classique, les nombreuses allusions et figures 
de style attestent la solide formation que Foulcoie 
reçut dans les écoles de rhétorique. Ses vers ne sont 
pas toujours faciles à comprendre; cependant il a des 
descriptions et des expressions charmantes, puissantes 
et nouvelles. Foulcoie passe pour le précurseur de la 
renaissance des études classiques du 12e siècle et 
comme tel il mérite une place dans l'histoire de la 
poésie profane et chrétienne au moyen âge. 

1. Éléments biographiques. - La notice de Foulcoie mise 
par le scribe dans le ms 11 de Beauvais a été reproduite dans 
le ms latin 5305 de la Bibliothèque nationale de Paris, et 
plusieurs fois publiée; voir éd. Rousseau, citée plus bas, p. 16. 
-Les sept épitaphes en l'honneur de Foulcoie (ms latin 16301, 
ibidem) ont été éditées par Jean Lebeuf, Dissertations sur 
l'histcire ecclésiastique et ciPile de Paris, t. 2, Paris, 1741, 
p. 246-250, et dans Rousseau, p. 122-126. - A. Wilmart, 
Deux leures concernant Raoul le Verd, l'ami de saint Bruno 
dans Re1Jue bénédictine, t. 51, 1939, p. 264 et 268. ' 

2. Éditions. - Quelques fragments dans PL 150, 1555-
1558. - Vita sancti Blandini saeculi VII anachoretae Bri
gensis, auctore Fulcoio Bellovacensi, subdiacono Meldensi, 
éditée par A. Poncelet, dans Analecta bollandiana, t. 7, 1888, 

p. 145-150, 151-163. Une traduction française de cette Vita 
fut faite par Nicolas Lecocq en 1705, ms 88 Meaux. - Vita 
sancti Mauri, auctore Fulcoio, éditée dans Catalogus codicum 
hagiographicorum latinorum antiquiorum saeculo XVI qui 
asser1Jantur in bibliotheca nationali parisiensi 1, coll. Subsidia 
hagiographica 2, Bruxelles, 1889, p. 240-264. - H. Omont, 
Épitaphes métriques en l'honneur de différents personnages 
du x1• siècle, composées par Foulcoie de BeauPais, archidiacre 
de Meaux, dans Mélanges Julien HaPet, Paris, 1895, p. 211-
236. Ces épitaphes honorent : Alexandre n, Grégoire VII, 

Guîllaume le Conquérant, Henri le Noir, Charles le Mauvais, 
Gervais et Manassé de Reims, Lanfranc, saint Anselme, etc. -
Fulcoii Bel1Jacensis epistulae, 26 lettres publiées par M. L. 
Colker, dans Traditio, t. 10, 1954, p. 191-273. - Fulcoii 
Bel1Jacensis Utriusque de nuptiis Christi et Ecclesiae libri 
septem, édité d'après les mss avec introduction et notes par 
M. Isaac Jogues Rousseau, coll. The Catholic University of 
America Studies in Medieval and Renaissance Latin 22, 
Washington, 1960. - J.-B. Pitra en avait édité déjà 161 vers 
dans son Spicilegium solesmense; t. 3, Paris, 1855 : Clavis 
sancti Melitonis cum 1Jariorum commentariis, p. 113-114, 116, 
120-121, 126, 1,2, 203,236,258,277. . 

3. Études. - A. Rivet, Histoire littéraire de la France, 
t. 8, Paris, 1747 (1868), p. 113-120. - A. Olleris, A Mon
sieur Jos.-Vict. le Clerc, Lettre sur Fulcoie, archidiacre de 
Beau1Jais, Paris, 1842, 37 p. - Maurice Lecomte, )i'oulcoie 
de Beau1Jais, archidiacre de Meaux, Provins, 1897. - M. Mani
tius, Geschichte der lateinischen Literatur des Miltelalters, , 
t. 3, Munich, 1931, p. 836-840. - A. Boutemy et F. Vercau
teren, Foulcoie de Beau1Jais et l'intérêt pour l'archéologie antique 
au x1• et au xn• siècle, dans Latomus, t. 1, 1937, p. 173-186. 
- J. R. Williams, Archbishop Manasses I of Rheims and 
Pope Gregory VII, dans American historical Re1Jiew, t. 54, 
1949, p. 804-824. - A. Boutemy, Essai de chronologie des 
poésies de Foulcoie de Beau1Jais, dans Annuaire de l'Institut 
de philologie et d'histoire orientales et slar,es de l'UniPersité 
libre de Bruxelles 11, Mélanges Henri Grégoire, t. 3, Bruxelles, 
1951, p. 79-96. - H. Platolle, Foulcoie, dans Catholicisme, 
t. 4, 1956, col. 1470. 

Sur le genre littéraire du De nuptiis, voir E. F. Wilson, 
Pastoral and Epithalamium in Latin·Literature, dans Speculum, 
t. 23, 19,8, p. 35-57. - M. Cappuyns, Capella, DHGE, t. 11, 
1949, col. 835-8,8. Le De nuptiis Philologiae et Mercurii de 
Capella (début du 5• siècle) exerça une influence considérable 
au moyen âge. 

Mary Isaac Jogues Rouss&Au. 

FOULLON {,lEAN-ÉRARD), jésuite, 1609-1668. -
Né à Liège le 6 janvier 1609 d'une famille originaire 
de Cambrai, Jean-Érard Foullon entra dans la compa
gnie de Jésus le 4 octobre 1625. Prédicateur réputé 
pendant quatorze ans à la cathédrale de Liège, il fut 
aussi recteur des collèges de Huy et de Tournai et 
mourut dans cette dernière ville le 25 octobre 1668, 
victime de son dévouement aux pestiférés. Il s'est 
acquis la célébrité par son Historia leodiensis per 
episcoporum et principum seriem digesta, œuvre 
posthume (Liège 1735-1737, 3 vol. in-fol., dont les deux 
premiers au moins sont entièrement de lui; cf Mé,rwires 
de Trépoux, août 1737, p. 1347-1377), qu'avait précédée 
un Compendium (Liège, 1655) sur le sujet. 

De ses autres ouvrages nous retiendrons : 1) Portrait 
du serviteur fugitif de Dieu, figuré dans la personne de 
Jonas (présenté pour estrenne, Douai, 1645; éd. corrigée, 
Tournai, 1651, etc). 

Cette paraphrase est divisée en quatre parties; chaque fois, 
un rapport à l'âme pécheresse montre les conséquences de 1a 
chute et l'avantage du repentir. 

A la réédition de 1665 à Liège, dédiée à la sœur de l'auteur, 
Catherine Foullon-Cambrai, supérieure du monastère de 
Sainte-Agnès à Tongres, sont joints : a) des Actes des Pertus 
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théologales, y compris la crainte : • Je la mets ici, non pas 
comme une quatrième vertu théologale, mais comme insépa
rable de l'espérance avec qui, peut-être en tant que servile, 
elle ne fait qu'une vertu .... Il faut qu'elle soit paisible, sans 
découragement, abattement.et anxiété, car l'Esprit de Dieu 
est un esprit de paix • (p. HO); - b) deux ouvrages parus 
précédemment : Le modèle très parfait du saint mariage et 
9iduilé dans la vie de sainte Ode, grande aieule de Pépin le Bref, 
Liège, 1641, etc) et la traduction d'un sermon de saint Jean 
Chrysostome, • que personne n'est intéressé sinon de soy
mesme • (Présenté pour estreines de l'an 1641 à Mons). 

2) Bellarum caussae, efjecta, remedia compendio quae
sita (Namur, 1646-1651; plusieurs rééd., parfois sous 
le titre Fontes pacis in quibus bellarum .. , Cologne, 
1646; trad. française, Les causes des guerres .. , Liège, 
1648), prêché en 1645 à la cathédrale de Namur. -
3) Bona voluntas optimae consentiens seu de sequendo 
in omnibus ductu Providentiae divinae {Liège, 1657, 
1658, 1668; trad. La bonne çolanté qui s'accommode 
en tout à la très bonne volanté de Dieu et à la conduite de 
sa Providence, Liège, 1658), sa nature; ses fondements, 
les devoirs qu'elle impose (résignation, confiance dans 
la mauvaise fortune, « indifférence » ignatienne), ses. 
appuis {en particulier la considération des imperfec
tions humaines), ses fruits {gloire de Dieu, moisson 
de mérites, paix de l'âme). - 4) Vera Ecclesia omnium 
in fide errorum commune i-emedium (Liège, 1662), traité 
sur l'Église. - 5) Lapis philosophicus et aurum potabile, 
eleemosyna {Liège, 1667). - 6) Beaucoup plus consi
dérables,· ses Commentarii historici et morales perpetui 
ad primum (et ad secundum) Machabaeorum librum 
(Liège, 1660-1665, 2 vol. in-folio), avec de nombreux 
excursus théologiques, ascétiques et moraux; notam
ment sur la prière « source des biens et remède aux 
maux J) (t. 1, p. 147-166). 

Foullon, l'un des meilleurs prédicateurs de son 
temps, a su se servir des circonstances troublées qui 
désolaient alors son pays pour inviter ses auditeurs et 
ses lecteurs à une saine réflexion. Son œuvre est solide, 
même si elle peut sembler peu originale; elle vient · 
d'un auteur qui cherche à instruire et à élever les 
âmes en faisant appel à la foi et à la raison. 

Courte note biographique dans la préface de son Historia 
leodiensis .. , t. 1, .Liège, 1735. - Biographie nationale, t. 7, 
Bruxelles, 1880-1883, col. 207-209. - Sommervogel, t. 3, col. 
89!/-903; Rivière, col. 1070. - M.-A. Arnould, Historiographie 
de la Belgique.Des origines à 1830, Bruxelles, 1947, p. 48-49. -
J. de Guibert, La spiritualité de la Compagnie de Jésus, Rome, 
1953, p. 337. -Bibliotheca catholica neerlandica, La Haye, 1954. 

Paul BA1LL Y. 

FOURIER (PIERRE), co-fondateur de la congréga
tion Notre-Dame, 1565-164(). Voir PIERRE FouRIER 
(saint). 

FOURNET (CLAUDE-JOSEPH), dominicain, 1646-
1689. - Né en 1646 à Decize, en Nivernais, Claude
Joseph Fournet étudie chez les jésuites de Nevers et 
se sent attiré à la fois par la doctrine de saint Thomas 
et par la vie contemplative des chartreux. Il fait pro
fession chez les dominicains à Moulins et en 1666 est 
envoyé à Paris : licence brillante, ordination en 1671, 
enseignement au couvent de Saint-Jacques, où il 
devient maître des novices. En 1681, on le renvoie au 
couvent de Moulins, où il meurt dans la retraite en 
1689. 

De ses œuvres (Maximes spirituelles, Pratiques de 
dévotion, Commentaire des Psaumes, Lettres spirituel~s), 

seul un choix fut publié après sa mort : La Vie, les 
Maximes, les Exercices de piété et quelques lettres spiri
tuelles du R. P. Claude Joseph Fournet .• , Moulins, 
1703. Ce choix est partiel (à peine 200 p. in-12) et infi
dèle : la doctrine de Fournet dont les tendances mysti
ques paraissaient inactuelles en 1703 semble avoir été 
volontairement affaiblie. Il subsiste un robuste ascé
tisme de tradition dominicaine, une lutte constante 
contre l'amour-propre, le souci des abaissements pour 
« honorer les anéantissements du Fils de Dieu», le sens 
du sacrifice et de l'adoration qui caractérisent bien des 
spirituels du 178 siècle qui ne sont pas tous disciples 
immédiats de Bérulle ou de Condren. Plus encore, 
Fournet pratique et recommande l'oraison, oraison 
sans goût qui permet de pénétrer« dans les grandeurs 
de Dieu » et donne à l'homme cette « science des saints » 
qui paraît oisiveté aux yeux des autres. L'allure bérul
lienne de certains textes (par exemple de !'Exercice 
pour hpnorer le mystère ineffable de l'Incarnation. du 
Verbe éternel) ne doit pas masquer leur véritable origine : 
Fournet fait partie du groupe de dominicains apparenté 
à la réforme de Sébastien Michaëlis: il admire Antoine 
Le Quieu t 1676 {DS, t. 1, col. 719), dut connaître 
Alexandre Piny t 1709; cette sympathie pour les 
réformes autant que l'amour de l'oraison passive 
expliquent sans doute le demi-exil de 1681, les contra
dictions subies à Paris et à Moulins, la publication 
partielle de 1703. 

Les manuscrits dé CI.-J. Fournet sont perdus. Outre la 
Vie .. , Moulins, 1703, citée ci-dessus, voir F. Larroque, Le cou
pent des dominicains de Moulins, dans Année dominicaine, 1929, 
p. 137 svv; et J. Le Brun, Claude-Joseph Fournet et son œu9re 
spirituelle, dans Bulletin de la Société d' Émulation du Bourbon
nais, 1961, p. 405-418. 

Jacques LE BRUN. 

FOURQUEVAUX (JEAN-BAPTISTE), janséniste, 
1693-1768. -1. Vie. - 2. Œuvres. 

1. Vie. - Fils de Paul de Beccaria de Pavie de Four
quevaux, Jean-Baptiste est né à Toulouse le 31 août 
1693. Il fut baptisé le 1er septembre à Saint-Étienne 
de Toulouse. 

L'exemple de ses ancêtres, devenus illustres depuis le 
16• siècle, oriente le jeune Jean-Baptiste vers la carrière 
militaire. Il fait ses études chez les Pères de la Doctrine chré
tienne et mène peu apr~s une existence qui, sans être licen
cieuse, pouvait passer comme divertissante et mondaine. Ayant 
obtenu une lieutenance dans le Régiment du Roi, il rejoint son 
poste à Abbeville (1713) et séjourne à Paris, où il-s'adonne à la 
·Jittérature et à la lecture .des romans. Ami des muses, il obtint 
l'année suivante, grâce à une élégie,' le prix des jeux floraux 
(1714). Moins par conviction que par complaisance pour sa 
mère et son grand-père, il lit les ouvrages de Pierre Nicole 
et L'année chrétienne de Nicolas Le Tourneux. Il assiste même 
à une mission prêchée par les doctrinaires et dirigée par Jean
Baptiste Badou t 1727. Sa• conversion» est liée à cet événe
ment. Après une confession générale, il nourrit le projet de 
faire une retraite chez les jésuites. Lestour de Fréjeville l'en 
détourne; Après quelques hésitations entre la Trappe et la 
Chartreuse, il se retire à Paris chez les oratoriens de Saint
Magloire (juin 171.7). 

Il se met alors sous la direction de Jacques-Joseph 
Duguet {1649-1733), qui lui conseille, après un bref 
séjour à Toulouse en 1718, d'entrer à la communauté 
de Saint-Hilaire à Paris et de prendre conseil de Jean
Baptiste d'Étemare {1682-1771). Docile à ces indica
tions, Fourquevaux, qui avait reçu la tonsure en 
septembre 1717, se présente aux ordres mineurs en 



749 FOURQUEVAUX 750 

1720. Son intention n'était pas de s'adonner à un 
ministère quelconque, mais de s'assurer, ainsi qu'il le 
dit, du seul moyen capable de le tenir dans un état 
pénitent et de faciliter une vie d'abstinence et de 
pauvreté. A maintes reprises, il déclare que sa vie 
intérieure est caractérisée par la confiance. « Je suis 
convaincu, affirme-t-il, què cette confiance est ce qui 
seul m'a soutenu ». Cette confidence nous aide à saisir 
l'intention et le ton du Traité de la confiance auquel 
son nom reste attaché. 

Une détérioration de santé contraint Jean-Baptiste 
à revenir à Toulouse (fin 1722). Il accepte même de 
l'abbé de Juliard, prévôt du chapitre de Toulouse, le 
prieuré de Masquières, au diocèse d'Agen, qu'il rési
gnera d'ailleurs quelques années avant sa mort. 

En 1727, il regagne Paris et y demeure jusqu'en 
1736. De cette période datent son information théolo
gique la plus précise, la publication de ses ouvrages, 
les projets concernant ses principaux travaux. Son 
activité doctrinale déplaît au pouvoir royal qui lui 
enjoint de s'éloigner de Paris. 

Cet exil en Languedoc s'harmonise avec la situation et son 
état de santé. La discorde s'était installée dans le camp des 
•·appelants • et Jean-Baptiste sentait que la surdité qui 
l'affectait depuis 1732 s'aggravait au point, selon son expres
sion, de le transformer en •cellule portative•· L'abbé mènera au 
château de Fourquevaux une vie retirée, qu'un service épisto
laire reliera continuement au reste du monde. Ces trente
deux années de retraite ne furent coupées que par un petit 
voyage que Jean-Baptiste accomplit à la Chaise-Dieu en 
1738 pour • baiser les mains de l'évêque de Senez •, Jean 
Soanen t 17~0, et un autre séjour à Paris de quinze ou seize 
mois en 1750-1751. A la mi-juillet 1768, la maladie maîtrisa 
Fourquevaux. Il reçut les derniers sacrements et mourut le 
2 août 1768. Pour obéir à ses ordres, il fut enterré dans le 
cimetière de la paroisse, près de sa mère. 

2. Œuvres. - Tous les ouvrages de Fourquevaux 
sont profondément marqués par les occasions qui pro
voquèrent ,leur composition et par les circonstances 
qui ont préludé à leur apparition. 

1 ° Une première série d'ouvrages exprime sa préoccu
pation d'expliquer par !'Écriture la vie et les difficultés 
de l'Église du 1.se siècle commençant. · 

Disciple de Jacques-Joseph Duguet (DS, t. 3, col. 
1759-1769), il défend vigoureusement son maître : 
Lettre d'un prieur à un de ses amis au suiet de la nouvelle 
réfutation du livre « des Règles pour l'intelligence des 
saintes Écritures», Paris, 1727, et Nouvelles lettres d'un 
prieur à l'un de ses amis pour la défense du livre .. , Paris, 
1729. . 

Il condense sà pensée personnelle dans f Introduction 
abrégée à l'étude des prophéties de l' Écriture par l'usage 
qu'en fait saint Paul dans l'.Épître aux Romains où l'on 
établit les principes sur les divers sens de l' Écriture et 
sur les motifs de consolation qu'on y trouçe, s l, 17 31. 

. L'auteur convient que « dans l'examen que nous faisons 
du plan de Dieu sur le genre .humain, nous cherchons 
un dénouement à la situation étonnante où se trouve 
aujourd'hui l'Église et uµe consolation dans les maux où 
nous sommes environnés· » (p. 59). « Les défenseurs 
de la vérité (les appelants et les opposants de la bulle 
Unigenitus) doivent être traités parmi les gentils 
comme il (le Christ) l'a été parmi les juifs » (p. 60). 

Partant du chapitre 11 de l'épître aux Romains et 
s'autorisant des commentaires de Guillaume Estius 
t 1613 et de Michel Mauduit t 1709, Fourquevaux pré
cise que la conversion des juifs ne se situe pas immédia-

tement avant la fin du monde, mais qu'elle réclame du 
temps, donc « qu'elle précèdera de longtemps la fin. du 
monde » (p; 41). Pour étayer ses affirmations, il utilise 
non seulement !'Écriture (Mt. 17, 11; Eccli. 48, 10; 
Mal. 3, 23-24), mais il fait aussi état d'une manière de 
concevoir le déroulement et la succession des événe
ments. Dieu a mis, entre ses œuvres d'une surpren.ante 
variété, une proportion et un rapport admirables qui 
« les ramènent à l'unité et leur fait ainsi porter le carac
tère unique d'où elles partent. Elles se copient et se 
retracent les unes les autres. Les premières sont un 
gage et en même temps une peinture de celles qui 
doivent suivre » (p. 63-64). On retrouve des vues iden
tiques dans la préface des Réflexions sur la captiçité et 
aussi dans le Discours sur l' Histoire uniçerselle de 
J .-B. Bossuet (2e partie, ch. 22). 

C'est également à Bossuet que Fourquevaux fait appel, 
lorsqu'il distingue dans. l'omvre de. Dieu : le Christ, - l'E:glise 
dans sa formation, son. renouvellement, sa consommation, 
- chaque âme en particulier (p. 66-78). Cf Bossuet, L'Apoca
lypse avec une explication, Paris, 1689; Él,évations à Di.eu sur les 
mystères de la religion chréti.enne, t. 2, Paris, 1727, 18• sèmaine, 
10• élévation. 

Dans l'Idée de .la Babylone spirituelle prédite par les saintes 
Écritures, Utrecht, 1733, et Nancy, chez François Midon, 1733, 
Fourquevaux présente un éclaircissement au livre des Réfiexions 
sur la captivité de Babylone, s l, 1727 .(2•,éd. corrigée et augmen-
tée, s l, 1732; 3• éd., Utrecht, 1735). 1 
. Ce dernier ouvrage est attribué à Fourquevaux par les Nou

velles ecclésiastiques du 27 septembre 1768, p. 155; par contre, 
Claude-Pierre Goujet dans son.catalogue manuscrit et Jean
Mathieu de Sarolea, catalogue manuscrit rédigé par Jean
Noël Paquot, Liège, 1785, n. 79, suivi par A.-A. Barbier, 
Dictionnaire des ouvrages anon11mes, t. 4, Paris, 1882, col. 1~7, 
en donnent la paternité à François Boyer, de l'Oratoire. 
L'auteur s'a.dressant aux protestants et aux « constitutio
naires • essaie de leur montrer que la Babylone spirituelle 
• ne peut être l'E:glise catholique et que néanmoins elle doit se 
former dans le sein de cette même Église •· Il tire ses preuves 
des épitres des Apôtres (p. 14), du chapitre 11• de l'épître aux 
Romains (p. 31), du retour d'Élie (p. 72) et de I' Apocalypse 
(p. 89). 

Il faut rattacher à cette série exégétique, où les 
considérations spirituelles alternent avec les pronostics 
eschatologiques, le Catéchisme historique et dogmatique 
sur les contestations qui divisent maintenant l'Église, où 
l'on montre quelle a été l'origine et le progrès des disputes 
présentes et où l'on fait des réflexions qui mettent en état 
de discerner de quel côté est la vérité (par Fourquevaux 
et Louis Troya d'Assigny t 1772), La Haye, 2 vol., 
1729-1730. 

L'exemplaire· de fa bibliothèque de Troyes (Théologie, 
3361) comporte des notes jansénistes manuscrites au tome 1 et 
des notes anti-jansénistes également manuscrites au tome 2. 

Autres éditions: La Haye, 1733, 1 vol.; 2• édition revue et 
corrigée par L.-Paris Vaquier, Nancy, 1736, 2 vol.; Nancy, 
1750-1768, 5 vol. Dès la mort de l'auteur, on publia en 
3 volumes ajoutés aux 2 premiers, et sous le titre de Suite du 
Catéchisme .. , la continuation de cette histoire du jansénisme, 
qu.e Fourquevaux avait menée jusqu'en 1760. 

2° La dèUxième série d'ouvrages· abordait le domaine 
de la vie intérieure et traitait des rapports entre la 
confiance et la crainte. Mettant en cause et en jeu une 
perspective théologique (conception de la prédestina
tion et de la grâce) et une manière de définir des dispo
sitions psychologiques, ces différents traités allaient 
rallumer de vieilles querelles et donner le signal d'un 
nouvel affrontem.1mt théologique. 

C'est aux entours de 1720 que Fourquevaux rédigea 
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dans ses grandes lignes l'ouvr~ge qui devait être connu 
sous le titre de Traité. de la con-fiance chrétienne. Il ne 
faisait que donner sous une forme personnelle des 
idées émises au cours d'entretiens par « quelques per
sonnes éclairées ». Il semble vraisemblable que c'était, 
en quelque sorte, une réponse au Trail,é de la confiance 
en la miséricorde de Dieu (Paris, 1715; 4e éd., 1720) de 
l'évêque de Soissons, J .-J. Languet de Gergy t 17 53. 
Quoi qu'il en soit, une copie de ce manuscrit tomba entre 
les mains d'un imprimeür qui en donna une édition 
en 1728, édition très fautive, précise Fourquevaux, 
et qui rendait le texte difficilement intelligible. L'année 
suivante, Fourquevaux, ayant eu connaissance d'un 
reliquat de quelques centaines d'exemplaires chez un 
épicier, consulta Duguet et s'employa à donner une 
édition plus correcte. Une première réédition trop 
hâtive parut fin 1731. Seule, au dire de l'abbé, l'édition 
de 1732 tient compte des remarques qui furent faites 
par Nicolas Petitpied (1665-1747) : Trail,é de la confiance 
chrétienne, ou de l'usage légitime des vérités de la grâce, 
s l, 1732 (Bibl. nat., D. 46493). 

La querelle se prolongea par Deux lettres de l'auteur du 
Traité de la confiance chrétienne à M. P. P. (4-12 août 1734) 
s 1, 1734, 26 p.; Lettres à Mr P. sur la crainte et la confiance, 
s 1, 1734, 52 p.; Exposition de la doctrine du Traité de la 
confiance chrétienne sur les points attaqués par l'auteur des 
difficultés, s 1, 20 septembre 1734, 52 p. (cf pour la biblio
graphie et l'état de la question le ms 11635 de la bibliothèque 
de l'Arsenal). Sans aucun doute, les explications de Fourque
vaux manquaient de précision et de rigueur. Son embarras 
autant que la multiplicité des explications fournies par ses 
opposants pouvaient au moins mettre en lumière ou rappeler le 
caractère théologal et mystique de l'espérance. 

On ne doit pas omettre de signaler, pour mesurer 
l'influence de Fourquevaux, son Essai sur la vérité et 
la sincérité, par rapport aux affaires présentes de l'Église, 
s 1, 1754, ainsi que sa contribution aux Cantiques 
spirituels sur dirers sujets de la doctrine et de la morale 
chrétienne, Paris, 1727 (réédités en 1728-1732, 1732, 
1732-1736). 

Théologien sans génie, Fourquevaux peut, de prime 
abord,. apparaître comme un fantassin de la polémique. 
A meilleur examen, cet esprit qui manque de souplesse 
retiendra l'attention et permettra de fixer avec plus de 
clarté les · grands principes d'une pastorale conser
vatrice défendue par un caractère dont la foncière 
honnêteté était aussi évidente que l'ingénuité sereine. 

1. Sources. - Bibliothèque de Port-Royal. - Fonds légué 
par la vicomtesse d' Aurelles de Paladines, née Perpétue de 
Marsac (t 1932). Il est composé par la correspondance de et 
à Fourquevaux, des pièces concernant sa vie : attestation de 
baptême, d'ordres mineurs et de tonsure, catalogue de ses 
livres (1234 volumes), de~brouillons d'ouvrages sur la confiance 
et la crainte, le Catéchisme historique, le Commentaire de la 
première Épître de saint Jean, etc. 

Bibliothèques de Troyes. - Ms 1134 (3°), De la confiance 
chrétienne (ce manuscrit est noté • beaucoup plus ample que les 
imprimés •). - Ms 1653, Introduction abrégée à l'intelligence 
des prophéties de l' Écriture pour l'usage qu'en a fait saint Paul 
dans l' Épître aux Romains {1729). Copie de la main de Melle Thé
méricourt. Le Roy de Saint-Charles note que ces deux ouvrages 
ont été imprimés (le premier en 1728, le second en 1731), 
mais très défectueusement. - Ms 2156, Copie de lettres. de 
Fourquevaux. - Ms 2174, Essay de réfT,exions sur les 11oyes 
extraordinaires. 

2. Études. - Nouvelles ecclésiastiques, 27 septembre et 
4 octobre 1768, p. 153-157, = notice nécrologique de 
Fourquevaux: 7 février 1769, p. 21-22, = compte-rendu de la. 
Suite du Catéchisme ... ou entretiens d'Euphrone et de Théodùle. 

Il est à noter qu'en tête du 1er volume de la Suite(= 3• du 
Catéchisme) la notice des N ou11elles ecclésiastiques est repro
duite, avec quelques légères additions, sous le titre Idée de 
la 11ie de M. l'abbé de Fourque11aux .. , p. 5-40. 

R. Cerveau, Nécrologe des plus célèbres défenseurs et confes
seurs de la vérité, t. 7, s 1, 1778, p. 11. - M. Picot, Mémoires 
pour ser11ir à l'histoire ecclésiastique pendant le dix-huitième siècle, 
3• éd., t. 4, Paris, 1853, p. 456. - Fr. Pluquet et J.-J. Glaris, 
Dictionnaire des hérésies, coll. Migne, t. 2, Paris, 1853, col. 
501-504. - A. Gazier, Histoire générale du m.ou11ement jansé
niste depuis ses origines jusqu'à nos jours, t. 2, Paris, 1922, 
p. 38-r.0, et passim. - J. Carreyre, art. Pa11ie de Fourquer,,aux, 
DTC, t. 12, 1933, col. 76-77. - J. Dedieu, L'agonie du jansé
nisme, dans Revue d'histoire de l'Église de France., t. 14, 1928, 
p. 175-176, 198, et passim. - L. Pichard, art. Fourquer,,aux, 
dans Dictionnaire des lettres françaises, XVIII• siècle, t. 1, 
Paris, 1960, p. 470. 

André Don1N. 

« FOUS POUR LE. CHRIST». - I. En Orient. 
- II. En Occident. 

LEN ORIENT 

1. Notions. - L'Encyclopédie russe de Brochaus 
(t. 41, Saint-Pétersbourg, 1904, p. 421) définit le genre 
de vie des u fous pour le Christ»: l'attitude de« ceux qui, 
poussés par l'amour de Dieu et du prochain, ont adopté 
une forme ascétique de la piété chrétienne qui s'appelle 
la folie pour l'amour du Christ. Ceux-là renoncent 
volontairement non seulement aux commodités et aux 
biens de la vie terrestre, aux avantages de la vie en 
communauté et aux biens de famille, mais ils acceptent 
en outre de prendre l'apparence d'un fou, qui mécon
naît les règles de convenance et de pudeur et se permet 
souvent de commettre des actions scandaleuses. Ces 
ascètes ne craignaient pas de dire la vérité aux puis
sants de ce monde, accusant ceux qui avaient oublié 
la justice de Dieu et consolant ceux dont la piété 
craignait Dieu ». 

1 ° Fondement scripturaire. - Les paroles de l' Apôtre : 
« Nous, nous sommes fous à cause du Christ » (1 Cor. 
41 10), ont servi de fondement et de justification à 
cette manière de vivre. Dans la vie de saint Syméon 
Salos il est aussi fait appel à 1 Cor. 1, 25 («Carla folie 
de Dieu est plus sage que les hommes»), à <J;-Cor. 6, 8 
(« dans la gloire et dans l'ignominie .. , traités d'impos
teurs, et pourtant sincères») et à Mt. 5, 11 (« Heureux 
êtes-vous si l'on vous insulte... »); le texte capital 
reste 1 Cor. 4, 10-13, tel un programme:« Nous sommes 
fous à cause du Christ ... ». Un tropaire liturgique slave 
(Ménées, éd. du Patriarcat, Moscou, 1960, p. 171) en 
l'honneur des « yourodivyé », les « fous » pour l'amour 
du Christ, les célèbre ainsi : « Après avoir entendu la 
voix de ton apôtre Paul : Nous sommes fous pour le 
Christ, ton serviteur N., se fit fou sur la terre». G. Ber
tram (dans Kittel, t. 4, 1942, p. 850-852) nous avertit 
que pour comprendre --le terme µ6>p6ç employé par 
saint Paul, nous ne devons pas oublier le renversement 
des valeurs (cc Umwertung der Werte ») que Jésus 
opéra dans le nouveau Testament. Saint Paul n'a pas 
l'intention de changer le sens du mot (L<ùp6ç qui exprime 
une insulte dans l'ancien Testament; cette insulte 
définit précisément le. jÙgement que le monde porte 
sur les chrétiens (1 Cor. 1, 18), et c'est pourquoi Paul 
n'est pas gêné d'être lui-même considéré comme un fou 
(cf Actes 17, 18; 17, 32; 26, 24, etc) : « la sagesse du 
monde est folie aux yeux de Dieu» (1 Cor. 3, 19), et la 
sagesse de la croix est une folie au regard du monde; 
c'est parce que le jugement du monde est erroné, 
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troublé par le péché; mais c'est aussi parce que le 
mystère .de la passion du Christ et notre sagesse pure
ment humaine s'opposent radicalement (cf 1 Cor. 1, 
17 svv). 

2° Dénominations. - La version syriaque de 1 Cor. 
4, 10 traduit le µwp6c; par sakla, d'où vient sans doute le 
terme mxMc;, peut-être par association avec aaÀoc; (agi
tation, trouble, tumulte). L'usage de l'appellation 
grecque aocMc; (relevée par H. Estienne, Thesaurus 
graecae linguae, t. 7, Paris, 1572, éd. Firmin-Didot, 
1865, col. 42) est en connexion à peu près exclusive 
avec le monachisme oriental et avec ce genre d'ascèse. 
En Russie, ce terme est appliqué tel quel, sans être 
traduit, comme attribut à certains saints dits « fous » 
(Nicolas de Novgorod, Michel Klopskiï), ou bien il est 
traduit par le mot slave « pokhab » (indécent, obscène, 
sans pudeur). Mais, en russe, le terme habituel est 
yourodù,1yï, venant directement de la traduction 
slavonne de 1 Cor. 4, 10. La forme ancienne du mot, 
« ourod », « ouroden », signifie étymologiquement : 
avorton, chose monstrueuse. Parce que le mot youro
divyi est devenu, dans le calendrier slave, un titre de 
sainteté, comme celui de martyr ou de confesseur, le 
µwp6c; de 1 Cor. 4, 10 se traduit en russe par. boui, terme 
qui prend encore le sens d'une insulte. Un auteur trop 
dévot s'est même efforcé de falsifier l'étymologie en 
you-rodivyi, c'est-à-dire rodivyi, faisant naître (dans 
son cœur) you, la (patrie céleste). 

2. Caractéristiques principales. - 1° La liberté 
des enfants de Dieu est peut-être l'expression qui 
caractérise le mieux ce type de sainteté. L'oriental 
aimait à rechercher dans !'Écriture l'inspiration de sa 
vie. Cette tendance, qui s'était particulièrement enra
cinée en Russie, se rétrécit délibérément et à peu près 
uniquement dans ce que Joseph de Volokolamsk 
t 1515 appelle, après saint Jean Chrysostome, « la 
deuxième navigation » (Homélie sur S. Matthieu 1, 1, 
PG 57, col. 13). Ce qui signifiait que l'homme de la 
« génération présente » n'était plus digne d'être illuminé 
directement et personnellement par la révélation 
contenue dans !'Écriture; il ne pouvait vivre que dans 
une soumission humble et passive aux lois de la société 
chrétienne (Joseph de Volokolamsk, Prosvetitel (L'Illu
minateur), Kazan, 1857, p. 582). 

On ne manqua pas de réagir. On souligna, dans 
l'ascèse chrétienne, l'importance du libre arbitre, condi
tion de la libération de toute contrainte et condition 
de la conduite de soi. Liberté et perfection spirituelles 
ne sont pas séparables, comme le remarque saiat Gré
goire de Nysse : a La grâce de la li!:>erté a été accordée 
à l'homme afin que le bien en lui... soit le fruit de son 
vouloir » (2e Homélie sur le Cantique, PG 44, 796cd). 
Seuls, les parfaits sont pleinement libres. Nous accédons 
à la totale liberté des enfants de Dieu par l'aide que 
nous apportent les comma.ndeinents formulés dans 
!'Écriture, les lois ecclésiastiques et profanes, les règles 
monastiques, la direction spirituelle. Mais la croissance 
dans la pureté de cœur permet de dépasser progressive
ment la << loi ». L'auteur de la Vie de saint Syméon 
Salos le dit nettement : seuls, ceux qui se tiennent 
encore aux bas échelons et les imparfaits ont besoin de 
lois et d'explications scripturaires. A celui qui aime 
Dieu, sa propre conscience, cruvd811mc;, suffit parfaite
ment pour choisir le bien (PG 93, 1669c). Son héros, 
comme d'ailleurs tous les saints « fous », sont mO.s par 
une inspiration intérieure, et, pour justifier pareille 

manière de vivre, il n'invoque rien moins que l'autorité 
du grand Basile et sa fameuse maxime : << Attende tibi 
ipsi » (PG 31, 197-218). 

2° Apatheia et amour de la soufjrance. - Pour arriver 
à une telle autarcie de l'esprit, l'apatheia est un moyen 
nécessaire, et elle doit atteindre le sommet de sa per
fection. Les yourodivyé manifestent leur impassibilité 
non seulement devant tout ce qui excite la concu
piscence (Syméon, par exemple, affirme ne pas être 
plQ.s ému en entrant dans les thermes réservés aux 
femmes qu'en approchant de piquets de bois, PG 93, 
1713bc), mais encore devant les intempéries, la faim, 
la soif, les maladies. Ils marchent sur l'eau, manient 
des charbons ardents et ne semblent pas être atteints 
par les éléments. Les animaux sauvages leur obéissent. 
Les a fous » donnent l'impression de jouir de l'impassi
bilité d'Adam au paradis terrestre. La légende de 
Procope d'Oustioug raconte que, vivant nu, il souffrait 
du terrible froid de Russie. Il tenta de se réchauffer 
parmi les chiens; mais ils s'enfuirent à son approche. 
Alors l'ange de Dieu le toucha. d'une branche fle~·e 
du paradis et le saint n'eut plus jamais froid. Les v s 
des « fous » nous rapportent des faits qui heurtent e 
bon sens et les règles de la société : ils se promènent 
nus, dansent avec des prostituées et font .fi de toute 
politesse dans les rapports sociaux. II est bien naturel 
que l'entourage réagisse : ils sont battus, insultés, 
ignominieusement chassés. Cependant, les yourodivyé 
ne condamnent pas leurs persécuteurs, car ils savent 
que semblable réaction est inévitable : ils sont persuadés 
qu'ils pâtissent de la grande persécution que mène 
l'esprit du monde contre le royaume des cieux. On se 
moquait de Procope d'Oustioug, on l'injuriait, mais lui 
priait en secret pour ceux qui le persécutaient, « deman
dant à Dieu ses bienfaits les plus utiles pour la ville 
et ses habitants» ( Vie, cf E. Behr-Sigel, art, cité, p. 559). 

Ce que les autres saints souffraient volontiers quand l'occa
sion leur en était donnée, eux le recherchent avidement, 
jaloux d'être calomniés, maudits, tournés en dérision (cf 
Isaac de Ninive, Traités mystiques, traité 6, trad. anglaise 
d'A. J. Wensinck, Amsterdam, 1923, p. 58, et De contemp!u 
mundi, PG 86, 832ab). Saint Jean Climaque dit que le signe 
de la véritable humilité est de s'avouer coupable là où il n'y 
a pas de faute personnelle· (Échelle du paradis 25, PG 88, 
998c). Les moines des premiers siècles nous offrent de nom
breux exemples de cette humilité (cf Verba seniorum, Eulalius, 
PL 73, 756d; Macaire d'Égypte, 779 et 958, etc), et leur idéal, 
selon l'instruction de l'abbé Anoub, est de ressembler à une 
statue (955c-956b). · 

3° La simplicité de l'esprit, - Les anciens moin11s 
mettaient une véritable émulation à se qualifier t8i&>-r11c; 
ou cxypaµµoc-roc;, homme ignorant, sans lettres. La 
science, si l'Esprit Saint ne l'infuse pas en récompense 
d'une vie ascétique, n'est pas une recommandation 
pour l'homme spirituel. Saint Maxime le confesseur, 
un des plus grands théologiens orientaux, parle volon
tiers de son cxµoc6[oc {PG 91, 593d) ou de son &yvo1oc 
(229b), il se dit &1toc(8eu-roc; (133b), etc. L'intellectuel 
Évagre le Pontique (Centuries IV, 90) résume bien la 
tradition orientale quand il déclare : « La science du 
Christ n'a pas besoin d'une âme dialectique, mais d'une 
âme voyante ... ». 

Le LiPre des Degrés (éd. M. Kmosko, Patrologie syriaque, 
t. 3, -Paris, 1926, col. 777) promet la sagesse du ciel à qui 
repousse la sagesse de la terre. Le désir _de fuir toute sagesse 
humaine ir~ jusqu'à inspirer des expressions telles que celles
ci : l'ascète doit s'humilier au point de ressembler à une bête 
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{cf abbé Pastor, PL 73, 961a; abbé ~estor, 960b; Climaque, 
Échelle 2lt, PG. 88, 98ltd). Dans l'antiquité, nombreux furent 
les ascètes qui feignirent la folie pendant une période plus 
ou moins prolongée (cf PL 73, 782cd, 11lt0ab). Méprisé par 
une femme qui le considère comme fou, l'abbé Ammoun 
lui dit : • Que d'années j'ai passées dans la solitude pour 
acquérir cette folie! Devrais-je la perdre aujourd'hui polll' 
toi? • (Apophthegmata Patrum, PG 65, 121c). 

Ceux qui nous rapportent ces faits et surtout les 
biographes des « saints fous » s'empressent de préciser 
que cette folie était seulement feinte. Comment ne pas 
se demander alors s'il est juste de chercher à se sanc
tifier en jouant une comédie si peu digne de la sincérité 
et de la simplicité évangéliques? Pourtant, Léonce de 
Naplouse ne croit pas que saint Syméon ait voulu 
jouer la comédie et que toutes ses drôleries aient eu 
l'unique but de tromper son entourage. Il nous fait 
entendre que Syméon pouvait agir ainsi, tandis que 
son ami Jean ne le pouvait pas, parce qu'il possédait 
à un degré plus élevé la pureté et la « simplicité de 
la colombe »; aussi pouvait-il se permettre sans risque 
ce qui aurait passé pour une folie aux yeux de per
sonnes ballottées par leurs passions. Il serait donc 

· inexact de croire que ces« fous» commettaient n'importe 
quelle bêtise et que tout homme, sans distinction, était 
capable· de mener ce genre de vie. Le célèbre starets 
d'Optina, Anatoliï (t 1821/2), défendit sévèrement à 
une paysanne de vivre de la sorte, mais il assura à un 
yourodivyi que tel était pour lui le chemin du salut. 
Là non plus, sincérité et sainteté ne sont pas séparables. 

4° La prophétie. - La 8uxxptmc;, ·· 1e discernement 
des esprits, est, pour Origène, une des marques de la 
sainteté : « L'âme qui aura suffisamment progressé 
pour commencer à posséder . le discernement des 
visions montrera qu'elle est spirituelle, si elle est capable 
de tout discerner » (In Numeros 27, 11, éd. W. A. 
Baehrens, GCS 7, 1921, p. 272). Saint Antoine estime 
que sa clairvoyance est l'apanage normal de la pureté 
spirituelle recouvrée. « Pour moi, dit-il, je crois qu'une 
âme entièrement purifiée et stabilisée selon l'ordre de 
la nature peut, devenue dioratique, voir plus haut et 
plus loin. que les dénions » (Vita Antonii 34, PG 26, 
893b). Saint Grégoire de Nysse expose comment le 
8iopo:-nxov -rij,; qiux'ijc; se développe par la purifi
cation morale (De Pirginitate 10, PG 46, 360d). Les Vies 
des « fous pour l'amour du Christ » soulignent fréquem
ment que cette perspicacité a été acquise par le renon
cement à la sagesse et à la science humaines. 

En vertu d'une connaissance surnaturelle, le • sain( fou • 
est prophète : il prédit les événements futurs (npo6pixar.,;), il 
voit à travers l'esp;i.ce et à travers la matière (8t6paatç), il a 
la vision de l'avenir et • il apparait ainsi comme une démons
tration vivante de la sagesse de Dieu qui choisit comme instru
ments les humbles d'esprit • (E. Behr-Sigel, art. cité, p. 557). 
Il distingue nettement, par exemple, la grâce intérieure de 
ceux qui l'interrogent (cf S. Syméon, PG 93, 1688a), mais, 
par humilité, il se refuse à écouter les confidences ou les confes
sions et donne ses conseils au moyen de rêves ou de symboles 
ridicules. 

5° Apostolat. - Le don de prophétie, un des plus 
importants charismes dont parle saint Paul, est donné 
pour l'utilité de tous (1 Cor. 12). « Nous avons entendu 
beaucoup de frères dans l'Église, dit saint Irénée 

-{Adversus haereses v, 6, 1, PG 7, 1137b; éd. W. Harvey, 
t. 2, p. 334), qui avaient des charismes . prophétiques, 
parlaient par l'Esprit en toute langue, .manifestaient 
les secrets des cœurs humains pour l'utilité ». Ce" don 

gratuit de Dieu a un double objet : la connaissance des 
mystères de Dieu (théologie) et la connaissance des 
secrets des cœurs (cardiognosie). Les. yourodiçyé 
fréquentent le monde et ils ont pleine conscience de 
leur devoir d'aimer le prochain (cf PG 93, 1673b). 

Mais l'exercice de leur charité est de nature particulière : 
il consiste en premier lieu à combattre le diable partout où 
ils le rencontrent, à le chasser à coups de pierres et de menaces. 
Vassilii Blajenyï (Basile le bienheureux) n'hésita pas à détruire 
une image vénérée de la Vierge parce qu'il avait vu en marge 
celle du diable. Les yourodii,yé voient des diables partout, 
parmi les personnes les plus estimées, dans les églises et dans 
les cellules des moines. 

Par ailleurs, après avoir renoncé aux règles d~ la morale 
formaliste, ils dénoncent • toutes les formes de pieuse hypo
crisie, toutes les fausses vertus qui cachent un vice profond •· 
Indifférents au blâme de l'opinion, ils ne craignent pas de 
• mettre au pilori tous les mensonges humains •· • Il y a chez 
eux comme une christianisation du sens de l'ironie • et des 
plaisanteries, qu'ils empruntent aux bouffons des foires 
(E. Behr-Sigel, art. cité, p. 556-557). 

Ils parlent librement aux grands de ce monde et 
s'autorisent de leur« folie» pour leur dire leurs vérités; 
aussi la popularité des « fous » est grande parmi les 
humbles car en Russie surtout, ils sont considérés 
comme Îes défenseurs des pauvres. D'après leurs bio
graphes, on pourrait même parler d'un certain anti
cléricalisme, en particulier à l'encontre des moines, 
objet fréquent de leurs moqueries (PQ 93, 1720-1721), 
tandis qu'ils s'abaissent volontiers vers les personnes 
les plus méprisées, les courtisanes par exemple. Ils 
enseignent la charité, non pas en prêchant, mais en 
donnant l'exemple. Ils l'ejettent la parole çomme moyen 
d'apostolat et, si quelque personne bien disposée désire 
parler avec eux du salut, ils simulent « ne pas pouvoir 
prononcer de paroles cohérentes » (1725b), parce que 
ceux qui n'ont pas la conscience pure ne peuvent être 
instruits que par l'exemple (1672a). Leur enseignement 
s'en tient à· !!; otxdou (3(ou 8t8o:axo:)..(o:c;... dx6voc xo:t 
-ru1tov 1tpo!le:ï:vo:t (1669b ). · 

A la force de l'exemple, ils joignent celle de la prière. 
Le peuple est persuadé qu'ils préservent la ville ou la 
patrie des châtiments divins. Aussi _aime-t-on leur 
demander de bénir les enfants, et le plus avare marchand 
de Moscou frémissait d'aise si un yourodivyi emportait 
une de ses marchandises. En général, cependant, les 
« fous » sont aùstères dans leurs intentions de prière : 
ils préféreront demander la mort du malade plutôt 
que sa guérison, pour que le malade n'encoure plus le 
risque du péché. 

. 6.0 Solitud.e. - La solitude et l'~crux(o:, la tranquillité 
et la liberté de l'esprit, sont si étroitement unies dans 
la tradition orientale qu'elles ne peuvent pas ne pas 
être aussi l'apanage des yourodivyé. Le terme ào",o:Toüµe:v 
de 1 Cor. 4, 11 se traduit .en slave par skitaiemsja, et 
certains se sont efforcés de voir dans ce mot une allusion 
à la vie dans un « skyte », refuge solitaire. En fait, les 
yourodivyé dorment et prient généralement dans 
quelque refuge, où ils meurent sans autre assistance 
que celle des anges. Mais la solitude à laquelle ils 
aspirent est surtout celle de l'esprit, la solitude inté
rieure. Leur «folie» sert de bouclier contre les rapports 
familiers avec autrui, et dès qu'ils entrent davantage 
en relation plus intime avec les habitants d'un lieu, ils 
s'empressent de gagner une l'égion inconnue. Confor
mément au vieil idéal de la !;e:v(o:, ils donnent à leur 
entourage l'impression d'être des étrangers, des voya-

' 
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geurs. En Orient, ils sont des « scythes », en Russie, 
des « allemands ». La, légende de Procope d'Oustioug 
rapporte qu'il alla de Novgorod vers l'Est, « de ville 
en ville, errant dans les bois et les marécages », à la 
recherche d'un pays mystérieux, celui 11 de l'ancienne 
patrie perdue » (E. Behr-Sigel, art. cité, p. 558). 

3. « Fous » les plus célèbres. - 1° Dans 
l'Orient ancien. - Sainte Isùlora mourut vers 365 a,u 
monastère de Tabennisi en Égypte; il est parlé d'elle 
dans !'Histoire lausiaque (De Domina sala, n. 34, éd. 
C. Butler, coll. Texts and Studies 6, Cambridge, 1904, 
p. 98-100). C'est la tradition postérieure qui lui donna 
le nom d'lsidora (AS, 1er ma,i, t. 1, Anvers, 1680, p. 49-
50). - Pallade parle également de saint Sérapion le 
sindonite, t vers 386, ainsi nommé à cause du pagne 
qu'il portait (Histoire lausiaque, n. 37, p. 109-116); sa, 
fête est inscrite au calendrier oriental le H mai. -
Saint Bessarion le thaumaturge, anachorète d'Égypte 
au 4e siècle, a été aussi parfois rangé parmi les « fous » 
(AS, 17 juin, t. 3, Anvers, 1701, p. 299-303). - On sait 
qu'il n'est plus possible de retenir le nom de saint Tho
mas d'Émèse, 5e_6e siècles (voir P. Peeters, Saint Tho
mas d'Émèse et la Vie de sainte Marthe, dans Analecta 
bollandiana, t. 45, 1927, p. 262-296). - Saint Marc 
d'Alexandrie, 5e_6e siècles (cf S. Murray, A Study of 
the Life of Andreas the Fool.., p. H; BHG, n. 2254-
2255, et BHO, n. 608). - Saint Théodore Salos, qu'il 
est difficile de situer chronologiquement (AS, 25 février, 
t. 3, Anvers, 1658, p. 508) et sainte Onésime., « fille 
des rois », vénérée chez les syriens le 15 juillet (BHO, 
n. 814-816). 

Saint Syméon d' Émèse, t vers 550. Son. biographe, 
Léonce de Naplouse en Chypre (PG 93, 1169-1?48; 
AS, 1er juillet, t. 1, Anvers, 1719, p. 136-169; BHG, 
n. 1677-1677c), a réuni en sa personne toutes les tradi
tions et toutes les légendes locales syriennes. Le marty
rologe romain le commémore le 1er juillet. - Saint Paul 
de Corinthe, t vers 88'5 (AS, 6 novembre, t. 3, Bruxelles, 
1910, p. 130; BHG, n. 2362). - Saint André de Cons
tantinople {1oe siècle), lui aussi d'origine syrienne, fut 
particulièrement cher aux slaves parce qu'associé à 
la grande fête de la Protection de la Mère de Dieu· 
(Pokrov}, qui fut en Russie une sorte de fête nationale 
(1er octobre). Selon la légende (AS, 28 mai, t. 6, Anvers, 
1688, p. 1 *-111 *), il lui fut donné de voir la Vierge 
étendant son manteau protecteur sur les fidèles. Cf 
BHG, n. 115z-117k. - Saint Luc vivait a,u 11e siècle 
au monastère du mont Galésion près d'Éphèse (AS, 
novembre, t. 3, p. 569). - Saint Sabas le jeune, atho
nite, t 1349; BHG, n. 1606.--: Saint Maxime le kauso
kalybite, t vers 1365 (ce nom veut dire : qui a brO.lé 
sa cabane); saint Grégoire le sinaïte lui témoigna 
beaucoup de respect.(Deux vies de S. Maxime le Kauso
·kalybite, ermite au mont Athos, xrve s., éditées par 
F. Halkin, dans Analecta bollandiana, t. 54, 1936, 
p. 38-112). Voir BHG, n. 1236z-1237f. - Saint Fouraij 
t 1405, mentionné dans l'histoite de Barsauma (BHO, 
n. H7). 

2° En Russie. -1) Diffusion. - L'auteur de l'article 
sur les yourodivyé dans !'Encyclopédie de Saint-Péters
bourg (p. 422) écrit avec une certaine fierté que nul 
autre pays que la Russie ne compte un tel nombre de 
saints « fous » et ne leur porte une vénération aussi 
profm!de. Dans l'ancienne Russie, les pauvres et les 
faibles étaient souvent opprimés et devaient supporter 
l'injustice, l'avarice de leurs maîtres; or, ceux-ci se 

vantaient d'être précisément les authentiques · et 
uniques chrétiens orthodoxes. Dans cette société; les 
yourodivyé apparurent comme les protecteurs du 
peuple et les prédicateurs du vrai christianisme. 
Depuis Joseph de Volokolamsk t 1515, la morale 
chrétienne, en Russie, était trop souvent conçue comme 
une observance extérieure de règles et de canons 
ecclésiastiques ou de lois civiles. Les yourodivyé réa
girent contre cette tendance. 

G. P. Fedotov (Les saints de l'ancienne Russie, 
p. 202) énumère trente-six saints yourodivyé, mais ne 
cite que les plus connus. Leur nombre est bien plus 
grand, car presque chaque ville vénérait le souvenir 
d'un « fou pour l'amour du Christ ». Au 13e siècle déjà, 
la vie de saint André de Constantinople était traduite 
en langue slave et largement répandue en Russie. 
Néanmoins, nous ne possédons sur ces saints que de 
maigres renseignements, déformés par la légende popu
laire. Les saints « fous » du 158 et du 16e siècle (leur 
siècle d'or) eurent, il est vrai, des biographes contem
porains, mais, lorsque oeux-ci étaient des ecc1ésias
tiques, la bienséance les contraignait à taire les faits 
qui auraient choqué. 

Les voyageurs venus en Russie au 16• siècle parlent de ces 
• hommes étranges qui marchent dans les rues, les cheveux 
flottants sur les épaules, une chaîne de fer au cou, ne portant 
pour tout vêtement qu'un lambeau de toile autour des reins> 
(G. Fletcher, Of the Russe common Wealth, Londres, 1591, 
ch. 21; trad. La Russie au xv1• siècle, Paris, 1864). L'archi
diacre Paul d'Alep, qui accompagnait le patriarche d'Antioche 
à Moscou au 17• siècle et avait assisté aux repas officiels 
donnés par le patriarche Nicon, nota avec surprise que le chef 
de l'Église russe invitait à sa table un de ces yourodipYiJ nus et 
s'empressait à son service. 

Cependant l'Église et le gouvernement se méfiaient 
de ces prophètes populaires. 

Dans une lettre au synode ecclésiastique, Ivan le terrible 
t 1584 se lamente : • Des pseudo-prophètes, hommes, femmes, 
jeunes filles et vieilles femmes 80 promènent d'un village à 
l'autre, nus et sans chaussures, les cheveux en broussaille; 
ils frémissent et 88 battent, ils crient que sainte Anastasie 
ou sainte Parascève leur parlent ... •· Le patriarche Joasaph 1, 
dans un décret de 1636, attaque ces pseudo-yourodwyl, èt au 
temps de Pierre le Grand on les enferme dans des monas
tères et on • les fait travailler jusqu'à la fin de leur vie ,. Le 
décret de t 732 défend • d'admettre dans l'église les yourodiuyl 
vêtus d'un habit bizarre et drôle ,, et de les laisser crier ou 
commettre des extravagances pour attirer l'attention. En 
1890, parut à Odessa la C1m/euiond'un faux yourodir,yï, qui 
reconnaissait avoir sciemment et souvent trompé le peuple. 

2) Yourodi{)yé russes les plus célèbres. - Les marques 
de la c folie pour l'amour .du Christ • (yourodstvo) se 
rencontrent déjà chez l'un des premiers moines de la 
laure de Kiev, Issaakii t 1090 .(cf. E. Benz., Russische 
Heiligenlegenden, p. 160 svv) : déçu d'avoir rencontré 
dans la solitude le diable de l'orgueil, il revint vivre dans 
la communauté, mais en se faisant « fou». - Cyrille de 
Beloozero t 1427 pratiqua un certain temps une sem
blable simulation, afin d'échapper à l'estime que lui 
valait son amitié avec saint Serge de Radonège t 1391. 
- Au début du 14e siècle, Procope, originaire d' « Alle
magne 11, vint s'établir à Qustioug, dormant sur le 
parvis des églises, n'acceptant de nourriture que de la 
main des pauvres; passant ses nuits à prier « pour la 
ville et ses habitants JJ, Son culte local fut confirmé 
au synode de Moscou en 1547. Son biographe (cf E. 
Benz. Russische Heiligenlegenden, p. 283-292) centre 
sur lui toutes les traditions locales, par exemple une 
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< pluie de pierres », en fait des météorites tombées 
dans la région à la fin du 15e siècle. - N icolaï et 
Fiodor t 1392 vivaient à Novgorod sur les deux rives 
opposées du fleuve Volkhov. Parodiant les combats 
politiques auxquels se livraient les partis dans la ville, 
les deux saints se querellaient, se battaient sur le pont 
et se jetaient à l'eau. 

Michaü Klopskii t 1453/4, issu d'une noble famille 
de Novgorod, se retira au monastère de la Sainte
Trinité, s'adonnant à une vie ascétique très dure, dans 
le silence; il prédisait l'avenir, mais accomplissait 
aussi des actes énigmatiques. - Gueorguii de Chen
koursk (t vers 1450). - Isidore de Rosto" t 1474, 
« originaire des pays occidentaux de la langue romaine, 
de race allemande ». On lui attribue miracles et pro
phéties. « Il eut à subir, dit son biographe, bien des 
insultes et des coups de la part des fnsensés. II suppor
tait avec patience les rigueurs de l'hiver et les brûlures 
du soleil, toujours nu et mortifiant sa chair ». - Jean 
Salos (t vers 1490), canonisé à Moscou en 1697.- Jean 
d'Oustioug t 1494. - Galaction de Beloozero t 1506. -
La'1rentii de Kalouga t 1515. - Yakov de Borovitchi 
(t vers 1540). - Basile le bienheureux (Blajennyï), 
mort le 2 août 1551 à Moscou et enterré dans l'église 
cathédrale que le peuple rebaptisa à cette occasion : 

, cathédrale Saint-Basile ( V assilii Blajennyi) ; elle se 
trouve sur la Place rouge, aux portes du Kremlin. 
Le 2 août, sa fête se célébrait presque comme une fête 
nationale, généralement avec la participation de 
l'empereur. - Arsenii de Rjefl t 1570. - Jean de 
Moscou t 1589. 

Nicolas de Pskofl t 1576, selon la légende, aurait 
offert en 1570 de la viande saignante à Ivan le terrible, 
qui l'aurait refusée prétextant le carême. Le yourodiPyi 
aurait répliqué : « Et le sang des chrétiens, tu le bois 
bien! ». - Jean Vlassatyi (le chevelu), t 1580/4; un 
psautier latin avait été déposé sur son sépulcre. -
Simon de Youryevets t 1584 n'acceptait jamais de 
salaire pour son travail. - Jean, surnommé Bolchoj 
Kolpak (le grand Bonnet), aimait regarder le soleil 
pour méditer sur le« vrai Soleil»; il est enterré à Moscou 
dans la cathédrale Saint-Basile. - Procope de Viatka 
t 1627. - Maxime de Totma t 1650. - Cyprien de 
Sousdal t 1662. - André de Totma t 1673. - Fiodor 
d'Oustioug Velikiï; sa notice se trouve dans l'auto
biographie d'Avvakum, écrite en 1672/3. - Thaddée 
de PétrozaPodsk prédit à Pierre le Grand sa mort pro
chaine. - Alexis StéfanoPich t 1781. - Xénia (t vers 
1803), très vénérée à Saint-Pétersbourg. - André de 
Mechtchovsk t 1812, surnommé« André à la hache». -
Petrovich Vassilii; Kadomskii t 1840, à Riasan. -
Antoine. Alekséievich de Zadonsk t 1851. - Euphémie 
Popop (staritza Euphémie, t 1860) fut « mère spiri
tuelle » d'Antoine et des religieux du monastère de 
Zadonsk. - Ivan JakovléPich Koréicha t 1861 passa 
quarante-quatre ans dans une maison d'aliénés, à 
Pétersbourg, enchaîné dans une cellule souterraine. -
Pierre Tommanitzkii t 1866, prêtre placé dans un asile 
à cause de ses crises d'épilepsie. - Véra la silencieuse 
t 1884 ne s'exprimait que par gestes ou de courts 
billets. La légende crut reconnaître en elle la veuve de 
l'empereur Alexandre 1, identifié lui-même, toujours 
selon la légende, à un vagabond sacré, Fédor Kouz
mitch. - Pelaghia IPanorma Sérébrennikofla t 1884. -
Matriocha la Va-nu-pieds (Bossonojka), on la ren
contrait encore à Saint-Pétersbourg ava11t la Révolu
tion. 

La littérature russe s'intéressa à ces « fous pour 
l'amour du Christ ». Alexandre Pouchkine t 1837 met 
en scène Jean le grand Bonnet dans son Boris Godounof; 
Fédor Dostoievsky t 1881 parle du moine Ferapont 
dans les Frères Karamazof et de Ssemion Yakovlevich 
dans les Démons. Dans Enfance, Adolescence et Jeunesse, 
Léon Tolstoï t 1910 présente le yourodivyi Gricha. 

Nous retrouvons dans la vie des a fous» pour l'amour 
de Jésus-Christ les traits essentiels de l'ascèse tradi
tionnelle. Cependant, ces traits sont très souvent 
exagérés, et par défaut de proportion ce qui devrait 
être l'image de la perfection devient facilement sa 
caricature. Le manque de cette discrétion, tant recom
mandée par les Pères, peut changer les vertus en vices 
{Jean Climaque, Échelle 26, PG 88, 1013-1~1~)- U~ 
yourodi'1ii est en fait un solitaire et le plus sohta1re qm 
puisse être; comme tel, il est soumis aux terribles 
dangers énumérés dans la fameuse 7e Grande Règle de 
saint Basile (PG 31, 928-933). Le grand législateur 
sait bien qu'il est nécessaire que le chrétien devienne 
« un fou dans le monde» (PG 31, 1272c), mais il n'ignore 
pas, et nous le dit, que certains anachorètes vivant 
malheureusement selon leur volonté propre sont privés 
de tout bien surnaturel. Par ailleurs, quelques soli
taires trop libres sont devenus des fous authentiques, 
ce qui est tout autre chose. Si le yourodivyi, au nom de 
la liberté intérieure, se dresse contre les hypocrisies de la 
société ecclésiastique et de ses lois, il faut aussi que la 
société, l'Église et ses lois se dressent pour leur_ p~rt 
contre les déviations de la liberté intérieure. Et l'Eghse 
d'Orient, même si elle paraît maintes fois plus tolérante 
que celle d'Occident, ne manque pas à ce devoir de 
vigilance en plaçant ses ascètes en de légitimes limites. 

H. Gelzer, Ein griechischer Volksschriftsteller des 7. Jahrhun
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vostoënoj i russkoj cerkvi (Le yourodstvo pour le Christ. Les 
yourodivyé de l'Église orientale et russe), Moscou, 1895; 3° éd., 
1902. - Y ourodivyé, article de l' Enciklo pediëeskij slor,al 
(Brochaus), t. 41, Saint-Pétersbourg, 1904, p. 421-422. -
S. Murray, A Study of the Life of Andreas, the Fool for the Sake 
of Christ, Borna-Leipzig, 1910. - H. Lietzmann, Byzantinische 
Legenden, Iéna, 1911. - Hiéroîi:îoine Aleksij (Kuznecov), 
Jurodstvo i stolpniëestvo. Religiozno-psichologileskoje izsle~ 
dovanije ( Foli• pour le Christ et 6tylitisme. Recherche religieuse 
et psychologique), Saint-Pétersbourg, 1913. - J. Hiirmann, 
Untersuchungen zur griechischen Laienbeicht, Donauwiirth, 
1913, p. 49 svv. - W. Bousset, Der verborgene Heilige, dans 
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E. Belenson, 0 podvige jurodstva (L'ascèse des fous pour le 
Christ), dans Put', n. 8, 1927, p. 89-98. - Hiéromoine Lev, 
Une forme d'ascèse russe : la folie pour le Christ, dans lrénikon, 
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Danzas, Les saints de l'Église russe, dans Russie et Chrétienté, 
juillet-septembre 1937, p. 251-274. - E. Behr-Sigel, Les fo~ 
pour le Christ et la sainteté laique dans l'ancienne Russie, dans 
lrénikon, t. 15, 1938, p. 554-565; reproduit dans Prière el 
sainteté dans l'Église russe, .Paris, 1950, p. 92-103. - E. Benz, 
Heilige Narrheit, dans Kyrios, t. 3, 1938, p.1-55. -Gamayoun, 
Études sur la spiritualité populaire russe, dans Russie et Chré
tienté, 1938-9, p. 57-77. _:, Ch. Klasson, Det ryska ekstatiska 
sekt vtisendet (Apparition des sectes extatiques en Russie), 
dans Kyrkohistorisk Arsskrift .( Annuaire pour l'histoire de 
l'Église), t. 41, 1941, p. 3-69. 
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Thomas SPIDLfa. 

U. EN OCCIDENT 

Si l'on s'en tient à la définition donnée plus haut 
(col. 752), les « fous pour le Christ» semblent plus rares 
en Occident qu'en Orient. En Orient, on l'a remarqué, 
les « fous pour le Christ » adoptent un genre de vie 
reconnu et respecté, même s'il n'est pas toujours 
favorisé par la hiérarchie ecclésiastique ou le pouvoir 
civil. C'est un état de vie qu'on suit pendant un temps 
plus ou moins long. Le renoncement radical aux biens 
de la terre et aux rapports sociaux le caractérisent; 
l'Évangile est compris et vécu à la lettre, jusqu'à 
l'apparence de la folie inclusivement. Le comporte
ment extérieur ressemble, en effet, à celui d'un fou, 
mais d'un fou chrétien. 

L'Occident n'a guère connu de genre de vie compa
rable à celui-là, - son génie, semble-t-il, le suppor
terait malaisément. En revanche, il serait aisé de 
relever des actes épisodiques, des attitudes, des compor
tements qui s'apparentent manifestement à ce genre 
de folie : gestes d'humiliation poussés à l'extrême, 
gestes éclatants de rupture avec la mentalité ambiante, 
ou ·tout simplement gestes d'apparente déraison. Ce 
sont de tels exemples que nous retiendrons. 

L'article FOLIE DE LA CROIX (DS, t. 5, col. 638-643) a 
commenté les textes pauliniens de la 1 e épître aux 
Corinthiens sur la « folie » et la « sagesse » chrétiennes. 
Saint Augustin a fort bien caractérisé cette option 
fondamentale du chrétien : « Si dicendo te esse sapien
tem (cc sage et prudent» selon le monde) stultus factus 
es, die te stultum, et sapiens eris. Sed die : die, et 
intus die; quia sic est ut dicis. Si dicis, noli coram 
hominibus dicere, et coram Deo non dicere ... Quid est 
enim aliud esse stultum, nisi esse tenebrosum in corde • 
(Semw 67, PL 38, 436d-437a). La « folie », c'est donc 
de se dire sage, et la sagesse, de se dire fou; mais cet 
aveu, demande saint Augustin, doit rester intérieur, 
sous peine d'être suspect. S'il est une vraie « folie • 
pour le chrétien, c'est surtout celle d'avoir « le cœur 
dans les ténèbres ». 

Ce texte nous permet de distinguer nettement le 
point d'application du présent article. 

1. Monachisme occidental. - On décèle, dans 
la vie monastique et dans sa charte, la Règle de saint 
Benoît, les traces d'un comportement proche de celui 
des o: fous pour le Christ ». La vie monastique peut 
être déclarée, humainement parlant, une « folie ». Tout 
moine authentique accepte, en effet, un retournement 
des valeurs qui lui fait considérer comme raisonnable . 
ce qui est déraisonnable pour le non-chrétien. Et 
la Règle du « père des moines » ne laisse aucun doute 

sur ce point, lorsqu'elle décrit les degrés les plus élevés 
de l'humilité; il suffirait de les réaliser à la lettre pour 
vivre à la manière des« fous du Christ» orientaux! 

Sextus humilitatis gradus est, si omni vilitate vel extremi
tate contentus sit monachusetad .:>mnia, quae sibiiniunguntur, 
velut operarium se malum iudicet et indignum, dicens sîbi 
cum Propheta : Ad nihilum redactus sum et nescivi; ut 
iumentum factus sum apud te et ego semper tecum (Ps. 72, 
22-23). 

Septimus humilitatis gradus est, si omnibus se inferiorem 
et viliorem non solum sua lingua pronuntiet, sed etiam intimo 
cordis credat affectu, humilians se et dicens cum Propheta : 
Ego autem sum vermis et non homo, obprobrium hominum 
et abiectio plebis (Ps. 21, 7); exaltatus sum et humillatus et 
confusus (Ps. 87, 16). Et item : Bonum mihi, quod humiliasti 
me, ut discam mandata tua (Ps. 118, 71) (Règle, ch. 7, PL 66, 
374). 

La citation du Ps. 72, 23 est un écho du thème de 
l' « abrutissement », dont il existe encore divers témoi
gnages en Orient (voir St. Hilpisch, Die Torheit um 
Christi Willen, ZAM, t. 6, 1931, p. 121-131). Mais 
l'application de ces textes de la Règle n'a pratiquement 
jamais consisté à adopter, volontairement ou non, 
momentanément ou pour la vie, des comportements 
infra-humains ou démentiels; il s'agit plutôt d'une 
attitude de l'âme acceptant des situations ou des juge
ments humainement inacceptables. On peut même 
voir dans la citation du Ps. 21 :µne référence à l'abjec
tion du Christ en croix. La Règle bénédictine insiste 
sur la valeur positive de cet abaissement, en s'aidant 
du Ps. 118 : ut discam mandata tua. 

Que l'attitude d'une humilité radicale soit consi
dérée comme indispensable au moine, cela se voit 
encore dans le chapitre de la réception des novices; 
l'abbé n'acceptera un candidat qu'après l'avoir humilié : 
« Si veniens perseveraverit pulsans et inlatas sibi 
iniurias et difficultatem ingressus ... visus fuerit patienter 
portare ». Et le maître des novices devra s'enquérir 
avec soin de son zèle à supporter les humiliations : « si 
sollicitus est... ad obprobria » (c. 58, 3 et 7, PL 66, 
803cd). 

Commentant la citation du Ps. 72 au sixième degré 
d'humilité, Smaragde (t vers 830) accentue le- carac
tère déraisonnable de cette attitude : « ... id est nescien
tem me esse cognovi. Stultum et parvulum deputavi, 
et velut insipientem despexi » (Commentaria in regulam 
S. Benedicti 7; PL 102, 822d; cf 823). De son côté, 
Pierre le vénérable t 1156, dans sa lettre au reclus 
Gislebert, développe le thème de cet « abrutissement », 
non sans une certaine complaisance littéraire : 

Es quidem et tu iumentum Domini, sed clausus stabulo 
eius, recubas et ruminas pabula eius. Sunt illi (coenobitae) 
equi fortes parati in diem belli, in quibus eques coelestis resi
dens fortiter expugnat et perimit principem mundi. Aguntur 
isti freno obedientiae, concitantur stimulis disciplinae; anheli 
et saepe latera cruentati viam mandatorum Dei discurrunt, 
nec, nisi cursu consummato bravium comprenhendant, 
quiescunt. Hi pondus diei et aestus ... tolerant, iugum obedlen
tiae forti cervice sustentant, iacula iracundiae Iortiter ab 
hostibus et proximis intorta, patientiae scuto repellunt (Ep. 20, 
PL 189, 95d-96a). . 

Quoi qu'il en soit, l'interprétation modérée de ces 
chapitres de la Règle demeure la plus communément 
admise; celle de Benoît Haeften, par exemple, moine 
d'Aflligem mort en 1648, reflète l'interprétation tra
ditionnelle (Monasticae disquisitiones, Anvers, 1644, 
Jib. 6, tract. 6, disq. 4, p. 650-651). 

On n'a pas essayé, semble-t-il, de déceler, sur le 
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point qui nous C>ccupe, l'influence de l'Orient sur 
l'Occident. On peut toutefois noter que le recueil latin 
des Apophtegmes des Pères (« formé, .dit A. Wilmart, 
tel qu'on le possède encore, par des membres du clergé 
romain, vers le milieu du Ge siècle •) contenait.cette 
sentence 33e : « Prout quis stultus pro Domino factus 
fuerit sapiens efficietur a Domino » (A. Wilmart, Le 
recueil latin des Apophtegmes, dans Re'1ue bénédictine, 
t. 34, 1922, p.195, 197). 

2. Au moyen âge. - Ce qui caractérise ceux 
qu'on pourrait appeler les « fous du Christ » occiden
taux, c'est le mépris de soi poussé à un degré héroïque, 
qui les fait passer, sinon pour des déments, du moins 
pour des gens sans bon sens, insociables, aux idées et 
aux mœurs bizarres. Ce mépris· a été accepté, voulu, 
désiré, recherché. 

Les spirituels médiévaux ont dit et redit ces conseils 
de l'évêque du Mans, Hildebert de Lavardin t 1134 : 
« Spernere mundum, spernere sese, spernere nullum, / 
Spernere se sperni, quatuor haec bona sunt » (Carmina 
124, PL 171, 1437a). Ou encore celui de Richard de 
Saint-Victor (t vers 1173) : « Humillimus vero qui 
contemptum suum non solum contemnit, sed et admo
dum concupiscit » (De eruditione hominis interioris 32, 
PL 196, 1330c). C'est l'enseignement de saint Benoît 
comme celui de saint Bernard : « Verus humilis vilis 
vult repu tari, non humilis praedicari. Gaudet contemptu 
sui » (Sermones in Cantica 16, 10, PL 183, 853b; cf 
Dé moribus et officiis episcoporum 5, 19, PL 182, 821d, 
et De gradibus humilitatis et superbiae 1, 2, PL 182, 
942). 

1 ° Pendant le haut moyen · âge, on voit parfois des 
moines, des reclus, voire de simples fidèles voulant 
devenir l'objet de moqueries, prendre des accoutrements 
étranges et un aspect hirsute. 

1f Saint Walfroy (fie siècle), qui est l'un des rares 
stylites connus en Occident, vécut dans les Ardennes 
dans un état voisin de la sauvagerie (Grégoire de 
Tours, Historia francorum vm, 15-16, PL 71, 457-
460). La Vita de la recluse sainte Ulphe (t vers 750) 
déclare qu'elle feignit la folie et prit des apparences 
repoussantes pour préserver sa volonté d'être unie à 
Dieu seul, « ut saltem hoc ludo contemptibili suam 
possit pulchritudinem deformare, et a se repellere ad 
seipsam carnaliter anhelantes »;parce« jeu du mépris», 
elle voulait parvenir « ut soli virginum placeat ama
tori » (AS, 31 janvier, t. 2, Anvers, 1643, p. 1123; 
surtout J. Corblet, Hagiographie du diocèse d'Amiens, 
t. 3, Paris-Amiens, 1873, p. 536-581). 

l;.,e doge saint Pierre Urséol t 987 se fit moine à Cusan, en 
Roussillon. Il entra au monastère pieds nus et • comme un 
quadrupède •; il rechercha les offices les plus répugnants, puis 
vécut en ermite (L. d'Achery et J. Mabillon, A·cta sancto,-um 
ordinis sancti Benedicti, t. 7, Venise, s d, p. 856). Heirnrad, 
chapelain d'un seigneur de Souabe, puis quelque temps moine 
à Hersfeld, enfin errant méprisé, passait pour fou, mais aussi 
parfois pour ùn saint. Il mourut fort pauvre. Son culte ne 
fut pas reconnu, bien que les Acta sanctorum des bollandistes 
aient rapporté sa vie (28 juin, t. 5, Anvers, 1709, p. 385-395). 
Par contre, saint Nicolas le pèlerin t 1094 fut inscrit au marty
rologe romain en 1748 par Benoit x1v. Grec de naissance, il 
vécut en Italie, se déplaçant en portant une croix et en ne 
cessant de crier Kyrie eleison. Ses pérégrinations, ses tribula
tions sans nombre, où l'on reconnait les traits essentiels des 
• fous du Christ • orientaux, sont racontées par des témoins 
(AS, 2 juin, t. 1, Anvers, 1695, p. 237-260). 

Au 14• siècle, le bienheureux Jean Co)J)mbini t 1367, fonda
teur des jésuates, converti- sur le tard après une vie large et 

aisée, se fera misérable et fou pour le Christ. Il disait, d'après 
son biographe Feo Belcari : • Que le Christ vous fasse devenir 
foui Il n'y a rien de meilleur! Plus nous nous éloignons de 
l'honneur; plus nous accostons le Christ • ( Vita, Sienne, 15/o-1, 
fol. B v; cf de Rambuteau, Le bienheureux Colombini, Paris, 
1893, p. 85). 

2) Des gestes insolites, sans bon sens apparent, 
accomplis pour des motifs religieux et spirituels, ne 
sont pas inouïs. On les constate non pas seulement à 
l'état isolé, mais devenus coutumiers en des circons
tances déterminées. 

L'usage des immersions en esprit de pénitence ou 
pour mater une chair rebelle est relaté en nombre 
d'hagiographies médiévales (voir L. Gougaud, Dé"oc 
tions et pratiques ascétiques du moyen âge, coll. Pax 21, 
Paris-Maredsous, 1925, p. 155-174 Immersions ascé
tiques) et modernes. 

Le conseil d'humilier le postulant, tel que le donne 
la Règle de saint Benoît, est. passé dans les mœurs 
monastiques. Lès débuts de la vie religieuse ont été 
autrefois assez souvent marqués par un « éclat », -
geste de folle bravade ou de mortifiante· pénitence -, 
au moyen âge comme dans les temps modernes., Saint 
Alexândre Sauli t 1592, à son entrée chez les barnabites, 
à dix-sept ans, prit I:i. chose fort au sérieux : portant 
une lourde croix, il s'en alla par les rues de Milan, prit 
la place d'un bateleur sur le marché et prêcha le Christ 
crucifié avec un tel succès que des conversions s'en 
suivirent (AS, 11 octobre, t. 5, Bruxelles, 1786, p. 809). 
Les ménologes des ordres religieux médiévaux et 
modernes rapportent des histoires de ce genre, qui ne 
sont point toutes enjolivées. 

On peut se demander dans quelle mesure il n'y eut pas des 
scènes de • démence • religieuse collective. Des processions. 
pénitentielles de flagellants s'apparentent, semble-t-il, à .des 
scènes de ce genre. Voir art. FLAGELLANT~, DS, t. 5, col. 396-
397. 

Peut-être pourrait-on en dire autant de certaines réunions 
de sectes, qui donnent libre cours au • pneumatisme • de lelµ'S' 
fidèles. Voir ce qui est dit des quakers, à l'art. Fox, DS, t. 5, 
col. 770-779. 

2° La geste du « fou » le plus célèbre et le plus popu
laire fut et reste celle -de François d'Assise t 1226. 
Thomas de Celano, son biographe, rapporte « comment 
François vendit les marchandises » et le cheval de son 
père, « en jeta le prix dans l'embrasure d'une fenêtre; 
n'en faisant pas plus de cas que de la poussière », et 
s'enferma dans un réduit Lorsqu'il en sortit, on cria 
« au fou » et on le traita comme tel. A quelque· temps 
de là, son père l'assigna à restitution devant l'évêque : 
« Sans attendre ou prononcer un mot, François se 
dépouilla de ses vêtements ... et les rendit à son père » 
( Vita prima, ch. 4-6, dans Analecta franciscana, t. 1 O, 
fasc. 1, Quaracchi, 1936, p. 10°16). 

Cette vie de « folie » ne se démentit pas. Bernard 
de Quintavalle en témoigne, « prudenter considerans 
in beato Francisco tantum mundi contemptum, tan
tam patientiam in adversis et laetitiam in injuriis,
quibus a mundi hominibus fere per duos- annos sic 
incedens stultus et phantastius credebatur... », « ut 
fatuus... trahebatur » (Chronica xx1v generalium •• , 
dans Analecta franciscana, t. 3, 1897, p. 35, 37, etc). 

Dans les textes qu'il a laissés, François insiste, à la 
suite de saint Paul, sur la « folie de la croix ». 

• In hoc possumus gloriari in infirmitatibus nostris et baju
lare quotidie sanctam crucem Domini nostri Jesu Christi • 
(Admonition v, 8, dans Opuscules.,. éd. et trad. D. Vorreux et 
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P. Bayart, Paris, 1956). Et il invite • les brebis pour lesquelles 
le bon Pasteur a souffert le supplice de la croix • à le suivre 
• in tribulatione et persecutione et verecundia, fame et siti, 
in infirmitate et tentatione et ceteris aliis • (Admonition v1, 
2). Même pensée dans l'Office de la Pass.ion (1, vêpres, 8) et 
surtout le • Psaume • pour Noël à vêpres (v, 13). 

Mais François vécut la « folie de la croix » jusqu'à 
devenir « fou du Christ •· Le Seigneur y mit lui-même 
son sceau, car, - fait probablement sans précédent-, 
François reçut en partage en 122~ les stigmates du 
Christ et il chanta avec joie et lyrisme la venue de 
cc notre sœur, la mort corporelle » (Cantique du soleü, 
dans Opuscul,es, p. 313). 

Les franciscains des premières générations, surtout 
ceux de la période où éclata la crise des « spirituels », . 

suivirent saint François dans sa volonté de « simpli
cité » et de « folie ». 

Frère Rufin· se qualifie lui-même • simplex, inscius et idiota •· 
Sur l'ordre de· François, il traversa,· nu, Assise. On se moqua, 
on le prit pour un fou, fatuus. François, nu, le rejoignit et 
prêcha • de nuditate et opprobriis ac passione Domini Jesu 
crucifixi • ( Vita fratris Ru fini, dans Analecta franciscana, 
t. 3, p. 47). La Vita Juniperi raconte des faits analogues 
(ibidem, p. 61, 6·3; cf M.-D. Lambert, Franciscan Poverty, 
Londres, 1961, et compte rendu par E. Werner, dans Cahiers 
de civilisation médiévale, t. 5, 1962, p. 222). · 

Le plus connu d'entre ces « fous » est bien Jacopone 
da Todi t 1306, que la mort soudaine de sa femme en 
1268 conduisit à se convertir. Sa douleur fut telle, 
en effet, qu'on le prit po_ur fou, d'autant qu'il « exagé
rait volontairement les outrances ·de sa folie appa-
rente ». Il a chanté lui-même sa « folie » : · 

MO. par une sainte folie, / Vous veux narrer toute ma vie ... · 
Or oyez tous l'extravagance/ De la folle vie qui est mienne .. . 
Or oyez tous ma folie / Qui surgit en ma fantaisie ... 

Sur la folie de Jacopone, voir W. Nigg, Der christliche Narr, · 
Zurich-Stuttgart, 1956, p. 63-119; P. Barbet, Quelques poésies 
de Fra Jacopone da Todi, Paris, 1935, p. 20-28; les vers cités 
plus haut sont pris à cette traduction, p. 40, 47 et 62. 

Dans la famille spirituelle de Jacopone figurent, outre son 
contemporain Raymond Lulle t 1315, - qui interpelle sou
vent l'Ami sous le nom de • fou •• de• fou d'amour • ( L'Ami 
et.l'Aimé) -, nombre de franciscains italiens du 14• et du 
15• siècle. · 

On peut _citer surtout saint Jean de Capistran t 1456, qui 
lui aussi affectait l'excentricité : après sa conversion au cours 
d'un emprisonnement à Rimini, il revint à Pérouse monté à 
rebours sur un âne, couvert de haillons, coiffé d'une mitre de 
carton sur laquelle il avait écrit ses péchés (AS, 23 octobre, 
t. 10, Bruxelles, 1861, p. 278 et 4'<1 }. Au sièrle suivant, le 
capucin saint Félix de Cantalice t 1587 présente aussi des faits 
d'humilité et de pauvreté extraordinaires, se faisant insulter 
(AS, 18 mai, t. 4, A:nvers, 1685, p. 207-222 et passim). 

3° ldiota. - Paraître « fou » aux yeux des sages, 
des savants et des clercs, faire fi d'une science livresque, 
de la dialectique pour elle-mêmè, des querelles d'école, 
a été la hantiSe de chrétiens qui n'étaient pas toujours 
des anti-intellectuels. Pour les sanhédrites, saint Pierre 
et saint Jean paraissaient « des gens sans instruction 
ni culture, sine litteris et idiotae » (Actes 4, 13). Les 
apôtres n'en possédaient pas moins la vraie sagesse. 
Ce sera désormais un lieu commun de constater que 
Dieu a voulu convertir le monde • per viros idiotas ac 
simplices ». Saint Pierre Damien t 1073 l'affirme (697a) 
dans son opuscule De sancta simplicitate (PL 145, 695-
704), et il énumère quelques-uns de ces « simples », 

qui furent, comme saint Benoît, appelés « ad sapien
tem Christi stultitiam » (699a). 

A travers la littérature spirituelle court « le mythe 
de l'idiot ». Raymond Jourdain; chanoine régulier. de 
Saint-Augustin et abbé de Selles-sur-Cher, écrivit vers 
1400 des Contemplatwnes de amore divino, qui circu~ 
lèrent sous le pseudonyme d'ldiota, d'Jdwta sapien
tissimus, « l'ignorant », souvent traduit par « l'idiot », 
qu'elles portèrent à peu près jusqu'à nos jours. 

Contemplationes .. , édition par J. Lefèvre d'Étapl~, Paris, 
1519, et Th. Raynaud, Paris, 1632; trad. française; Paris, 
1638, et par A. de Boissieu,_.Saint-Maximin, 1923; trad. ita
lienne par E. Piovesan, Florence, 1954. Le Dé vita et moribus 
religiosorum est également attribué à l'ldiota (éd: G. Gazet, 
Arras, 1606) ou à l'ldiota sapientissimus (éd. S. Niclot, De 
statu et conditione religiosorum, Reims, 1647). Dès 1519, 
Guillaume Briçonnet publiait à Paris, en traduction, w 
contemplacions faictes à l'honneur et l-Oua.nge de la très sacrée 
Vierge Marie, par quelque dévote personne qui s'est çoulu nommer 
l'idiote. · 

Le cardinal Nicolas de Cues t 146~ adopta « le mythe 
de l'idiot » selon l'expression de M. de Gandillac (La 
philosophie de Nicolas de Cues,-PariS, 1941, ch. 2, p. 57--
73), pour aborder des problèmes de spéculation philo
sophique et théologique, dans l'ldwta de sapiente et 
de mente (éd. A. Petzelt, Philosophische Schriften, t. 1, 
Stuttgart,- 1949, p. .300-369). Cf M. de Gandillac, 
art. DocTE IGNORANCE, DS, t. 3, col. 1497-1501. 

Un cas singulier fut, au temps· de la R_éforme, celui 
de l'humaniste Érasme t 1536. Par son érudition, 
sa connaissance des anciens, de la Bible et des Pères, 
il dominait l'Europe entière (voir DS, t. 4, col. 925-
936). Il a publié un Éloge de la folie, ou Encomium 
moriae (1509), achevé en Angleterre auprès de son 
ami Thomas More. Empruntant la bouche de la « Folie • 
personnifiée, Érasme discourt plus sérieusement qu'il 
ne le veut paraître, et il oppose au· christianisme de 
son siècle la« folie de Jésus-Christ», qui est« la sagesse 
du Père »; le Christ « s'est rendu comme fou », il a 
accepté la « folie de la croix » et a voulu choisir des 
disciples sans sagesse humaine. Car « la religion chré
tienne semble· s'accorder parfaitement avec la folie, 
et n'avoir nul rapport avec la sagesse ». Voir sur I' Enco
mium moriae, L. Bouyer, Autour d'Érasme, Paris, 1955, 
p. 85-91; W. Nigg, Der christliche Na.rr, ouv. cité, 
p. 113-160; W. E. Campbell, Erasmus, Tyndale and 
More, Londres, 1949, p. 52-66. 

On peut rapprocher du genre de cet Éloge celui de 
la fameuse Utopia de saint Thomas More t 1535; 
plus difficile à interpréter, on a pu écrire que l' Utopia 
est le complément de l' Éloge de la folie (E. L. Surtz, 
The praise of W isdom. A Commentary of the Religwus 
and_ Moral Problems and Backgrounds pf St. Thomas 
More's Utopia, Chicago, 1957, p. 20). 

Sur la littérature de la• folie• au 16• siècle, ·voir infra, col. 
903. Plus tard, Miguel de Cervantès t 1616 incarnera la folie 
dans son roman humoristique Don Quichotte de la Manche (cf 
W. Nigg, Der christliche Narr, Zurich-Stuttgart, 1956, p. 221-
282), en attendant, on l'a dit déjà, que Dostoievsky présente 
une étude psychologique ·de l'idiot. 

3. Pêriode moderne. - La notion de mépris 
et d'abjection, dont parlent si volontiers les auteurs 
spirituels de la période moderne, notamment au 17e siè
cle, inclut parfois la volonté de se rendre « abjects et 
méprisables, fols et insensés ». 

Voir, en particulier, Jean-Chrysostome de Saint-LO, De la 
sainte vertu d'abiection, dans Divers exercices de piété et de per
fe~iion, Caen, 1654, p. 26; également la biographie d'Armelle 
Nicolas t 1671 (DS, t. 1, col. 860-862), et surtout de Louise 
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• du Néant• t 1694 (DS, t. 3, col. 1853-1854). Henri Bremond, 
qui se plaît à narrer l'histoire • extravagante • de Louise, n'est 
pas loin de la ranger parmi les folles pour le Christ (Histoire .. , 
t. 5, 1920, surtout p. 360), et François Guilloré écrit : • Elle 
est parmi les folles (à la Salpltrière), voulant passer pour 
telle • (J. Maillard, Le triomphe de la pauvreté et des humilia
tions ou la vie de .. , Paris, 1732, p. 15!.). 

Nous ne retiendrons que quelques noms plus carac
téristiques. 

Le portugais saint Jean de Dieu t 1550 fut boule
versé en entendant, à Grenade, le 20 jamier 1537, 
le panégyrique de saint Sébastien que prononçait le 
bienheureux Jean d'Avila : l'apôtre de l'Andalousie 
lui révélait le mystère de la pauvreté et de l'humiliation, 
et l'embrasait du feu divin de l'amour. Jean de Dieu, 
aussitôt, en appela, par toute la ville, à la « miséri
corde du Seigneur » et contrefit pendant plusieurs 
mois l'insensé. Il cherchait volontairement les raille
ries et les mauvais traitements, au point que, envoyé 
à l'hôpital, on le relégua au quartier des aliénés. Jean 
d'Avila le sortira de là, et le saint fondera bientôt 
l'ordre des frères hospitaliers. Voir sa Vita, écrite par 
François de Castro, ch. t., dans AS, 8 mars, t. 1, Anvers, 
1668, p. 820-821. . 

A la fin du 15e siècle, en Italie, l'exemple le plus 
célèbre reste celui de saint Philippe Néri t 1595, vaga
bond du Seigneur, ermite laïc avant de devenir membre 
de la confrérie del' « Oratoire du divin amour » de Rome 
et fondateur de son « Oratoire • propre. Ses cocasseries 
se mêlent aux élans d'une piété mystique apparemment 
excessive et à des formes extravagantes d'apostolat, 
de prédication et de direction spirituelle. Il voulut, 
mais en vain, passer pour simple d'esprit. Lui aussi 
pratiquait le spernere seipsum, et même le spernere se 
sperni (voir L. Ponnelie et L. Bordet, Saint Philippe 
Néri et la société romaine de son temps, 1515-1595, 
Paris, 1928, p. 523-5t.t.; cf W. Nigg, op. cit., p. 161-
219). 

Un disciple de Philippe Néri, Joseph-Ignace Franchit 1778, 
• supérieur des Philippiens de Florence •, légitime et revendique 
ces attitudes d'apparente folie, lorsqu'elles sont faites sous 
• l'impulsion particulière du Saint-Esprit • et dans les règles 
• de la prudence chrétienne, de la discrétion et de l'obéissance• 
(Tra1'.té de l'amour et du mépris de soi-même, Lyon, 1803, 
p. 201-204; éd. italienne, Florence, vers 1775). 

Mais surtout, saint Benoît-Joseph Labre t 1783, dans 
ses constantes pérégrinations qui lui valurent tant 
d'avanies, vécut une « vocation d'humilié » (Agnès de 
la Gorce, Un pauvre qui trouva la joie, saint Benoit 
Labre, Paris, 1933, p. 92), à l'exemple du Christ moqué 
en sa passion. Vagabond, pèlerin et solitaire, il« voyait 

.· avec lucidité la déraison extérieure de sa vie» (p. 106). 
Ce véritable « fou du Christ » « poursuit avec intran
sigeance l'abjection », il est « tout pénétré de la joie 
même d'être tenu pour vil» (P. Doyère, Saint Benoit
Joseph Labre, ermite pèlerin, Paris, 19t.8, p. 58, 65, et 
passim). Il attire la contradiction, en même temps 
qu'il guérit, prophétise et convertit. Il finit ses jours 
en Italie dans la compagnie des plus délaissés, misé
rable avec les misérables. Il rayonnait la joie, la séré
nité, la paix. 

t.. Règles pour les « fous du Christ ». - Les 
degrés d'humilité exposés par saint Benoît demandent 
au moine d'être content de se voir humilié à l'exemple 
du Sauveur. Ignace de Loyola t 1556 reprendra ce 
thème paulinien et, si l'on ose dire, le codifiera dans sa 
législation. 

1° Déjà, un épisode de la vie de saint Ignace est 
significatif. En 1524, faisant route de Ferrare à Gênes 
et capturé par des soldats espagnols, il se conduit 
si étrangement que leur capitaine le prend pour un 
fou (Récit du pèlerin. Autobiographie, n. 52-53, trad. 
française A. Thiry, 3e éd., Bruges, 1956, p. 92-93). 
Ignace se comportait de la sorte après avoir eu « comme 
la représentation du Christ emmené ». 

Or, les Constitutions que rédige le fondateur pour sa 
compagnie demandent non seulement de se détacher 
totalement des manières humaines de penser et d'agir, 
mais encore de suivre le Christ jusqu'à la a folie ». 
Le Primum ac generale examen, inséré ensuite dans les 
Constitutions, le déclare avec une telle force que le 
texte en a été détaché pour devenir la règle onzième 
du Sommaire des Constitutions. 

II faut que tous considèrerÎt attentivement, en estimant 
ce point et en le jugeant de très grande importance .. , d'avoir 
une aversion entière et sans réserve pour tout ce que le monde 
aime et embrasse; et, au: contraire, d'accepter et même de 
souhaiter de toutes ses forces tout ce que Notre-Seigneur a 
aimé et embrassé. Car, comme les mondains, qui suivent les 
goûts .du monde, aiment et recherchent avec beaucoup 
d'empressement les honneurs, la réputation et l'éclat d'un 
grand nom .. , de même, ceux qui suivent sérieusement Jésus
Christ Notre-Seigneur aiment et désirent avec ardeur tout ce 
qui est contraire à ces tendances, savoir, de se revêtir de la 
robe et des livrées de leur Seigneur pour le respect et l'amour 
qu'ils lui portent; de sorte que, si cela pouvait se faire sans 
aucune offense de Dieu et sans scandale du prochain, ils vou
draient souffrir des affronts, des faux témoignages et des 
injures, être regardés et traités comme des insensés (sans 
toutefois en avoir donné sujet), tant ils ont de désir de si> rendre 
par l'imitation semblables en quelque façon à notre Créateur 
et Seigneur JésUs-Christ et de prendre sa robe et ses livrées, 
puisque lui-même les a portées pour notre plus grand avance
ment spirituel et nous en a donné l'exemple, afin qu'avec le 
secours de sa grâce nous tâchions de l'imiter et de le suivre 
autant qu'il sera possible, puisqu'il est la voie véritable _qui 
conduit les hommes à la vie (Examen, c. 4, n. 44; éd. Monu
mmta ignatia11a, série 3, t. 3, Rome, 1938, p. 28-29, texte 
latin; t. ~. 19a6, p. 85-fl7, texte espagnol). 

Dans les Exercices spirituels, saint Ignace_ mettait 
déjà le retraitant devant pareille perspective. 

Le troisième degré d'humilité, qui est• plus haut et meilleur• 
que les autres, invite à un choix• plus parfait•:• Afin d'imiter 
le Christ Notre Seigneur et de lui ressembler effectivement 
davantage, je veux et je choisis la pauvreté avec le Christ 
pauvre plutôt que la richesse, les humiliations avec le Christ 
humilié plutôt que les honneurs .. , et je préfère être regardé 
comme un sot et un fou P"ur le Christ, qui le premier a passé 
pour.tel, plutôt que comme un sage et un prudent en ce monde• 
(n. 167). 

Le colloque de la méditation des deux étendards (n. 147) 
faisait demander par .la Vierge la grâce d' • endurer humilia
tions et injustices afin d'imiter le Christ par là davantage, 
pourvu que je puisse les endurer sans qu'il y ait péché de per
sonne ni déplaisir de sa divine Majesté ». 

Plus qu'ailleurs peut-être, dans le domaine que cet 
article aborde, la prudence et le discernement s'impo
sent. L'auteur des Exercices le sait mieux que personne 
et il n'a garde de l'oublier. C'est, en effet, dans les 
Exercices qu'il a codifié des règles du discernement 
spirituel (n. 313-336), adoptées pratiquement depuis 
lors par l'ensemble des auteurs. Voir art. D1scERNEMENT 
DES ESPRITS, DS, t. 3, surtout col. 1266-1281. 

L'insistance d'Ignace sur la « folie » de la règle 
onzième et sur la grâce des humiliations n'en est pas 
moins caractéristique et délibérée. S'est-il inspiré 
d'auteurs occidentaux ou même orientaux, nous ne 
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savons. On a simplement noté quelque ressemblance, 
plus apparente que réelle, avec un passage du dernier 
chapitre du De oratione de Denys le chartreux (B. Spaa
pen, Karthuizer-vroomheid en ignatiaanse spiritualiteit, 
OGE, t. 31, 1957, p. 337-366}. 

Quoi qu'il en soit, les « fous du Christ » d'Orient et 
d'Occident ont là leur règle. 

2° Les disciples et les commentateurs de saint Ignace 
ont repris sans hésiter l'enseignement du fondateur. 
Nous n'en retiendrons que deux. 

Gaspard Druzbicki t 1662 (DS, t. 3, col. 1723-1736), 
auteur d'un De sublimitate perfectionis religiosae (Opera 
omnia ascetica, t. 2, Ingolstadt, 1732), dans les diseur
sus 22-2!, (p. 535-538), fait consister l'humilité dans 
le sui contemptus, qui est sagesse suprême et apparente 
folie. Tout revient-en vérité à juger de tout selon Dieu. 
Druzbicki distingue trois sortes de folie : la folie natu
relle, la folie des imitateurs du Christ et celle des mon
dains qui aiment le monde et s'égarent. A la suite de 
.saint Ignace, il adopte la seconde, à ce point qu'il 
déclare et démontre que : Societas Jesu .est societas 
stultorum ac stultitiam profitentium (titre du discursus 
21,). Il cite à l'appui et commente les textes de saint 
Paul et la règle onzième. 

Le cas de Jean-Joseph Surin t 1665 est plus complexe, 
puisqu'il semble bien avoir perdu la raison à la suite 
de son intervention auprès des possédées de Loudun. 
Peut-être, en attendant la notice qui étudiera son 
« cas ", sera-t-il permis de redire avec J. Daniélou : 
« Assoiffé d'une dépossession totale, il mérita l'extra
ordinaire épreuve d'une sorte de folie, où il connut à 
la fois l'épreuve extérieure du mépris et. l'épreuve 
intérieure de la déréliction. Au sein de cet « abîme » 
qu'il décrit dans le poème que nous allons citer (en 
partie), il ne pouvait plus se rattacher à rien qu'à 
l'amour, comme ce vaisseau perdu, sans mât ni cor
dages, auquel il se compare ».·(dans Dieu vivant 6, 
191,6, p. t,5; èf H.-M. Bondon, L'homme de Dieu en 
la personne du R. P. Jean-Joseph Seurin, Paris, 1693, 
ae p., ch. 10, p. 367-38!,). Lorsqu'il lui fut possible 
d'exprimèr son état, Surin composa des Cantiques 
spirituels, qui furent publiés à Paris en 1657. Rete
nons celui-ci : 

Je veux aller courir parmy le monde 
Où je vivray comme un enfant perdu ... 

Mais faudra-t-il que ma bouche décrive 
Le grand abîme où je suis descendu, 
C'est un estat qui n'a ni fonds ni rive, 
Et de bien peu je serais entendu. 

Au revenir de cet heureux naufrage, 
Je veux parler à la face des rois, 
Je veux paroistre en ce monde un Sauvage 
Et mépriser ses plus sévères lois. 

Je ne veux plus qu'imiter la folie, 
De ce Jésus, qui sur la croix un jour, 
Pour son plaisir, perdit honneur et vie, 
Délaissant tout pour sauver son Amour. 

Conclusion. - C'est au Christ bafoué, moqué, traité 
comme un fou en sa passion que les « fous du Christ » 
veulent ressembler. 

C'est d'une part, dans un esprit de pénitence. « Propter 
paenitentiam insanire », est-il dit du frère Rutin (Vita, 
dans Analecta franciscana, t. 3, 1897, p. 1,7). Màis, 
d'autre part, ne · nous méprenons pas, ce ~< gollt de 
l'abjection », cette âpre « recherche de la pénitence » 

DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ. - T. V. 

ont « pour ultime ressort le zèle de l'amour ». Cette 
constatation, faite par P. Doyère (op. cit., p. 105) 
pour Benoît Labre, vaut aussi pour tous ses authen
tiques frères en « folie 11. 

L'amour de Dieu envahit l'être des « fous pour le 
Christ ». Il déclenche en eux un choc psychologique et 
spirituel tel qu'il trouble leur comportement habituel 
et les entraîne à des actes, à des attitudes, à un genre 
de vie apparemment excentriques. On aura remarqué 
que ce choc se prgduit le plus souvent au moment de 
la conversion, et d'une conversion subite et radicale. 
L'amante du Cantique des cantiques à la recherche 
de son bien-aimé n'est pas plus« folle» que nos « fous 
pour l'amour du Christ ». 

Certains organismes fragiles supporlent malaisément 
l'emprise de l'envahissement divin, - sainte Thérèse 
d'Avila le constatait déjà -; des phénomènes exta
tiques, qu'on pourrait qualifier d' « anormaux », accom
pagnent l'extase, sans se confondre avec elle. H en va 
à peu près de même lorsqu'une personne est saisie par 
une idée-force évangélique, soulignée par un geste 
exemplaire du Christ. Elle ne se « possède » plus et elle 
accomplit des actions apparemment déraisonnables ou 
même apparemment démentielles. 

L'évêque d'Assise, raconte Thomas de Celano, 
lorsqu'il voit François se dépouiller, « sur le champ se 
lève, prend le jeune homme dans ses bras et le couvre 
du manteau dont lui-même était revêtu. Il se rendait 
clairement compte que cette résolution venait du ciel 
et queles gestes que l'homme de Dieu venait d'accom
plir devant lui contenaient en eux un mystère » (Legenda 
1, ch. 6). 

Certes, le discernement de ces « folies » saintes peut 
se révéler difficile : les « diableries » ne manquent pas, 
ni non plus les supercheries, pas plus que des accès de 
folie naturelle à dominante religieuse. Voir art. DISCER
NEMENT DES ESPRITS, DS, t. 3, col. 1222-1291. On ne 
peut pour autant nier des vocations particulières et 
exceptionnelles : celle de Benoît-Joseph Labre est 
authentique (son biographe, P. Doyère, le montre 
fort bien), et Jean d'Avila n'arrête point les « extra
vagances » de Jean de Dieu. L'authentique « fou. du 
Christ » est un « homme de Dieu ». 

François VANDENBROUCKE. 

FOX (GEORGE}, fondateur des quakers, 1621,-1691. 
- 1. Vie. - 2. Doctrine. - a. Écrits. 

1. Vie. - George Fox naquit en juillet 1621,, dans 
une Angleterre partagée entre le ritualisme de l'école 
laudienne et le presbytérianisme des puritains. li était 
le fils d'un tisserand aisé et pieux de Fenny Drayton, 
comté de Leicester. Il fut élevé dans l'Église angli
cane, mais son éducation scolaire fut sommaire. On le 
mit bientôt en apprentissage chez un cordonnier, qui 
faisait le commerce du foin, de la laine et du bétail, 
et dont il sut obtenir la confiance. Son âme d'enfant 
était toute tournée vers Dieu, et l'on pouvait dès son 
jeune âge, dit-il, avoir dans sa parole une confiance 
absolue. Contrairement à ce qui se produisait alors 
généralement chez .les fondateurs de sectes non-confor
mistes, il ne fut pas amené, par la conviction qu'il 
était entièrement mauvais, à la « conversion » et à la 
régénération. Il ne considéra jamais l'homme comme 
foncièrement corrompu. Mais il ne tarda pas à se con
vaincre que la religion anglicane était insuffisante 
pour satisfaire les aspirations spirituelles d~ l'homme, 

25 
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et que Dieu lui avait confié la mission de prêcher une 
religion plus profondément et plus intimement sentie. 
En 1643, un incident banal détermina sa vocation. 
Un de ses cousins, accompagné d'un ami, s'efforça 
de l'entrainer dans une beuverie. Dégoûté, il s'éloigna 
et commença d'errer à travers la campagne, cherchant 
une forme de croyance qui correspondît à ses aspira
tions, et demandant conseil à droite et à gauche. 

Au bout de trois ans, il quitta définitivement l'Église 
d'Angleterre et se mit à prêcher une religion nouvelle, 
qui devait être celle des quakers. Cette prédication 
était facilitée par la fermentation révolutionnaire qui 
régnait alors dans le pays. Fox commence ses tournées 
de prédication qui le mèneront aux quatre coins de 
l'Angleterre et à l;étranger, et qui ne cesseront que 
peu avant sa mort. Dès 1647, il fait quelques adeptes 
à Manchester. En 1649, ses opinions subversives le font 
jeter en prison à Nottingham, mais il réussit à convertir 
le shérif. Relâché, il se rend en 1651 à Lichfield; il 
parcourt les rues pieds nus en criant : « Malheur à la 
cité sanglante de Lichfield! » En 1652, il escalade la 
montagne de Pendle, à la frontière des comtés d'York 
et de Lancastre. Lorsqu'il arrive au sommet, Dieu 
lui montre toutes les régions où il doit « rassembler 
son peuple ». 

Un événement crucial se produisit alors. Fox séjourne 
au château de Swarthmoor Hall, résidence du juge 
Thomas Fell. Son épouse Margaret Feil, gagnée par 
le jeune prédicant, devient son auxiliaire la plus dévouée 
et la plus précieuse .. Swarthmoor Hall sera désormais 
le quartier général du mouvement quaker, que le juge 
Feil favorisera jusqu'à sa mort en 1658. Fox y vient 
souvent se refaire ·entre ses tournées. Eri 1655, se 
place la première de ses trois entrevues avec Cromwell, 
qu'il semble bien avoir dominé. Cependant les quakers 
sont. persécutés, et Fox est à nouveau en prison pen
dant huit mois à Launceston (Cornouailles). A partir 
de la Restauration, le sort de Fox subit des fluctua
tions, selon les péripéties de la lutte entre le roi et le 
parlement. Charles II s'efforce d'accorder la tolérance 
aux non-conformistes dans l'espoir que les catholiques 
en bénéficieront également. Le parlement, anglican 
jusqu'à la moelle, défait le travail du souverain, en 
votant les lois de persécution. En 1660, Fox est arrêté 
à Swarthmoor, emprisonné à Lancastre et jugé à 
Londres-, puis remis en liberté. Même mésaventure 
en 1661, après le soulèvement des« hommes de la cin
quième Monarchie ». En 1664, en application de la loi 
sur les conventicules, il est jeté en prison pour trois 
ans, puis le roi le fait relâcher. 

Entreatemps, Fox avait commencé d'étendre son 
apostolat en dehors de l'Angleterre. Dès 1657, il était 
allé prêcher en Écosse. La même année voyait le début 
de ses missions <l'outre-mer. En 1661, elles avaient 
atteint la Hollande, l'Allemagne, le Danemark, Ham
bourg, Venis.e, Rome, la Turquie, Jérusalem, Malte, 
la Barbade, la Jamaïque. Fox avait, dès le Protectorat, 
écrit au pape. En 1660, il écrit au prêtre Jean; en 1669, 
il {ait un voyage en Irlande. 

A son retour, à Bristol, à l'âge de quarante-cinq ans, il 
épouse Margaret Fell (1614-1702), son ainée de dix ans. Les 
motifs qui l'y ont poussé sont assez mystérieux. A-t-il voulu 
mettre fin aux bruits fâcheux qui couraient sur ses relations 
avec Margaret? A-t-il cherché à rendre plus étroite une union· 
scellée par des luttes et des épreuves communes? Il semble 
bien, en tout cas, que l'amour llU sens ordinaire du terme n'ait 
été pour rien dans ce mariage; et d'autre part l'épouse de Fox 

était trop âgée pour l)li donner des enfants. En cette circons
tance, comme en toute autre, Fox obéit à Dieu : • Je n'avais 
jamais pensé à une telle chose, dit-il, si ce n'est par soU111ission 
à la volonté du Seigneur. Je considérais de telles choses comme 
au-dessous de moi •· Il sollicita le consentement des enfants 
et beaux-enfants de Margaret, puis réunit ses fidèles pour leur 

·soumettre son projet, où ils virent, eux aussi, la main de Dieu. 
D'ailleurs, Fox ne s'installe pas à son foyer. Au bout d'une 
semaine, il reprend sa vie errante, tandis que Margaret est 
jetée en prison. 

En 1671, il prend passage pour l'Amérique, séjourne 
à la Barbade et à la Jamaïque, puis dans les colonies 
du Maryland, de Rhode Island, de New Jersey, de 
Virginie, de la Caroline. De retour en Angleterre en 
1673", il est victime de la loi du Test, arrêté et empri
sonné quatorze mois à Wor-cester. Ne s'estimant pas 
coupable, il refuse la grâce accordée par le roi. Les 
autorités, embarrassées d'un prisonnier aussi encom
brant, le relâchent cependant. En 1677, il parcourt 
la Hollande et l'Allemagne, prêche à Emden, Ham
bourg, Brême. Il fera encore un voyage aux Pays-Bas 
en 1684. Il continue ses tournées en Angleterre. Mais 
après la révolution de 1688, il ne profitera guère de la 
paix enfin accordée aux sectes par la loi de tolérance 
de 1689. Épuisé malgré son exceptionnelle endurance, 
il meurt le 13 janvier 1691. 

2. Doctrine. - Les doctr_ines prêchées par Fox 
ne sont pas originales. Elles remontent, au-delà de la 
Réforme, à des hérésies des premiers temps de l'Église, 
aux albigeois {DS, t. 1, col. 289-294), à l'école de Tauler 
et à Jacob Boehme t 1624 (DS, t. 1, col. 1745-1751). 
Elles prirent consistance à l'époque de Luther parmi 
les anabaptistes, et furent professées dans l'Angleterre 
au début du 17° siècle par divers groupes, notamment 
la Famille de l'amour. (Familists), les Chercheurs 
(Seekers), les Extravagants (Ranters). 

Il n'est pour ainsi dire aucun point des croyances de 
Fox et des quakers que l'on ne trouve déjà professé 
parmi ces trois sectes et celle des baptistes. L'origi
nalité de Fox consiste à mettre l'accent sur une doctrine 
qui, tout en jouant un rôle important, n'avait pas 
jusque-là été centrale, celle de l'action directe èt person-. 
nelle du Saint-Esprit sur l'âme du chrétien. Cette 
doctrine ne faisait que pousser à l'extrême ce qui était 
implicite dans le protestantisme. En effet, celui-ci, en 
réclamant le libre examen de l'Écriture par les fidèles, 
impliquait du niême coll,p que ceuxaci recevaient 
l'assistance de cette lumière, « lux vera, quae illuminat 
omnem hominem venientem in hune mundum » (Jean 
1, 9). Tout vrai chrétien, d'après Fox, est en relations 
immédiates et personnelles avec Dieu par l'intermé
diaire de la « lumière intérieure» (inner light), expres
sion déjà utilisée avant l~. mais dont il sut faire la 
pièce maitresse de .sa théologie. Cette lumière procure 

. au fidèle une révélation permanente et le dispense 
d'avoir recours à des personnes ou à des moyens inter
médiaires. Plus de clergé, plus de culte proprement 
dit, plus de liturgie, plus de sacrements. La Bible elle
même n'est plus, comme pour les puritains, le centre 
de la religion, une révélation permanente et infaillible; 
elle passe au second plan, api:ès la « lumière intérieure ». 
Tout se réduit à un dialogue continu et tout intime 
entrel'âme et Dieu, dialogue. d'autant plus réel qu'il 
ne se traduit pas d'une manière extérieure. De là ces 
« réunions silencieuses» (si~nt meetings), qui prennent 
chez les quakers la place des services religieux. 

Par ailleurs, tous, hommes et femmes, sont égaux 
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devant Dieu. Le rôle des femmes dans le culte et dans 
l'organisation des quakers, - car il y a bien tout de 
même un culte et une organisation -, est semblable 
à celui des hommes. Tout ce qui suggère une inégalité 
entre classes et fonctions sociales sera supprimé. Il 
ne reste rien des formes de politesse : le quaker garde 
son chapeau sur la tête, même devant le Protecteur 
ou le roi, refuse, comme il le dit, de rendre « l'honneur 
du chapeau » (hat honour ). Il dit à chacun, même au 
Protecteur, même au roi, « tu » et non « vous ». A ces 
pratiques s'en ajoutent d'autres, courantes dès le début 
parmi les anabaptistes. Le Décalogue interdit de pro
noncer en vain le nom de Dieu; il est donc défendu de 
prêter serment, et ceci d'autant plus que. la sincérité 
est une obligation stricte pour les quakers, et que leur 
parole a par elle-même valeur absolue. C'est ce refus 
de serment, et en particulier du serment d'allégeance 
au pouvoir civil, qui servit de justification à là persé
cution qu'ils subirent. Par ailleurs, l'inspiration directe 
devant nécessairement produire des fruits de justice 
et de charité, Fox met avant tout l'accent sur la vie 
morale. Les quakers prennent à la lettre les béatiiudes, 
et notamment le Beati pacifici. S'ils ont, au début, 
combattu dans les rangs de l'armée de Cromwell, ils 
refusent bientôt de porter les armes : ils proscrivent 
tout emploi de la· violence, ils subissent avec patience 
la persécution. Ils « tendent l'autre joue ». A Ulverston, 
vers 1652, la populace s'ameute contre Fox, l'attaque 
à coups de bâton; il est jeté à terre, s'évanouit; mais, 
reprenant connaissance, il sent « la puissance du Sei
gneur jaillir en lui .. , de sorte qu'il se relève ... et qu'éten
dant les bras ..• il dit d'une voix forte: « Frappez encore : 
voici mes bras, ma tête et mes joues ». Et il a le courage 
de supporter de nouvelles violences .. Enfin, comme les 
baptistes, les quakers suppriment les fêtes religieuse~ 
et, de peur de rendre un hommage aux dieux du p_:1ga
nisme, désignent par ·un-numéro, comme les baptIStes 
aussi, les jours de la semaine et les mois de l'année : 
dimanche devient le premier jour, lundi le second; 
mars le· premier mois, avril le second, et ainsi de suite. 

Rien de bien nouveau dans tout ce corps de doctrine. 
Mais les sectes qui, avant Fox, professaient un indivi
dualisme religieux absolu, n'avaient pu subsister : 
elles se fractionnaient à l'infini, se perdaient en con tro
verses; elles devaient en grande partie être absorbées 
par le mouvement quaker. Celui-ci même devait souf
frir de divisions et de schismes, malgré le prestige per
sonnel de son fondateur, qui possédait une autorité 
quasi-papale, et nous dit lui-même qu'on l'appelait 
« le grand quaker d'Angleterre ». Ce fut chez Fox un 
trait de génie de comprendre que l'individualisme por
tait en lui sa propre ruine, et qu'il fallait faire contrôler 
l'inspiràtion individuelle par l'inspiration collective. 
Il mit donc sur pied, à partir de 1666, une organisa
tion qui n'est pas sans analogie avec la hiérarchie 
d'assemblées du presbytérianisme : à cette différence 
près que les assemblées créées par Fox n'avaient ni 
pouvoir de commandement, ni juridiction, mais se 
bornaient à émettre des recommandations. Elles 
prirent le nom de u réunions » (meetings) : réunions 
de prière, en principe silencieuses, réunions mensuelles, 
pour l'examen des affaires, réunions trimestrielles et 
réunion générale, chacun de ces types de réunions 
couvrant des territoires de plus en .. plus étendus. Fox 
commença par créer. quatre réunions mensuelles à 
Londres, les femmes ayant en outre leurs propres 
réunions, ce qui n'alla pas sans sou lever des protes-

tations; puis quatorze réunions mensuelles dans le 
comté d'York, et ainsi de suite pour toute l'Angleterre. 
Enfin, à partir de 1675, des comités permanents sié~ 
gèrent dans les intervalles entre les réunions mensuelles. 
En outre, bien que tous les fidèles, au:X: yeux de Fox, 
fussent également prêtres, il avait eu, dès le début, 
des lieutenants qui étaient de véritables ministres, 
et dont beaucoup étaient des femmes; il autorisa égale
ment la création d' « anciens», de sorte que le mouve
ment quaker eut désormais un clergé. 

La« lumière intérieure » inspirant chacun des fidèles, 
toutes ses actions, si étranges qu'elles fussent, pouvaient 
être considérées comme venant de Dieu. De là, des 
excè~ et des extravagances dont Fox lui-même donna 
l'exemple, et qu'il ne désapprouva pas 'toujours chez 
les autres. La manière dont il présentait ses idées fai
sait scanda.le. n pénétrait dans les églises anglicanes 
au moment du service, interpellait le prêtre et vitupé
rait contre lui, gourmandaitl'assistance. A Nottingham, 
en 1M9, il entre dans l'église au moment où le prédi, 
cateur vient d'affirmer que ce sont les Écritures qui 
contiennent toute vérité. «Or, la puissance du Seigneur 
fut si forte en moi, dit~il dans son Journal, qu'elle me 
fit m'é~rier: « Oh non I ce ne sont pas les Écritures!.• 
Et je reçus d'en haut l'ordre de leur ~ire que Die_u 
n'habitait pas dans des temples construits par la mam 
de l'homme, et que c'était !'Esprit Saint qui donnait 
la connaissance de toute vérité». On s'explique, dans 
ces conditions, la réaction des autorités. 

Ainsi guidés, les disciples de Fox tombèrent souve~t 
dans des excentricités qui allaient jusqu'à l'hysténe 
collective. Leur nom même de quaiJ.ers (trembleurs), 
employé déjà pour d'autres sectes, témoigne de l'état 
d'exaltation fébrile dans lequel ils se mettaient au 
cours de leurs exercices pieux, pendant lesquels ils 
criaient; sanglotaient, tombaient à terre. Sobriquet 
d'abord le nom de quakers leur resta, bien qu'ils eussent 
adopté,' pour leur groupement, celui de « ·société _des 
amis de la Vérité » ou, plus simplement, de « Société 
des Amis ». Mais leur « enthousiasme ». c'est-à-dire, 
dans la langue du 1,e siècle, leur frénésie collective, 
est remarqué par leurs contemporains, par exemple 
le sage et pondéré Richard Baxter t 1691. Tel quaker 
« jette son argent tout au long des rues, lâche son cheval 
sur la voie publique, défait sa culotte aux genoux, 
laisse tomber ses bas et déboutonne son pourpoint ». 
D'autres, à maintes reprises, se mettent tout nus pour 
parcourir les rues; et Fox, saisi d'un cas de ce gE:n~e~ 
présente, dans une lettre à ses fidèles, cette ~xcentncite 
comme « un signe parmi vous, avant que vienne votre 
destruction, afin que vous puissiez voir que vous étiez 
nus et non pas revêtus de la vérité ». Deux jeunes 
quakeresses parcourent toutes nues les rues d'Oxford, 
afin de montrer par un signe que Dieu dépouillera les 
hommes de leur hypocrisie. 

Mais l'extravagance atteignit son comble lors du 
schisme quaker de James Nayler t 1660. · 

Celui-ci avait été l'un. des premiers 'parmi les lieutenants de 
Fox et avait prêché avec un tel succès qu'il l'avait pre_sque 
éclipsé. Il était doué d'un grand charme personnel, et plusieurs 
femmés s'attachèrent à lui et l'adulèrent, notamment une 
certaine Martha Simmonds. Elles amorcèrent une révolte 
contre Fox, dont Nayler était le chef. Elles l~i vouè~nt un 
véritable culte, voyant en lui une nouvell? mc~nabon_ du 
Messie s'agenouillant et chantant devant lut,. et 'l appelaient 
• roi l•1sraël et fils du Très-Haut •· A la fin d'octobre 1656, 
elles préparèrent son entrée à Bristol sur le modèle de l'entrée 
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du Christ à Jérusalem. Nayler, à cheval, était précédé de trois 
femmes, dont Martha, qui chantaient : • Saint, saint, saint 
le Seigneur Dieu d'Israël •· Arrivées à la porte de la vilie, 
elles jetèrent devant lui leurs manteaux dans la boue. Nayler 
fut sévèrement puni par les autorités civiles. Mais il se récon
cilia avec Fox, sous les ordres de qui il reprit son ministère. 

Ce qui faisait la force de Fox et explique en grande 
partie son succès, c'est sa conviction intime, profonde, 
qu'il était l'envoyé de Dieu et qu'il représentait le 
Christ, au point de s'identifier parfois avec lui. Chaque 
page de son Journal en rend témoignage. L'interven
tion directe de Dieu est constante dans sa vie. Il est 
« mft par le Seigneur• dans chacun de ses déplacements, 
chacune· de ses prédications. Qui plus est, il se révèle 
comme un véritable thaumaturge. 

Il fait des miracles. Au cours de l'un de ses voyages sur mer, 
le vaisseau qui le porte est poursuivi par un pirate. Le capitaine 
ne sait que faire pour lui échapper. Fox .dit que c'est une 
affaire de foi et se retire pour prier. Alors un fort vent s'élève 
dans la nuit, et, le matin, le pirate a disparu; A Ulverston, 
Fox reçoit un coup de bâton sur le bras, tellement fort que 
les spectateurs s'écrient : • Il ne pourra plus jamais s'en ser
vir •· • Mais, dit-il, je le regardai dans l'amour de Dieu (car 
j'étais plein de l'amour de Dieu envers tous ceux qui m'avaient 
persécuté) et au bout d'un instant la puissance du Seigneur 

. jaillit de nouveau en moi, et dans mon bras et ma main, de 
sorte qu'en un moment je recouvrai la force de mon bras et 
de ma main, à la vue de tous •· Il effectue des guérisons et 
même une quasi-résurrection. 

Ses ennemis sont couramment punis par Dieu. • Je ne 
puis, dit-il, m'empêcher de remarquer que la main de Dieu 
s'abattait sur les persécuteurs qui avaient été cause de mon 
emprisonnement, ou qui s'étaient comportés de manière 
insultante ou cruelle envers moi ». Et de citer le cas de plu
sieurs magistrats qui moururent prématurément après l'avoir 
jugé. 

Son mysticisme so révèle par le fait qu'il est cons
Lamment en communication avec Dieu. Il a même de 
nombreuses visions, celle de la nouvelle Jérusalem par 
exemple, « dix fois plus grande que la terre •· Il est si 
pénétré de la nature divine de son inspiration, qu'il 
s'identifie parfois avec saint Paul, dont il reprend les 
paroles, pour décrire ses tribulations. La doctrine chré
tienne, qui veut que chaque fidèle s'incorpore au Christ, 
aboutit pour lui à une identification de sa personne 
avec celle de Jésus. « :f:tes-vous le fils de Dieu? » lui 
demandent les magistrats de Carlisle. « Avez-vous vu 
la face de Dieu?• Et Fox de répondre affirmativement 
aux deux questions. 

Assurément nous sommes, avec George Fox, en 
face d'une personnalité exceptionnelle, qui explique 
le prestige extraordinaire qu'il exerçait sur ses disci
ples et même sur ses ennemis; prestige si peu expli
cable pour ses contemporains, qu'il était couramment 
considéré comme un sorcier. Cette personnalité était 
à double face. D'un côté la puissance, et de l'autre le 
charme. Sa nature morale était aussi robuste que sa 
nature physique, laquelle était d'une vigueur et d'une 
résistance extraordinaires. Au cours de ses innom
brables voyages, il s'exposait sans prudence aucune 
aux intempéries. Et si ses croyances lui interdisaient 
de faire usage de sa grande force corporelle pour répon
dre à la violence par la violence, il ne lui fallait pas un 
mince courage pour supporter sans sourciller les bru
talités de la populace et la cruauté de ses geôliers. 
Par contre, s'il répugnait à faire usage de sa force phy
sique, il n'hésitàit pas à parler avec véhémence à ceux 
qu'il voulait convaincre ou dont il condamnait l'atti-

tude. Dans une lettre composée en prison à l'adresse 
de l'un de ses persécuteurs, il s'exprime ainsi : 11 Ne te 
dissimule pas, ne te recouvre pas : il y a un Dieu qui 
connaît ton cœur et te découvrira ... Hurlez, grands de 
la terre, car les fléaux vont s'abattre sur vous. Hurlez, 
oppresseurs, car le châtiment et la vengeance vont vous 
accabler ». Aucune tolérance de sa part à l'endroit du 
catholicisme. En Irlande, il se montre grossier. Arri
vant dans une ville le jour de la Pentecôte, il arrête 
les gens dans la rue et leur demande de lui amener 
« les jésuites et les prêtres •· « C'est, dit-il, pour leur 
demander deux sous de messe pour mon cheval •· Mais 
sa violence même signifiait puissance. « Dieu l'avait 
revêtu, nous dit son disciple William Penn, d'une supé
riorité et d'une autorité divines, et à vrai dire, son 
maintien même exprimait une religieuse majesté ». 

Si Fox était absolu dans ses commandements et 
redoutable dans ses colères, il ne manquait pas de la 
douceur aimable que préconisent les béatitudes. « D'une 
vie innocente, nous dit encore de lui William Penn, il 
n'était ni indiscret, ni intéressé, ni susceptible, ni porté 
à la critique; les paroles qui venaient de lui étaient 
dépourvues de tout caractère offensant, mais très 
édifiantes. Il était si doux, si content de tout, si modeste; 
si facile à vivre que c'était plaisir d'être en sa 
compagnie ». Au total, personnalité morale et spiri
tuelle de premier plan, qui domina, tout le temps de 
sa vie, le mouvement quaker, et en explique le succès. 

George Fox sut faire partager à ses disciples son 
esprit de dévouement et de sacrifice. Ils supportèrent 
vaillamment et patiemment les rudes années de persé
cution. A l'avènement de Jacques 11, il y avait 
1460 « amis » en prison, et, dans les cinq précédentes 
années, cent d'entre eux étaient morts en captivité. 
Fox avait mis avant tout l'accent sur la vie morale, 
et les quakers, à son exemple, s'efforcèrent d'être foute 
charité et toute vérité. Beaucoup d'entre eux étaient 
des boutiquiers et des artisans; ils avaient d'abord 
inspiré de la méfiance dans le monde des affaires, et 
l'on refusait de commercer avec eux, de sorte qu'ils 
étaient réduits à la misère. Mais, nous dit Fox, lorsqu'on 
vit qll~leur « oui • était « oui » et leur « non •, « non », 
qu'ils étaient par conséquent de la plus scrupuleuse 
honnêteté, on n'hésita plus à faire négoce avec eux; 
d'où une prospérité matérielle qui ne s'est pas démentie 
jusqu'à ce jour, et qui leur permettait d'alimenter leurs 
œuvres sociales. Grâce à l'enthousiasme ·contagieux 
que savait provoquer George Fox, ils se multiplièrent 
rapidement : ils étaient cinquante mille en Angleterre 
en 1688. Ils sont encore une puissance aujourd'hui, 
et l'œuvre accomplie par Fox et ses disciples, malgré 
ses excès et ses bizarreries, et sans préjuger en rien de 
la vérité de la doctrine, reste d'une surprenante beauté. 

3. Écrits. - En dehors du Journal, Fox a laissé 
un nombre important de publications diverses. Il ne 
nous a pas donné de traité doctrinal complet, mais ses 
idées s'expriment dans toute une série d'opuscules dEt 
circonstance, qui s'échelonnent de 1652 à 1689, sur plus 
de mille pages in-folio. La lecture en est, à vrai dire, 
assez décevante. Le style en est lourd et sans grâi;e, 
avec d'interminables périodes et de perpétuelles redites. 
Il est difficile d'en extraire un système théologique 
véritable. La plupart sont des exhortations adressées 
au pape, aux souverains temporels, --jusqu'à l'empe
teur de Chine -, aux commerçants, ou bien des appels 
à la tolérance et des protestations contre la persécu-
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tion, des attaques contre le catholicisme, l'Église 
d'Angleterre, les autres sectes, la superstition et 
l'athéisme. 

Le premier point qui se dégage de la lecture de ces 
opuscules, c'est que Fox prend une attitude résolument 
protestante, et rejette, avec les autres Églises réfor
mées, la papauté (Le Christ seul chef de l'Église), 
les u têtes tonsurées », le culte des images (Un marteau 
pour briser toutes les images), le purgatoire, la prière 
pour les morts, les reliques, la prière aux saints et 
enfin la Présence réelle. Le côté positif de la doctrine 
de Fox s'appuie sur l'idée que « le Christ est l'alliance 
de Dieu avec tous les hommes, la Paix, la Vie et la 
Lumière, et le salut jusqu'au bout de la terre », et la 
source de toute vie morale. Le Christ est la rédemption,. 
mais, dans l'économie de la rédemption, Fox prend une 
position nettement anti-calviniste. Il consacre un opus
cule plus long que de coutume à L'élection et la répro
bation. II s'y élève contre ceux qui croient que « Dieu 
a voué à la réprobation, à la condamnation et à l'enfer 
une grande partie des hommes et des femmes, sans nulle 
cause ni faute dans la créature ». « Le Seigneur Dieu, 
dit-il, qui donne la vie et le souille à tous, voudrait 
que tous les hommes fussent sauvés, et vinssent à la 
connaissance de la vérité, et ne désire pas la mort du 
pécheur ». Seuls ceux qui désobéissent à Dieu seront 
condamnés. · 

Nous avons déjà parlé de ia révélation, qui, selon 
Fox, est donnée à tout homme par !'Esprit, par la 
« lumière intérieure ». <1 Une révélation de !'Esprit est 
donnée à tout homme pour qu'il en profite (1 Cor. 12). 
Hors de cet Esprit, aucun homme ne profite, quand bien 
même il professerait toutes les Éèritures, de la Genèse 
à !'Apocalypse .• , et le fruit de l'Esprit est la vertu et 
la justice ». On voit que l'accent est mis de nouveau sur 
la vie morale. Dans la guerre spirituelle, il est possible 
à l'homme, s'il se 'laisse guider par !'Esprit, d'atteindre ' 
la victoire dès ce monde, ainsi que des « song~ spiri
tuels, visions et prophéties », comme au temps des 
apôtres. Les œuvres, c'est-à-dire les cérémonies du 
culte, les observances quelles qu'elles soient, les sacre
ments, sont inutiles. « Il suffit d'aller dans la Lumière ». 

On voit quelle peut être, dans ces conditions, la 
doctrine sacramentelle de Fox. Il ôte atix deux sacre
ments maintenus par· les protestants, le baptême et 
la cène du Seigneur, leur support matériel, et en fait 
de simples élans intérieurs, des communications toutes 
spirituelles avec !'Esprit. Il distingùe fermement entre 
« le baptême de Jean, fait avec l'élément de l'eau, et le 
baptême du Christ, qui a baptisé avec le feu et avec 
l'.Esprit Saint, qui purge le cœur du péché et de la 
corruption, et brtlle la balle (de nos âmes) d'un feu 
inextinguible ». De même pour la cène du Seigneur, 
Fox écrit de longues pages et cite maint texte de l'Écri
ture pour prouver que les chrétiens ne devaient pas 
revoir Jésus dans la chair après son Ascension, et que 
la cène du Seigneur est « une cène intérieure et céleste », 
à laquelle le Christ invite tous ceux qui, « de leur oreille 
spirituelle, écoutent la. voix ·spirituelle du Christ, qui 
frappe spirituellement à la. porte de leurs âmes et de 

. leurs cœurs immortels ». Si le sacrement conservait 
une forme matérielle, les mauvais pourraient y parti
ciper, alors qu'il est réservé aux purs. Quant à la 
communion des saints, elle ne concerne que les saints 
sur la terre, qui sont en véritable union spirituelle avec 
le Christ. 

Que sera, dans une religion aussi uniquement indi-

viduelle, le rôle de l'Église? Il reste important, l'Église 
ayant autorité pour « discerner les esprits, et pour 
admonester, juger, réprouver et réprimander ceux qui 
professent la vérité, mais qui ne marchent ni ne vivent 
dans la Vérité », bien que les pénalités envisagées ne 
soient nulle part spécifiées. Mais qui donc incarne 
l'autorité de l'Église? Fox dit bien que les bons doivent 
juger les méchants, mais il ne dit pas comment on les 
distingue. Il nous parle, à vrai dire, à maintes reprises 
de « ministres », bien qu'à ses yeux tout chrétien soit 
digne de ce titre. « Tous les vrais chrétiens, dit-il, sont 
un corps royal de prêtres ». Mais il parle aussi de <1 la 
succession des vrais ministres dans le Saint-Esprit, 
qui conduira à toute vérité ». Il va même jusqu'à 
mentionner avec louange les u anciens ~ ordonnés de 
la · primitive Église. En réalité, tout ceci est assez 
flottant, sans doute parce que Fox était en réalité le 
chef incontesté des quakers, et désignait lui-même ses 
lieutenants. 

II faut noter aussi l'accent mis sur la liberté chré
tienne, liberté à l'égard du péché, mais aussi à l'égard 
de la persécution. Liberté encore pour la prière, « par 
et dans l'Esprit », pour laquelle point n'est besoin de 
livre, prière qui est .surtout fructueuse dans le silence. 
Fox atteint à l'éloquence, quand il parle des u réunions 

, silencieuses », où les hommes sont semblables « au 
troupeau qui se couche à midi, qui se nourrit du pain 
de vie, et boit aux sources de vie, en _ne prononçant 
aucune parole ». Nous avons parlé de l'austérité des 
quakers, de leurs pratiques étranges. Leur religion est 
surtout une vie morale fondée sur l'amour, où ils doivent 
« marcher dans la liberté de ce saint, pur, paisible et 
doux Esprit de Dieu, qui nous tient dans l'humilité, 
la tendresse et la bonté, qui nous conduit à la. justice, 
la vertu et la sainteté, à la modestie, la sobriété, la 
-vertu de chasteté, et à toutes les choses qui sont de bon 
renom ». Il faut noter enfin, dans les œuvres écrites 
de Fox, l'absence de tout sens historique, et le fait que 
sa pensée, loin de subir une évolution, reste fixe au 
cours de toute sa vie. 

1. La source essentielle, aussi bien pour la biographie de 
George Fox que pour l'histoire des quakers au 17• siècle, est 
le Journal (A Journal, or Historical Account of the life ... ) 
de George Fox, dicté par lui dans les dernières années. de sa 
vie, et qui couvre la période de 1624 à 1676. Publié en 1694, 
par William Penn (1644-1718), il eut diverses éditions, dont 
la plus récente et la meilleure est .celle de John L. Nickalls, 
imprimée en 1952 par la Cambridge University Press. Une 
traduction française abrégée fut publiée en 1935 par P. Bovet. 
L'introduction de W. Penn fut souvent éditée en brochure 
( A brie/ Account of the Rise and Progress of the People called 
Quakers •.. ). Une Collection of .•. Epistles parut en 1698. D'autres 
documents fournis par Fox sont utilisés par William Sewel 
dans The History of the Rise, lncrease and Progress of the 
Christian People called Quakers .. , 1722, où l'on trouve des 
éléments biographiques nouveaux. Les nombreux ouvrages 
de controverse et d'édification composés par Fox sont rassem
blés dans un recueil extrêmement rare, Gospel Truth demons
tratcd in a collection of doctrinal Works by George Fox, in-folio, 
Londres, 1706, et dans l'édition de ses œuvres, 8 vol., Phila
delphie, 1831. On trouvera de précieuses indications sur les 
premiers temps du mouvement quaker dans Robert Barclay 

, junior, The inner li/e of the religious societies o_f the Common
wealth, Londres, 1876, et Elbert Russell, The history of Quake
rism, New-York, 1942. Voir aussi Dictionary of National 
Biography, t. 7, p. 557-562, article Fox (George) par Alexander 
Gordon, et l'excellente biographie due à Vernon Noble, The 
man with the leather breeches, New-York, 1953, dont l'appareil 
critique est malheureusement un peu sommaire. 
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2. On peut ajouter aux ouvrages essentiels qui précèdent : 
· 1° Biographies. - Elles sont fort nombreuses, surtout au 

19° siècle. Signalons, par exemple, celles de : Henry Tilke, 
1813; William et Thomas Evans, 1837; Josiah Marsh, 1847; 
Samuel M. Janney, 1853; John Selby Watson, 1860; Maria 
Webb, The Fells of Swarthmoor Hall and their Friends, Londres, 
1865; Tallack, 1868; Edward Ash, 1873, et la réplique de 
George Pitt, 1873. 

Au 20• siècle : Rufus M. Jones, 1903; Henry van Etten, 
Paris, 1923; Wilfred Monod, Paris, 1930; A. Neave Brayshaw, 
Londres, 1933; H. J. Cadbury, George Fox's • Book of Miracles•, 
avec introduction et notes, Cambridge, 1948; P. Held, Der 
Quaker George Fox, sein Leben, Wirken, Kii.mpfen, Leiden, 
Siegen, Bâle, 1953; H. van Etten, George Fox et les Quakers, 
coll. Maîtres spirituels, Paris, 1956. 

2° Le Quakérisme, doctrine et histoire. - William . Penn 
(1644-1718), No Cross, no Crown, Londres, 1669. - Robert 
Barclay senior (1648-1690), Theologiae r,ere christianae apologia, 
Amsterdam, 1676; en anglais, Londres, 1678. - Gérard Croese, 
Historia quakeriana, 1695; trad. anglaise, 1696. - W. C. 
Braithwaite, · The Beginnings of Quakerism, Londres, 1912; 
The Second Period of Quakerism, 1919; 2° éd., 1961. - Rufus 
M. Jones, The Quakers in the American Colonies, Londres, 
1911; The Later Periods of Quakerism, 2 vol., Londres, 1921. 
- Edward Grubb, What is Quakerism?, Londres, 1917; trad. 
Qu'est-ce .que le Quakérisme?, Paris, 1920. - H. van Etten et 
M. Lévy, Le culte quaker d'après les données de la mystique, 
Paris, 3• éd., 1945 . .:.... R. A. Knox, Enthusiasm. A Chapter 
in the History of Religion, Oxford, 1950, ch. 8, p. 139-175. -
W. Nigg, Heimliche Weisheit; Mysiisches Leben in der el'an
gelischen Christenheit, Zurich et Stuttgart, 1959, p. 274-296. 

On pourra confronter la doctrine de G. Fox avec les articles 
du DS : ÉGLISE, ESPRIT SAINT, EXPÊRll!NCE SPIRITUELLE, 

Foi. Yves Congar concluait sa brève notice de Fox dans 
Catholicisme {t. 4, 1956, col. 1480,1481) : • On ne peut que 
s'incliner devant la pureté et l'absolue sincérité de cette vie 
fervente, toute dévorée par la présence de Dieu et la consé
cration à son service. ·Mais il est impossible aussi de ne pas 
éprouver une inquiétude devant l'individualisme absolu de 
son inspiration. Même au seul point de vue de l'expérience 
chrétienne, tout l'aspect sacramentaire, dogmatique et ecclé
sial est un élément imprescriptible du donné évangélique : 
l'exclusivisme de Fox en faveur de la lumière intérieure et de 
l'inspiration personnelle est un très grave unilatéralisme •· 

Pierre JANELLE. 

FRANC (ANTOINE), jésuite, 1669-1744. - Né le 
7 noveinbre 1669 à Aix-en-Provence, où son père était 
professeur à l'université, Antoine Franc entra dans la 
compagnie de Jésus le 25 septembre 1686. Jusqu'en 1716 
sa carrière •est des plus brillantes dans l'enseignement, 
notamment comme professeur de philosophie pen
dant six ans et de théologie pendant quatre ans; il 
est trois ans supérieur de séminaire. A cause du mauvais 
état de sa vue, - il deviendra aveugle én 1723 -, il se 
retire à Avignon, où il meurt le 13 mai 17M,. 

On lui doit une Méthode pratique pour conçerser a'1ec 
Dieu (Avignon, 1?21), dont les journalistes de Trévoux 
saluaient avec de grands éloges la troisième édition 
(Lyon, 1724). Dès le début de sa préface, l'auteur écarte 
les objectio~ en précisant son but : 

On se trompe, quand on pense que la pratique de converser 
avec Dieu ne regarde que les personnes séparées du monde 
ou avancées dans la vertu; elle est nécessaire à tous; prêtres 
et solitaires, religieux et séculiers, parfaits et imparfaits, 
justes et pécheurs, tous doivent s'y appliquer... Comme il 
n'est point d'instant que nous ne dépendions du Seigneur et 
que nous n'en recevions quelques grâces, nous de~ions aussi 
à chaque instant nous élever vers lui pour l'invoquer et le 
remercier ... 

On se trompe encore, quand on s'imagine que cette pratique 
est fort difficile et.hors de la portée de bien des gens. La conver-

sation avec Dieu .. , c'est un royaume intérieur qu'on a en 
son pouvoir et dont on jouit quand on veut. Elle n'est pas 
non plus un exercice violent qui demande de la santé et de 
la force, ni une occupation gêi;i.ante qui dépende du temps 
et du lieu. C'est un exercice doux et aisé .. , une occupation 
libre et commode à laquelle on peut vaquer partout et à toute 
heure ... 

Enfin, la conversation avec Dieu n'est pas une science 
abstraite .. , c'est une science pratique où l'on voit tous les 
jours des gens simples et sans études faire des progrès admi
rables qui vont jusqu'à piquer d'une sainte émulation ceux 
qu'ils ont choisis pour leurs guides dans la voie du salut. Il 
faut même moins de· qualités naturelles pour cette divine 
science que pour la méditation dont l'usage est pourtant si 
commun ... 

Abordant un thème qu'il juge surprenant de n'avoir 
vu traiter jusque-là par personne, sauf par Michel 
Boutauld s j (DS, t. 1, col. 1917), « et encore, dit-il, 
l'a-t-il fait fort brièvement, quoiqu'avec beaucoup de 
clarté et d'onction », Franc présente une suite d'entre
ti.ens, - au moins dans les trois premières parties -, 
parfois sous forme de dialogue entre l'âme et le Seigneur, 
se terminant par une aspiration qui est un .retour .sur 
soi ét une résolution. Jusqu'à la sixième édition (Lyon, 
1735), l'auteur a remanié et complété son livre dont 
voici le plan définitif : · 

1) Motifs qui doil'ent engager à conl'erser al'ec Dieu: bonheur 
· de l'âme qui met là son plaisir, avantage qu'on en retire, 

honneur pour ·nous, bonté de Dieu, nécessité pour l'âme, 
facilité de cette conversation si différente de la conversation 
~ avec les hommes. 

2) Moyens à ~mployer pour bien conr,erser a11ec Dieu-: usage 
perpétuel de cet exercice, pureté de conscience et de cœur, 
paix de l'âme, recueillement, amour de la solitude, présence 
de Jésus-Christ, humble confiance, oraison mentale. 

3) Modèles à suivre: ·Jésus-Christ, la Vierge, les saints,1es 
anges, les communications des trois Personnes divines entre 
elles. 

4) Aspirations dont on peut user pour acquérir ('habitude 
de conl'erser a11ec Dieu : lès unes, sur les vertus chrétiennes 
(foi, admiration, louange, amour de Dieu, humilité, contri
tion, etc); les autres, destinées à sanctifier les divers moments 
de la journée ou certaines circonstances particulières, telle 
cette prière d'abandon quand on est malade ou infirme'.: • Il 
n~ a· que vous qui fassiez attention à mes peines et à . mes 
douleurs;. c'est aussi de vous seul que j'attends du soulage
ment; ne .rendez pas mon espérance .vaine, Dieu tout miséri
cordieux! .. Bien loin de me plaindre dans. mes infirmités, 

. je m'y plairai, je m'y glorifierai volontiers, afin que la. force 
de Jésus-Christ habite en moi• (6• éd., P- 427). 

Une table de 37 pages indique les passages de ·1•Ëcriture 
utilisés dans la li• partie; la plupart se réfèrent à l'ancien 
Testament, surtout aux Psaumes. 

« Conversation », chez Antoine Franc, a encore quel
que chose de son ancienne acception, celle de l' Imaa
tion èt de certains auteurs spirituels du 17e siècle : elle 
déborde largement le dialogue,. l.'entretien proprement 
ciît, et désigne l'attitude intérieure à l'égard de quel
qu'un. La Méthode apprend à vivre dans la familiarité 
avec Dieu. 

• Avec moi, un seul mot suffit pour me faire comprendre 
ce que vous voulez dire. Il n'est pas besoin de parler.; il ne faut 
que penser et ·qu'aimer • .(1•. partie, 8• entr., p. 33-34}. !La 
conversation est• un exercice du cœur • (2• partie, 11° entr., 
p. 183). • Aimez, et parlez-moi ensuite comme vous voudrez, 
vous me parlerez toujours comme je le souhaite • (10• entr., 
p. 181)-

L'auteur s'adresse à tout le monde (3e partie, 5e entr., 
p. 287), mais surtout aux âmes simples et humbles;· 
il leur parle sans verbiage, ni étalage d'érudition : la 
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moelle des textes de l'Écriture lui suffit. Son intention 
semble être de dégager les relations avec Dieu de toute 
étiquette et politesse mondaines, dont la vie d'alors 
était empêtrée, et aussi de les dégager d'une réserve . 
distante qui nuirait à la confiance et à l'intimité divine. 
Il y a plus. On sent chez l'auteur, qui est un directeur 
spirituel, comme le besoin de faire part d'une expé
rience .et l'invitation pressante de la suivre. La simpli
cité de l'exposé et du ton, l'allure affective et pratique 
vont plaire. 

La Métlwde se situe fort bien dans le prolongement 
des ouvrages spirituels du 17e siècle qui traitent de la 
présence de Dieu, de la prière continuelle, de l'oraison 
affective et de recueillement, de l'abnégation, de l'iden
tification avec le Christ. Elle fait la transition entre 
Jean-Joseph Surin, Jean Rigoleuc et Jean-Pierre de 
Caussade; moins brillant et moins profond que ces 
maîtres, Franc est pénétrant, solide. et il entraîne 
résolument dans la vie mystique. 

Antoine Franc a d'austères. exigences ascétiques : 
pureté de conscience, pureté de cœur, «· pauvreté 
d'esprit ». « Le renoncement de cœur n'est pas une pra
tique de simple conseil ni de pure perfection, il est d'une 
obligation indispensable pour tout homme qui porte le 
aom .et le caractère de chrétien » (2e partie, 3e entr., 
p. 83), Cette ascèse comporte la modération des désirs 
et de l'empressement (« ne pas confondre l'empresse
ment avec la ferveur », 5e entr., p. 110), l'application 
au devoir d'état (« la vraie dévotion consiste à remplir 
les obligations de son état », 7e entr., p. 126), mais 
aussi le détachement des dons surnaturels (3e entr., 
p. 64). 

« Pour entrer dam; le secret de. la conversation avec 
Dieu », il faut joindre à ce « vuide » et à ce a dégagement 
de toute affection terrestre » • la solitude intérieure », 
« la retraite du cœur » (2e partie, Ge entr., p. 119; 
7e entr., p. 130), l'humilité (« l'humilité donne un libre 

.accès auprès de moi », 2e partie, 1oe entr., p. 173), la 
paix intérieure (« Mettez votre paix en moi seul et vous 
serez toujours pleinement content », 2e partie, 4e entr., 
p. 94). , . 

« La grande. école » où l'on apprend « le secret de la 
conversation avec Dieu », c'est celle de l'amour (2e par
tie, 11 e entr., p. 181). L'oraison de silence ou de recueil- · 
lement et la contemplation mystique préparent à 
l'union. La dévotion au Cœur de Jésus également. 
« Pour acquérir cette union parfaite avec mon Fils, 
ayez une dévotion particulière envers son Sacré Cœur » 
(2e partie, 1oe entr., p. 162), envers « les sacrés inté
rieurs de Jésus et de Marie » (3e partie, 3e entr., p. 272), 
unissez-vous à« Jésus-Christ dans sa vie sacramentelle», 
à sa « vie eucharistique » (3e partie, 2e entr., p. 253 et 
255). Que Dieu réalise en nous cette union : « Formez
le (Jésus-Christ) vous-même dans moi » (3e partie, 
1er entr., p. 239). 

Les pages 162-166·(2• partie; 10• entretien) sur !a dévotion 
au Sacré-Cœur sont à relever. Elles ont été écrites au moment 
où des villes comme Marseille se consacraient au Cœur de 
Jésus (Franc cite également Lyon, Avignon), au mome!lt 
aussi où des contradictions se manifestaient, mais • l'heure 
est venue .. , le Cœur de Jésus ... sera connu, révéré et aimé 
dans tout le monde chrétien ... ». Il semble qu'Antoine Franc 
ait subi l'influence directe de Jean Croiset t 1738 (voir DS, 
t. 2, col. 2557-2560). 

La Méthode pratique eut au moins 20 éditions françaises 
(17•, Paris, 1803; 20•, Besançon, 1837) et trois éditions abré
gées (Amiens, 1820; Vannes, 1836; Paris, 1922-1924); elle 
fut traduite en allemand (Augsbourg, 1 ?56 et 1778), en espa-

gnol (Barcelone, 1757 et 1763), en italien (Naples, 1846 et 
1858), en flamand (Bruges, 1860). 

Mémoires de TréPoua:, àvril 1725, p. 595-605. - É. Méchin, 
Annales du collège royol Bourbon à' Aix, t. 2, Marseille, 1890, 
p. 180,454. - Sommervogel, t. 3, col. 922-924; t. 9, col. 359; 
Rivière, col. 1070. - J. de Guibert, La spiritualité de la Com
pagnie de Jésus, Rome, 1953, p. 426. 

Paul BAILLY et André RAYEZ. 

FRANÇAISE (ÉCOLE). - 1. Origine de 
l'expression. - 2. Affinités. - 3. DiCJergences. 

· 1. Origine de l'expression et définition. - H semble
rait que l'appellation d'école française ait été proposée 
pour la première fois par le sulpicien G. Letourneau, 
dans un exposé fait le 7 novembre 1912 aux· membres 
de la fraternité sacerdotale du tiers-ordre de saint Fran
çois à Paris. Le texte de cette conférence fut publié 
en septembre 1913 par la revue Le recrutement saèerdotal 
sous le titre Écoles de spiritualité. L'école française du 
xvne siècle. On sait l'audience et l'éclat qu'Henri 
Bremond a donnés à cette appellation dans son Histoire 
littéraire du sentiment religieux; le troisième tome était 
en effet consacré à La conquête mystique. L'école fran
çaise· (Paris, 1921). Cette formule, commode, fut, 
depuis lors, souvent employée par l'ensemble des 
écrivains spirituels et des h,istoriens. 

S'adressant à des prêtres, et faisant allusion à la 
formation reçue dans les séminaires tenus par les 
sulpiciens, les oratoriens, les eudistes, les lazaristes, 
G .. Letourneau · pouvait · P.arler sans équivoque de 
« notre école française du 17e siècle n; il rappelait par 
là la spiritualité profondément « sacerdotale » enseignée 
par tous les professeurs .de la lignée « de tous nos 
maîtres du 17e siècle » (p. 330), spiritualité qui met 
« en contact direct avec les réalités concrètes et vivantes 
des mystères et des sacrements de Jésus » (p. 331). 

Sous la plume d'Henri Bremond, l'expression « école 
française » est, pour ainsi dire, recréée. Elle. est à la fois 
plus · floue et plus générale. Elle signifie tantôt, tout 
simplement, « spiritualité bérullienne » (t. 3, p. 51), 
englobant celle du fondateur de l'Oratoire et de ses 
disciples; . tantôt, elle est prise au sens rigoureux 
d' « école » spirituelle (p. 5); tantôt, elle accentue le 
caractère spécifiquement « français » de l'école (p. 4); 
tantôt, enfin, le terme recouvre confusément.l'ensemble 
des auteurs spirituels et des couran~ spirituels qui 
méritent de retenir l'attention (p. 84, 151, etc). 

2. Affinités. - En fait, le courant spirituel issu du 
cardinal de Bérulle t 1629, dont les caractéristiques 
ont été précisées à l'article que lui a consacré André 
Molien (DS, t. 1, col. 1539-1581), a imprégné la spiri
tualité des nombreuses familles religieuses qui se 
réclament de lui : oratoriens, eudistes, sulpiciens, pour 
une part les lazaristes et les montfortains; etc; mais en 
même temps nombre de personnalités spirituelles ont 
été attirées par la doctrine bérullienne et l'ont assimilée 
en tout ou en partie. Aussi, comme l'écrit à juste titre 
Louis Cognet, la spiritualité bérullienne est-elle 1< à 
l'origine de tout un ·courant, le plus considérable peut
être des idées religieuses du 17e siècle » (La spiritualité 
fran~aise au 1'18 siècle, p. 56), et sans doute même le 
plus neuf, car Bérulle est « le père du couran~ ~hristo
logique, qui va déterminer l'aspect le plus ongmal de 
la spiritualité française en sa période classique » (ibi
dem p. 101). Encore est-il juste de remarquer, ajouterait 
vol;ntiers L. Cognet, qu'une spiritualité à forme 
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ch,istologique s'est développée parallèlement à celle 
de Bérulle et, semble-t-il, indépendamment de lui, en 
particulier dans l'école ignatienne avec Louis Lalle
mant. Les deux courants, d'ailleurs, interféreront plus 
tard dans une certaine mesure. 

La spiritualité bérullienne a contribué également à 
créer, à maintenir et à développer un climat et un style 
propres aux spirituels de cette époque. Les mêmes 
thèmes deviendront familiers, bien qu'ils soient sou
vent repris dans des optiques différentes, car les écoles 
présentent à leur manière des thèmes devenus un bien 
commun. Dans cette " communauté du climat et du 
style », on retrouve << un fonds d'idées forcément iden
tiques », constate Louis Cognet (De la déc,otion 11UJderne .. , 
p. 72). Aussi, inévitablement, y aura-t-il « contamina
tion de vocabulaire » (p. 89-90). Des expressions typi
quement bérulliennes, par exemple, passent dans le 
vocabulaire de l'ensemble des spirituels : les mots 
" état », « adhérence », « élévation », « intérieur», etc, 
sont employés par tout le monde, à peine compte
rait-on quelques irréductibles! A la longue cependant, 
ces mots perdent de leur précision, de leUP profondeur, 
de leur noblesse. Il serait d'importance d'étudier ce 
phénomène d'osmose;· il serait plus intéressant encore 
d'en déterminer la portée. 

3. Dic,ergences. - Quoi qu'il en soit de ces attirances 
réciproques et de ce " dynamisme commun » qui les 
entraîne et les stimule (p. 72), les courants spirituels 
du 17e siècle demeurent « bien distincts ». 

A côté des anciennes écoles de spiritualité qui' fleu
rissûnt ou survivent, - école bénédictine, cartusienne, 
cistercienne, augustinienne, franciscaine, dominicaine, 
etc -, en ont surgi de nouvelles, qui sont alors, pour 
la plupart; dans tout leur développement ou leur 
épanouissement. Sans vouloir le moins du monde 

• établir un palmarès ou un relevé exhaustif, rappelons 
quelques faits. Le 17e siècle est, en France, comme en 
Occident, le siècle d'or de la spiritualité des capucins. 
L'école ignatienne prend corps d'une manière qui lui 
est propre et compte des hommes de haute valeur 
spirituelle. Le courant salésien connaît rapidement 
une ampleur considérable grâce aux nombreuses 
éditions des œuvres de saint François de Sales et de 
sa biographie,- au point que des thèmes salésiens sont 
assimilés par d'autres écoles. La spiritualité carméli
taine voit s'accroître sa notoriété et son influence 
avec les traductions des œuvres des réformateurs, 
sainte Thérèse d'Avila et saint Jean de la Croix, et 
leurs biographies. L'interférence de la doctrine carmé
litaine avec d'autres courants a été soulignée déjà, 
notamment à propos de la docirine de la contemplation 
(DS, t. 2, col. 2042-2M5). Sans compter que le mouve
ment des carmes de la réforme de Touraine semble 
bien évoluer en toute indépendance, - mis à part Léon 
de Saint-Jean ( 1600-16 71), «passionnément bérullien » -, 
y compris à l'égard de la réforme carmélitaine espa
gnole. 

Les courants spirituels auxquels les laïcs peuvent 
être rattachés au 17e siècle, - courant missionnaire, 
courant de charité, courant apostolique -, vivent 
eux aussi sans attache exclusive, ni même précise, à 
une école de spiritualité proprement dite, sauf peut
être les membres des tiers-ordres et des congrégations 
mariales. 

Il est notable enfin que, mise à part la querelle 
doctrinale du jansénisme, les écoles n'ont pas été 

intéressées au même degré ni de la même manière par 
les querelles spirituelles du siècle; par exemple par le 
quiétisme. · 

En un mot, il existe au 17e siècle des courants et des 
mouvements spirituels fort différents et vigoureux, 
dont l'ensemble constitue une œuvre grandiose. Qui 
n'aurait succombé à la tentation de la grouper, · de 
l'harmoniser, de la« baptiser~? Heureuse fortune pour 
tous ces auteurs d'avoir rencon.tré pareil « appariteur » 
qui les sortît, ensemble, de l'ombre et de la poussière 
et les rangeât comme des cadets d'une famille sans 
nombre! 

En conclusion, devant l'effiorescence magnifique de 
la spiritualité en France au 17e siècle, nous songeons 
spontanément à celle que vient de connaître l'Espagne 
en son âge d'or (cf DS, t. 4, col. 1127 svv), et à notre 
tour nous pouvons parler, pour reprendre une expres
sion d'Henri Bremond lui-même, de« l'âge d'or de notre 
histoire religieuse 11 (t. 3, p. 5), précisons : de notre 
spiritualité. Elle compte, parmi tous les courants qui 
la traversent et parmi tous les fleurons quïla parent, 
la magnifique école bérullienne, « la plus originale » 
peut-être du siècle. 

École bérullienne, « spiritualité française du 
17e siècle », et âge d'or de la spiritualité française, tel 
est le contenu divers de l'expression bremondienne, 
« école française ». 

En bref, il n'y a pas, au sens strict du terme, une 
"école française » de spiritualité au 17e siècle, mais le 
17e siècle est l'âge d'or de la spiritualité en France. 

Voir Lucien-Marie de Saint-Joseph, art. ÉcoLE DE SPIRI• 

TUALITÉ, DS, t. 4, col. 116-128. Chaque école est présentée 
dans le Dictionnaire;· on trouvera à ces articles respectifs les 
caractéristiques propres à chacune de ces écoles et son histoire 
au 17° siècle. 

G. Letourneau, Écoles de spiritualité. L'école. française du 
xvu• siècle, dans Le recrutement sacerdotal, n. 55, Toulouse, 
septembre 1913, p. 321-331. - H. Bremond, Histoire litt,!• 
raire du sentiment religieux en France .. , t. 3, Conquête mystique. 
L'école française, Paris, 1921; - Manuel illustré de la litté
rature catholique en France de 1870 d nos jours, introduction, 
p. LX svv, Paris, 1926. - R. Ricard, Espiritualidad espa(lola 
del siglo XVI y espiritualidad francesa del siglo xvu, rapport 
au congrès de spiritualité de Salamanque, en octobre 1956. 

Voir L. Cognet, La spiritualité fra1tfaise au xvn• siècl.e; 
Paris, 1949; -De la Dévotion moderne cl; la spiritualÎté française, 
Paris, 1958. 

André RAYEZ. 

FRANCAVILLA (ANTOINE DE), franciscain, 
t 1633. - Né dans les Pouilles vers 1555, Antoine de 
Francavilla entra dans l'ordre de saint François dans 
la province romaine des riformati, y occupa diverses 
charges et s'y distingua par sa piété, son humilité, sa 
charité et son austérité. Il mourut le 1er juin 1633, à 
Rome, au couvent de San Francesco a Ripa. II est 
l'auteur d'un Circolo serafico dell'a11UJr dic,ino édité à 
Naples en 1621 et en 1631, qui comprend des poèmes en 
l'honneur de la sainte Vierge. On lui attribue encore un 
écrit intitulé Porto e Pita dei morienti (deux parties). 

Jean de Saint-Antoine, Bibliotheca uni11ersa franciscana, 
t. 1, Madrid, 1732, p. 104. - J.-H. Sbaralea, Supplementum . .-. 
ad scriptores trium Ordinzim S. Francisci, t. 1, Rome, 1908, 
p. 80a. - B. Spila da Subiaco, Memorie storiche de.lla Pro-
11incia riformata romana,. t. 1, Rome, 1890, p. 333, 517. -
Annales Minorum, t. 25, Quaracchi, 1934, p. 423; t. 27, 1934, 
p. 405; t. 28, 1941, p. 121. 

Clément SCHMITT. 
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FRANCE. - Le but de cet artide est de présenter 
un tablea·u de la vie chrétienne et des courants spiri
tuels majeurs en France et dans les pays de langue 
fran~aise (Wallonie, Suisse romande, Canad·a fr;mçais), 
depuis leur évangélisation jusqu'au début du 2oe siècle. 

A l'intérieur de chaque période de cette histoire, -
périodes dont les limites ne doivent pas être durcies -, 
on a voulu mettre en évidence les agents formateurs 
et les manifestations de la vie chrétienne des clercs et 
des laïcs (vg enseignement de la foi, liturgie et vie 
sacramentaire, pratiques religieuses individuelles et 
collectives, institutions, etc), et les mouvements spiri
tuels anciens et nouveaux, qui traversent ces périodes, 
alimentent les élites et constituent le milieu ambiant. 
. Les personnages marquants, les écoles spirituelles, 
les dévotions, etc, ne sont pas traités ici pour eux
mêmes : ils n'y sont évoqués qu'en raison de leur 
influence ou de leur représentativité. 

Il ne s'agit donc dans cet article ni d'une histoire 
de l'Église en France, ni d'une histoire des doctrines 
spirituelles, mais d'une. esquisse de la vie religieuse et 
spirituelle, dans laquelle on a voulu présenter ce qui 
est acquis et mettre en évidence les zones peu connues. 

On complètera le point de vue restreint de cet article par 
des histoires générales de l'Église (vg A. Fliche et V. Martin, 
Histoire de l'Église depuis les origines iusqu'à nos ;ours, Paris, 
1934 svv : cité Fliche-Martin; - A. Latreille, É. Delaruelle 
et J.-R. Palanque, Histoire du catholicisme en France, 3 vol., 
Paris, 1957-1962; - É. de Moreau, Histoire de l'Éalise en 
Belgique, 2e éd., 6 vol., Bruxelles, 1945-1952; etc), et bpar des 
ouvrages généraux d'histoire de la spiritualité (P. Pourrat 
La spiritualité chrétienne, 4 vol., Paris, 1918-1930 : cité Pour: 
rat; - F. Cayré, Patrologie et histoire de la théologie, 3 vol. 
Paris-Tournai, 1931-1943;- L. Bouyer, J. Leclercq et F. Van: 
denbroucke, Histoire de la spiritualité chrétienne, 2 vol. parus, 
Paris, 1960-1961). 

La_ Revue d'histoire de l'Église de France, Paris, 1910 svv, 
est .citée : RHEF. 

1. ANTIQUITÉ CHRÉTIENNE, col. 785-805 (Jacques 
Fontaine). 

II. HAUT MOYEN AGE. 
Introduction, col. 805-806 (Jean Leclercq). 
A. Viè spirituelle aux v1e-vme siècles, col. 

807-818 (Pierre Riché). 
B. Spiritualité monastique, col. 818-8ft7 (Jean 

Leclercq). 
C. Vie spirituelle du laie du 1xe au xue siècle, 

col. 8ft7-855 (Pierre Riché). 
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I. ANTIQUITÉ CHRÉTIENNE 

1. Des origines à la paix de l'Église. - 2. Ér,eil de 
l'originalité gallo-romaine au 4e siècle. - 3. Spiritua
lité gallo-romaine au siècle des inc,asions. 

t. DES ORIGINES A LA PAIX DE L'tGLISE 

1 ° Difficultés et esprit de la recherche. - La 
précarité de nos connaissances sur les origines chré
tiennes en Gaule apparaît plus redoutable encore, si 

l'on tente la gageure d'~quisser la vie spirituelle de 
· ces premières communautés à partir des seuls docu-' 
ments gallo-romains. 

Car ces témoignages minces, dispersés dans le temps et 
l'espace, et pour comble souvent ambigus, n'ont encore prati
quement pas été l'objet d'études sérieuses, ni a fortiori de 
synthèses, dans une optique proprement spirituelle. L'excep
tion que semblent constituer les documents sur la commu
nauté lyonnaise au second siècle n'en est guère une sur ce 
point. Leur richesse même contribue à déséquilibrer davantage 
l'idée d'ensemble que l'on voudrait se faire de la vie intérieure 
des communautés gallo-romaines avant 313. Au temps d'Irénée 
aussi bien que dans les siècles suivants, force est donc de 
tenter souvent de découvrir la vie intérieure de la collectivité 
à travers l'œuvre d'écrivains qui nous apportent seulement un 
témoignage·personnel. ·Mais la plupart eurent heureusement 
des préoccupations pastorales, au sens propre ou au sens large : 
à ce titre, leur œuvre reflète et nourrit la vie d'une commu
nauté chrétienne. Elle peut donc être utilisée avec prudence 
dans cette perspective particulière. De même pour les textes 
épigraphiques, qui teqdent à leur tour bien d'autres pièges. 
Sur un terrain aussi mouvant et si mal exploré encore, il ne 
sera souvent possible, ici, que de poser des jalons et des pro
blèmes. 

2° La conununauté lyonnaise : la pastorale 
d'Irénée et les martyrs de Lyon. - Malgré 
les doutes qui affectent la provenance et la date des 
témoignages les plus vénérables (inscriptions de Satiius 
Volusianus à Marseille, Corpus inscriptionum latinarum, 
Berlin, 1863 svv, t. 12, n. r.89 = Le Blant, n. sr.sa; de 
Q. Vetina Eunoetus à Aubagne,_ Corpus .. , t. 12, n. 611 
= Le Blant, n. 551b; sarcophage de La Gayole), 
l'existence très ancienne, sinon apostolique, de commu
nautés chrétiennes dans les ports méditerranéens de 
la Gaule semble vraisemblable (cf art. cité de A. Fliche). 
Mais la première que nous voyons vivre et mourir 
pour sa foi est la communauté lyonnaise de la seconde 
partie du second siècle, à travers deux témoignages de 
qualité exceptionnelle : l'œuvre d'Irénée et la lettre 
des martyrs de Lyon. Irénée t 202/3 est un maître de 
spiritualité autant que de pensée. Toute son œuvre 
est justifiable du même jugement que sa théologie 
épiscopale : elle « a valeur de vie étant non une théorie, 
mais l'expérience d'une âme 11 (J. Colson, Les fonctions 
ecclésiales .. , p. 273). Par son maître Polycarpe,· cet. 
asiate transmet à sa communauté la ferveur mystique 
des premières générations chrétiennes d'Orient. Cette 
ferveur s'avive et s'approfondit en réactian contre les 
,courants hétérodoxes du docétisme gnostique, qui 
·tentent alors de contaminer les communautés chré
tiennes hellénophones de la vallée du Rhône. D'où une 
spiritualité christocentriquè, corrélative de l'incar
nation (« Dieu s'est fait homme afin que l'homme 
devienne Dieu », cf Aduersus haereses m, 19, 1). Elle se 
fonde sur une intelligence spirituelle de !'Écriture, 
correctement interprétée à l'intérieur de l'unique 
Église « selon la tradition des Apôtres » (cf DS, t. r., 
col. 1r.r.-tr.6). Elle se nourrit de la vie de !'Esprit reçu 
au baptême, conservé cc à condition de vivre dans la 
vérité, la sainteté, la justice et la patience » (Démons
tration .• , ch. r.2 description suggestive de 1c l'état des 
croyants ») •. Elle peut trouver son accomplissement, -
en un siècle où les persécutions vont orienter l'essentiel 
de la vie chrétienne vers la préparation au martyre -, 
dans·· le témoignage sanglant de ceux qui, comme 
Étienne, « imitent en tout point le Maître qui nous a 
donné la leçon du martyre » (Aduersus haéreses m, 
12, 13). 
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La lettre sur les martyrs de Lyon (conservée par 
Eusèbe, Historia ecclesia.stica v, 1) montre, quelques 
années avant les œuvres majeures d'Irénée, - mais en 
un temps où, déjà prêtre lyonnais, il appartenait au 
presbytéi:iuni de l'évêque Pothin t 177 /8 -, l'admirable 
témoignage porté par une communauté vivant de 
cette même ferveur : « Regardant tout cela pour peu de 
chose, ils se hâtaient vers le Christ » (v, 1, 6). Double 
témoignage, et de l'intensité de vie intérieure de 
chacun des martyrs devant l'épreuvè, et de l'inter
prétation spirituelle de l'événement par la foi des survi
vants qui écrivent la lettre. Le récit manifeste à la fois 
l'inspiration mystique des u témoins » tourmentés 
(cf Vettius Epagathus « ayant un grand zèle de Dieu 
et bouillonnant de !'Esprit », v, 1, 9) et leur fragilité 
toute humaine (tristesse devant les « lapsi »,. crainte de 
faiblir devant la douleur, anxiété de sa maîtresse pour 
Blandine, « à cause de la faiblesse de· son corps », v, 1, 
18). Tout cela n'est guère favorable aux accusations 
de montanisme portées au 19e siècle contre les. martyrs 
de Lyon. Mais. il reste que noùs voyons encore ma1 
l'importance des courants hétérodoxes dans la Gaule 
contemporaine (gnose; montanisme; novatianisme) et 
de leur contre-coup sur la spiritualité des commu
nautés rhodaniennes orthodoxes. Dans quelle mesure 
aussi ces communautés essentiellement grecques se 

· sont-elles insérées dans le milieu gallo-romain lati
nophone, et hors des grandes cités comme Vienne et 
Lyon (maJgré la phrase célèbre d'Irénée sur son appren
tissage de la langue celtique)? Enfin, mis à part l'épi
sode · lyonnais; la faiblesse et l'incertitude de notre 
documentation sur les martyrs de Gaule (comparati
vem.ent 'à ceux d'Afrique ou d'Espagne) proposent une 
autre énigme : faut-il en accuser. la lenteur de la chris
tianisation avant 313? des pertes singtilières dans la 
tradition et les archives des communautés? fa poli
tique tolérante de Constance Chlore t 306, qui a parti
culi~rement atténué en Gaule le caractère ailleurs 
impitoyable de la dernière persécution? Le cas des 
martyrs lyonnais montre pourtant que les chrétiens 
de Gaule ne m;mquaient ni de courage, ni d'intérêt 
pour'le èwte de leurs martyrs. 

3° Richesses et obscurités de l'apport épi
graphique. - Si l'inscription de Satrius Volusianus, 
fils d'Eutychès, a bien été trouvée à Marseille, elle 
nous attesterait à haute époque un « uiuicomburium » 
de martyrs dans une communauté marseillaise (si l'on 
doit bien. lire « qui uim [ignis] passi sunt ») et la célé
bration funéraire d'un « refrigerium » en l'honneur de 
ces martyrs (« refrigeret nos q[ui ... po]test »). On peut 
encore attendre beaucoup. d'une .recherche approfondie 
et comparative sur l'épigraphie chrétienne de la 
Gatile antique (cf esquisse et programme tracés en 
1932 par R. Aigrain, cité infra). Mais à condition de 
franchir avec prudence des obstacles majeurs : aucune 
inscription datée avant la paix de l'Église, même à 
Lyon, où l'on ne trouve qu'en 33~ la première de toute 
la Gaule (Le Blant, n. 62). Mais surtout, le crypto
christianisme, qui est de règle dans ces siècles, règne 
aussi bien sur les formulaires que sur certains symboles 
décoratifs (tels la palme et l' « ascia »). Car dévots 
païens et chrétiens recourent au même langage de. 
dévotion funéraire, figuré ou non, pour exprimer avec 
des sentiments anaJogues une foi en l'immortalité 
dont il est le plus souvent difficile de discerner l'arrière
plan théologique exact. Les recherches réaJisées sur les 

inscriptions lyonnaises, qui ont permis d'identifier 
avec vraisemblance sept tombes « crypto-chrétiennes » 
du 3e siècle, montrent cependant les possil>ilités 
offertes. 

C'est aussi à ce siècle qu'appartient le document le 
plus riche sur la spiritualité de la communauté autu
noise à la fin du 2e ou au 3e siècle : l'inscription grecque 
de Pectorios (Musée d'Autun). Les trois distiques ini
tiaux, sans doute plus anciens que le reste de l'inscrip
tion, sont une profession de foi en forme d'exhortation 
à la « race divine du céleste Ichthys». Sous les détours 
imagés d'une phraséologie biblique et .apocalyptique 
(évoquant la fameuse inscription asiate d'Aberkios, 
du Musée du Latran), elle semble résumer les trois 
grandes sources de la spiritualité chrétienne primitive : 
le baptême (« la so.urce immortelle des eaux divines»), 
la Parole (« les eaux intarissables de la sagesse_ qui 
donne la richesse »), l'eucharistie (« l'aliment doux 
comme le miel. du Sauveur des saints »), - avec. un 
précieux détail sur la réception liturgique du sacrement 
(« mange à ta faim, tenant l'lchthys dans tes paumes »). 
Les derniers vers associent la réception du pain eucha
ristique à la prière pour les morts, et aux morts conçus 
comme des intercesseurs (« Aschandios mon père, -
souviens-toi de Pectorios »). Cette foi en la résurrec
tion apparaît comme une caractéristique locale des 
inscriptions funéraires, du groupe rhodanien au sens 
large; on s'accorde à y voir un retentissement de la 
lutte contre la ·gnose marcosienne dans le domaine 
des formulaires épigraphiques. D'autres particularités 
actuellement jnaperçues attendent leurs observateurs. 
Notre connaissarice de la spiritualité de ces siècles ne 
pourra y gagner que lorsque le travail réaJisé sur les 
inscriptions lyonnaises aura été accompli sur tout le 
reste du matériel. 

Bibliographie (jusqu'en 313). - Aucun ouvrage ni article 
ne traite spécifiquement de l'histoire de la spiritualité cJlré
tienne dans la Gaule des trois premiers siècles. On trouvera 
des notations, dispersées, d'une orientation plus généralement 
historique, dans Élie Griffe, La Gaule chrétienne d l'époque 
romaine, t. 1 Des origines d la p,n du 1v8 · siècle,. 2• éd. entière
ment revue et corrigée, Paris-Toulouse, 1963. - Sur le pro
blème des origines, .excellente mise au point de A. Fliche, 
A propos des origines chrétiennes de la Gaule, dans Recherches 
de science religieuse, t. 40, 1952 (= Mélanges Lebreton), 
p. 158-167. - Sur Irénée, on aura profit à partir d'une lecture 
directe de l'Aduersus haereses (en cours de publication aux 
SC; livre m, éd. et trad.' F. Sagnard, 1952). Mais en raison 
même de son caractère de compendium de catéchèse, la Démons
tration de la prédication apostolique (trad. L.-M. Froidevaux, 
SC 62, 1959) est plus transparente à la vie de la communauté 
lyonnaise (cf par exemple la • règle de foi • du ch. 6, où il 
faudrait étudier le reflet du • credo • le plus ancien sans doute 
que nous possédions pour la Gaule romaine). Sur la pensée 
d'Irénée, cf A. Benoît, Saini Irénée, introduction d l'étude de 
sa théologie, Paris, 1960; sur sa pastorale et sa • spiritualité 
sacerdotale •• cf les analyses denses de· J. Colson, Les fonctions 
ecclésiales aux deux premiers siècles,·Paris, 1956, ch. 1!,, p. 261-
282. 

Traduction française de la Lettre des Églises de Lyon et de 
Vienne dans l'édition d'Eusèbe de Césarée par G. Bardy, 
SC 41, 1955, p. 6-23, .où l'on trouvera l'essentiel de la biblio
graphie la plus récente (p. 6, n. 1 et 2), tout en tenant compte 
de P. Nautin, Lettres et écri11ains chrétiens des uè et 111• siècles, 
Paris, 1961, p. 33-64, et de l'essai biographique, p. 92-104. 
Pour les autres martyrs de Gaule et le problème de l'anti
quité et de l'authenticité des traditions qui les concernent, 
cf É. Griffe; op. laud. supra. 

Pour une étude des inscriptions chrétiennes les plus ancien
nes, outre l'article diffus de H. Leclercq, Église :gallicane, 
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DACL, t. _6, 1924, col. 394-395 (où l'on trouvera une liste 
chronologique précieuse des inscriptions datées), on consultera 
d'abord l'article de méthode de René Aigrain, Comment 
utiliser pour l'histoire les inscriptions chrétiennes, RHEF, 
t. 18, 1932, p. 289-340 (repris dans V. Carrière, Introduction 
aux études d'histoire ecclésiastique locale, t. 2, Paris, 1934, 
p. 11-76); outre une bibliographie de base (en particulier. les 
recueils de E. Le Blant, Inscriptions chrétiennes de la Gaule 
antérieures au vm• siècle, 2 vol., Paris, 1856 et 1865, qu'il 
serait si urgent de refaire en les mettant à jour), on y trouvera 
un paragraphe suggestif sur • ce qu'on peut attendre des 
inscriptions chrétiennes•, où sont montrés des exemples précis 
de leur apport éventuel à une histoire de la spiritualité et de 
la vie chrétienne en Gaule. 

Sur les difficultés et l'intérêt de l'entreprise, renvoyons 
à trois études suggestives : L. Sigal, Les premiers temps chré
tiens à Narbonne (m•-1v• siècles) d' a pris l'archéologie, 
dans Bulletin de la Commission archéologi1ue de Narbonne, 
t. 20, 1939-1940, p. 93-151, séduisant, mais sujet à caution 
pour les inscriptions datées du 3° siècle (Le Blant, n. 621a, 
avait montré dès 1865 que la formule • mater tua rogat te 
ut me ad te recipias •, considérée par L. Sigal comine un signe 
évident de christianisme, se retrouve en fait sur bien d'autres 
tombes indiscutablement païennes); un modèle de recherche 
circonspecte et positive a été donné par Amable Audin et 
Yves Burnand, Alla ricerca delle traccie di cristianesimo sulle 
tombe di Lione prima tkUa pace della . Chiesa, dans. Rii,ista di 
archeologia cristiana, t. 35, 1\159, p. 51-70, qui abordent suc
cessivement les critères de noms, de décoration, de formu
laires; pour l'ascia, état des études et plaidoyer pour une inter
prétation • spiritualiste • mais non forcément chrétienne 
(comme celle de J. Carcopino en 1955) dans l'étude de 
W. Deonna, L' • ascia •• dans RePue archéologique de l'Est et 
du Centre-Est, t. 7, 1956, p. 19-52, où l'on trouvera l'essentiel 
de la bibliographie antérieure; suivre • le dossier ascia • dans 
la • chronique gallo-romaine • de la Repue des études anciennes. 

·2, tVEIL DE L'ORIGINAIJTt GALLO,ROMAINE AU 4• SŒCLE 
. . . 

1 ° Incertitudes de la spiritualité constanti
nienne en Gaule. - La tolérance et bientôt la faveur 
officielle accordée au christianisme par Constantin ont 
permis à la conversion des Gaules d'entrer progres
sivement dans une phase décisive. Dès l'époque constan
tinienne au sens strict, le rayonnement d'Arles s'affirme 
non seulement par la réunion du co·ncile que l'empereur y 
.convoque (314) surtout pôur trancher l'affaire dona
tiste (8 des 16 églises gauloises représentées appar
tiennent à l'ancienne « prouincia »), · inais aussi par 
l'apparition d'ateliers de sculpture funéraire chrétienne, 
dont les œuvres suggèrent avec force l'univers spiri
tuel des chrétientés provençales contemporaines. 

Autun apporte au développement de la spiritualité 
gallo-romaine naissante une contribution intellectuellë 
digne de sa renaissance « universitaire », attestée dès 298 
par le fameux discours du rhéteur Eumène « pour la 
restauration des écoles d'Autun ». Elle inaugure ainsi 
doublement la littérature latine chrétienne en· Gaule. 
Son évêque Réticius (t après . 314) polémise contré le 
rigorisme novatianiste (y avait-il donc encore en Gaule 
rhodanienne des sectateurs de Novatien fidèles aux posi
tions de Marcien d'Arles en 25t. ?) et compose un gros 
commentaire sur le Cantique des Cantiques (où Jérôme, 
Ep. 37, découvrira en 38t. « des inepties », tout en res
pectant son « éloquence »). 

C'est le même type de lettré chrétien, à la culture reli
gieuse encore plus mal assurée, que représente le curieux 
anonyme autunois, auteur des Louanges du Sei,:neur en 
148 hexamètres (PL 61, 1091-1094). D'une spiritualité naïve 
et conformiste, il répond aux objections sur la Providence par 
une histoire .merveilleuse de cadavre animé déjà digne de la 
Légende dorée, et achève sa • louange » par une prii're pour 

le salut de • Constantin le victorieux •· Sa piété singulière 
célèbre encore_ le Dieu cosmique avec des.accents qui évoquent 
le • stoïcisme des Pères • des 2e et 3• siècles (c'est .un contem
porain du De opificio Dei de Lactance). Son credo confus 
(par réserve ou par ignorance?) s'intéresse surtout à la descente 
du Christ aux enfers et ignore le Saint-Esprit. Cette œuvre 
étrange d'une sorte d'Arnobe gaulois n'est après tout qu'un 
essai poétique personnel. Mais, écrite dans la ville de Gaule 
la plus • intellectuelle • de cette génération, elle donne une 
idée inquiétante de la spiritualité de. certains laïcs cultivés 
dans la Gaule constantinienne. 

2° Le témoignage d'Hilaire sur les convertis 
<< éclairés » au milieu du siècle. - Il faut atten
dre Hilaire de Poitiers t 367 (évêque en 353) pour entre
voir avec moins d'incertitude la vie intérieure de l'élite 
chrétienne des Gaules au milieu du t,,e siècle. Si trans
posée qu'apparaisse, dans les cadres abstraits d'une 
recherche théologique, l'expérience d'Hilaire, on 
s'accorde aujourd'hui à retrouver, comme en· filigrane, 
dans la préface de son De Trinitate, des souvenirs authen
tiques 'de sa propre conversion. A travers ce seul texte, 
l'homme et l'âme se découvrent d'une autre qualité 
que chez le poète autunois. Sa vocation d'intellectuel 
et de théologien s'épanouit aussi en prière, dans une 
contemplation révérente du mystère trinitaire (cf De 

· Trinitate 2, 7 : « credendus est, intelligendus est, ado
randus est »). Mais cette « gnose)> chrétienne d'Occident 
(plus orthodoxe que la tentative de Laètance) fut-elle, 
au-delà d'une expérience personnelle, proposée par le 
pasteur de Poitiers comme un idéal à sa communauté, 
ou réservée dans sa pensée à une élite étroite? En tout 
cas, il est soucieux, - marqué en cela par .sa lutte 
contre l'arianisme -, d'affermir la règle ·de foi de ses 
ouailles, et de leur donner une -solide formation doctri
nale. 

Déjà I'ln Matthaeum, malgré quelques incertitudes 
théologiques, est moins attaché à constituer une philo
logie sacrée à la Jérôme qu'à donner aux fidèles une 
nourriture spirituelle. Le dessein des trois. hymnes 
théologiques est plus précisément doctrinal (cf le 
contenu de la profession de foi baptismale dans la 
seconde) : mais cette poésie, savante jusqu'à l'obscu
rité dans sa forme. et son contenu (comparer avec la 
transparente simplicité des hymnes ambrosiennes), 
a-t-elle bien atteint.son but? Le De Trinitate lui-même 
n'a été écrit que « parce que la fureur des hérétiques 
troublait la foi des simples » (De Trinitate 2, 5). Pour 
les clercs .prédicateurs, plus, peut-être, .que pour les 
fidèles, son Tractatus mysteriorum apparaît comme une 
sorte de directoire d'exégèse spirituelle, au sens ori
génien du mot. Il n'est pas jusqu'à la spiritualité d.es 
évêques dont Hilaire n'ait esquissé l'idéal, un idéal 
conforme au développement de la pensée ecclésiale 
contemporaine, et où le savoir et la moralité sont étroi
tement unis (cf De Trinitate 8, 1). Ainsi, à la considérer 
de plus près selon le fil de notre enquête, cette œuvre, 
à l'abord si intellectuel et personnel, est tout animée 
par le souci pastoral d'une formation à la fois doctri
nale et spirituelle de la communauté pictave, mais aussi 
des chrétientés gauloises et, plus largement, occidenta~ 
les, menacées dans leur jeune foi par l'erreur arienne. 

3° Les débuts de l'ascétisme en Gaule : Martin 
et Victrice. - Maître spirituel de Martin, Hilaire 
apparaît, même à ce titre, comme l'un des grands 
ancêtres de la spiritualité ascétique en Gaule. 

Car les sources de celle-ci, sous les formes les plus anciennes 
qu'elle revêt chez l'ermite de Gallinaria (vers 360) et dans les 
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ascétères qu'il fonde ensuite à Ligugé {361) et à Marmoutier 
(371), sont encore à éclaircir. A-t-elle été apportée ou rapportée 
d'Orient? Avant et avec la connaissance du monachisme 
égyptien, faut-il sous-estimer la continuité de la tradition 
ancienne des styles de vie ascétique en Occident (Hilaire 
s'est nourri de Cyprien et de Tertullien : cf citation explicite 
d'ln Matthaeum 5, 1)? 

Dès la seconde moitié du 4e siècle, les styles de vie 
ascétique apparaissent en tout cas très divers : anacho
rètisme (cf l'ermite Sebastianus : Paulin de Nole, 
Ep. 26), réclusion (Sulpice Sévère, Dialogus II, 12), 
laure de Ligugé, cénobie de Marmoutier, « villas lJ

ascétères (Sulpice Sévère à Primuliac; ou les corres
pondants Aper et Amanda de Paulin de Nole, Ep. 38; 
39; 44), continents et vierges selon la tradition ancienne 
(succès surtout, à la fin du siècle, des époux « conver
tis » ayant fait vœu de continence : exemple éminent 
de Paulin et Thérasîa, mais la documentation litté
raire et épigraphique en révèle bien d'autres). 

Martin (évêque de Tours en 371) et Victrice (évêque 
de Rouen vers 380) représentent un style spirituel très 
particulier : celui de l'évêque moine et missionnaire 
des campagnes. 

Il nous est très difficile de l'approcher dans son originalité : 
mis à part le De laude sanctorum de Victrice, notre documen
tation sur les deux hommes est indirecte; elle est le fait de 
disciples enthousiastes, donc de trop fervents apologètes, 
nourris de la • matière d'Égypte • (Sulpice Sévère pour Martin, 
Paulin p9ur Victrice}, et soucieux avant tout de hausser leurs 
grands hommes au niveau quasi-légendaire des Antoine et 
des Paul de Thèbes .. Et avant la Vie de Martin et les Dialogues, 
ou les lettres 18 et 37 de Paulin, l'Occident a commencé de 
lire avec passion la Vie d'Antoine (traduite par Évagre d'An
tioche en 371) ou les romans ascétiques de Jérôme sur Paul_, 
Male, Hilarion (395), etc. L'idéal de perfection de Martin se 
fait donc jour à travers ce miroir déjà littéraire, - bien que 
la Vita ait été rédigée avant la mort de Martin, et que Sulpice 
ait fait plusieurs fois le voyage de Tours pour le rencontrer. 

Ces anciens soldats convertis adoptent un style de 
vie ascétique d'une extrême austérité. Le vieil idéal, 
cher à Cyprien, de la « militia Christi » retrouve chez 
eux, à la faveur de leurs origines militaires, l'exigence 
d'absolu qui le caractérisait au siècle des martyrs. Ces 
moines pasteurs se veulent hommes de Dieu dans la 
rude grandeur d'un style « prophétique » conforme, par 
delà les moines d'Orient, et surtout de Palestine, à la 
tradition des grands prophètes thaumaturges de l'ancien 
Testament (Élie, Élisée). Leur vie militante est une 
lutte •infatigable contre le paganisme rural (défis ou 
destructions, prédications, conversions), contre le mal 
physique et spirituel (guérisons et exorcismes), contre 
)'injustice du pouvoir (démêlés de Martin avec l'admi
nistration impériale ou l'empereur Maxime). Ces sol
dats de Dieu exercent un ascendant peu discutable 
sur les masses rurales et urbaines (Tours, Rouen, etc), 
mais aussi sur une partie de la haute société lettrée 
qui se « convertit » à ce christianisme de choc. 

40 Sulpice Sévère, Paulin de Nole et les con
vertis d'Aquitaine. - Les œuvres de Sulpice et de 
Paulin -, deux amis intimes depuis leur jeunesse à 
Bordeaux -, se complètent heureusement pour nous 
donner une idée précise de l'idéal de perfection qui 
semble s'être surtout répandu, à la fin du 4e siècle, en 
Aquitaine {cf Delphinus et Amandus à Bordeaux, 
Exupère et Sisinnius à Toulouse, etc). Entraînés par 
l'exemple direct de saints évêques (Martin de Tours 
pour Sulpice, Delphin de Bordeaux pour Paulin, Exu-

père de Toulouse_ pour Sisin~ius, etc), e~tho~siru;més 
par la Vie d'Antoine et les récits des pèlerms.d Ég;ypte 
(cf Sulpice Sévère, Dialogus 1), ils v_eulent être ~y:ec 
intransigeance, dans une protestation prophétique 
contre la mondanisation d'une Église « installée », 
« euangelii non surdi auditores » (mot de Sulpice Sévère 
sur Martin : Vita 2, 8, repris aussitôt par Paulin de 
Nole, Ep. 5, 6, faisant l'éloge de la « conversion ~ de 
Sévère). Ce sont des « jeunes, hommes riches » qui _n_e 
refusent pas de suivre le Maitre. Exaltés par la spm
tualité du martyre, qu'ils ne connaissent déjà plus 
qu'à travers les premières « pass_ions épiques » (Sulpice 
Sévère, Chronica u, 32, 4-5), ils dénoncent (comme 
Jérôme à Rome sous Damase) la médiocrité d'un cer
tain clergé mondain (Dialogus 1, 21), auquel ils oppo
sent une vie de renoncement, de prière, d'entretiens 
spirituels (directs : Sulpice, Dialogus; ou épistolaires : 
Paulin). Le sensible Paulin, de sa retraite campanienne 
de Nole, élève l'amitié épistolaire à la hauteur d'une 
fraternité spirituelle et d'une sorte de méthode de 
spiritualité. Il continue de diriger nomb~e d'amis 
« convertis » mais demeurés en Gaule romame, et de 
se faire édifier par eux. Il est remarquable que l'on 
trouve souvent chez.lui les mots« spiritualis » {Ep. 10, 
1 · 14 3· 20 1 etc) et« directio » (Ep. 2, 3; 12, 9, etc) 
e~ d~s ;ens' déjà très modernes et proches de notre 
vocabulaire de la « spiritualité ». Même si, chez ce 
bordelais beau parleur (et versificateur inlassable), le 
vieux plaisir gaulois de l' « argute loqui » se donne 

, trop libre cours, en des virtuositès littéraires d'exégèse 
allégorique, il y1 a chez lui des méditations spirituelles 
d'une. profondeur et d'une authenticité réelles (par 
exemple Ep. 38 : sur la présence du Christ en tout 
chrétien souffrant pour sa foi; ou sur la mission, pro
phétique pour croyants et incroyants, des « parfaits »). 

5° Excès de l'ascétism.e et propagande pris
cillianiste. - Il reste que cette « fraternité » dis
persée dans l'espace et unie par la correspondance et 
les voyages a quelques aspects inquiétants de chapelle, 
enthousiaste et agressive comme un conventicule de 
,c spirituels » (au sens péjoratif et médiéval du terme) : 
trop de démesure dans l'allégorisme, dans l'encensement 
mutuel voire un vrai snobisme de l' « aegyptian way 
of life :, mal compensé par une sorte de chauvinis?Ie 
gallo-romain (Sulpice Sévère, Dialogus : Martin« An tome 
de la Gaule»). Il y a des relents d' « adventisme » dans 
certaines déclarations prêtées à Martin par Sulpice 
(Dialogus n, 14) et surtout un millénarisme caractérisé 
dans sa Chronique (n, 3; II, 26; n, 33). 

Cet ascétisme exalté a-t-il été contaminé par la surenchère 
hispanique du priscillianisme? Rien dans les œuvres de nos 
gallo-romains ne peut être comparé aux extravagances ascé
tiques, ni surtout à l'ésotérisme hét~ro~oxe,. de Priscilli?n. 
Delphin de Bordeaux a refusé de recevoir I hérésiarque, Sulpice 
Sévère se fait sans injustice ni sympathie l'historien minu
tieux de la crise jusqu'à l'exécution de Priscillien et de ses 
compagnons à Trèves (t 386 : première exécution ~•u~ ~éré
tique par le bras séculier!). Mais on notera que Pr1scllhen a 
recruté à Bordeaux et Eauze des adeptes, dont certains, comme 
l'agapète Euchrotia, ont péri sous le même glaive que lui. 

L'hérésie semble avoir fait particulièrement des ravages 
dans les masses illettrées (Sulpice Sévère, Chronica n, 48, 2 : 
« imperitis •· concile de Nîmes, -en 394, c. 1 : • ignorantes •), 
comme les s;ctes de tous les temps. Les mesures prises contre 
le priscillianisme en 394 (treize ans après la comparution dè 
Priscillien au concile de Bordeaux, huit ans après son exécu
tion) semblent suggérer que les séquelles du prisc~ianisme 
avaient en Gaule même survécu à l'hérésiarque, et Jusqu'en 
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dehors de l'Aquitaine. Mais il est insoutenable de réduire 
pour autant à des origines priscillianistes tout l'ascétisme gallo
romain du 4• siècle, qui nous apparaît aujourd'hui d'une 
diversité extrême dans ses sources et ses formes. 

6° Dévotions nouvelles. - Culte des martyrs 
et des saints, dévotion envers les reliques, pèlerinages 
et constructions de lieux de culte : la dévotion des 
gallo-romains dans la seconde partie du 4e siècle res
semble étrangement à celle des romains de la généra
tion de Damase, des espagnols comme Prudence ou, 
plus généralement, de leurs contemporains orientaux. 
Si, en dépit des hypothèses hardies de Louis Duchesne, 
la liturgie « gallicane » antérieure au 5e siècle « doit 
rester un mythe pour l'historien » (A. Wilmart, cité 
dans É. Griffe, Aux origines de la liturgie gallicane, 
dans Bulletin de littérature ecclésiastique, t. 52, 1951, 
p. 23), les dévotions «para-liturgiques» de ce temps 
nous sont en revanche bien mieux connues, à travers 
18(, œuvres de nos ascètes écrivains (Sulpice, Paulin, 
Victrice), à compléter par le dossier de l'affaire 
Vigilance, l'épigraphie et les Itinéraires de pèlerins. 

Peut-être n'a-t-on pas assez remarqué combien la 
spiritualité hilarienne, dès le milieu du siècle, est déjà 
attentive à célébrer à l'occasion « la béatitude du mar
tyre» (In Matthaeum 20, 2; et 1, 6; 10, 15; 14, 17, etc). 
Celle-ci joue un rôle central dans l'idéal de perfection 
de l'ascétisme gallo-romain, qui est conçu comme « un 
martyre non sanglant » (Paulin, Ep. 2, 12). 

Ces ascètes sont tous grands lecteurs de « passions • (Sul
pice Sévère, Chronica 11, 32, 6; Victrice, De laude sanctorum 12, 
fin); Paulin rédigera bientôt pour son ami Eucher celle de 
Genès d'Arles. Dans leur effort pour célébrer leurs maîtres 
immédiats, on peut même se demander s'ils n'ont pas appliqué 
à l'expression de leur • martyrium • le topique des passions 
épiques dont ils étaient si imprégnés (cf les • martyres mili
taires •• alors fort à la mode à Rome et à Milan non moins 
qu'à Octodurus-Martigny, dans le Valais, de Martin dans 
Yita 4 par Sulpice, de Victrice dans Ep. 18, 7-8 de Paulin). 
En tout cas, Paulin met sur le même plan le martyr espagnol 
Vincent et les saints évêques Ambroise, Martin, Delphin (vers 
404; Carmen 19, 153). On assiste là à la transition directe du 
culte des martyrs au culte des saints. 

Ce processus apparaît le plus clairement dans le cas de 
Martin, a11 lendemain même de sa mort, dans la lettre de
Sulpice au diacre Aurèle : au panégyrique funèbre, qui célèbre 
le martyre possible de Martin à l'in-éel du passé, succède une 
prière finale à ce nouvel intercesseur (Ep. 2). Aussi bien, les 
chrétiens de ce temps ont-ils la conviction de s'en aller, à 
leur mort, comme telle • famula Dei • lyonnaise, • a ten-a ad 
martyres • (Le.Blan t, n. 58; de même pour la viennoise Foedula, 
.baptisée par Martin : Le Blant, n. 412). 

Ce culte trouve son expression sensible dans la 
vénération des reliques, sinon du tombeau des martyrs. 
L'épisode du culte du faux martyr démasqué par Martin 
auprès de Tours, vers le début de son épiscopat (Vita 
Martini 11), montre combien ce culte était déjà im
planté au cœur des Gaules dans le troisième quart 
du 4e siècle. On en trouve à la fois le reflet le plus 
vivant et la justification doctrinale la plus poussée 
dans l'homélie De laude sanctorum prononcée par Vic
trice à l'occasion de la. procession au cours_ de laquelle 
de nouvelles reliques furent solennellement accueillies 
à Rouen. -

C'est un cortège triomphal de toute la communauté rouen
naise qui accueille les glorieux • martyrum tropaea • (ch. 1 
et 12). Dans ces • sacrosaintes reliques • (5); la puissance 
spirituelle des martyrs est réellement présente, qui justifie 
dévotion§ et guérisons (9-11). Comme on comprend qu'un 
Vigilance ait protesté en Aquitaine contre les excès pagani-

sants d'un tel culte (rits de contacts et d' •adoration• à l'anti
que par baisers, sachets talismans de poussière recueillie sur 
le tombeau, etc) et qu'il ait crié à l' • idololatria •, malgré 
qu'en ait eu Jérôme dans les invectives de son Contra Vigi
lantium. 

L'affiux des reliques orientales est lié au développe
ment de la « peregrinatio ad loca sancta » : la Terre 
sainte des deux Testaments, mais aussi les martyria 
célèbres de tout l'Orient (par exemple celui de Thècle 
à Séleucie) et l'Égypte des solitaires et des cénobites. 
Dès 333, un pieux bordelais nous a laissé un sec compte 
rendu de son pèlerinage à Jérusalem (Itinerarium a 
Burdigala Hierusalem), trois quarts de siècle avant 
qu'Éthérie, cette galicienne qui fut peut-être nonne en 
Provence, nous laisse un Itinéraire beaucoup plus 
développé et plus expressif de la spiritualité des pèle
rins d'Orient (cf DS, t. 4, col. 14i8-H.53). Amateurs 
de tombeaux et de reliques, mais aussi d'entretiens à 
l'égyptienne avec des maîtres spirituels réputés, les 
ascètes gallo-romains ont été grands « peregrini ». 
Cette activité pouvait d'ailleurs très bien se combiner 
chez les pasteurs avec leurs tournées missionnaires · 
chez les « frères » aquitains aveé le port des lettres et 
lès visites personnelles : voir les u courriers » entre 
Nole et Primuliac; le « voyage en Orient ». de Postu
mianus (SulpJce Sévère, Dialogus 1); les pèlerinages 
en Gaule de Sulpice, en particulier à Tours; la venue 
régulière de Paulin à Rome ad lir;nina apostolorum. 
La mode des pèlerinages semble avoir encouragé bien 
des indésirables à vivre aux crochets des églises « sub 
specie peregrinationis », comme le laisse entendre en 394 
le canon 5 du concile de Nîmes. Du moins ces pieuses 
pérégrinations ont-elles accru les échanges entre 
l'Orient et l'Occident. Elles ont influé de manière 
décisive sur l' « orientalisation » de l'art chrétien, de 
l'ascétisme, des dévotions. C'est en particulier le cas 
de 1a· dévotion à la croix, qui a certainement accru le 
mouvement des pèlerinages en Terre sainte, quand se 
fut difîùsée la légende de l'invention de la croix par 
Hélène, après 350. La première relique de la croix qui 
parvienne en Gaule, déposée dansl « un petit tube en 
or», est envoyée à Sulpice par Paulin en 403 (Ep. 31). 
Pour conserver toutes ces reliques, on bâtit beaucoup 
en Gaule : à Rouen, à Primuliac, et sans doute bien 
ailleurs. Cette construction d'édifices cultuels nous 
semble résumer, dans la spiritualité de leurs bâtisseurs, 
tous les traits caractéristiques de la dévotion de ce 
temps, qui se tourne vers les reliques des martyrs et 
les corps des saints, vers le « lignum crucis » et même 
la vénération des saints vivants (une fresque représente 
Paulin, de son vivant, dans une des églises de Primu
liacl). Les lettres 31 et 32 de Paulin à Sulpice sont à 
ce titre des documents essentiels pour pénétrer dans la 
mentalité religieuse singulière de cette génération. 

7° Résistance à l'ascétisme: défauts et 
bon sens des chrétiens « installés n. - Mais 
ceux qui ont le plus écrit étaient loin de refléter dans 
son ensemble, ou même dans ses formes les plus répan
dues, la spiritualité gallo-romaine contemporaine. A 
travers les réticences, sinon les hostilités, rencontrées 
par Martin et par les « convertis » d'Aquitaine, aussi 
bien qu'à travers l'affaire Vigilance, on perçoit au sein 
même de l'Église des Gaules, et non pas simplement 
du côté païen, une résistance opposée à toutes ces 
formes radicales d'ascétisme et de dévotion. 

Contre ces chrétiens moins ardents, mais peut-être 
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aussi moins exaltés, sans doute ne faut-il pas prononcer 
trop vite un verdict· d'hypocrite inertie. Le poète 
Ausone (310-395) et son petit-fils Paulin de Pella 
(venu en Bordelais peu après 380) nous donnent bien 
une idée de ce christianisme conformiste et « sociolo
gique» (on a même dit« bourgeois»), qui devait régner 
le plus souvent dans l'aristocratie lettrée de la Gaule 
romaine aU: 4e siècle. 

Certains de ces hommes ont pu considérer la cléricature, dans 
l'empire devenu chrétien, comme une carrière nouvelle .et 
privilégiée (exemption d'impôts, usage de la poste impériale, 
considération des autorités .civiles, etc), offerte à leur activité 
traditionnelle de hauts fonctionnaires de l'empire. D'où leur 
surprise, puis leur défiance hostile envers les :iscètes, ou au 
mieux leur incompréhension douloureuse : c'est tout le drame 
de la rupture entre Paulin et son vieux: maître Ausone. Celui-ci 
ne pouvait comprendre l'apologie personnelle de sa conversion 
ascétique que Paulin prit cependant soin de lui rimer en vers 
classiques (Carmen 10). Ces. grands seigneurs furent-ils trop 
âttachés à leur confort matériel, intellectuel et spirituel? 
sans doute; mais ils étaient aussi trop conscients des difficultés 
traversées par la cité terrestre, et de leurs responsabilités dans 
la crise, pour ne pas être inquiétés par cette fuite du monde 
comme par un abandon de poste, par cette liquidation de 
vastes domaines comme par un gaspillage (rapprocher Ausone 
Ep. 25,115 sv et Vigilance d'après Jérôme, Contra Vigilantium 
14 et 15), par la diffusion. de l'idéal de continence dans le 
mariage, chez clercs et laies, comme par une cause d'argga
vation pour l'oliganthropie dont souffrait l'empire. 

. Au-delà même de ces objections d'ordre « mondain », 
les plus attachés à l'Évangile ne pouvaient-ils craindre 
que la fuite du monde n'eO.t des conséquences graves 
pour l'implantation de l'Église dans le monde et pour 
le salut même de ce monde (Contra Vigilantium 15 : 
" Quis saeculares homines lucrifaciet? quis peccantes 
ad uirtutes poterit cohortari? »), sans se rendre compte 
encore que les cénobies seraient bientôt des pépinières 
de clercs et d'évêques de valeur? Ni envisager une spiri
tualité de renoncement compatible avec la gestion d'un 
grand domaine pour le bien matériel et spirituel de 
tous, - cf sur ce point les conseils de Paulin à Aper 
en ~01, Ep. 39, 2, notablement plus tempérés que 
ceux qu'il suivit lors de sa propre conversion en 393? 
Ni penser que tous étaient loin d'être appelés aux 
renoncements de la vie parfaite, et que la charité 
pouvait s'épanouir aussi à travers la tendresse des 
affections familiales et le mystère d'un lien conjugal 
consacré par le Christ? Sur ces derniers points, les for
mulaires touchants de tant d'inscriptions funéraires 
dédiées par des parents ou des époux plaident la cause 
de ces laïcs chrétiens demeùrés dans le monde avec 
non moins d'éloquence que les brillantes œuvres litté
raires de nos ascètes le font en faveur de la pauvreté 
et de la continence parfaites. 

Bibliographie (313-406). - Aucun travail d'ensemble. Voir 
d'abord la bibliographie du ch. 1 (col. 788), en particulier 
É. Griffe, t. 1, pour l'arrière-plan historique. 

Réticius. Bibliographie initiale· dans J. Quasten, Initiation 
aux Pères der Église, trad. franç., t. 2, Paris,1957, p. 490. -
Laudes Domini : état des études dans G. Bardy, Les Laudes 
Domini, poème autunois du commencement du 1v• siècle, dans 
Mémoires de l'Académie des sciences, arts et belles-lettres de 
Dijon, t.102, 1933 (1934), p. 36-51; cr le mémoire de diplôme 
d'études supérieures de M•ll• Robineau, Paris, 1963 (déposé à 
l'Institut d'études latines de la Sorbonne). 

Sur Hilaire, des études théologiques, mais aucune synthèse 
d'envergure sur sa culture et sa spiritualité. En attendant 
l'étude d'ensemble sur Hilaire avant l'exil, préparée par 
J. Doignon, on trouvera des suggestions utiles dans quelques 

articles. Sur sa culture, choisissons A. Feder, ·Kulturge
schichtli.ches in den Werken des hl. Hilarius 110n Poitiers, dans 
Stimmen aus Maria-Laach, t. 81, 1911, p. 30-45, et G. Bardy, 
Un humaniste chrhien, saint Hilaire de Poitiers, RHEF, t. 27; 
19H, p. 5-25; - pour sa spiritualité proprement dite, J.Beu
mer, Hilarius 110n Poitiers, ein Vertreter der christlichen Gnosis, 
dans Tlzeologische Quartalschrift, t. 132, 1952, p. f?0-192 (qu'il 
faudrait relire et approfondir à la lumière des vues nouvelles 
apportées sur· Lactance par A. Wlosok, Laktanz und die 
philosophische Gnosis, Heidelberg, 1960); É. Boula.rand, La 
con11ersion de saint Hilaire de Poitiers, dans Bulletin de litté
rature ecclésiastique, t. 62, 1961, p. 81-104, trace avec justesse 
les lignes d'une interprétation du prologue favorable à une 
historicité relative de ces dév.eloppements. 

On prendra une vue cavalière des problèmes nombreux et 
complexes que pose en Gaule la seconde partie du 4• siècle à 
travers le livre assez souvent subjectif, mais toujours intel
ligent et suggestif, de Nora K. Chadwick, Poetry and Leuera 
in Early Christian Gaul, Londres, 1955, ch. 1-5. 

Sur Martin; Sulpice Sévère et l'ascétisme aquitain, travaux 
hyper-critiques et systématiques de E.-Ch. Bahut, en particu
lier son Saint Martin de Tours, Paris (1912), qui déchaîna 
aussitôt les sarcasmes indignés de Charles Péguy(L'argent, fin); 
mise en question de la méthode et des résultats de Bahut par 
C. JuUian, dans Re11ue des études anciennes (t. 2'·25, passim, 
• Notes gallo-romaines•), et H. Delehaye, Saint Martin et Sul
pice Sé11ère, dans Analecta bollandiana, t. 38, 1920, p. 5-136. En 
attendant l'édition commentée de la Vita Martini (à paraitre, 
avec texte et traduction; coll. SC), cf aussi les travaux préli
minaires de J. Fontaine : Vérité et fiction dans la chronologie de 
la Vita Martini, coll. Studia anselmiana, t. 46 (Saint Martin 
et son temps, ensemble précieux d'études sur Martin et le 
monachisme, et sur la Vita Martini, publié à l'occasion de 
l' • année martinienne •), 1961, p. 189-236; Une clé littéraire 
tle la Vita Martini : la typologie prophétique, dans. Studia 
Chr. Mohrmann dicanda, Nimègue, 1963.; Sulpice a-t-il traçesti 
saint Martin de Tours, en martyr militaire?, dans Analecta bol
landiana, t. 81, 1963, p. 31-58. Outre le recueil des Studia 
anselmiana, voir l'ensemble des travaux: importants sur la 
postérité française du culte de saint Martin publiés dans 
RHEF, L 47, 1961,. consacré à. saint Martin; le catalogue de 
l'exposition Charité de saint Martin au Musée des arts et tra
ditions populaires (1961), avec une utile bibliographie sélective 
par Cl. Duprat; enfin, l'étude lexicologique de J. van den 
Bosch, Capa, basilica, monasterium, et le culte de saint Martin 
de Tours, Nimègue, 1959. · · 

Esquisse téméraire dans ses· conjectures d'identification, 
mais suggestive, du • milieu ascétique des amis aquitains , de 
Jérôme dans l'étude de A. Feder, Studien zum Schriftsteller
katalog des hl. Hieronymus, Fribourg-en-Brisgau, 1927, p. 139-
150. Sur le millénarisme de Sulpice;. cf. S. Prete, Sulpicio 
Se11ero e il millenaris.mo, dans ConPi11ium, t. 26, 1958, p. 394-
401,. 

La figure de Paulin dè Nole· a été examinée, sous un angle le 
plus souvent spirituel, dans la thèse de P. Fabre, Saint Paulin 
de Nole et l'amitié chrétienne, Paris, 1949 : les ch. sur • les 
idées religieuses• et• la théorie de l'amitié • (p. 53-154) donnent 
une bonne vue d'ensemble de la spiritualité de Paulin, et la 
seconde partie est un guide de lecture très précieux de la 
correspondance. 

Sur Victrice, ni l'étude diffuse de R. Herval, La proçince 
ecclésiastique de Rouen aux n• et v• siècles, dans Mélanges de 
science religieuse, t. 16, 195\1, p. 47-70 ett.17, 1960, p. 41-80, ni 
les deux: pages (excellentes) de J. Laporte .. au début de son 
étude sur Les origines du monachisme dans la pro11ince de Rouen, 
dans Re11ue Mabillon, t. 31, 19"1, p. 1-3, ne dispensent du petit 
livre léger et déjà ancien de E. Vacandard, Saint Victrice 
é112que de Rouen, 2• éd., Paris, 1903, ni de l'étude, surtout 
théologique, de J. Mulders, Victricius 11an Rouaan, Le11en 
en leer, dans Bijdragen, t. 17, 1956, p. 1-25. Voir enfin la 
très bonne étude, propre à donner le sentiment de la com
plexité foisonnante des styles de vie ascétique dans la Gaule 
de la fin du 4• siècle, de P. Andrieu-Guitrancourt, La çie 
ascétique d Rouen au temps de saint Victrice, dans Recherches 
de science religieuse, t. 40 (Mélanges Lebreton), 1952, p. 90-106. 



797 ANTIQUITÉ CHRÉTIENNE 798 

Sur les origines et le développement du culte des martyrs et 
des saints, partir des travaux classiques d'Hippolyte Delehaye, 
mais surtout d'une étude directe des sources.·- Pour saint Mar
tin, cf supra. - Sur les composantes profanes et païennes de 
ces cultes, tout n'est pas à rejetèr dans le curieux livre de 
J.-P. Jacobsen, Les Mânes, t. 3 Le sentiment religieux populaire 
en. France, trad. franç. du danois, Paris, 1924. 

Pas de travail d'ensemble sur les translations de reliques 
en G_aule chrétienne antique. Pour la dévotion à la croix, utile 
volume d'A. Frolow, La relique de la Praie croix. Recherches sur 
le dé"eloppement d'un culte, thèse, Paris, 1961, et dossier 
• staurologique » sur le thème de la.croix dans la poésie latine 
chrétienne antérieure à Fortunat, dans le mémoire de F. Girou
dot (diplôme d'études supér., 1962, déposé à la Sorbonne). 

Pèlerinages. Monographie générale de B. Kotting, Peregri
n.atio religiosa .. , •Munster, 1950 (p. 266-275 : pèlerinages à 
saint Martin à Tours). Références dispersées à tirer de D. Gorce, 
Les voyages, l'hospitalité· et le port des lettrés dans le monde 
chrétien des 1v• et v• siècles, Paris, 1925. Influence des pèleri
nages sur l'art chrétien antique en Gaule: cf le ch. 3, p. 70-109, 
d'Émile Mâle, La fin du paganisme en Gaule et les plus anciennes 
basiliques chrétiennes, Paris, 1950. 
Pour le malentendu Paulin-Ausone, partir de l'exposé nuancé 

de P. de Labriolle, art. Ausone, DHGE, t. 5, 1931, col. 773-779, 
plutôt que de son Ausonius, plus bref et plus rapide, RAC, t. 1, 
1950 (art. de 1939), col.1020-1023. Le témoignage d' Ausone fait 
jeu 3,vec tout le début de I'Eucharisticos de son petit-fils Paulin 
de Pella et avec le carmen 4 de Paulin de .Nole (restitué à 
Paulin de Peila par P.· Courcelle, Vigiliae christianae, t. 1, 
194\ p. 100-113). Sur Ausone, Paulin, Sulpice Sévère et les 
chrétiens . d'Aquitaine,. de bonnes pages. dans R. Étienne, 
Bordeau,r: antique, Bordeaux, 1962. · 

Reprendre avec sympathie et prudence l'examen de la 
figure de Vigilance, caricaturée par Jérôme et pleine de contra7 
dictions singulières (outrances priscillianisantes dans l'ascé
tisme et la doctrine, mais réactions· de bon sens devant les 
excès de la propagande ascétique .et du culte des reliques). 
Rien depuis le mince et décevant mémoire d'A. Réville, Vigi
lance de Calagurris. Un chapitre de l'histoire monastique, Paris, 
1902, sauf l'article de G. Bardy, DTC, t. 15, 1950, col. 2992-
2994. C'est une figure capitale pour l'envers du décor spirituel 
de la Gaule contemporaine. 

Sur le clergé • installé • au 4• siècle, cf les remarques sévères 
de L. Bouyer, La Pie de saint Antoine. Essai, sur la spiritualité 
du-monachisme primitif, Saint-Wandrille, 1950, p. 10-13, et la 
ll'.lise en _place des données de Sulpice Sévère et de _Paulin de 
Nole, associées à celles du Théodosien, dans la petite plaq_uette 
fleurie de H. Couget, Le clergé gallo-romain à la fin du 1v• siècle, 
Paris, 1911, p. 24-49. 

3. SPIRITUALITÉ GALLO-ROMAINE AU SŒCLE DES INVASIONS 

Deux séries de faits sensiblement contemporains 
marquent Je début du se siècle d'une empreinté assez 
profonde pour que s'inaugure par eux un nouvel âge 
de la spiritualité gallo-romaine. Cette division commode 
ne doit pas faire illusion, pour autant, sur la continuité 
des styles de vie chrétienne que nous allons observer 
avec ceux- qui se sont •épanouis à la fin de l'âge précé
dent. Mais, le 31 décembre 406, les barbares ont franchi 
le Rhin pour se déverser et finir par s'établir définitive
ment en Gaule : « Par les villages, les domaines, ·Jes 
champs; et par les carrefours et par tous les hameaux .. , 
mort, douleurs, massacres, exactions, incendies, deuils, 
la Gaule tout entière a fumé comme un seul btîcher » 
(Orens, Commonitorium 181 svv). Dans deux ans 
Stilicon sera assassiné, Rome prise et pillée dans 
quatre ans, le · dernier empereur déposé dans 
soixante ans. Parallèlement à ce bouleversement sans 
précédent de la société et des institutions civiles, 
deux nouveaux foyers de spiritualité monastique 
apparaissent en Provence et sont destinés au plus 
brillant avenir : Lérins vers 410 et Marseille après 

415-416, sous l'égide respective de Caprais et de Cassien. 
Ces destructions et ces créations vont exercer respec

. tivement sur l'évolution religieuse de la Gaule une 
influence également considérable. 

1° La crise spirituelle devant l'épreuve. ~ 
Voici d'abord la spiritualité des gallo-romains à 
l'épreuve du malheur sous toutes ses formes : expé
rience crucifiante du mal, aveugle et inintelligible dans 
ses choix; mise en question, pour beaucoup, non seule
ment de leur style de vie et de leur vision politique et 
sociale d'un monde où ils avaient toujours vécu, mais 
aussi de leur foi en un Dieu bon et en sa Providence. 
De . cette grave crise, nous trouvons l'écho dans les 
sermonnaires et dans un certain nombre de poèmes 
contemporains. Y a-t-il un « gouvernement de Dieu » 

sur le monde? Telle est la question à laquelle, un peu 
· avant le milieu du siècle, Salvien de Marseille t · 484 

·, répond par un réquisitoire impitoyable èt démesuré 
en tous les sens du terme. Mais ses analyses montrent 
combien, derrière . cette . réaction trop humaine, se 
cachent des restes de mentalité païenne, a _comme s'ils 
devaient recevoir de Dieu un salaire en retour de leur 

·foi» (De gubernatione Dei m, 2, 6; cf vm, 2, 10). Tous 
n'ont pas réagi à l'épreuve comme les Trévires, ses 
compatriotes, que Salvien nous montre préoccupés · 
de jeux et de jouissances éphémères au milieu de cette 

·. fin d'un monde. Les meilleurs de ceux qui en perdiren,t 
la foi se réfugièrent dans la conviction, jadis épicü
rienne, d'une indifférence de la c:J.ivinité aux malheurs 

· des hommes, ou dans le fatalisme astrologique {cf le 
Carmen de.diuina Prouidentia, écrit en Gaule vers 416: 
v. 721· svv et 624 svv, PL 51, 633 et 631, et aussi, dès 
le lendemain de l'invasion, les allusions précises à 
ces deux attitud_es dans P;iulin de Béziers, Epigramma, 
v. 45-52). Mais les deux poètes dénoncent également 
l'indifférence de la majorité à cet appel à la conversion 
et s'appliquent à faire entendre, avant la lettre, que 
« les événements sont des maitres que Dieu nous donne 
de sa main ». Cette littérature d'examen de conscience 
trouve son expression la pius violente dans l'œuvre de 
Salvien et sa théorie du châtiment envoyé par Dieu 
aux vices des Romains par l'entremise des barbares 
aux mœurs encore pures. 

Paulin de Béziers (v. 96), aussi bien que Salvien, 
savent d'ailleurs reconnaître que cette épreuve a été 
pour, certains une occasion de pénitence, et même d'un 
changement de vie salutaire. 

Tels, comme cette Eugenia que célèbre une inscription 
arlésienne, se -sont donnés tout entiers au. service de leurs 
frères malheureux : nourrissant les affamés, rachetant les pri
sonniers des barbares, rendant à leurs familles exilés et • per
sonnes déplacées • (Le Blant, n. 51,.3). D'autres, au soir d'une 
longue existence, considéreront avec sérénité l'itinéraire spiri
tuel qui a donné un sens à leurs infortunes. L'exemple le plus 
illustre de ces • convertis » d'un christianisme confortable à un 
abandon total entre les mains de Dieu est le petit-fils d' Ausone, 
Paulin de Pella. L'autobiographie spirituelle qu'il compose .en 
vers à quatre-vingt-trois ans (en 45~) est une action de grâces 
au Christ qui l'a mené par ces durs chemins, après des années 
paisibles de bonheur terrestre : c'est le sens même du titre 
Eucharisticos. A voir le déroulement de cette vie où toutes 
les valeurs ont été bouleversées par les tragiques conséquences 
de l'invasion, on mesure l'ampleur de l'épreuve, et l'inéluc
table révision de vie qu'elle a imposée à l'ensemble de la chré-

. tienté gallo-romaine. 

20 Lérins, Hyères, Marseille : naissance de 
la « spiritualité provençale ». - Si l'historien 
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de l'Église se doit de séparer la croissance successive, 
puis parallèle, des communautés monastiques de l'île 
de Lérins et de la ville de Marseille, ce n'est point sans 
observer déjà combien ces deux fondations ont de traits 
de parenté : toutes deux sont des fondations cénobi
tiques, où la vie ascétique est soumise à une autorité 
abbatiale, et très vraisemblablement à la lettre d'une 
règle (Ch. Courtois, L'éçolution .. , p. 57-60). Mais, très 
tôt, les Collations et les Institutions de Jean Cassien 
deviennent pour marseillais et lériniens comme la 
charte d'une spiritualité commune, de ce que l'on 
pourrait appeler un style provençal de la vie ascétique. 
Toutes deux sont nées dans le sillage de l'ascétisme 
oriental : Caprais et Honorat sont allés en Grèce 
Cassien, - qu'il soit scythe ou provençal -, a longue~ 
ment séjourné chez les moines d'Égypte et de Pales
tine, et à Constantinople. Si inspirée qu'elle paraisse 
encore être par le monachisme d'Égypte, la spiritualité 
ascétique de ces groupes semble fort distincte, dans ses 
institutions comme dans son esprit, de l'individua
lisme anachorétique des générations précédentes (que 
l'on pense aux ermitages et aux« lal)res »). Jean Cassien 
a été ordonné diacre par Jean Chrysostome, dont la 
doctrine ascétique est fondée sur la métriopathie, et 
il a connu également, à Constantinople, le monachisme 
de type basilien. On ne saurait donc s'étonner du senti
ment que l'on éprouve, en allant de Martin à Cassien : 
celui de passer d'un style primitif à un style classique. 
Intériorisation de la vie spirituelle, contrastant avec 
une surenchère de merveilles et de thaumaturgie; 
temperantia et surtout discretio, après la démesure des 
exploits ascétiques à l'orientale; délicatesse d'une 
psychologie spirituelle, après le simplisme doctrinal 
des « apophtegmes » martiniens; enfin, constant souci 
de subordonner la morale au progrès spirituel, dans 
un ascétisme raisonné, méthodique et équilibré. 
· La symbiose spirituelle entre Marseille et Lérins 

ressort clairement des destinataires successifs des 
trois collections de Collationes : les évêques Castor 
d'Apt et Léonce de Fréjus (le protecteur des premiers 
lériniens), Honorat et Eucher de Lérins, enfin quatre 
abbés des monastères des île~ d'Hyères. Cette disper
sion originelle des premiers destinataires est carac
téristique de la force d'expansion du « style proven
çal ». Lérins devient très vite un centre de rassemble
ment spirituel (Fauste y vient de Bretagne, Salvien 
de Trèves, etc), mais elle rayonne bientôt sur toute 
la chrétienté gallo-romaine en remontant le couloir 
rhodanien. De ce « camp de Dieu » (Vita Honorati 16; 
ce sermon est le document le plus intéressant sur les 
origines 'de Lérins) sortent des 'évêques qui gardent, et 
propagent chez leurs clercs et leurs ouailles, « la rigueur 
de leur discipline ancienne » (Sidoine Apollinaire, Ep. 
1x, 3 iJ. Fauste). Ils forment à leur tour des disciples 
par qui s'étenq plus loin encore le rayonnement de 
Lérins : Loup, devenu évêque de Troyes, forme ainsi 
les futurs évêques Polychrone de Verdun, Sévère de 
Trèves et Albin de Châlons. Par les correspondances 
qu'ils entretiennent, - de Lérins ou de leur évêché -, 
par les sermons qu'ils donnent à leur peuple, l'esprit 
lérinien se diffuse à travers les communautés chré
tiennes des Gaules. Et les œuvres de Cassien vont 
imprégner pour de longs siècles l'esprit et la lettre des 
règles monastiques du haut moyen âge (cf par exemple 
l'ouvrage de G. Holzherr, cité infra). 

Bornons-nous à faire brièvement allusion à la querelle, 
appelée par les modernes • semi-pélagienne •, qui mit en cause 

l'importance accordée à la liberté humaine par les auteurs 
spirituels provença11x. Elle opposa Prosper d'Aquitaine à 
V:incent de Lérins dans des discussions techniquement théolo
giques, sans affecter gravement la vie du peuple chrétien ni 
même le succès croissant de la spiritualité provençale dan; la 
Gaule du 5• siècle. 

3° Ascétisme provençal et pastorale léri
nienne. - L'ascétisme provençal s'adresse en premier 
lieu à ceux qui cherchent les chemins de la vie parfaite 
dans une communauté monastique. Mais pour eux
mêmes d'abord, pour les chrétiens qui leur sont confiés, 
ensuite, les évêques lériniens (ou marseillais) se trou
vent contraints par leurs fonctions mêmes à inventer 
une sorte de version pastorale de leur spiritualité. 
Comme Martin au siècle précédent, ils doivent chercher 
d'abord à demeurer fidèles à leur profession monas
tique, sans que cette fidélité nuise aux devoirs de leur 
charge. 

La chose est d'autant plus difficile que le démantèlement 
progressif de l'administration romaine, - ou ses excès, là où 
elle existe encore -, leur impose d'assumer de plus en plus 
certaines fonctions temporelles. Que l'on écoute plutôt les 
laïcs de Bourges se plaindre en 470 qu'on veuille leur donner 
pour évêque uri abbé • capable d'intercéder pour les âmes 
auprès du juge céleste plutôt que pour les corps auprès du 
juge terrestre• (Sidoine, Ep; vu, 9, 9)1 De ce• bon pasteur», 
ascétique et charitable, bâtisseur et sermonnaire redouté 
des hérétiques, veillant sur la sécurité et le bien-être matériel 
de son peuple comme un « defensor ciuitatis », on peut esquisser 
l'image _à la fois réelle et idéale à partir d'œuvres diverses : 
décisions des conciles provinciaux et Statuta de Gennade (s_ur
tout les premiers paragraphes), portrait esquissé par Sidoine, 
Ep. vr, 12 à Patiens; et surtout les deux vies panégyriques 
des lériniens devenus évêques d'Arles : Honorat et Hilaire, 
mais aussi celles de Loup de Troyes, Germàin d'Auxerre, 
Vivien de Saintes. 

La diffusion d'une spiritualité lérinienne plus ou 
moins bien adaptée au siècle apparaît dans les sermons 
des lériniens chargés d'âmes : ainsi Salvien de Mar
seille ou Valérien de Cimiez. Tandis que les huit livres 
du De gubernatione Dei donnent une idée des fulmi
nations auxquelles les marseillais étaient soumis du 
haut de la chaire, les homélies de Valérien laissent une 
impression moins agitée, et probablement plus exacte, 
-de la prédication coutumière aux a anciens » lériniens. 

L'évêque de Cimiez ne se fait pas faute de reprendre chez 
ses ouailles la médisance, les péchés capitaux ou l'infidélité-à 
accomplir leurs vœux les plus solennels. Mais il leur propose les 
principes positifs d'une• discipline, propre à les faire progresser 
vers la conversion dans les moindres actes de leur existence 
quotidienne. Il leur enseigne les dispositions intérieures de 
fidélité qui les feront avancer sur« la voie étroite et resserrée», 
et la pratique,des vertus évangéliques de misér.icorde, de paix 
et d'humilité. Prédication typiquement• ascétique•, mais où 
l'effort intérieur est stimulé par une méditation simple de 
quelques versets évangéliques, ou, à l'occasion, du temps 
liturgique (le carême) ou d'une fête exceptionnelle (celle 
d'un martyr local). 

Cette pastorale ascétique ne s'est pas exercée sous 
une forme exclusivement collective. Elle a pris aussi 
l'allure de la direction de conscience personnelle, à 
travers la correspondance (cf DS, t. 3, col. 1061-107li.). 
Les lettres de F.'aus~, devenu évêque de Riez (DS, t. 5, 
col. 113-118), à Rurice converti et bientôt devenu 
évêque de Limoges, sont un bon exemple de cette 
diffusion particulière de la spiritualité lérinienne. 
En réduisant à un commun dénominateur ses lettres 
2 à Rurice et 16 à Félix, on se fait une idée du règle
ment de vie que Fauste imposait ou proposait à ses 
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dirigés comme une sorte de règle monastique à usage 
!ndividuel : prière nocturne et lecture jusqu'à l'heure 
de tierce, pour ne pas interrompre « l'exercice spiri
tuel » (16, 7); deux jours de visite à la semaine, un 
jour sur deux de jeûne pendant l'hiver, etc. Il est 
difficile d'apprécier les résultats exacts, parmi les 
laïcs, de cette pastorale, telle qu'elle nous apparaît 
aussi à travers les correspondances de Rurice et de 
Sidoine. Mais certains laïcs font retraite chez les moines : 
tel Domnulus, l'ami de Sidoine, chez les pères du Jura 
(Sidoine, Ep. 1v, 25). Et bien des lériniens, et non des 
moindres (Eucher, Salvien), sont des laïcs devenus 
prêtres et évêques au sortir d'un séjour à Lérins. 

4° Bible et « lectio diuina » dans la spiri
tualité du 5° siècle. - La place réservée à la" lec
ture » dans le règlement de Fauste, mais aussi dans les 
règles monastiques ultérieures issues de la spiritualité 
provençale, montre que cette ascèse ne se réduit pas à 
la sécheresse d'un effort moral intensif soutenu par la 
prière. Il convient de mettre en valeur la place qu'y 
tient l'Écriture. C'est elle qui explique le sens des 
œuvres scripturaires d'Eucher de Lyon et de son fils 
Salonius. 

Eucher (DS, t. 4, col. 1653-1660) a écrit d'abord pour 
l'éducation scripturaire de son fils Veranus, au temps où ce 
dernier faisait son éducation ascétique sous la maîtrise de 
Salvien, ses Règles d'exégèse spirituelle. Il a voulu lui procurer 
ainsi un petit manuel commode de • lecture chrétienne de la 
Bible ». Ce lexique méthodique en 10 sections donne les trans
criptions élémentaires d'un certain nombre de noms et de 
nombres, selon la tradition d'un allégorisme • tropique » 
(• anima in morali sensu ») et • anagogique • (• spiritus in 
superiore intellectu »). Adressées à son autre fils, Salonius, les 
Instructions comportent un compendium de • questions parti
culièrement difficiles sur l'ancien et le nouveau Testament », 
suivi d'un autre lexique scripturaire pour l'exégèse littérale 
de termes difficiles. L'ensemble donne une idée des méthodes 
de travail exégétiques des provençaux, et des instruments 
assez élémentaires dont ils pouvaient disposer. La lettre du 
prêtre Rusticus (de Bordeaux ou de Narbonne?), qui avait 
obtenu d'Eucher communication des deux ouvrages pour les 
copier, montre qu'ils ont dû se répandre rapidement parmi 
le clergé de la Gaule contemporaine. 

Il faut y joindre l'œuvre propre de Salonfüs, devenu 
évêque de Genève : ses deux " commentaires spirituels 
sur les Paraboles de Salomon» (les Proverbes) et " sur 
!'Ecclésiaste ». Sous une forme dialoguée entre les 
deux frères Salonius et Veranus, ces commentaires 
suivis sont comme des cours de catéchèse chrétienne 
des deux premiers degrés, fondant sur une glose per
pétuelle du texte une initiation à " la sagesse » ou 
" connaissance des choses divines » et à " la discipline » 
ou ,c style de vie pure et sainte» (PL 53, 968c). Le texte 
s'adresse au c< chrétien fidèle et catholique » (970d), 
mais surtout au clerc qui prêche (972c) et a charge 
d'âmes {986b). Le second ouvrage rappelle que l'ordre 
de lecture Proverbes - Ecclésiaste - Cantique des 
cantiques correspond à une progression dans la vie 
spirituelle (993c). Ce rappel du plan de lecture origé
nien, transmis à l'Occident par Jérôme (ln Ecclesiasten 
et Ep. 30, 1), suggère que les lériniens l'avaient adopté 
pour l'initiation à la lecture spirituelle de !'Écriture. 
Celle-ci était complétée par les lectures patristiques. 
La correspondance de Rurice de Limoges fait ainsi 
allusion à des prêts de manuscrits d'Hilaire de Poi
tiers (Ep. 1, 6) et de la Cité de Die!!- (Ep. u, 17). 

C'est aux mêmes soucis d'initiation à la lecture de la Bible 
que répondent les poètes gallo-romains contemporains· qui ont 
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versifié les premiers livres de l'ancien Testament : l'Alethia de 
l' • orateur marseillais » Victorius, et l'Heptateuchos de Cypria
n us Gallus. Œuvres étroitement pédagogiques? ou de dessein 
plus largement pastoral, comme le poème de Juvencus au 
siècle précédent? La première solution s'impose en tout cas 
pour l'Alethia: dans la« precatio • initiale (10r.-105), Victorius 
dit clairement son intention de • former des esprits et des 
cœurs encore tendres, en leurs années d'enfance, au vrai 
chemin de la vertu •· 

5° Les for:tg1es collectives et publiques de la 
vie chrétienne. _:_ Dans son expression collective et 
publique, la spiritualité du temps ne fait que déve
lopper et épanouir les tendances qui étaient apparues 
à la fin du 4e siècle. Ce traditionalisme marque d'ail
leurs dans ses origines la liturgie gallicane, dont l'ar
chaïsme relatif tient à un décalage accru avec l'évolu
tion contemporaine de la liturgie romaine. Une lettre 
de Fauste laisse entrevoir la diffusion des hymnes 
ambrosiennes dans la Gaule contemporaine (Ep. 17); 
une autre de Sidoine nous fait assister à toute une 
partie de la célébration du jour anniversaire de 
saint Just à Lyon (Ep. v, 17). Ce n'est pas assez pour 
nous faire une idée de l'apport de la liturgie à la vie 
spirituelle des fidèles. II a dû cependant être d'autant 
plus considérable que ce siècle semble avoir connu 
beaucoup de reconstructions ou de constructions de 
basiliques dans les villes gallo-romaines; par exemple : 
dédicace de saint Laurent de Trèves (Le Blant, n. 260); 
en 4!.5, restauration de l'église majeure de Narbonne 
(n. 617); nouvelles basiliques ,élevées à Lyon par 
Pa.tiens (Sidoine, Ep. u, 10), à Saintes par Vivien à 
la veille de sa mort (Vita ViPiani, fin). 

Bon nombre, comme cette dernière, ont dû être des
tinées à recevoir des reliques de martyrs; ainsi, en 455, 
dans !'Hérault, le prêtre Othia accomplit-il un vœu en 
construisant une basilique en l'honneur de la martyre 
romaine Agnès et des martyrs espagnols Vincent et 
Eulalie (Le Blant, n. 610). Un sermon de Valérien de 
Cimiez nous atteste la popularité du culte de 
sainte Thècle dans la Provence contemporaine (Homi
lia 17). Mais ses trois sermons " sur le bien du mar
tyre » (15-17, avec lesquels fait jeu l'hom. 18 sur les 
Maccabées) montrent que la spiritualité provençale, 
aussi bien que l'ascétisme aquitain au siècle précédent, 
avait en quelque sorte intégré la dévotion aux martyrs 
à ses perspectives propres. Non seulement le martyr 
est un puissant intercesseur (thème du " patronus »), 
mais il est un modèle direct pour l'ascète : un maitre 
de détachement, de patience, de combat spirituel 
victorieux. 

Les transferts de reliques, la liturgie, les . sermons, 
les dédicaces de basiliques ne sont pas seuls à promou
voir la dévotion aux martyrs. II faut ausi;i tenir compte 
de la rédaction et de la difiusion des récits de Passions. 

Sans omettre l'influence, difficile à apprécier, mais cer
taine, des copies de Passions extérieures à la Gaule dans l~urs 
coordonnées hagiographiques comme dans leur rédact10n, 
citons les principales Passions rédigées en Gaule au 5• siècle. 
On constate qu'elles sont liées, directement ou non, aux pro
moteurs de la spiritualité ascétique : Paulin rédige vers 423-
426 à Nole la Passion de Genès d'Arles à l'intention d'Eucher de 
Lyon, qui est lui-même le rédacteur de la· Passion des !°artyrs 
d'Agaune; et la Passion de Saturnin de Toulouse est issue de 
l'entourage d'Exupère. Les origines de la Passion de Sympho
rien d'Autun sont moins claires. Mais la pression de cette 
dévotion aux martyrs est si forte que, dans la dernière lettre 
que nous po~sédions d~ lui, Sidoine e~prime à Firm!nius 
(Ep. IX, 16) son intent10n (un peu tardive) de convertir sa 

26 
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Muse à la célébration des martyrs. Il se pourrait que ce rêve 
de vieillard soit dû à la lecture de la Passio Saturnini au lende
main de sa parution; car Siioine trousse aussitôt quelques 
strophes saphiques où il chante le supplice de Saturnin et 
professe sa reconnaissance pour l'aide spirituelle qu'il a reçue 
des saints martyrs : sa mort nous a-t-elle privés d'un Prudence 
gallo-romain? 

Inauguré en Gaule avec le phénomène martinien, 
le culte des saints évêques se développe avec force dans 
la Gaule du se siècle : les pièces à conviction les plus 
suggestives sont les vies des pasteurs arlésiens Honorat 
et Hilaire. Des scènes d'exaltation collective, lors des 
obsèques, montrent la foule s'arrachant les dernières 
reliques de ses pasteurs, - en particulier ces fameuses 
a fimbriae » dont Sulpice accusait les_ clercs gallo
romains d'être si fiers. La notion de« patronus » surna
turel tend d'ailleurs à s'étendre aux morts chrétiens en 
général : elle devient un lieu commun des lettres de 
condoléances (cf Rurice, Ep. 11, 3 et 39). La dévotion 
à la croix continue de se répandre (passim dans les 
poèmes d'Orens; cf aussi Le Blant, n. 334*); ainsi que 
les pèlerinages (cf Loup de Troyes et Geneviève de 
Paris à Tours; Vivien de Saintes au tombeau de Satur
nin à Toulouse). Il faudrait étudier les très belles 
prières au Christ dispersées dans nos sources (par 
exemple Paulin de Pella dans· son Eucharisticos; ou la 
prière litanique du juif converti qui ferme l'Altercatio 
legis du moine Évagre). 

6° Rémanences -· et oppositions : lettrés et 
païens. - La ·richesse de ce tableau ne doit pas nous 
en dissimuler les ombres. Même s'il ne faut pas prendre 
comme des témoignages de médiocrité généralisée les 
dispositions disciplinaires des conciles gallo-romains 
contemporains ou les diatribes révulsives d'un Salvi.en, 
il est certain que le christianisme était encore trop 
inégalement et trop fraîchement implanté dans les 
Gaules pour que le traumatisme de l'invasion n'eCtt 
pas causé de terribles ravages jusque dans l'ordre moral 
et spirituel. 

Comme à des îlots que le flot a inexplicablement 
épargnés, il convient de faire line place à part aux 
derniers représentants chrétiens des« mousikoi andrés » 
d'antan. Chrétiens issus tous ·deux de familles chré
tiennes, devenus l'un évêque, l'autre prêtre, Sidoine 
Apollinaire et Claudien Mamert joignent à la foi 
chrétienne une cultùre antique d'une ampleur encore 
exceptionnelle. Claudien est à Vienne le dernier repré
sentant illustre du néo-platonisme chrétien dans la 
Gaule antique. Face au lérinien Fauste de Riez, sa 
défense de la nature spirituelle de l'âme nous intéresse 
ici par l'ouverture d'esprit qu'elle manifeste à toute la 
tradition platonicienne antique. Par opposition aux 
réticences provençales à l'égard de la culture profane 
{cf le fameux canon 5 des Statuta : « ut episcopus 
gentilium libros non legal »), Claudien apparaît en 
Gaule comme l'un des derniers défenseurs d'une 
ouverture aux valeurs spirituelles << naturelles » de la 
philosophie antique. Même attitude chez le futile 
Sidoine, qui durant toute sa vie de laïc nous apparaît 
trop proche encore d'un christianisme sans problèmes, 
et d'un style de vie à la mode d'Ausone. Devenu évêque 
de Clermont, il ne renonce pas à écrire des << lettres 
d'art », ni à trouver des leçons d'ascétisme valables 
pour un chrétien dans la « Vie. du pythagoricien Apol
lonius» (Ep. vm, 3, 1). 

S'ils ne partagent pas entièrement la spiritualité à la mode, 
ces deux amis se sont donnés avec une égale ardeur, le moment 

venu, à des tâches pastorales que les malheurs des temps ren
daient particulièrement difficiles. Mais le goût de la • saecu
laris philosophia • a certainement maintenu loin d'une vie 
chrétienne • convertie • un certain nombre d'autres laïcs 
lettrés : le destinataire de la lettre d'Eucher de Lyon De 
contemptu mundi est un bon exemple de ces chrétiens cultivés 
qui préféraient encore la lecture des philosophes profanes à 
celle de la Bible, sans veiller à l'équilibre d'une • triplex biblio
theca » comme celle de Claudien. En même temps, les manifes
tations traditionnelles du paganisme subsistaient dans les 
villes : banquets et joyeuse vie, spectacles profanes et jeux. 
Tout ne peut être rhétorique dans les faits précis rapportés 
par Salvien : égoïsme des riches et mépris pour les convertis, 
tiédeur de ceux qui ne sont ni païens ni chrétiens, écrasement 
des pauvres sous les charges (avec le prétexte fallacieux d'un 
• patrocinium •), jurons répétés • per Christum •, convertis 
hypocrites chez qui l'habit ne fait pas le moine (cf De guber
natione Dei IV-VI, passim). 

Les lieux de culte de païens subsistent nombreux, 
en particulier pour les cultes naturistes des campagnes; 
la dévotion au passage de saint Martin va bientôt y 
baptiser illusoirement cette yénération ancienne pour 
tel arbre, telle source ou tel rocher que s'évertue à 
faire extirper par l'ordinaire du lieu le 23e canon du 
second concile d'Arles, vers le milieu du 5e siècle. Il 
reste encore fort -à faire pour christianiser le culte des 
divinités topiques, comme le firent au Puy les ouailles 
de l'évêque Scutaire en retournant une dédicace 
païenne, pour en timbrer l'envers d'un chrisme et d'une 
acclamation en l'honneur de leur évêque (Le Blant, 
n. 572). 

Bibliographie (406-476). -Travaux d'ensemble encore très 
rares sur le 5• siècle gallo-romain. Partir d'É. Griffe, La Gaule 
chrétienne à l'époque romaine, t. 2 L'Église des Gaules au 
v• siècle·, Paris-Toulouse, 1957, en attendant le t. 3 La cité 
chrétienne, 1964. Présentation suggestive et personnelle des 
principaux écrivains et de leurs œuvres par Nora K. Chadwick, 
Poetry and· Letters in Early Christian· Gaul,_ Londres, 1955, 
ch. 6 à 11. 

Sur le choc des invasions et ses conséquences dans l'ordre 
spirituel, bonne orientation d'ensemble dans P. Courcelle, 
Histoire littéraire des grandes inPasions germaniques, Paris, 
1948, p. 57-89, 117-149, 197-205. Voir aussi: J. Fischer, Die 
V êilkerwanderung im U rteil_ · der · zeitgenêissischen kirclùichen 
Schriftsteller Galliens, Heidelberg, 1948; Ch. Favez, La Gaule 
et les gallo-romains lors des -invasions du v• siècle d'après 
Solvien, dans-Latomus, t. 16, 1957, p. 77-83; sur l'Aquitaine 
vers U5, cf aussi P. Courcelle, Un noul'eau traité d'Eutrope, 
prêtre aquitain .. , d;ms Rel'ue des tltudes anciennes, t. 56, 1954, 
p. 377-390, et DS, t. 4, col. 1729-1731. Enfin, l'étude de 
M. Pellegrino, Soloiano di Marsiglia, Rome, 1940. 

Pour la spiritualité provençale, outre les études générales 
indiquées plus haut, partir-des articles CASSIEN, DS, t. 2, 1938, 
col. 214-276, surtout col. 267-274 : l'influence, par M. Olphe- _ 
Galliard, - et DHGE, t. 11, 1949, col. 1319-1348, par M. Cap
puyns. Le ch. 6 d'Owen Chadwick, John Cassian, a Study in 
Primitil'e Mor.asticism, Cambridge, 1950, p. 168-174, sur 
l'influence de Cassien est décevant. Sans s'.attacher à l'examen 
des textes ultérieurs, il considère que le manque de thauma
turgie perso·nnelle, la longueur diffuse de l'œuvre, ses relents 
d'hétérodoxie, en ont handicapé la diffusion en France; cela 
semble discutable, si l'on s'élève plus largement à la notion 
d'une spiritualité provençale commune à Marseille et à Lérins. 
Il n'y a aucun travail d'ensemble sur la spiritualité des divers 
• lériniens • : une synthèse de. ce genre serait nécessaire pour 
voir si et en quoi la spiritualité des• pasteurs ascètes• s'écarte 
de celle qu'on trouve dans les œuvres strictes de Cassien. 
Bonne mise en place des faits, et de leur signification originelle 
dans l'histoire du monachisme, par Ch. Courtois, L'él'olution 
du monachisme en Gaule dè saint Martin à saint Colomban, 
dans Il monachesimo nell'olto medioe110 .. , Seuimane di studio 
del Centra itoliano di studi sull'alto medioel'o, t. (., Spolète, 1957, 
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p. 57-66. Sur le caractère ascétique, et non • intellectuel •, 
de l'éducation donnée à Lérins, bonne mise au point de 
P. Riché, Éducation et culture dans l'Occident barbare, Paris, 
1962, p. 140-163. On se fera une idée de l'importance de la 
spiritualité provençale médiévale, telle qu'elle s'exprime dans 
les règles antérieures à la Regula Benedicû, en particulier en 
Gaule, à travers l'étude fouillée de G. Holzherr, Regula Ferioli. 
Ein Beitrag zur Enstehungsgeschichte und zur Sinndeutung der 
Benediktinerregel, Einsiedeln, 1961; cf DS, · t. 5, col. 189-191. 

Sur la diffusion de l'ascétisme dans les communautés chré
tiennes gallo-romaines, en attendant le t. 3 d'É. Grille, on 
pourra en lire le ch. 4 : La pratique religieuse en Gaule au 
v• siècle, saeculares et sancti, dans Bulletin de liuérature 
ecclésiastique, t. 63, 1962, p. 2U-267. Nous n'avons pu que 
donner une idée de la riche documentation contenue dans les 
correspondances, · sermons et biographies hagiographiques. 
Celle-ci est loin d'avoir été étudiée avec le soin apporté par 
Ch. Munier à son édition commentée des Statuta Ecclesiae 
antiqua, Paris, 1960, dont il restitue la paternité à Gennade : 
le chapitre sur • les tendances du recueil • (p. 187-208) donne 
une bonne idée des tendances de la spiritualité cléricale à 
Marseille à la fin de . notre période, des affinités basiliennes 
de cette spiritualité et de son esprit activement réformiste. 
Voir aussi l'introduètion substantielle de René Borius à sori 
édition de la Vita Germani Autissiodorensis, à paraître aux SC. 

Culte des martyrs et tks saints. Outre la bibliographie donnée 
col. 797, cf le développement significatif du culte de saint Mar
tin de Tours dans la dernière partie de l'art. déjà cité d'H. 
Delehaye, Saint Martin et Sulpice Sé11ère, p. 115-136: .culte 
et renommée. Il faudrait reprendre de près l'étude de la• piété 
martinienne ; à travers toutes les pièces poétiques qu'elle a 
suscitées à partir du 5• siècle (cf Le Blant, n. 166-1%); en 
particulier, au 5• siècle, l'œuvre de Paulin de Périgueux (De 
Pita Martini, et les petits poèmes• De uisitatione nepotuli sui• 
et • Versus de orantibus • : inscription murale pour la basi
lique de Tours, très expressive de la spiritualité des pèlerins). 
- Sur la rédaction de la Passion de Saturnin, L. Saltet, Le 
commencement de la légende de saint Saturnin, dans Bulletin 
de littérature ecclésiastique, t. 23, 1922, p. 30-60; sur celle des 
martyrs d'Agaune, D. van Berchem, Le martyre de la légion 
thébaine. Essai sur la formation d'une légende, Bâle, 1956, et 
la critique de la critique par L. Dupraz, Les Passions de 
S. Maurice d'Agaune. Essai sur l'historicité de la tradition .. , 
Fribourg, 1961; la vérité est probablement entre les deux 
auteurs. cr DS, t. 4, col. 1658. 

Sidoine Apollinaire a été étudié comme lettré plus que 
comme• spirituel•; il y aurait pourtant à voir de près sa corres
pondance. Outre la petite vulgarisation· de- J. Champomier, 
Saint Sidoine Apollinaire é11êque gallo-romain, VS, t. 65, 
p. 144-157 (dans le même volume, un saint Martin de G. de 
Plinval et m;1 Paulin de Pella de J.-R. Palanque), s'orienter 
avec C. E. Stevens, Sidonius Apollinaris and his age, Oxford, 
1933 (index des noms propres). - Bonne étude philosophique 
et théologique récente sur Claudien Mamert : E.-L. Fortin, 
Christianisme et culture philosophique au v• siècle, Paris, 
1959. - Vues d'ensemble rapides, parfois in_téressantes, dans 
G, Bardy, Lettrés chrétiens et ci11ilisation romaine à l'aube du 
moyen âge(= 410-526), dans L'Année théologique, t. 3, 1942, 
p .. 42~.-462. Sur la transition du paganisme au christianisme 
dans les bâtiments de culte, cf W. Seston et Ch. Perrat, Une 
basilique funéraire païenne à Lyon, et .les remarques de P. Wuil
leumier, dans Rerne des études anciennes, t. 49, 1947, 
p. 139-159. 

Jacques FONTAINE. 

II. LE HAUT MOYEN AGE 

Introductian. - a) Ce qu'on appelle le moyen âge 
et plus spécialement le « haut moyen âge », soit environ 
du 6° au 12e siècle, est, pour l'ensemble des régions 
de l'Europe occidentale, une époque durant laquelle, 
très lentement, se constituent les unités politiques et 
culturelles qui seront, à la période suivante ou plus 
tard, les pays, les nations. Aux invasions qui ont 
déferlé sur l'Occident succède une période de forma-

tion : comme dans un creuset se fondent les éléments 
reçus du monde antique et l'apport des races nouvelles; 
les migrations se font plus rares, mais les échanges 
se poursuivent; dans les royaumes barbares se prépare 
peu à peu la civilisation chrétienne médiévale. 

b) Or, dans ce monde en formation, la France 
occupe une position géographique centrale : entre les 
régions du nord et celles du midi, de l'est et de l'ouest; 
entre les Iles Britanniques et l'Italie, entre la Germanie 
et l'Espagne, elle est naturellement lieu de passage 
et de transmission, de rencontre et de concentration. 
Elle accueille beaucoup d'étrangers, qui se fixent sur 
son territoire; il arrive, dans· une plus faible propor
tion, qu'elle envoie au loin certains de ceux dont elle 
est le pays d'origine. On voit que la contribution 
apportée par la France à l'histoire de la spiritualité 
ne se confond pas avec celle des « français ». 

c) De tels mots, d'ailleurs, dans le haut moyen âge, 
ne peuvent avoir qu'une signification très souple : la 
France ne se constitue que peu à peu, à l'intérieur de 
frontières qui ne se préciseront qu'au cours de plu
sieurs siècles. Aussi n'est-ce pas seulement pour des 
raisons d'ordre pratique, mais compte tenu des données 
de l'histoire, que l'on peut légitimement considérer 
ici comme un tout assez hoip.ogène l'ensemble des 
régions qui constituent la France actuelle et quelques 
zones limitrophes qui sont, traditionnellement, d'express 
sion française, comme la Suisse romande ou cette 
partie de l'ancienne Lotharingie qui est devenue la 
Wallonie : la France, en tant qu'unité culturelle et 
spirituelle, ne coïncide pas avec les frontières poli
tiques de l'ancienne Francia (les plus récentes cartes 
montrant l'accroissement territorial de la France 
durant le haut moyen âge sont dans K. J. Conant, 
Carolingian and Romanesque Architecture, 800-1200, 
Harmondsworth, 1959, p. xxvm-xxx). 

d) Dans la France ainsi entendue, l'évolution fut 
marquée par les mêmes étapes que dans plusieurs des 
pays du continent occidental. Une première période, 
celle des royaumes barbares, s'étend jusqu'à la seconde 
moitié du se siècle, après quoi commence et dure 
pendant environ un siècle ce qu'on peut· appeler la 
période carolingienne : celle de }'empire de Charle
magne, de sa préparation à sa dissolution. Les 10e et 
11 e siècles sont o,ccupés par une réforme lente, mais 
continue, dont profitera ce gr.and siècle qu'est le 128• 

La loi selon laquelle s'accomplit cette élaboration 
progressive semble être celle du passage d'une vie 
spirituelle d'abord très collective à des activités de 
prière et d'ascèse qui revêtent de plus en plus une qua
lité personnelle. Le moyen de caractériser les ensembles 
consistera parfois à parler de personnages ou d'insti
tutions qui peuvent leur servir de symboles, parce 
qu'ils sont comme l'expression des milieux dont ils 
sont sortis et qui les ont rendus possibles, et parce qu'à 
leur tour ils ont exercé su.r eux de l'influence. 

A propos de chacun d'eux, il s'agira moins de rappe
ler ce qui a déjà été écrit à leur sujet ou d'anticiper 
sur ce qui sera dit dans les articles du Dictionnaire. 
que de présenter les résultats de recherches récentes, 
en vue d'orienter les travaux à venir. 

Jean LECLERCQ. 

A. Vie spirituelle en Gaule aux 6e-se siècles. - B. 
Spir:itualité monastique du 6e au 12e siècle. - C. Vie 
spirituelle du laie du 9e au 12e siècle. 
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A. VIE SPIRITUELLE AUX 6• - 8• SIÈCLES 

La période historique qui va de la fin de l'empire 
romain d'Occident au début de l'empire carolingien est 
généralement considérée comme un temps de transi
tion : le monde antique se meurt lentement pour faire 
place au monde médiéval. On ne peut dans ces condi
tions étudier la vie spirituelle du fie au se siècle comme 
un tout. Les contemporains de Césaire d'Arles et de 
Remi de Reims (premier tiers du 6e siècle) n'ont pas la 
même conception de la vie spirituelle que ceux de 
saint Éloi, l'ami de Dagobert t 639, ou que ceux de 
saint Bonüace (première moitié du se siècle). A cette 
distinction chronologique, il faut superposer une 
distinction géographique : au sud de la Loire, en Aqui
taine, Provence, Burgondie, la civilisation romaine a 
survécu jusqu'au début du 7e siècle, tandis qu'en Gaule 
du nord les influences germaniques ont marqué plus 
profondément les esprits. 

Pour rendre compte de cette évolution historique, 1) nous 
étudierons la spiritualité de la Gaule méridionale au 6• siècle, 
qui par bien des aspects rappelle celle du siècle des invasions, 
2) nous présenterons la vie spirituelle de la Gaule mérovin
gienne aux 7• et 8• siècles, telle que nous pouvons l'entrevoir 
d~après les rares documents qui nous ont été conservés. 

l, VIE SPIRITUELLE EN GAULE MÉRIDIONALE AU &• SIÈCLE 

1° Conditions générales. - La vie spirituelle 
des clercs, des moines et des laïcs de la Gaule méridio
nale au fie siècle a été influencée par trois séries de faits 
qu'il faut dès le début rappeler : le danger arien, les 
exigences nouvelles de la pastorale, et les progrès du 
monachisme. 

1) Danger arien. - Grâce à l'appui des princes 
barbares ostrogoths, wisigoths et burgondes, l'arianisme 
a pu se répandre avec succès en Gaule méridionale. 
Faute de textes nous ne pouvons juger de la force 
d'expansion de l'hérésie arienne, mais nous savons 
indirectement que les évêques et les clercs ariens cher
chaient à gagner des fidèles. 

A Lyon, l'évêque catholique Étienne (t vers 515) devait 
se défendre contre les arguments des hérétiques (Avit, Ep. 26, 
éd. R. Peiper, MGH Au.ctores antiquissimi, t. 6, vol. 2, 1883, 
p. 57); ailleurs des rencontres entre clercs ariens et catholi
ques étaient organisées plus ou moins clandestinement (concile 
d'Épaône, 517, c. 15, Mansi, t. 8, col. 561); en Provence, 
Césaire d'Arles t 5~2 mettait ses fidèles en garde contre les 
• questions subtiles et compliquées • des ariens (De Trinitate, 
préface, éd. G. Morin, Caesarii opera, t. 2, Maredsous, 19~2, 
p. 165). 

Dans le royaume wisigoth, Euric, puis son succes
seur Alaric persécutèrent ouvertement les catho
liques, jusqu'à ce que Clovis mît fin, par la victoire de 
Vouillé (507), à l'existence de ce royaume. Mais l'aria
nisme avait également gagné l'entourage du roi franc 
avant que ce dernier ne se soit converti au catholi
cisme. Devant le danger arien, il était nécessaire que 
les clercs catholiques aient une formation religieuse 
plus solide. 

2) Exigences nouvelles de la pastorale. - Après la 
secousse des invasions, le clergé se devait de reprendre 
l'évangélisation des masses urbaines et rurales que les 
événements avaient interrompue. Le paganisme n'est 
pas mort, nous le savons par les sermons de saint Césaire 
et les textes des conciles orovençaux ou burgondes. 
Il se peut même qu'il ait connu un regain par suite de 
la victoire des barbares. Les évêques dénoncent les 
mascarades des calendes de janvier, l'offrande aux 

sources, aux arbres, aux lacs, les cérémonies rituelles de 
la nouvelle lune et du solstice de juin, le succès de la 
magie et de l'haruspicine, etc (E. Vacandard, L'idol,â
trie en Gaule au vre et au vue siècle, dans Revue des 
questwns historiques, t. 65, 1899, p. 4',3-q53; A. Malnory, 
Saint Césaire évêque d'Arles, Paris, 189q, p. 221-228). 
Pour implanter solidement le christianisme, les évêques 
voulurent multiplier les paroisses rurales. Mais les 
prêtres de valeur étaient rares. Trop souvent les pro
priétaires laics installaient dans les églises rurales 
quelque fidèle rapidement promu à la cléricature, dont 
ni la vie ni la science n'étaient des modèles. C'est 
pourquoi, le concile de Vaison (529) décida la création 
d'un corps de clercs ruraux, qui, autour d'un prêtre 
capable, se destineraient à la pastorale rurale. D'autre 
part, on permit aux prêtres de prêcher à la place de 
l'évêque. 

Pour que cette prédication puisse toucher des 
auditeurs peu lettrés, il fallait que les clercs renoncent 
aux habitudes de leurs devanciers du 5e siècle qui 
considéraient le sermon comme un exercice de rhéto
rique et qu'ils s'adaptent à leur public. Césaire d'Arles 
en donnait l'exemple et n'hésitait pas à « choquer les 
oreilles délicates par des expressions rustiques >> (Sermo
nes 1, 12 et 86, éd. G. Morin, t. 1, 1937, p.10 et 338), et à 
utiliser des images empruntées à la vie quotidienne 
(H. G. J. Beck, The Pastoral Gare of Souls in South
East France during the sixth Century, coll. Analeçta 
gregoriana 51, Rome, 1950, p. 259-283). Ces sermons, 
diffusés par Césaire en Gaule et hors de la Gaule, furent 
recopiés en plusieurs manuscrits et par suite servirent 
de modèle pendant tout le haut moyen âge (cf DS, t. 2, 
col. 421-425).· 

3) Progrès du monachisme. - Le monachisme, qui 
s'était implanté solidement en Gaule méridionale au 
5e siècle, a poursuivi son expansion. Lérins est une 
école d'ascèse et de spiritualité rayonnante (cf les témoi
gnages regroupés dans P. Riché, Éducation et culture 
dans l'Occident barbare, Paris, 1962, p. fqq et 145). 
Les monastères fondés à Arles par Césaire, ancien moine 
lérinien, et par son successeur Aurélien t 551 s'inspirent 
des coutumes lériniennes. De même la Regula Ferwli 
(G. Holzherr, Regula Ferioli, Einsiedeln; 1961; DS, 
t. 5, col. 189-191) et la Regula Tarnatensis (PL 66, 977-
986). Même constatation en Burgondie pourles monas
tères de Condat (futur Saint-Claude), de Grigny dans le 
diocèse de Vienne, et d'Agaune (Saint-Mauriée-en
Valais), fondé en 515. La vie spirituelle de ces monas
tères est comparable à celle des monastères italiens· et 
africains (P. Riché, op. cit., p.f150-163) : étude et récita
tion du psautier, lecture personnelle (meditatw) de la 
Bible, des Vies des Pères, des ouvrages de Jean Cassien, 
travail manuel dans les champs ou dans le scripto
rium, office liturgique. 

La vie monastique n'attire pas simplement les laïcs 
qui cherchaient à fuir un monde troublé, mais elle 
eut une très grande influence sur les clercs séculiers. · 
D'anciens moines devenus évêques, tel Césaire d'Arles, 
voulurent introduire dans leurs églises des usages 
monastiques. Jusque-là, les clercs étaient attachés à 
leur église par des liens assez lâches. Ils ne recevaient 
pas de formation particulière, vivaient dans leur propre 
maison, exerçaient souvent un métier, accumulaient 
des richesses, fondaient une famille. Césaire voulut 
grouper ses clercs dans la maison épiscopale, çomme 
l'avaient fait saint Augustin à Hippone et saint Martin 
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à To.urs. La vie spirituelle des clercs devint plus solide 
et plus fervente. 

2° Caractères de la vie spirituelle des 
clercs. - Les clercs sont donc invités à abandonner 
leurs habitudes mondaines. Ils doivent vivre pauvre
ment, ne pas rechercher les habits luxueux, ne pas se 
laisser pousser les cheveux, pratiquer l'aumône. Ils 
doivent observer la continence, et la chasteté lorsqu'ils 
se destinent à être diacres ou prêtres (concile d'Agde en 
506, c. 9, Mansi, t. 8, col. 326). Pour imiter les moines, 
ils doivent également suivrti l'office canonial (infra, 
col. 820). La prière n'est pas le seul moyen de nourrir 
la vie spirituelle. Le clerc doit être instruit dans la 
science religieuse. Césaire expliquait quotidiennement 
à ses clercs des passages de !'Écriture sainte. Il exigeait 
que celui qui se destinait au diaconat ait lu au moins 
quatre fois, et dans l'ordre, les livres de l'ancien et du 
nouveau Testament. Dans l'école paroissiale ou plutôt 
le a petit séminaire » que le concile de Vaison organise, 
les lecteurs doivent être instruits « des psaumes, des 
textes saints et de la loi divine », afin d'être nourris 
«spirituellement» (c. 1, Mansi, t. 8, col. 726). La culture 
des clercs va donc être uniquement religieuse, puisque 
les clercs comme les moines doivent rompre avec les 
habitudes du siècle. 

Ce renoncement ne se fait pas sans difficultés. Si Césaire 
d'Arles, ancien moine, a pu refuser les leçons de rhétorique 
que l'on voulait lui faire donner, son collègue Avit de Vienne 
t 525, dont la culture classique est grande, a abandonné la 
poésie classique avec regret. Mais il sait que sa professio lui 
interdit d'être- poète (Poemata, lib. 6, prologue, éd. citée, 
p. 275; cf P. Riché, Éducation et culture .. , p. 135-139). Tous 
les évêques n'ont pas pu renoncer à leur culture acquise du 
temps de leur vie laïque. La correspondance de Rurice de 
Limoges (cf l'étude de H. Hagendahl, La correspondance de 
Ruricius, Goteborg, 1952), les sermons de Sédatus de Nîmes 
se ressentent' encore des habitudes passées. 

La culture religieuse des clercs est donc avant tout 
scripturaire. La Bible est la principale source de spiri
tualité pour Césaire et ses disciples. Mais nous pouvons 
mentionner une autre source, l'œuvre de- saint Augus
tin. Lorsque Césaire commente dans ses sermons 
l'ancien et le nouveau Testament, il ne fait bien souvent 
que démarquer certains sermons de saint Augustin. 
Lorsque Pomère d'Arles écrit son.De Vita contemplativa 
(PL 59, 415-520), dont le succès fut grand par la suite 
(M. Laistner, The lnfiuence during the Middle Ages 
of the Treatise De vita contemplativa and its surviving 
Manuscripts, dans Miscellanea G. Mercati, t. 2, Rome, 
1946, p. 344-358), il subit l'influence de l'œuvre augus
tinienne. C'est encore cette influence qui préside aux 
décisions du fameux concile d'Orange {529) qui mit 
provisoirement fin aux querelles sur la grâce et la 
prédestination (cf le vieil ouvrage de P. Lejay, Le rôle 
théologique de Césaire d'Arles, Paris, 1906, et l'article 
de M. Cappuyns, L'origine des Capitula d'Orange 529, 
dans Recherches de tMo_logie. ancienne et mUiévale, t. 6, 
1934, p. 121-142, qui minimise le rôle de Césaire dans la 
préparation des Capitula). 

Grâce à l'œuvre de Césaire nous connaissons les 
nouvelles exigences de la vie spirituelle des clercs. 
Mais il faut reconnaître que nous ne savons pas si ce 
programme a partout été bien accueilli. Il ne faudrait 
pas étendre à toute la Gaule méridionale l'exemple 
provençal. Les quelques textes que nous possédons, 
les canons des conciles en particulier, nous montrent 
un clergé encore bien engagé dans le siècle et qui ne 

s'est pas « converti » {C. Vogel, La discipline péniten
tielle en Gaule, des origines à la fin du vue siècle, Paris, 
1952, p. 138-148). 

3° Spiritualité des fidèles. - C'est encore grâce 
à Césaire que nous connaissons les caractères de la vie 
spirituelle des fidèles, ou du moins ce que l'on souhaite 
qu'elle soit (cf l'important ouvrage de H. G. J. Beck, 
The Pastoral Gare of Souls .. , cité supra). Les laïcs sont 
invités à suivre régulièrement les offices, au moins le 
dimanche et les jours de fêtes. Ils ne doivent pas quitter 
l'église avant la bénédiction du prêtre {concile d'Agde 
en 506, c. 4.7, Mansi, t. 8, col. 332; Césaire, Sermo ·73, 
éd. Morin, t. 1, p. 293-296). Pour tenir en haleine le 
peuple et éviter les bavardages, on l'invite à chanter 
les psaumes à l'imitation des clercs et des moines. 
Ainsi, peu à peu, la psalmodie remplacera les chansons 
populaires plus ou moins licencieuses qui étaient sur 
toutes les lèvres. Rentrés chez eux, les laies doivent 
« ruminer» ce qu'ils ont entendu à l'église. Bien plus, ils 
doivent lire eux-mêmes ou se faire lire, s'ils sont illet
trés, des passages des textes sacrés. 

Le carême constitue la grande époque d'approfon
dissement spirituel. C'est, pour reprendre une image de 
Césaire, le moment où l'embarcation de l'âme est au 
radoub et qu'il faut la remettre en état (Sermo 196, 
éd. Morin, t. 1, p. 751). Les chrétiens devaient faire 
pénitence. La pratique de la pénitence publique est 
encore en usage au Ge siècle. Les pénitents qui avaient 
été admis dans l'ordo penitentium, ce qui les astrei
gnait à une vie de mortification, recevaient leur pardon 
le jeudi saint. Mais ils devaient garder un genre de vie 
assez proche · de celui des moines. Comme dans la 
pratique on ne pouvait admettre dans cet ordo que 
les veufs âgés et les vieillards, on incita les grands 
pécheurs à recevoir la pénitence in extremis et, en atten
dant, à recourir aux conseils spirituels des prêtres. 
Ainsi l'ordo penitentium fut de plus en plus réservé 
aux âines d'élite, qui voulaient mener une vie de 
conversi, tandis que les pécheurs graves rachetaient 
leurs fautes à la façon des pécheurs ordinaires (prières, 
aumônes, bonnes œuvres) sous le contrôle d'un direc
teur spirituel (sur l'évolution de la pénitence au 6e siècle, 
cf l'excellente thèse de C. Vogel, La discipline péniten
telle en Gaule, déjà citée). Les fidèles réconciliés étaient 
invités à communier le samedi saint comme ils devaient 
le faire aussi à Noël et à la Pentecôte. 

Le samedi saint était également consacré au baptême 
des « compétents » qui avaient reçu pendant le carême 
l'initiation catéchétique. Nous avons conservé les 
sermons que Césaire prononçait à cette occasion aux 
adultes qui se préparaient au baptême ou aux parrains 
et parents des enfants qui formaient de plus en plus 
la majeure partie des catéchumènes (H. G. J. Beck, 
Pastoral Gare of Souls .. , p. 157-185). Une fois baptisé, 
le nouveau chrétien reçoit son enseignement religieux 
en suivant les offices avec ses parents et développe sa 
vie spirituelle dans sa famille. 

Le laïc en Gaule méridionale au 6e siècle doit prier à 
l'église et chez lui, honorer les prêtres et respecter les 
biens d'église; il doit pratiquer l'aumône et donner aux 
pauvres son superflu, accueillir le voyageur, boire et 
manger modérément, être chaste avant le mariage, 
- comme le dit Césaire, ce qui est défendu à la femme 
l'est également à l'homme -; dans le mariage, il 
doit s'abstenir de relations conjugales aux vigiles des 
grandes fêtes, les jours qui précèdent la communion 
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et pendant le carême. Si la vie spirituelle du laïc est 
suffisamment série\lSe, il imitera les conpersi qui, sans 
être moines, font profession de chasteté, de pauvreté, 
et s'adonnent aux mortifications et à l'ascèse (P. Gal
tier, art. CoNVERSI, DS, t. 2, col. 2218-2224). Mais nous 
sommes ici aux frontières du monde laïc et du monde 
monastique. · 

2. VIE SPIRITUELLE EN GAULE FRANQUE AUX 7° ET se SIÈCLES 

1 ° Médiocrité de la vie spirituelle des clercs 
mérovingiens. - Dans la deuxième moitié du 
5e siècle toute la Gaule est soumise au pouvoir des 
mérovingiens. L'Église est « passée aux barbares " et, 
par suite, s'est « barbarisée ». La vie spirituelle en 
souffre. L'Église mérovingienne n'est pourtant pas 
désorganisée, elle joue un rôle important dans la vie 
politique, sociale, économique du royaume. Mais c'est 
peut-être en raison des multiples activités temporelles 
que les évêques doivent mener, que la formation spiri~ 
tuelle du clergé s'est trouvée compromise. Les évêques 
mérovingiens sont des hommes d'action, qui se mettent 
au service de leurs diocésains : ils construisent des 
églises, réparent 'les murailles et les acqueducs de leur 
ville, défendent leurs ouailles contre les injustices des 
agents royaux, assurent le ravitaillement, etc. D'ailleurs, 
ils sont installés sur leur siège épiscopal· par les rois, 
en raison de leurs qualités d'administrateurs. Les 
évêques sont bien souvent d'anciens fonctionnaires 
laïcs qui ont fait leurs preuves à la cour ou dans les 
comtés. 

Tels furent au 7• siècle saint Ouen de Rouen t 684, saint 
Didier de Cahors t 655, saint Paul de Verdun (t vers 649). 
• Rares sont les clercs qui parviennent à l'épiscopat •, déplore 
Grégoire de Tours (Historia Francorum v1, 46, éd. W. Arndt, 
MGH Scriptores rerum merovingicarum, t. 1, 1885, p. 320). 
Il arrive que le choix du roi soit malheureux et que les évêques 
nommés mènent la vie des latcs. Dans la deuxième moitié du 
7• siècle et au début du 8•, l'anarchie politique favorise cette 
tendance. Les évêques d' Autun, d'Auxerre, d'Orléans cher
chent même à organiser des principautés (sur la place des 
évêques ~ans la Gaule mérovingienne, voir R. Aigrain, L'Église 
franque sous les mérovingiens, dans Fliche-Martin, t. 5; 1938, 
p. 329 svv, etÉ. Delaruelle, Histoire du catholicisme en France, 
t. 1, Paris, 1957, p. 121 svv). 

Les .conditions du recrutement épiscopal expliquent 
la médiocrité de la culture religieuse des évêques 
mérovingiens. Issus des classes aristocratiques gallo
romaines, ils n'ont que la culture profane acquise dans 
leur jeunesse laïque. Ils sont plus souvent poètes, 
rhéteurs, juristes, que théologiens et exégètes. Lorsque, 
dans la deuxième moitié du 7e siècle, la tradition de la 
culturè antique a disparu, les évêques sont à peine 
lettrés (P. Riché, Éducation et . culture •• , p. 311-320 
et 477-~78). 

A la différence .de l'Espagne wisigothique (cf art. 
ESPAGNE, DS, t. 4, col. 1099-1107), la Gaule mérovin
gienne n'a produit aucun écrit religieux de quelque 
importance. Tandis que les évêques d'Espagne, généra
lement anciens moines, luttèrent contre l'arianisme et 
d'autres hérésies issues de l'arianisme, leurs collègues 
de Gaule s'intéressèrent peu aux controverses doctri
nales (la seule hérésie mentionnée par les actes des 
conciles d'Orléans de 538 et de Clichy en 626 est l'hérésie 
des Bonosiens). La Bible est lue en Gaule mais elle est 
considérée comme une réserve de citations au même 
titre que Virgile .. Les œuvres des Pères de l'Église, 
Jérôme et Augustin surtout, sont recopiées dans quel~ 

ques scriptoria, à Lyon en particulier, mais ne sont 
pas étudiées (P. Riché, op. cit., p. 313-314). Nous 
pouvons juger de la culture religieuse des évêques 
mérovingiens en évoquant l'œuvre des deux lettrés de 
l'époque, Grégoire de Tours et Fortunat. 

Le premier a une culture plus littéraire que religieuse et ses 
seuls ouvrages spirituels sont les • Miracles de saint Martin • 
et les écrits consacrés aux martyrs, aux confesseurs et aux 
sairits. L'œuvre de Grégoire t 594 est très utile pour connaître 
l'histoire politique, sociale et religieuse de son temps, mais ne 
renseigne pas l'historien de la spiritual.ité. Quant à Fortunat, 
italien d'origine, évêque de Poitiers en 597, il entre dans la 
catégorie des rhéteurs et poètes, et n'intéresse notre histoire 
que pai· les deux hymnes V exilla Regis prodeunt et Pange 
Zingua, composées pour recevoir la relique de lii. sainte Croix 
et qui ont passé dans la liturgie catholique (DS, t. 5, col. 726). 

· Le clergé qui gravite autour de l'évêque recevait une 
formation professionnelle plus que spirituelle. A l'école 
épiscopale dirigée par l'arclùdiacre, le clerc apprend 
surtout à dire la messe, à donner les sacrements. La 
di1Jina scientia, la dcctrina ecclesiastica dont parlent les 
textes se limitent à la lecture de morceaux choisis de la 
Bible et des Vies de saints. Dans les écoles paroissiales 
qui se sont multipliées en Gaule, on se contente 
d'apprendre à lire dans le psautier et à chanter. Pour 
qu'un clerc soit admis au diaconat il suffit qu'il sache 
son psautier (sur les écoles ecclésiastiques, cf P. Riché, 
op. cit., p. 324-326 et 328-331). A en juger par la lecture 
des canons des conciles· mérovingiens,- qui sans doute 
doivent avant tout dénoncer les abus, la vie spirituelle 
et même la moralité des clercs laissent à désirer (C. de 
Clercq, La législation religieuse franque de Clopis à 
Charlemagne, Paris, 1936). Les clercs abandonnent 
difficilement les habitudes mondaines, ne respectent 
pas le célibat ecclésiastique, n'acceptent pas d'avoir un 
habit qui les distingue des laïcs. L'évêque cherche à 
grouper autour de lui les clercs et à les faire participer 
à une vie commune,. mais nous ne trouvons pas en 
Gaule mérovingienne une communauté semblable à 
celle que Césaire avait orgal)isée à Arles. Il faut attendre 
au milieu du 8e siècle l'institution des chanoines réguliers 
de Chrodegang de Metz pour _que cela soit réalisé 
(infra, col. 821-822). 

2° Conditions de la vie spirituelle des laïcs, 
- Au cours du 7e siècle, les populations gallo-romaines 
ont fusionné avec la minorité d'origine germanique et 
ont bien souvent adopté le genre de vie des barbares. 
L'Église a courageusement continué l'œuvre d'évangé~ 
lisation dans des conditions difficiles. . 

Le paganisme survivait. t~ujours sous sa forme· antique ou 
germanique, même chez les chrétiens. Les conciles mérovin
giens dénoncent· continuellement l'intrusion de pratiques 
paiennes dans la vie religieùse (repas offerts aux idoles et aux 
morts au sortir de la messe, repos le jeudi, incantations magi
ques, etc, cf l'Indiculus superstitionum et paganiarum, publié 
par G. H. Pertz, MGH Leges, t. 1, 1835, p. 19-20, et étudié 
par H. A. Saupe, Der lndiculus .. , Programma des Stadtischen 
Realgymnasium zu Leipzig, 1890-1891). Pour atteindre le -
plus grand nombre, les évêques multiplient les paroisses rurales. 
(pour le diocèse d'Auxerre, cf G. Le Bras, L'organisation du 
dioc~se d'Auxerre à l'époque mérovingienne, dans Études de 
sociologie religieuse, t. 1, Paris, 1955, p. 27-38). 

Les rites du baptême, administré bien souvent en 
deliors du baptistère de la cathédrale, sont très simpli
fiés. Il suffit que les catéchumènes ou leurs .parrains 
connaissent le Pater et le Credc (P. -Riché, Éducation. 
et cuUure .. , p. 532-535). L'instruction religieuse des 
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fidèles se fait surtout par la prédicati.on. Bien qu'aucun 
texte de l'époque ne parle de la langue des sormons, 
il est vraisemblable que l'évêque ou son délégué prê
chaient en langue vulgaire {ibidem, p. 537-538). Les 
thèmes des prédicateurs sont de moins en moins emprun
tés à la Bible. Les clercs avaient une culture biblique 
limitée, souvent ré<luite au psautier; les laïcs considè
rent la Bible comme un livre. magique qui leur permet 
de connaître l'avenir (sur les « sorts bibliques », cf 
P. Courcelle, L'enfant et les « sorts bibliques », dans 
Vigiliae christianae, t. 7, 1953, p. 2Ô4). Le prédicateur 
préfère rappeler les exemples tirés des Vies de saints 
{J.-Th. Welter, L'exemplum dans la littérature religieuse 
et didactique au moyen âge, Paris, 1927; cf DS, t. 4, 
col. 1892), ou donner des conseils de morale élémen
taire : ne pas voler, ne pas être parjure, vivre chaste
ment, bien élever ses enfants, aller 'à la messe le <limans 
che, etc. Aux huit principaux vices qu'il faut éviter 
on oppose les vertus qu'il faut honorer. Les sermons 
attribués à saint Éloi, ceux de saint Pirmin et de 
saint Boniface sont généralement construits autour de 
ces thèmes (sur la prédication à l'époque mérovin
gienne, quelques références par M. Schian, art. Ge
schichte der christlichen Predigt, dans Realencyklopiidie 
für Protestantische Theologie und Kirche, t. 15, .1904, 
p. 639-641) .. 

Il n'était pas suffisant que lei; fidèles reçoivent des 
conseils, il fallait encore qu'ils vivent leur vie chrétienne 
en participant aux offices liturgiques et en recevant les 
sacrements. Sermons, canons des _conciles, capitulaires 
royaux rappellent continuellement le devoir de la 
pratique dominicale (pour le milieu du 8e siècle, cf 
J. Chélini, La pratique dominicale des laies dans l'Église 
franqùe sous le r_ègne .de Pépin, RHEF, t. 42, 1956, 
p. 16i-174). Les fidèles sont invités à participer à la 
liturgie gallicane qui fait de la messe un véritable 
drame sacré (G. Nickl, Der Anteil des Volkes an der 
Messliturgie im Frankenreiche von Chlodwig bis Karl 
den Grossen, Innsbruck, 1930). Il ne semble pas que 
les fidèles communient chaque dimanche, quoique 
le poète Fortunat, dans son commentaire· du Pater, 
insiste sur la communio~ fréquente (Carmina x, 1, 
MGH Auctores antiquissimi, t. 4, vol. 1, p. 228). Les 
chrétiens étaient invités à communier trois fois dans 
l'année, à P"âques, à la Pentecôte et à Noël (P. Browe, 
Die Kommuni.on in · àer gallikànischen Kirchè der 
Merowinger und Kàrolingerzeit, dans Theologische · 
Quartalschrift, t. 102, 1921, p. 22-54, 133-156, et De 
frequenti communi.one in ecclesia occidentali usque ad 
annum circa 1000. Documenta varia, coll. Textus· et 
documenta, series theol. 5, Rome, 1932). Les fidèles 
pouvaient trouver une possibilité d'enrichissement 
spirituel par la pratique de la'pénitence privée qui tend 
à s'établir partout. Nous avons déjà dit que les laïcs 
avaient de plus en plus répugnance à s'engager dans 
l'ordo penitentium, ee qui leur interdisait entre autres 
de porter les armes. Dans une société militaire comnie 
l'était celle de la Gaule mérovingienne, cette condition 
ne pouvait être remplie. De plus, à une époque troublée 
par la brutalité des mœurs, les chrétiens voulaient une 
réconciliation immédiate. L'évêque accepte de recevoir 
l'aveu des fautes sans imposer une pénitence trop 
rude. Le · confesseur devient médecin des âmes. Cet 
usage qui se répand déjà àla fin du 6e siècle s'est trouvé 
renforcé -par l'arrivée des moines irlandais en Gaule, 
puisque ces derniers ont fait connattre les pénitentiels 
insulaires, catalogues de fautes et do pénitences propor-

tionnées à l'importance de ces fautes (Le Pénitentiel 
de saint Colomban, introduction et édition- critique par 
J. Laporte, · coll. Monumenta christiana selecta 4, 
Tournai-Paris, 1958). La pratique de la pénitence 
privée a sans doute fait progresser la vie spirituelle, 
mais, comme le remarque G. Le Bras (Sociologie de 
l'Église dans le haut moyen âge, dans Le Chiese nei 
regni dell'Europa occidentale e i loro rapporti, Spolète, 
1960, p. 603), elle.amène un développement de l'indi
vidualisme religieux, l'homme se préoccupant de son 
salut personnel sans trop se soucier du groupe. 

3° Caractères de la vie spirituelle du peuple 
chrétien. - Ce qui caractérise d'abord la vie spirituelle 
du chrétien à l'époque mérovingienne est le sens du 
sacré, la prise de conscience d'un univers surnaturel. 
Tout événement fortuit,· maladie, mort, défaite ou 
victoire militaire, permet à l'homme de reconnaitre 
la toute-puissance de Dieu. Il se peut que l'influence 
germanique ait renforcé en Gaule le sens du sacré et la 
crainte de Dieu. Grégoire de Tours désigne par l'expres
sion compunctus corde la crainte qu'éprouve le gallo
romain ou le barbare, ce qui est assez différent . de 
compunctus ad credendum qui est déjà l'accession à 
la foi théologale (J.-M. Mayeur, Grégoire de Tours e.t 
les Barbares, .diplôme d'études. supér.,, Paris, 195.6, 
dactyl.), Pour se garantir du courroux du ciel, l'homme 
comble de biens les églises, cesse ses exactions, et s'il 
est encore païen se convertit (cf les circonstances de la 
conversion de Clovis racontée par. Grégoire de Tours, 
Historia Francoru,ri II, 29-31, M. W. Arndt, op. cit., 
p. 90-93). La conversion ne diminue pas le sens du 
sacré et la crainte de Dieu, mais cette craintes'accom
pagne d'une espérance de pardon et de récqmpense 
finale. Il faut tout entreprendre pour mériter le ciel. 

On_ se représèritè le ciel d'une façon assez matérielle. C'est 
une cité entourée de murailles, la Jérusalem céleste, parcourue 
par des fleuves, agrémentée d'ombrages et de fleurs (cf For
tunat, Carmina vm, ·3, éd. F. Leo, op. cit., p. 181 svv). La 
• Vision de Baronte • écrite par un moine berrichon du 7• siècle 
(infra, col. 817) présente le ciel comme une viile entourée de 
plusieurs enceintes; dans la prenûère, les âmes attendent le 
jugement dernier; dans la seconde, se trouvent les enfants 
morts sans baptême, la troisième est celle des saints, enfin la 
quatrième celle de Dieu et des anges 'qui ·chantent sa gloire. 
Les anges jouent dans la spiritualité mérovingienne un grand 
rôle; qu'il s'agisse de Michel, de Raphaël ou de·ceux que nomme 
le livre d'Hénoch (en particulier Rague!), et qui furent consi
dérés. comme apocryphes en 7~5 (J. Duhr, art. ANGES, DS, 
t. 1, surtout col. 608-610). 

En face de_ Dieu et de ses anges, la pars adversa, le 
diable et ses créatures qui suscitent les maladies, folie 
et· épilepsie surtout, les catastrophes naturelles et les 
guerres. La cité du diable, que èertains· auteurs nom
ment encore le Tartare, occupe une place difficile à 
situer. Là, les damnés sont précipités dans des chau~ 
dières bouillantes, dans des lacs de feu et de soufre. 
Pour s'attaquer aux fidèles, le diable prend différentes 
formes étranges de bêtes et d'animaux fantastiques, se 
manifeste par des odeurs fétides et des bruits épouvan~ 
tables. Les chrétiens qui se prêtent aux machinations 
diaboliques sont dénoncés par les conciles et excom
muniés. 

Pour échapper au diable, les chrétiens portent sur eux 
des phylactères malgré l'interdiction qui en est faite. 
On leur recommande . de reco·t1rir plutôt au simple 
signe de croix ou de porter des images de la croix 
{É. Salin, La civilisati.on mérovingienne, t. 4 Les croyan-
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ces, Paris, 1959, p. 310 svv). La croix est surtout 
vénérée en Gaule depuis que des reliques de la passion 
ont été apportées à Poitiers. Mais, à côté de ce culte 
officiel, un culte populaire s'était déjà instauré, comme 
le prouvent les trouvailles faites dans les tombes. 

Pour échapper au mal, les fidèles recourent encore 
plus volontiers à la protection des saints (sur le .:ulte 
des saints, cf A. Marignan, Études sur la civilisation 
française, t. 2 Le culte des saints sous les Mérovingiens, 
Paris, 1899; C.A. Bernoulli, Die HeiligenderMerowin
ger, Tubingue, 1900). Les saints les plus vénérés alors 
ne sont pas les plus célèbres. La Vierge Marie ne fait 
pas encore l'objet d'une piété particulière, sinon dans 
les monastères féminins. Les Apôtres sont au cours du 
7e siècle bien souvent choisis pour patronner églises et 
monastères (E. Ewig, Der Petrus- und Apostelkult im 
spatromischen und frankischen Gallien, dans Zeitschrift 
für Kirchengeschichte, t. 71, 1960, p. 215-251). Mais ils 
sont beaucoup moins populaires que saint Martin de 
Tours, saint Julien de Brioude, saint Hilaire de Poitiers, 
et d'autres peu connus de nos jours. 

En effet, il suffit que meurent un évêque actif, un ascète 
réputé, pour qu'ils deviennent aussitôt le protecteur du pays. 
Leur tombeau devient un centre de culte vers lequel accourent 
malades, pécheurs, pénitents, laïcs et clercs, qui cherchent la 
guérison physique ou morale. Posséder le tombeau d'un saint 
personnage est un privilège envié, si bien que les clercs et les 
moines se disputent les restes d'un saint Bonnet de Clermont 
(mort à Lyon vers 706) ou d'un saint Léger d'Autun (t vers 
680). La présence d'un saint tombeau est non seulement une 
source de biens spirituels, mais aussi la promesse de' profits 
matériels, sous forme de dons ou d'échanges commerciaux 
lors des pèlerinages. 

Les fidèles venus en pèlerinage sur le tombeau du saint en 
rapportent des reliques, telles que la poussière du tombeau, 
une étoffe lourde de la vertu du saint, un peu d'huile des lam
pes ou de l'eau du puits sacré. Ces reliques enfermées dans des 
capsae étaient portées par les pèlerins à la façon des phylac
tères. 

Pour vénérer les saints, les fidèles n'hésitaient pas à 
faire de longs voyages. Le tombeau de saint Martin 
attirait les chrétiens de tout l'Occident (Ch. Lelong, 
De l'importance du pèlerinage de. Tours au vie siècle, 
dans Bulletin trimestriel de la Société archéologique de 
Touraine, t. 32, 1960). Certains pouvaient aller vers les 
lieux saints de Rome ou d'Orient. Pour les aider, des 
lettrés composaient des guides du pèlerin, tel ce De 
lacis sanctis que l'irlandais Adamnan t 704 (DS, t. 1, 
col. 201-202) écrivit à partir du récit d'un évêque 
bourguignon revenu de Terre sainte (éd. D. Meehan, 
dans coll. Scriptores latini Hiberniae, t. 3, Dublin, 
1958). Les pèlerinages en Orient eurent pour consé
quence l'introduction de culte de saints orientaux, 
saint Georges, sainte Thècle, saint Cyr, etc (sur les 
pèlerinages en Orient et leurs conséquences, cf É. Mâle, 
La fin du paganisme en Gaule, Paris, 1950, p. 70-109 
et 226-235). 

Bien souvent, le culte d'un saint est entretenu par la 
rédaction d'une Vie du saint. L'hagiographie a connu 
à l'époque mérovingienne un succès sans précédent. 
Les Vitae étaient écrites pour être lues publiquement 
et dans certains cas au cours de l'office liturgique 
(B. de Gaiflier, La lecture des Actes des Martyrs dans la 
prière liturgique en Occident, dans Analecta bollandiana, 
t. 72, 1954, p. 134-166). Quelquefois, la découverte 
d'un texte hagiographique était à l'origine d'un culte 
(sur la littérature hagiographique, cf R. Aigrain, 
L'hagiographie, Paris, 1953). 

Les clercs et les fidèles pouvaient considérer les 
Vies de saints comme des miroirs spirituels, dans 
lesquels ils devaient examiner leur propre conduite. 
Mais trop souvent l'hagiographie sacrifie à des lieux 
communs. Dans son enfance, le futur saint reçoit de 
ses parents et surtout de sa mère une éducation intellec
tuelle et religieuse. Il apprend à lire dans le psautier 
et se fait remarquer par sa mémoire et son intelligence. 
Devenu adolescent, ou bien il se retire dans le « désert » 

à l'exemple d'un ascète qui l'a « converti », ou bien il 
entre dans le clergé épiscopal et a accès aux différents 
degrés qui le conduisent à la prêtrise, ou bien enfin 
il demeure dans l'état laïc et il e.~t invité par son père 
à se marier. Le mariage est considéré comme une 
épreuve; tous les hagiographes mettent en garde contre 
les liens conjugaux à la suite des A vit de Vienne, 
Fortunat et bien d'autres, qui ont fait l'éloge de la 
virginité (vg Fortunat, Carmina vm, 3, éd. F. Leo, 
p. 181-191, analysé par R. R. Bezzo]a, Les origines 
et la formation de la littérature courtoise en Occident 
{500-1200), t. 1, Paris, 19t.t., p. 69 svv). Si les jeunes 
gens sont obligés par leurs parents à se marier, il arrive 
qu'ils s'engagent à mener une vie chaste. Le mariage 
leur paraît comme un obstacle à la vie spirituelle; 
tout ce qui regarde le corps doit être suspecté (P. Browe, 
Beitriige zur Sexualethik des Mittelalters, Breslau, 1932). 
Devenu veuf, le chrétien est libéré de ses entraves, 
Le veuf ou la veuve peuvent s'adonner à la pénitence, 
aux bonnes œuvres (portrait d'une veuve dans· Vita 
Eustadiolae, AS, 8 juin, t. 2, Anvers, 1698, p. 132-134). 
Ainsi le laïc mérovingien doit chercher à mener une 
vie spirituelle assez proche de celle du moine. 

Sur l'idéal de sainteté en Gaule, il n'existe aucun ouvrage, 
sinon les articles de É. Delaruelle, Sainte Radegonde, son type 
de sainteté et la chrétienté de son temps, dans Études méro"in.
giennes, Paris, 1953, p. 66 svv, et F. de Graaf, De heüigheid
sop"auing in de periode der Merowingers, OGE, t. 15, 1941, 
p. 163-227. 

4° Influence de la viem.onastique. -1) A"ant 
l'arrivée de Colomban (590), le monachisme méro
vingien s'est développé en suivant la tradition 
lérinie!lne. A Sainte-Croix de Poitiers, la reine Rade
gonde introduisit la règle des monastères de saint 
Césaire. Les monastères furent enrichis par les rois et les 
aristocrates laïcs et devinrent des grands centres 
d'exploitation rurale, ce qui amena souvent un relâche
ment de la vie spirituelle. 

Certains laïcs cherch,èrent à réaliser leur vocation 
monastique en s'isolant dans les « déserts » et se firent 
ermites ou même stylites à la façon orientale (cf le cas 
du lombard Wulfilaic dont Grégoire de Tours a reçu 
les confidences, Historia Francorum vm, 15, MGH, 
éd. citée, p. 333-335). A l'intérieur du monastère, 
des reclus ou recluses mènent une vie d'ascèse, de 
méditation de !'Écriture et de prière (P. Doyère, art. 
ÉRÉMITISME, DS, t. 4, col. 957-959). 

Dans l'ouest de la Gaule, en Armorique, apparaît 
dans la deuxième moitié du 68 siècle une nouvelle forme 
de monachisme, par suite de l'immigration des celtes. 
Des monastères-évêchés sont créés par saint Samson, 
saint Malo, saint Corentin, dont ·1es vies nous sont 
rapportées par des textes très postérieurs. Ces moines 
qui suivaient des rites liturgiques particuliers, ce qui 
scandalisa les évêques mérovingiens, furent les fonda
teurs du christianisme breton (L. Gougaud, Les chrétien
tés celtiques, Paris, 1911). 
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2) Colomban et ses disciples vont par leur action 
transformer la vie spirituelle de l'Église mérovingienne. 
Une nouvelle époque commence {voir Mélanges colom
baniens, Paris, 1951, et J. Leclercq, La spiritualité du 
moyen âge, Paris, 1961, p. 47-63; infra, col. 819-820). 
Ce que Colomban veut redonner à la Gaule, c'est pour 
reprendre les mots de son biographe, Jonas de Bobbio, 
« le goût de la pénitence et de la mortification ». Les 
irlandais exigent beaucoup d'eux-mêmes et des autres. 
Colomban par sa parole et ses écrits réveille les esprits 
indolents des clercs et des laïcs. Il faut reconnaître 
qu'il eut plus de succès auprès de ces derniers qu'auprès 
du clergé, qui suspectait son rigorisme et le particu
larisme de sa liturgie. Les laïcs, au contraire, sont 
séduits par les exigences spirituelles des colombaniens. 
A la cour mérovingienne, Éloi, Didier mènent un 
genre de vie monastique tout en servant le roi (P. 
Riché, Éducation et culture .• , p. 376-377). De plus, 
Colomban donne à l'étude de la Bible la première 
place; il médite le texte sacré, l'explique à ses moines, 
se fait envoyer les ouvrages exégétiques de Grégoire 
le Grand. Les lettres classiques, qu'il connaissait 
personnellement, ne font pas partie du programme 
des moines de Luxeuil (ibidem, p. 373-376). Le moine 
doit se garder de la « dispute des mots » et acquérir 
la discipline des disciplines, la suprême science, qui 
est Dieu. La prière consiste essentiellement dans la 
psalmodie, mais comprend également de longues 
litanies, les loricae, qui sont comme des « cuirasses » qui 
garantissent le moine et le fidèle de tout danger (L. Gou
gaud, Étude sur les loricae celtiques et sur les prières 
qui s'en rapprochent, dans Bulletin d'ancienne littérature 
et d'archéologie chrétiennes, t. 1, 1911, p. 265-281; t. 2, 
1912, p. 33-41, 101-127). 

Colomban, après avoir parcouru toute la Gaule du 
nord, après avoir invité ses moines à convertir les 
païens en Alémanie, s'est installé à Bobbio en Italie, où 
il est mort en 6H. Cette installation amena indirecte
ment une transformation de la spiritualité monastique 
mérovingienne. En effet, des relations étroites furent 
établies entre les monastères celtes et l'Italie, par suite 
les moines colomb_aniens découvrirent la Règle de 
saint Benoît et l'implantèrent en Gaule. Le plus ancien 
monastère bénédictin fondé en Gaule est celui d'Altaripa 
dans le diocèse d'Albi {vers 620-630). Mais Éloi connais
sait déjà la Règle bénédictine lorsqu'il fonda Solignac 
vers 622 (P. Riché, op. cit., p. 382-383). Cette adoption 
a stabilisé l'institution monastique irlandaise, permis 
à la liturgie romaine de remplacer peu à peu les usages 
celtes; enfin, elle a amené les grands monastères de la 
Gaule à se transformer en foyers d'études (infra, 
col. 819). _ 

En effet, nous constatons qu'à la fin du 7e siècle, en 
Gaule méridionale et septentrionale, l'activité intellec
tuelle et artistique des moines contraste avec le déclin 
de la culture cléricale. A Luxeuil, à Corbie, à Jouarre, 
des artistes travaillent dans les scriptoria et les églises. 
A Nivelles, Rebais, Fontenelle, Remiremont, les abbés 
font composer des Vies de saints. A Méobec, dans le 
diocèse de Bourges, est écrite la Visio Baronti (éd. 
W. Levison, MGR Scriptores rerum meroçingicarum, 
t. 5, 1910, p. 368-394), qui s'inspire des Dialogues de 
Grégoire le Grand et de la V isio du celte Fursy 
{M. de Laugardière, L'Église de Bourges açant Charle-

- magne, Paris, 1951, p. 188-198). En Auvergne, à Volvic 
et à Manglieu, des moines redécouvrent même les 
auteurs classiques (sur la culture monastique de la fin 

du 7e et du début du se siècle, cf P. Riché, op. cit., 
p. 411-419 et 479-484). Sur le Liber scintillarum de 
Defensor, voir DS, t. 3, col. 88-90. 

Les moines colombaniens et bénédictins furent enfin 
appelés à une autre tâche spirituelle, l'évangélisation des 
campagnes encore païennes et l'organisation de nou
velles églises en Gaule septentrionale et orientale. 
Saint Gall t 627 /45, en Alémanie, saint Éloi t 660 dans 
son diocèse de Noyon, saint Achard (t fin 7e siècle) à 
Vermand, saint Omer (t vers 670) à Thérouanne, et 
surtout saint Amand (t vers 675) dans le nord de la 
Gaule et dans l'actuelle Belgique {É. de Moreau, His
toire del' Église en Belgique, t. 1, 2e éd., Bruxelles, 1945, 
p. 71-92; Saint Amand, apôtre de la Belgique et du Nord 
de la France, Louvain, 1927; art. Belgique, DHGE, 
t. 7, 1933, col. 530-533). Soutenus par les rois méro
vingiens, ces moines missionnaires détruisirent les der
niers refuges du paganisme, établirent des monastères 
centres. de spiritualité et pépinières d'évangélisateurs. 
A la fin du 7e et pendant la première moitié du 8e siècle, 
leur action fut renforcée par l'arrivée des moines béné
dictins anglo-saxons. Ces derniers travaillèrent surtout 
en Frise et en Germanie; mais il ne faut pas oublier le 
rôle que le plus grand d'entre eux, saint Boniface t 754, 
joua dans la réforme de l'Église franque au milieu du 
8e siècle. C'est grâce à la culture et à la vie spi.rituelle 
de ces moines que les premiers carolingiens purent 
entreprendre l'œuvre de régénération d'une Église qui 
s'était profondément « barbarisée » (É. de Moreau, 
art. Boniface, DHGE, t. 9, 1937, col. 883-895, et les 
différents articles de l'ouvrage collectif Sankt-Bonifacius, 
Fulda, 19M). 

Pierre RrcHÉ. 

B. SPIRITUALITÉ MONASTIQUE DU 6• AU 12• SIÈCLE 

1. DU G• AU 8• SŒCLE 

1° Monachisme et cwture. - Le problème 
qui se pose à partir de la fin du 5e siècle est celui des 
rapports entre l'antique civilisation romaine et le 
monde barbare issu des invasions : conflit dont la solu
tion, en Gaule comme ailleurs, aura des répercussions 
sur la spiritualité (voir P. Riché, Éducation et culture 
dans l'Occident barbare. vre-vme siècles, Paris, 1962, 
et supra, col. 807 svv). 

Il apparut très tôt qu'il fallait se dégager d'une culture 
qui n'était plus seulement profane, mais mondaine. 
Un moine de Lérins, saint Césaire d'Arles t 5lio2, eut 
le courage de pratiquer et d'enseigner ce renoncement 
(DS, t. 2, col. 420-429). L'exemple de cette« épuration 
de la culture » pénétra dans le clergé, introduisit dans 
les esprits un souci de simplicité qui se manifesta dans 
les domaines de la prédication, de l'hagiographie, du 
chant sacré. La société chrétienne se libérait lente
ment de ce que l'antiquité avait légué de paganisme. 

Ce premier stade, qui avait été celui d'un dépasse
ment, fut suivi de la découverte progressive d'une 
culture exclusivement chrétienne. Celle-ci fut forte
ment marqùée par l'ascétisme, en grande partie à 
cause de l'influence que continuèrent d'exercer, au 
cours de tout le Ge siècle, les monastères et singulière
ment celui de Lérins. Les moines ne s'y adonnaient 
guère à la théologie, pas même à ce qu'on a nommé 
le semi-pélagianisme : ils se livraient à des pratiques 
de mortification et à des exercices de prière. Pourtant, 
comme le recrutement se faisait surtout parmi les 
enfants ou les adolescents, il fallait des écoles prépa-
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rant à une vie où le travail manuel alternait avec la 1 
prière psalmique et la lecture méditée de !'Écriture, 
des Pères et des écrivains monastiques. Mais la forma
tion demeurait insuffisante. Aussi fut-il nécessaire de 
franchir une troisième étape, tendant vers la conci
liation," - ou, plus exactement, la réconciliation -, 
de la science biblique et de la science profane. L'évolu
tion fut lente et s'accomplit diversement en deux 
grandes zones : d'une part, la Gaule « romaine ", com
prenant l'Aquitaine, la Burgondie et la Provence, et, 
d'autre part, la Gaule " barbare », s'étendant en Neus
trie et en Austrasie. Dans la première beaucoup plus 
que dans la seconde, on pouvait encore aisément 
entendre et lire le latin. Toutefois, de part et d'autre, 
la culture ne se maintenait guère que d:ms les milieux 
aristocratiques. Heureusement, l'action des conciles 
dits mérovingiens (6e_7e siècles) permet d'assister à 
un réveil de la vie spirituelle dans cette « zone conci
liaire » qui s'étend de la vallée de la Seine au sud du 
Massif central (carte dans P. Riché, op. cit., p. 3H). 
Le monachisme conservait un rôle dominant. 

Bien que les documents ne soient ni abondants ni explicites, 
on peut calculer que deux cents monastères au moins exis
taient en Gàule au début du 7• siècle (C. Courtois, L'évolutio11, 
du mcnachisme en Gaule de saint Martin à saint. Colomban, 
dans Il mcnac!Ulsimo nell'alto medioePo .. , Spolète, 1957, 
p. 47-72). c Certes, tous ces monastères n'étaieni pas des asiles 
de sainteté et de culture : on y mettait de force des relégués, 
des prisonniers politiques, des enfants sans. vocation, ce qui 
ne devait pas contribuer au développement intellectuel et 
spirituel des moines » (P; · Riché, op. cit., p. 336). Pourtant, 
la tradition de saint Martin se maintenait à Tours, celle de 
saint Germain à Auxerre, celle de saint Césaire à Lérins, où 
des disciples de ce dernier, saint Ferréol et saint Aurélien, 
devinrent, comme lui, évêques d'Arles; en revanche, un cer
tain fléchissement s'était manifesté à Sainte-Croix de Poitiers 
après la mort de sainte Radegonde. 

Un événement important se produisit en 591, quand 
saint Colomban et douze irlandais partis avec lui de 
Bangor vinrent s'installer près de Luxeuil, en Bour
gogne. Ces peregrini, - et il y en eut beaucoup d'autres 
-, n'étaient point des pèlerins, mais des exilés volon
taires, des ascètes rigoureux qui s'étaient détacb,és 
éfe leur patrie et pratiquaient sur une terre étrangère 
la prière, la mortification, le travail manuel. Ils n'étaient 
point non plus venus pour évangéliser, et Colomban 
ne devint « missionnaire malgré lui » que lorsque les 
difficultés qu'il s'attira de la part des puissants l'empê
chèrent d'.être moine. C'est alors qu'il a « réveillé bruta
lement la conscience religieuse de ses contemporains 
et leur a donné le désir de méditer !'Écriture» (P. Riche 
op. cit., p. 376; L. Gougaud, art. S. CoLOMBAN, D S 
t. 2, col. 1131-1133). 

·Au cours du 7e siècle, les irlandais contribuent à la 
diffusion. de la. Règle de saint Colomban et de celle 
attribuée à saint Benoit. Or, cette dernière faisait 
plus de place à l'étude. Sous son influence, les mqnas
tères deviendront peu à peu des foyers de culture 
spirituelle, et ainsi sera préparée la renaissance monas
tique à laquelle on assistera, vers 680-700, en Gaule 
comme en Italie et en Angleterre. L'Occident, sorti 
de l'anarchie, connaît alors une période de stabilité 
politique. Les moines, dans -leur ensemble, ne vivent 
plus comme des paysans pauvres; ils dey:iennent riches, 
un plus grand nombre d'entre eux sont des lettrés : 
moins àssujettis aux servitudes matérielles, ils ont plus 
de temps et de go1lt pour l'étude, plus de moyens pour 
s'y livrer. Toutefois, plus qu'en Angleterre et dans les 

pays qu'elle influencera en Germanie, clercs et moines 
continuent, en Gaule, de constituer deux ordres nette
ment distiRcts, aux fonctions différentes, et l'évolution 
culturelle se produit moins vite; on constate même, 
dans la première moitié du ge siècle, et surtout dans le 
clergé, un certain recul, auquel remédiera la réforme 
de l'Église franque dans laquelle saint Boniface t 75~ 
jouera un rôle important. Subsistent alors, presque 
uniquemeBt, les centres monastiques : Fleury, Corbie, 
Fontenelle, Saint-Martin de Tours, Saint-Denis, et 
d'autres situés surtout dans les régions du nord (càrte 
dans P. Riché, op. cit., p. 480). 

Beaucoup de chrétiens offrent leurs enfants pour en faire 
des moines, soit par souci de leur propre salut et de celui de 
leurs fils, soit en accomplissement d'un vœu ou en .action de 
grâces, par exemple après un combat favorable. Ainsi, • les 
moines redécouvrent l'enfant », qu'ils aiment et esiïment 
beaucoup plus qu'on ne l'avait fait dans toute la tradition 
aritique; ils sont sévères à l'égard de l'adolescent. Conciles et 
législat,mrs monasliques manifestent une belle confiance dans 
les possibilités de développement spirituel de la femme 
(P. Riché, op. cit., p. 504.-510). Sur la vie spirituelle des clercs 
et des laies, voir supra, col. 809 svv. 

2° Sources, thèmes et pratiques de la spiri
tualité. - Après avoir évoqué les étapes de !;évolution, 
il faut indiquer brièvement les éléments qui furent plus 

· ou moins constants. · 
Au premier rang des sources littéraires qui alimen

tèrent la vie spirituelle figurent les écrits de saint Gré
goire le Grand t 604 : sa Règle pastorale avait, pour 
ainsi dire, créé le modèle de l'évêque médiéval; tous 
les clercs pouvaient également y puiser des leçons, 
tandis que les moines en trouvaient dans les Dialogues 
et les commentaires· d'Écriture .sainte. L'enseignement 
des Pères était alors transmis surtout dans les recueils 
d'extraits, .en particulier dans le Liber s.ciniillarum 
(DS, t. 3, col. 88-90, et art .. FLORILÈGES, t. 5, col. 4~0-
441). Enfin, il faut signa.Ier l'importance 4es écrits 
hagiographiques: dans lès Vies de saints, le merveilleux 
occupe une large place, ainsi, parfois, que 

1
des aventures 

qui font de certains de ces écrits les précurseurs de.ce 
que seront la nouvelle et le roman. Pourtant, et de 
plus en plus à mesure que le genre littéraire se dégage 
de celui de la biographie antique, la Bible est largement 
citée, .voire commentée, en ces textes qui donnent, 
plus· encore que des récits historiques, une sorte d'exé
gèse de la Sainteté ( J. Leclercq, L' Écriture Sainte <!,ans 
l'hagiographie monàstique du haut . moyen âge, dans 
La Bibbia nell' alto medio e"o, Spolète, 1963). 

En ce qui concerne le clergé, l'organisation se développe 
dans tous les domaines (R. Laprat, Le _sacerdoce chrétie11, .du 
v1• au 1x• siècle, dans PrP.tres d'hier et d'aujourd'hui, coll. 
Unam Sanctam 28, Paris, 1954., p. 63-111). Dans celui de la 
prière, l'obligation de l'office canonial était encore collective, 
non ·personnelle, incombant non à chacun des clercs attachés 
à une église, mais à leur ensemble (P. Salmon, L'offi,ee diPin, 
coll. Lex orandi 27, Paris, 1959, p. 18-35, et dans l'Église en 
prière, Paris, 1961, p. 832-837). Dans le développement· de 
l'hymnologie, la Gaule et surtout Poitiers jouent un rôle 
(J. Szlivérffy, L'hymnologie médiévale, dans Cahiers de civi
lisation médiéPale, t. 4., 1961,. p .. 394.-395). 

Enfin, en cette période durant laquelle la Gaule 
est peu à peu sortie de la barbarie, les fluctuations de 
la culture ont déterminé .celles de la spiritualité, et les 
seuls milieux dans l'ensemble desquels l'une et l'autre 
se soient maintenues, non sans vicissitudes, mais avec 
continuité, furent les monastères. -

Il y .est apparu, comme une sorte de loi, que la vie 
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spiritt1elle dépend de la culture, celle-ci n'étant pas 
aécessairement de la « science », pas même au sens 
ancien de ce mot. Le monachisme est devenu un ordre 
intermédiaire entre le laicat et le clergé, possédant 
certains traits comm11ns à l'un et à l'autre, sans s'iden
tifier avec eux. 

En certains endroits, comme à Agaune au 6• siècle, dans 
tels monastères colombaniens aux 6• et 7• siècles, à Saint
Riquier au 8•, des influences étrangères à l'observance monas
tique ont fait introduire la pratique de la laus perennis, plu
sie·urs chœurs se succédant de manière à assurer un service 
liturgique ininterrompu; cette façon de faire demeura excep
tionnelle (J. Leclercq, Une parenthèse dans l'histoire de la 
prière continuelle: la• laus perennis • du haut moyen âge, dans 
La Maison-Dieu 64, 1960, p. 90-97). 

Dans son ensemble et en vertu de ses tendances pro
fondes,. héritées de la tradition antique, le monachisme 
demeurait une institution essentiellement· contempla
tive où, dans le détachement, l'ascèse, le sentiment de 
« l'exil », on cherchait à retrouver, grâce à la pureté 
du cœur, ce « paradis » spirituel qui vient de la paix 
de l'âme unie à Dieu, par conséquent réconciliée avec 
elle-même et toutes les créatures, - souvent symbo
lisées par les animaux devenus amis des ermites et 
des moines -, et rayonnant parmi les hommes ·cette 
grâce intérieure (J. Leclercq, Le monachi,sme du haut 
moyen dge, dans Théologie de la vie monastique, coll. 
Théologie 49, Paris, 1961, p. 437-445). L'une des formes 
que revêtait parfois. cette· exigence de détachement, 
cette tendance « eschatologique », était la « pérégrina
tion » par laquelle certains moines s'exilaient, deve
naient ermites stables ou itinérants ailleurs que dans 
leur monastère, afin de se rapprocher de la vraie 
« patrie » (J. Leclercq, Monchtum und Peregrinatio 
im Frühmittelalter, dans RomÏ-sche Quartalschrift, t. 55, 
1960, p. 212-225). Quant à la vie des moniales, elle 
peut en ·partie être reconstituée grâce à ce que l'on 
connaît, pour cette époque, des abbayes de Jouarre 
( J. Guérout, Les origi;nes et le premier siècle de l'abbaye, 
dans L'Abbaye royale Notre-Dame de Jouarre, t. 1, 
Paris, 1961; p.' 1-67) et de Faremoutiers (J. O'Carroll, 
Sainte Fare el_ les origines, dans Sainte Fare et Fare
moutiers, Faremoutiers, 1956, p. 3~35). 

2, DANS L'EMPIRE FRANC (8°-9° SŒCLES) 

Le règne de Pépin le Bref (751-768), et celui de Char
lemagne, d'abord roi des francs, puis, à partir de 800, 
empereur jusqu'à sa mort (814), marquent, pour les 
pays continentaux de l'Europe occidentcle, une période 
d'unification progressive, dans le domaine de· la poli
tique comme dans celui de la vie culturelle et spiri
tuelle. L'empire sera d'ailleurs lui-même en relations 
avec l'Angleterre, l'Orient et l'Espagne. La paix et 
l'organisation carolingiennes favorisent un renouveau 
de la vie chrétienne, qui se manifestera dans une vaste 
production littéraire destinée aux laïcs d'élite, au clergé 
et aux moines. 

1° Les milieux de vie chrétienne. -1) Clercs. 
- Il n'y a pas ici à traiter des laïcs (voir col. 812 svv). 
Quant au clergé, un évêque de Metz, saint Chrodegang 
t 766, prend une initiative qui exercera de l'influence 
hors de sa ville épiscopale : vers· 754, il compose une 
Règle, inspirée de celle de saint Benoît pour tout ce 
qui relève de l'ascèse et des conceptions spirituelles, 
et destinée à faire vivre les clercs d'une manière 
conforme aux canons, c'est-à-dire en accord avec les 

exigences de ce qu'il appelle l'ordre canonial, ordo 
canonicus. On y insiste sur la place importante qui 
doit revenir à la prière liturgique, dont les détails 
sont déterminés en accord avec l'usage romain. En vue 
de la faciliter, il est recommandé aux clercs d'adopter 
une certaine communauté de vie, comportant le dortoir 
et le réfectoire communs. Celui qui, en ce sens, sera 
« chanoine », - et même a chanoine régulier», puisqu'il 
vivra selon une règle -, pourra garder sa maison et 
ses biens, encore que Chrodegang conseille le renon
cement à toute propriété privée et cette · mise en 
commun des biens qui est conforme à l'exemple des 
apôtres et constitue la condition de la vita aposwlica, 
Ce document important préparait .les voies aux 
décisions et à la Règle promulguées par le concile d'Aix:
la-Chapelle en 817 en faveur de la vie commune du 
clergé. 

A l'article du DS, S. CHRODEGANG, t. 2, col. 877~878, ajou~ 
ter : É. Morhain, Origine et histoire de la • Regula canoni• 
corum • de saint Chrodegang, dans Miscellanea Pio Paschini, 
t. 1, Rome, 1948, p. 173-185. - C. Dereine, art. Chanoines, 
DHGE, t. 12, 1953, col. 365-370. - J. Leclercq, La spiritua
lité du moyen âge, Paris, 1961, p. 96-97. 

2) Dans le monachisme, on assiste, dans l'ensemble 
des territoires de la France actuelle, à une sorte <l'unis 
fication des observances et du programme de vie. 
Elle est spontanée, parce. qu'elle répond aux besoins 
d'une époque. Saint Benoît t 821, abbé d'Aniane en 
Aquitaine, se verra chargé par Louisle.Pieux de l'impo
ser partout, sans qu'il y parvienne de façon durable, 
et sans d'ailleurs que cela soit nécessaire : son influence 
directe sera restreinte et éphémère. Pour l'essentiel, 
son œuvre consiste à faire adopter la Règle de saint 
Benqît dans les. monastères où, déjà, sous l'influence 
de la période précédente, s'est instauré un régime de 
vie assez proche de celui des clercs vivant en. commun : 
la liturgie solennelle y tient une grande place; la célé
bration de l'office, le chant des messes, l'acquittement 
de prières surérogatoires souvent demimdées par les 
fondateurs et les bienfaiteurs, occupent la majeure 
partie du temps, le reste étant consacré à la prière 
privée, à la lecture et à la copie. Le travail des mains 
est ,:réduit. dans la même proportion,· sans toutefois 
disparaître entièrement. Benoît d'Aniane avait innové 
beaucoup moins qu'on ne l'a dit parfois; bien des 
pratiques liturgiques qu'on lui attribue étaient en 
usage avant lui (DS, t. 1, col. 1438-1442; C. Molas, 
À proposito _del « ordo diurn_~ » de San Benito de Aniano, 
daris Studia monastica, t. 2, 1960, p. 205-221). 

Déjà, à Saint-Riquier, au temps de l'abbé Angilbert t 814, 
une vaste communauté de trois cents moines, instruisant 
cent enfants, gardés par cen_t dix militef, entourés de nombreu
ses familles, constituait une sorte de• cité sainte• au centre de 
laquelle les moines assuraient une manière de• mise en·scène • 
sacrée, et presque permanente, allant en: procession, au chant 
des litanies, de l'une à l'autre de leurs huit églises ou chapelles, 
où ~vaient lieu des offices et des messes (J. Hubert, Saint
Riquier et le monachisme bénédictin en Gaule à l'époque caro.
lingienne, dans Il monachesimo neU'alto medioePo .. , p. 293-309). 

Dans cette vie où la prière publique et les · rites 
occupaient tant de place, l'ascèse et la prière privée 
demeuraient en honneur. Ceci ressort de deux textes 
très importants : les deux premiers commentaires de 
la Règle di:i saint Benoît. Celui de Smaragde, abbé de 
Saint-Mihiel, en pays mosan, fut composé vers 817 
(PL 102, 689-932); il trahit l'influence de Benoît 
d'Aniane. Il ei;t d'une belle qua:lité l;.ttéraire et riche 
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d'une doctrine élevée, que le Diaàème des moines, 
du même auteur, complète et illustre au moyen 
d'extraits empruntés aux documents monastiques 
anciens, spécialement aux Pères du désert {PL 102, 
593-690; cf J. Leclercq, Smaragde et son œuvre, introd. 
à La voie royale. Le diaàème des moines, La Pierre
qui-vire, 1 %9, p. 3-23). Peu après celui de Smaragde, 
vers 8t.5, fut écrit le commentaire d'Hildemar; il en 
existe trois recensions qui transmettent un enseigne
ment donné oralement par un moine de ce nom dans 
le nord de la France, probablement à Corbie, puis en 
Italie. On y relève des réserves à l'endroit de Benoît 
d'Aniane (W. Hafner, Der Basüiuskommentar zur Regula 
S. Benedicti, Munster, 1959). Le texte est moins ample 
et moins bien écrit que celui de Smaragde, mais il est 
parfois plus précis : on y trouve, en particulier, des 
exposés sur la prière et sur l'état d'oraison qui, chez 
certains moines qui en ont reçu le don, doit pouvoir 
se réaliser en dehors des moments de prière liturgique 
ou de brève oraison privée (J. Leclercq, La spiritualité 
du moyen dge, p. 10t.-106). 

Quant à la réalisation de ce programme spirituel, 
on peut s'en faire une idée grâce à ce que l'on sait de 
monastères comme Saint-Germain-des-Prés et Saint
Denis (J. Hourlier, La vie monastique à Saint-Germain
des-Prés, RHEF, t. t.3, 1957, p. 85-88). 

La célébration du culte, en particulier du culte des martyrs, 
absorbe une part privilégiée de l'activité des moines; certains 
s'emploient à l'école, à la chancellerie, au scriptorium; la 
paix de la communauté est souvent troublée par des calamités 
diverses, - guerres, famines, incendies, épidémies -, au 
nombre desquelles sont durablement dommageables les raids 
des Normands sur Paris en 8~5 et 896. Presque partout, les 
moines ont souvent à défendre leurs biens et leurs moyens de 
subsistance contre les exactions des seigneurs, et de ceux-là 
même qui devraient en être les défenseurs, les • avoués •· 

Du moins, durant les belles années de la paix carolingienne, 
à la fin du 8• siècle et dans le premier tiers du 9°, une certaine 
prospérité moyenne a-t-elle favorisé la vie spirituelle, qui 
s'exprima en des productions littéraires dont il faut mainte
nant parler. 

20 Aux sources de la vie spirituelle. -
Trois caractères inséparables marquent la piété caro
lingienne, en France comme ailleurs : ils sont déter
minés par un contact devenu plus étroit avec les trois 
sources chrétiennes fondamentales : !'Écriture sainte, 
la liturgie et la tradition patristique. C'est néanmoins 
la deuxième de ces sources qu'il importe de présenter 
d'abord, car c'est de l'exercice communautaire du culte 
de l'Église que la culture spirituelle des hommes de 
cette époque reçoit son unité; c'est en grande partie 
grâce aux lectures liturgiques qu'ils ont accès à la 
Bible et aux Pères; c'est en vue de la liturgie que sont 
composés bien des commentaires scripturaires et des 
recueils de textes anciens. 

1) Le principal agent_ du renouveau liturgique est 
un anglais fixé à Tours, Alcuin t 80t. (DS, t. 1, col. 296-
300; G. Ellard, Master Alcuin, Liturgist. A Partner 
of our Piety, Chicago, 1956; J. Chélini, Alcuin, Charle
magne et saint Martin, RHEF, t. t.7, 1961, p. 19-50). 
Peu à peu, depuis le commencement du 8e siècle, les 
églises franques avaient subi l'influence des sacra
mentaires venus de Rome, recueils divers qu'on appelle 
« gélasiens ». Pépin favorisa cette unification, que Char
lemagne organisa et imposa, aidé surtout par Alcuin 
qui, révisant le sacramentaire, le missel et le lection
naire, donna à la liturgie d'Occident certains des 

caractères qu'elle devait garder jusqu'à nos jours. 
Aux formules denses et sobres venues de Rome, s'alliait 
désormais une hymnologie poétique, parfois exubé
rante, préparée par la tradition gallicane et favorisée 
par le renouveau des études littéraires. 

Amalaire de Metz (t vers 850) procéda de même à une 
correction de l'antiphonaire, utilisant à la fois des textes 
romains et gallicans; réalisée pour l'Église de Metz, cette 
révision connut bientôt une vaste diffusion; elle contribua 
beaucoup à unifier, dans toute l'Église latine, non seulement 
les textes chantés, mais bien des rites, et le calendrier (cf P. Sal
mon, dans L'Église en-prière, Paris, 1961, p. 833-835). 

Bientôt, Florus de Lyon (t vers 860; DS, t. 5, col. 514-526) 
et Adon d'l Ferrières t 875 procédaient à une révision du 
martyrologe, à laquelle un moine de Saint-Germain-des-Prés, 
Usuard (t vers 877), donna la forme que, dans son ensemble, 
il a gardée; il avait fait preuve d'une ampleur d'information 
et d'un jugement critique remarquables pour l'époque 
(J. Dubois, Un témoin de la vie intellectuelle à Saint-Germain
des-Prés au 1x• siècle: le martyrologe d'Usuard, RHEF, t. 43, 
1957, p. 35-48). 

Le caractère dominant de la liturgie ainsi restaurée, 
unifiée, est d'être une prière chorale, communautaire. 
Les conciles de Tours (813), de Paris (829) et de Meaux 
{St.5), comme ceux qui se célèbrent à Rome ou en Ger
manie, insistent sur l'obligation qu'ont tous les clercs 
qui sont au service d'une église de participer à l'office 
qui s'y célèbre au chœur. Néanmoins, se fait jour la 
tendance à suppléer privément aux parties de l'office 
commun auxquelles on ne peut assister : c'est ce qui 
r!lssort d'un texte promulgué sous l'épiscopat d'Hinc
mar de Reims t 882, par un concile tenu en cette ville 
en 852, et qui devait passer dans les collections canoni
ques de l'époque suivante et exercer une influence 
durable (P. Salmon, L'office divin, op. cit., p. 31-3t.). 

2) Le renouveau biblique comporta, lui aussi, en pre
mier lieu, une révision du texte latin des Écritures; 
elle fut l'œuvre d'hommes cultivés comme Théodulfe 
t 821,. évêque d'Orléans, et surtout Alcuin. C'est en 
grande partie grâce à la « recension alcuinienne » que 
la traduction établie jadis par saint Jérôme s'imposa, 
au point de recevoir le nom de « Vulgate », qu'ell~ a 
gardé depuis (Boniface Fischer, Die Alkuin-Bibel, 

.. Fribourg-en-Brisgau, 1957). Les textes furerit égale
ment ûommentés, afin qu'on en tirât davantage profit, 
soit au cours de la célébration de la liturgie, soit dans 
la méditation personnelle. 

Ainsi Smaragde explique les évangiles et les épîtres des 
messes (PL 102, 13-552); Aymon, Héric, plus tard Remi t 909 
et d'autres moines d'Auxerre glosent les cantiques bibliques 
de l'office, les évangiles et les épîtres des messes (sur la part 
propre à chacun de ces auteurs et sur les éditions, cf H. Barré, 
Les Homiliaires carolingiens de l'école d'Auxerre, coll. Studi e 
Testi, Cité du Vatican, 1962). 

Angelome de Luxeuil (DS, t. 1, col. 580) destine ses Enar· . 
rationes in Cantica canticorum à l' • attentive méditation·• de 
l'empereur Lothaire (PL 115, 551-628). Pascase Radbert 
entend aider la vie contemplative des moniales de Sainte
Marie de Soissons en leur expliquant le psaume 4~ (PL 120, 
993-1060); il commente les Évangiles pour que Gontald de 
Saint-Riquier puisse plus aisément en instruire les enfants de 
son école (PL 120, 31-994); Chrétien Druthmar (t vers 880), 
moine de Corbie enseignant à Stavelot, dédie son commentaire 
de saint Matthieu aux moines de cette abbaye (PL 106, 1261-
150~; DS, t. 3, col. 1721-1723). A ces noms pourraient s'ajouter 
ceux d' Agobard et de Florus de Lyon, de Fréculphe de _Lisieux, 
de Jonas d'Orléans, de Prudence de Troyes, de W1bald de 
Stavelot, de Sedulius Scottus, - un irlandais qui vécut un 
moment à Liège -, et d'autres encore. 
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Mieux qu'un inventaire, nous possédons maintenant 
une introduction pénétrante à cette littérature, grâce 
à Henri de Lubac (Exégèse médiévale. Les quatre sens 
de l' Écriture, 3 vol., coll. Théologie M-42, Paris, 1959 
et 1961). Tous ces auteurs ont « le désir de faire valoir 
la richesse doctrinale et la u sagesse multiforme » de 
livres qui étaient apparemment les plus sèchement 
historiques, en même temps que d'embrasser dans 
l'exégèse biblique tous les aspects liés du mystère de 
la foi" (t.1, p. 137; sur Pascase Radbert, t. 2, p.199-
209· sur Chrétien de Stavelot, p. 210-214). Littérale, 
aut~nt qu'elle peut l'être avec les connaissances philo
logiques restreintes de l'époque, même sur la base des 
versions latines révisées, cette exégèse fait appel aux 
ressources de la grammaire et des arts libéraux remis 
en honneur dans les écoles palatines de Tours et de 
Paris et dans celles des monasUires. Elle est doctrinale 
plus que sentimentale; mais on discerne parfois chez 
Chrétien Druthmar, comme chez d'autres, une note 
affective, et chez tous le commentaire est explicite
ment orienté vers une « méditation », une assimilation 
intime qui doit faire passer dans la vie le contenu des 
textes, conduire les hommes à la vie éternelle. 

3) Enfin, le renouveau patristique est utilisé au profit 
de la culture spirituelle. II est marqué d'abord par le 
fait qu'on transmet, sous forme de compilations ou de 
commentalrEJs bibliques, beaucoup d'extraits des Pères, 
surtout latins. 

Des textes grecs sont traduits en latin .pour la première 
fois : c'est ce que fait Hilduin, moine de Saint-Denis, pour 
l'œuvre du pseudo-Denys, vers 832 (DS, t. 3, col. 319); c'est 
ce que fait Jean Érigène, irlandais envoyé à l'école de Paris 
par Charles le Chauve, pour les Ambigua de Maxime le confes
seur et la Création de l'homme de Grégoire de Nysse; lui-même 
commente aussi des ouvrages du pseudo-Denys (M. Cappuyns, 
Jean Scot Érigène, Louvain-Paris, 1933; A. Forest, Le mouPe• 
ment doctrinal du x1• au x1v• siècle, coll. Fliche-Martin, t. 13, 
Paris, 1951, p. 9-30). · 

Par dessus tout, on retrouve les conceptions essentielles 
des Pères en matière d'interprétation des Écritures. Les plus 
récents travaux, surtout ceux de H. de Lubac, révèlent que 
les modèles, en ce domaine, plus encore que Jérôme et Augustin, 
sont Origène et Grégoire le Grand, celui-ci étant tributaire 
du grand-alexandrin : « Les écrivains de la renaissance carolin
gienne n'éprouvent eux non plus aucun scrupule à le nommer. 
Ainsi font Alcuin, Sedulius Scottus, Ériée de Paris, Jonas 
d'Orléans, Christian de Stavelot, Smaragde, Pascase Radbert, 
Amalaire, Hincmar, Godescalc d'Orbais, Hildemar • (H. de 
Lubac, op. cit., t. 1, p. 228). 

3° La piété carolingienne. - Trois traits carac
térisent la vie spirituelle ainsi renouvelée grâce au 
contact avec les sources et la distinguent de la période 
précédente : elle est davantage doctrinale et même 
spéculative, la religion personnelle s'intègre plus harmo
nieusement dans la prière communautaire, l'ascèse est 
à la fois plus intérieure et plus orientée vers l'exercice 
de la charité envers le prochain. 

1) II est normal que la spiritualité profite du progrès 
de la théok>gie et le stimule. Trois groupes de questions 
font alors spécialement l'objet de recherches et de 
publications. 

a) En ce qui concerne la mariologie, les deux noms princi
paux sont ceux de deux moines de Corbie, Ratramne et Pas
case Radbert (9• siècle). Le premier compose un ouvrage où 
il défend la doctrine de la virginité de Marie avant la nais
sance de Jésus (De eo quod Christus ex Pirgine natus est, PL 121, 
81-102); le second explique en quel sens la naissance du Chri~t 
fut virginale (De partu virginis, PL 120, 1367-1386) et Il 
rédige une Historia de ortu S. Mariae (PL 30, 297-305 = pseudo-

Jérôme, Ep. 50); surtout il est l'auteur d'une longue homélie 
sur l'Assomption qui passa sous le nom de saint Jérôme, 
exerça une puissante influence et fut lue dans la liturgie jusqu'à 
nos jours (PL 30, 122-142; H. Barré, La lettre du pseudo
Jérôme sur l'Assomption est-elle antérieure d Pascase Radbert?, 
dans Revue bénédictine, t. 68, 1958, p. 203-225). 

b) Dans le domaine des problèmes relatifs à l'eucharistie, 
ce sont encore Ratramne (De corpore et sanguine Domini, 
PL 121, 103-170; éd. critique par J. N. Bakhuizen van.den 
Brink, Amsterdam, 1954) et Pascase (De corpore et sanguine 
Domini, PL 120, 1267-1350), dont les noms émergent avec 
celui de Florus de Lyon (De expositione missae, PL 119, 15-72). 
Comme d'autres, Hincmar, dans un ouvrage de morale (De 
Pitiis ca11endis 8-10, PL 125, 912~930), parle de l'eucharistie. 

c) Enfin, une autre question est agitée, à propos de laquelle 
interviennent Érigène et Godescalc d'Orbais, celle de la Pision 
de Dieu après la résurrection (M. Cappuyns, Note sur le pro
blème de la 11ision béatifique au 1x• siècle, dans Recherches de 
théologie ancienne et médiéPale, t. 1, 1929, p. 98-107). 

Or, dans ces trois domaines de la mariologie, de 
l'eucharistie et de la connaissance de Dieu, et surtout 
dans les deux premiers, on constate une heureuse 
alliance dé la réflexion doctrinale et de la piété; le 
sentiment demeure toujours chez tous subordonné à 
l'intelligence, mais celle-ci tend vers une contempla
tion qui alimente la charité, le désir de participer, dès 
ici-bas, à la vie divine que l'on aspire à posséder plei
nement dans l'éternité.' Le plus spéculatif des théolo
giens d'alors, Érigène, évite, quoi qu'il en paraisse, 
de s'enfermer en un intellectualisme stérile; il tend 
vers une connaissance de Dieu qui, pour être sublime 
et par conséquent difficile, reste conditionnée par une 
humble acceptation de la révélation apportée par le 
Verbe incarné, dont la grâce et l'enseignement sont 
les seuls moyens du retour à Dieu (ree>ersio) et de la 
« déification » (J. Leclercq, La spiritualité du moyen 
âge, p. 118-122). 

2) Dans les formules de prière qui sont alors soit 
composées, soit rassemblées en recueils, apparait un 
bel équilibre entre piété personnelle et liturgie. C'est 
celle-ci qui donne le ton, inspire les idées et détermine 
le style; mais un accent d'intimité, et parfois de ten
dresse, est présent dans beaucoup de ces invocations 
adressées à la Trinité, au Christ, - spécialement au 
Christ en croix -, à la Vierge et aux saints. 

Des Precum libelli quattuor aePi karolini qu'a rassemblés 
en volume A. Wilmart (Rome, 1940), deux proviennent de 
Tours, les deux autres leur étant également apparentés (p. 5-6): 
tous trahissent l'influence d' Alcuin et de son œuvre, et l'on 
comprend qu'on ait placé, bien qu'à tort, sous son nom les 
deux vastes collections de prières De psalmorum usu (PL 101, 
465-508) et Officia per ferias (509-612); cette dernière semble 
bien provenir de Saint-Denis (cf A. Wilmart, dans Repue 
bénédictine, t. 48, 1936, p. 263-265; H. Barré, Prières anciennes 
de l'Occident d la Mère du Saupeur. Des origines à saint Anselme, 
Paris, 1963). 

3) Enfin, l'ascèse est marquée, plus qu'auparavant, 
par une note de modération; elle consiste moins à 
accomplir de grands exploits de mortification exté
rieure, qu'à lutter pour la purification du cœur et à se 
dévouer au service du prochain. Comme les autres 
auteurs,'smaragde, Hincmar, Jonas d'Orléans insistent 
davantage sur le détachement à l'égard des honneurs, 
des richesses, que sur la valeur sanctifiante du devoir 
d'état (J. Leclercq, Note sur le devoir d'état dans la 
spiritualité ancienne, dans Christus 29, 1961, p. 71-74). 
Chez plusieurs de ceux que l'on présente comme des 
saints, le renoncement intérieur s'accompagne de cette 
peregrinatio, de cette recherche de l'exil volontaire 
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pour l'amour du Christ qui, dans la tradition antérieure, 
avait déjà été l'une des manifestations privilégiées 
de l'ascèse. 

Pascase Radbert décrit cette attitude à pr()pos d' Adalhard 
de Corbie (Vita S. Adalhardi 11-13, PL 120, 1514-1516). 
Cf J. Leclercq, Monachisme et pérégrination du 1x• au x11• siè
cle, dans Studia monastica, t. 3, 1961, p. 43-44, et La sépa
ration du monde dans le monachisme au moyen âge, dans La 
séparation du monde, coll. Problèmes de la religieuse d'aujour
d'hui, Paris, 1961, p. 88-89, où est également citée la Vie 
de sainte Ségolène. 

Tous ces caractères de la piété et de l'ascèse caro
lingiennes peuvent être illustrés par l'exemple de saint 
Anschaire, moine de Corbie, qui mourra archevêque 
de Hambourg et de Brême en 865 et dont une biogra
phie objective et pénétrante a été composée par son 
contemporain Rembert. 

Généreux, désirant le martyre, Anschaire est envoyé en 
Saxe dans la fondation de Corbie à Corv.ey; volontaire pour 
aller plus loin encore, il accomplit plusieurs missions au Dane
mark et en Suède. Il est à la fois soucieux de • gagner des âmes • 
et ami de la solftude. Cultivé, empressé à se procurer des livres, 
attaché à la lecture de la Bible, méditant spécialement les 
psaumes et l'Évangile, éprouvant de la dévotion envers la 
Vierge et les saints, il s'était constitué un livret de prières 
privées qu'il faisait alterner avec celles de la liturgie; ces 
formules, pour ainsi dire, et d'après le nom même de pigmen
tum qu'il donnait à leur recueil, assais.onnaient la piété de ce 
moine uniquement préoccùpé de devenir • imitateur du Christ 
en tout• (J. Leclercq, S. Anschaire, VS, t.103, 1960, p. 415-431). 

3. DANS LA FRANCE EN FORMATION (loe.11• SIÈCLES) 

1° La réforme et les réformes. - La période 
qui s'étend de la fin du 9e siècle à la fin du 11 e peut 
être caractérisée par les mots d'anarchie, puis de 
réforme. Avec la fin de l'empire carolingien, partout 
en Occident, mais peut-être surtout en France, le 
désordre succède à l'ordre dans les deux domaines du 
temporel et du spirituel. Les structures politiques se 
dissolvent; dans une féodalité en décadence, des sei
gneurs rivaux se disputent l'autorité. Les biens · et 
parfois même les fonctions <l'Église passent aux mains 
de ces laïcs, généralement peu soucieux des intérêts 
religieux. Or, peu à peu, 1es institutions <l'Église recon
quièrent leur liberté, s'unissent pour mieux se défendre, 
aident l'autorité de la monarchie nouvelle à s'affermir 
et à réorganiser le pays, réalisant le programme inclus 
dans cette formule qu'on lit alors dans une charte : 
« rege terreno deficiente et Christo regnante ». 

Dans ce renouveau certains évêques, tel Fulbert de Char
tres t 1029, exerceront de l'influence (lettres et autres écrits, 
PL 141, 189-356). Les problèmes que soulevait alors la vie du 
clergé ont ét(l illustrés dans l'article documenté et constructif 
de J.-F. Lemarignier, Le sacerdoce et la sociéû chrétienne 
de la fin du 1x• au milieu du xn• siècle, dans Prêtres d'hier et 
d'aujourd'hui, Paris, 1954, p. 139-152. La vie d'une église 
locale, "témoin de beaucoup d'autres, a été retracée par M. Veis
sière, Une communauû canoniale au moyen âge. Saint-Quiriace 
de Provins (x1•-xm• siècles), Provins, 1961. Au pre~ier rang 
de ces facteurs d'unification et de pacification figure le mona
chisme, dont le rôle a été mis en lumière par J.-F. Lemarignier, 
Structures monastiques et structures politiques dans la France 
de la fin du x• siècle et des débuts du x1•, dans Il monachesimq 
neU'alto medioevo .. , p. 357-400. Un peu partout apparaissent 
des mouvements de • réforme • monastique, dont le rayonne
ment pénétrera le clergé et le laïcat. 

Le problème était le suivant. La plupart des églises 
et des abbayes appartenaient maintenant à des sei 
gneurs laïcs, lesquels les avaient fondées, ou reçues 

en héritage ou en commende, ou, chargés d'en défendre 
les intérêts temporels en qualité d'avoués ( ad"ocati), 
se les étaient appropriées : elles constituaient désor
mais, pour eux, ce que l'on a appelé des églises privées 
(Eigenkirche}. Ils s'arrogeaient souvent le titre et les 
droits de l'abbé, détenant ainsi sur les communautés 
une autorité qu'ils n'exerçaient point ou mal, ou qu'ils 
déléguaient à des supérieurs uniquement soucieux de 
leurs intérêts matériels, au grand dam de la vie reli
gieuse. Le remède devait consister soit à faire restituer 
le gouvernement des monastères à des moines authen
tiques, soit à fonder de nouvelles maisons qui, peu à 
peu, s'agrégeraient les anciennes et leur rendraient 
leur liberté. La vitalité du monachisme fut telle qu'en 
son sein et autour de lui apparurent des hommes de 
Dieu, moines ou seigneurs laïcs, qui poursuivirent cette 
tâche -difficile et y réussirent. Plus d'une fois le rayon
nement de ces puissantes personnalités et des maisons 
qu'ils animaient s'étendit au loin. Il en résulta tout 
un réseau d'influences réciproques entre lesquelles il 
est malaisé de discerner un ordre réel : ces « mouve
ments de réforme », ainsi qu'on les appelle, se rencon
trent, s'opposent parfois,- le plus souvent s'aident les 
uns les autres et se mêlent plus ou moins. Le but, la 
libertas en vue d'une observance fervente, leur est 

-commun; certains points d'organisation varient, mais 
l'idéal de la vie monastique est le même partout. L'un 
de ces centres de réforme, Cluny, deviendra si impor
tant qu'il étendra hors des frontières de France son 
réseau de maisons dépendantes. Il ne doit cependant 
point faire oublier qu'il y en eut beaucoup d'autres, 
qui, comme lui, devinrent chefs de congrégations, 
c'est-à-dire de groupes de monastères affiliés à des 
titres divers. Ainsi semble-t-il légitime de traiter 
d'abord de l'ensemble des autres mouvements de 
réforme, puis de celui de Cluny. 

En Hainaut, saint Gérard de Brogne t 959 restaure 
le monastère _de ce nom et y rétablit l'observance. 

Il est amené à entrer en relation avec les abbayes de Saint
Ghislain, Saint-Amand, Saint-Remi de. Reims, Saint-Wan
drille, Saint-Riquier, avec celles de Toul et de Gorze et avec 
celles de Flandre .. Son œuvre a été étudiée (R,wue bénédictine, 
t. 70, 1960, p. 5-231; résµmé, p. 232-240 _: Mérités d'un réfor
mateur et limite d'une réforme). 

Saint Abbon t 1004, après avoir profité, en ses années de 
formation, du centre _ de culture religieuse qu'est Fleury, 
en devient abbé, en défend_ les intérêts, y maintient la disçi
pline régulière et contribue à la restaurer à Marmoutier, à 
Micy, à Saint-Père de Chartres et ailleurs (DS, t. 1, _col. 61-63; 
P. Cousin, Abbon de Fleury-sur-Loire, Paris, 1954). 

Non loin de Metz, l'abbaye de Gorze, réformée en 933, 
est destinée à exercer un rayonnement très vaste en 
Lorraine et dans l'ancienne Lotharingie, et en plu
sieurs pays d'empire; son importance a été heureuse
ment soulignée par K. Hallinger, Gorze-Kluny, coll. 
Studia anselmiana 22-25,-1950-195!: L'observance de 
Gorze, répandue dans le pays de Trèves, mérita d'être 
désignée par Othon de Freising comme « pulcher ordo 
gallicus ». Saint-Riquier profite de Gorze, en adoptant 
certaines des observances, tout en gardant une spiri
tualité qui est commune à tout le monachisme; en 
effet, ainsi qu'on l'a dit, « il n'y a pas une spiritualité 
gorzienne » (L. Gaillard, Gorze et Saint-Riquier, dans 
Mélanges de science religieuse, t. 17, 1960, p. 143-151). 
Ce bel essor trouvera son historien et ses principes 
trouveront leur interprète, au 118 siècle, en Hariulf, 
dont les enseignements ont été exposés par J. Hourlier, 
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La spiritualité à Saint-Riquier, d'après Hariulf, dans 
Revue Mabillon, t. 50, 1960, p. 1-20. 

Il y a ainsi partout, malgré des fléchissements ou 
des interruptions momentanées, qui résultent souvent 
des vicissitudes de la politique en chaque région, une 
belle continuité entre l'essor monastique du 1oe siècle 
et son épanouissement au 11 e. Alors encore apparais
sent des hommes de Dieu qui maintiennent ou stimu
lent, et restaurent si besoin est. Guillaume de Volpiano 
t 1031, venu du monastère de Fruttuaria en Piémont, 
avait fait de Saint-Bénigne de Dijon le foyer d'une 
réforme inspirée de celle de Cluny, bien qu'elle n'y 
fût point· rattachée. 

Le mouvement issu de Dijon se répandit en Normandie, au 
Bec et à Fécamp. L'évêque Thierry de Metz confia Gorze, 
en 1017, au réformateur de. Dijon; des moines de Saint
Bénigne furent également appelés dans le · diocèse de Toul, 
à Saint-Mansuy et à Moyenmoûtier, d'où devait sortir le 
cardinal Humbert de Silva-Candida, destiné à jouer un rôle 
de premier plan dans la réforme de l'Église au temps de Gré
goire vn. Guillaume de Volpiano a laissé quelques textes spi
rituels: prières et sermons (éd. E. de Levis, S. Willelmi Divio
nensis abbatis et Fructuariae fundatoris opera, Turin, 1797). 

Son chef-d'œuvre fut son neveu et disciple, ce moine 
Jean qu'il forma par sa doctrine et son exemple et qui 
reçut de son temps le surnom de Jeannelin, mais qui 
reste connu sous le nom de Jean de Fécamp t 1078. 

Venu de la région de Ravenne, il fut moine à Dijon, puis 
abbé de la Trinité de Fécamp et, en même temps, durant quel
ques années, abbé de Saint-Bénigne. Il écrivit des textes de 
prière, admirables par leur ferveur d'inspiration, par leur 
qualité littéraire, parfois aussi par leur densité doctrinale, 
qui furent ensuite souvent copiés et édités sous d'autres noms 
que le sien et que A. Wilmart lui a restitués. Il y propose à la 
fois la doctrine et le modèle d'une oraison soutenue par la 
lecture méditée de l'Écriture sainte, c'est-à-dire par la lectio 
divina (J. Leclercq et J.-P. Bonnes, Un maître de la Pie spiri; 
tuelle au x1• siècle, Jean de Fécamp, Paris, 1946; La spiritua
lité du moyen âge, p. 156-160; DS, t. 2, art. CoNTEMPLA.TION, 
col. 1943-1944). 

Se rattachant à ce mouvement spirituel, il faut aussi nom
mer le bienheureux Richard de ·Saint-Vanne, qui restaura 
non seulement le monastère de ce nom à Verdun, mais d'autres 
(H. Dauphin, Le bienheureux Richard, abbé de Saint· Vanne de 
Veràün, t 10.46, Louvain, 1946; Monastic Reforms (rom the 
Tenth Century to the Twelth, dans Downside Rer,iew, t. 67, 
i9So, p. 62-74). 

2° Cluny. - De tous ces foyers de réforme et de 
rénovation spirituelle le plus rayonnant est, sans contre
dit, Cluny, fondé en 909 et que saint Pierre Damien 
qualifiera d' «incomparable». Il est celui dont l'influence 
sera la plus durable et la plus étendue. Non que l'idéal 
y scit fort différent de ce qu'il e.st ailleurs, mais une 
série d'abbés d'exceptionnelle valeur y assurent à la 
ferveur une continuité rare. 

Ce sont le bienheureux Bernon t 927, saint Odon t 942, le 
bienheureux Aymard (résigne ses fonctions en 948), saint Odilon 
t 10!,8, et saint Hugues t 1109 (cf Les saints abbés de Cluny. 
Textes choisis et présentés par R. Oursel, coll. Les écrits des 
saints, Namur, 1960). 

Des sources littéraires plus nombreuses que pour aucun 
autre monastère nous renseignent sur leur programme et sur 
les moyens par lesquels ils le réalisèrent. L'œuvre de Cluny se 
répandit au loin, en Angleterre, en Italie, en Espagne, et 
jusque dans l'empire. Il faut donc caractériser la spiritualité 
clunisienne et, par là même, dans une large mesure, celle de 
l'ensemble du monachisme aux 10• et 11• siècles. 

~) L'idéal. - L'idée doininante, par laquelle Cluny 
s'apparente à tous les mouvements de réforme du 

moyen âge, est celle d'un retour à l'Église primitive 
Elle fut spécialement formulée dans le grand poème 
biblique de saint Odon, intitulé Occupatio (éd. A. Swo
boda, Leipzig, 1900; cf J. Leclercq, L'idéal monastique 
de saint Odon d'après ses œuvres, dans A Cluny. Congrès 
scientifique, Dijon, 1950, p. 227-232; K. Hallinger, Le 
climat spirituel des premiers temps de Cluny, dans Revue 
Mabillon, t. 46, 1956, p. 117-140). Odon, comme 
d'autres, est convaincu que le monachisme est, doit 
être et doit redevenir la parfaite réalisation du mystère 
de l'Église : là s'accomplit, dans le renoncement à 
toute propriété privée et dans la vita socialis, ce qui 
est l'essence de l'Église : le mystère .de la charité, 
résultant de toutes les grâces par lesquelles l'Église 
fut édifiée et demeure agissante au milieu du monde. 
Là se réalise au maximum, avec le moins d'obstacles, 
le salut de l'humanité, préparé par· toute l'histoire du 
peuple élu, achevé dans l'incarnation, la vie, l'œuvre, 
la mort et la glorification du Christ; là continue de se 
répandre et de sanctifier les âmes le Saint-Esprit qui 
vint du Père et du Fils lors de la Pentecôte; là, commu
niant à ce même don de Dieu, détachés de tout ce qui 
est de la terre, des chrétiens restent exclusivement 
tendus vers le retour glorieux du Seigneur et vers son 
royaume,. vers le temple céleste, « Sion la ville d'or et 
la douce patrie », qu'évoque l'église du monastère. 
Ce sens de l'Église a pour conséquence l'attachement 
à l'Église romaine, l'Église apostolique par excellence, 
et la confiance en elle, malgré les taches qui, à cette 
époque, déshonorent. la papauté : l'église abbatiale est 
dédiée à l'apôtre Pierre. L'esprit clunisien est profon
dément marqué par cette aspiration, calme et ardente, 
vers l'eschatologie et par cet universalisme de la cha-• 
rité (J . .Leclercq, Le monachisme clunisien, dans Théolo
gie de la vie monastique, p. 447-457; P. Lamma, Momenti 
di storiografia cluniacense, Rome, 1961 ). Les sacrements, 
surtout l'eucharistie, sont au cœur de cette existence 
centrée sur la contemplation de l'œuvre rédemptrice 
du Christ (O. Capitani, Motivi di. spiritualità clunia
cense e realismo eucaristico in Odone di Cluny, dans 
Spiritualità cluniacense, Todi, 1960, p. 250-257, et dans 
Bullettino dell'lstituto storico italiano per il Medio Evo, 
t. 71, 1959, p. 1-18; S. Simonin, Le culte eucharistique 
à Cluny de saint Odon à Pierre le Vénérable, dans Centre 
international d'études romanes. Bulletin trimestriel; 
mars 1961, p. 3-13). Telles sont les convictions de base 
qui apparaissent dans l'œuvre de saint Odon, dans 
l'action de ses successeurs et dans l'ensemble de la 
production littéraire clunisienne (sur la Vita Odonis, 
cf St. Odo of Cluny, éd. et trad. anglaise par G. Sitwell, 
Londres, 1958). 

Cet idéal s'exprime dans les deux domaines de l'ascèse 
et de la prière, et il s'y renouvelle. L'existence demeure 
austère, mais la sévérité s'y tempère de discretio, c'est
à-dire à la fois de modération pour tous et dù discer
nement de ce qui peut être exigé de chacun. La prière 
est alimentée par la lecture de l'Écriture et des Pères, 
et, parmi ceux-ci, surtout de saint Grégoire le Grand. 
Sans être exclu, - les coutumiers en font mention-, le 
travail, à Cluny comme dans l'ensemble des monas
tères, a cessé d'être l'unEJ des principales occupations 
des ·moines, et la plus grande partie de leu',' temps est 
consacrée aux activités de prière. 

Celles-ci sont de deux sortes. Il y a d'abord les offices litur
giques, parmi lesquels les textes invitent encore à distinguer 
deux catégories. Aux • heures régulières •, celles qui avaient 
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été prescrites par la Règle de saint Benoît, tous sont astreints; 
les quelques dispenses que prévoient les coutumiers sont excep
tionnelles. Quant à tout ce qui, au cours du temps, s'y ajoute 
en fait de messes, de processions, de psaumes, d'intercessions 
demandées par les bienfaiteurs, il semble que l'on doive y voir 
des obligations conventuelles, en ce sens qu'elles incombent à 
la communauté, mais qui pouvaient être acquittées par un 
groupe de moines seulement : l'obligation pour tous les reli
gieux de participer à toutes ces prestations se révèle beaucoup 
moins stricte. Si l'on essaye de reconstituer la journée du clu
nisien, pour ainsi dire dans l'abstrait et dans l'absolu, elle 
apparait comme consacrée à une liturgie qui reste essentielle
ment psalmodique, - ceci est conforme à toute la tradition 
du monachisme antique-, mais trop chargée de prières voca
les; c'est l'impression qui se dégage d'une étude comme celle 
de P. Schmitz, La liturgie de Cluny, dans Spiritualità clunia
cense, p. 85-99. Mais si l'on tient compte des dispenses et 
exceptions prévues, du fait que tout le cursus des prières n'était 
accompli qu'en hiver et seulement aux jours de férie, l'horaire 
demeure accessible aux forces humaines. 

Bien des allusions des coutumiers trahissent dans la 
législation une étonnante souplesse, laissant place à 
la liberté spirituelle, favorisant la joie de vivre en pré
sence de Dieu. On comprend alors qu'il restait du temps 
pour les dévotions privées, pour la prière intime consi
dérée comme le complément nécessaire des offices litur
giques, au cours desquels une place lui était maintenue 
(J. Leclercq, Culte liturgique et prière intime dans le 
rrwnachisme au moyen âge, dans La Maison-Dieu 69, 
1962, p. 39-55; Pour une histoire de la vie à Cluny, 
RHE, t. 57, 1962, p. 400-401 et p. 805-812). Il restait 
aussi du temps pour la lecture, les activités littéraires, 
la culture artistique (J. Leclercq, Spiritualité et culture 
à Cluny, dans Spiritualità cluniacense, p. 103-1.51; 
J. Hourlier, art. Cluny, dans Dictionnaire des lettres 
françaises. Moyen âge, Paris, à paraître). S'il est nor
mal que la réalisation, à Cluny comme ailleurs, ait 
été inférieure à l'idéal, elle n'en demeurait pas moins, 
comme celui-ci, lumineuse et pacifiante; le souci d'ordre 
et de clarté apparaissait dans la demeure des moines 
comme dans leur esprit (J. Hourlier, Le monastlre de 
saint Odilon, dans Analecta monastica 6, coll. Studia 
anselmiana 50, 1962, p. 5-21). 

2) L'in'fl,uence. - Tel fut ce haut lieu qui ne pouvait 
manquer de répandre au loin, d'abord parmi les moines, 
puis dans le clergé et dans le laïcat, quelque chose 
de l'intensité spirituelle qui lui était propre. On a sou
vent parlé de l'influence de Cluny, et il n'est pas cer
tain qu'on l'ait exagérée. Mais on s'est quelquefois 
mépris sur son caractère véritable. 

Il est arrivé qu'on y vît une sorte de politique, répondant 
à un besoin de conquête et d'accaparement, d'opposition aux 
structures féodales, la protection et l'autorité du Siège aposto
lique étant utilisées pour réduire les oppositions. Une telle 
interprétation est désormais exclue par les résultats conver
gents des enquêtes minutieuses auxquelles se sont livrés, sur 
les documents, B. Bligny, L'Église et les ordres religieux dans 
le royaume de Bourgogne aux xi• et xu• siècles, Paris, 1960, -
J. Wollasch, H. E. Mager, H. Diener, Neue Forschungen über 
Cluny und die Cluniacenser, publié par G. Tellenbach, Fri
bourg-en-Brisgau, 1959 (résumé dans RHEF, t. t,7, 1961, 
p. 2t,9-252), - et Th. Schie!Ier, Cluny et la querelle des Jnpes
titures, dans RePue historique, t. 225, 1961, p. l,7-72. 

Il est maintenant établi que Cluny se comporta 
envers les milieux féodaux avec beauc;oup de souplesse, 
et n'intervint guère directement dans la querelle des 
Investitures. La plupart des affiliations ou des resti
tutions d'églises privées à Cluny furent, de la part de 
leurs propriétaires, spontanées, justifiées chez les dona-

teurs par des motifs purement religieux. En reconnais
sance de cette libertas qui était restituée aux monas
tères dépendant de Cluny, ceux-ci accordaient à leurs 
bienfaiteurs cette specialis familiaritas qui les faisait 
entrer dans la famille religieuse : par cette institution, 
le laïc s'apparente au prieur et au couvent, s'associe 
à leurs intentions, participe au bienfait de leur prière 
et de leur exemple, s'assure des suffrages après la mort; 
après avoir retrouvé le sens du péché en donnant, pour 
les expier, telle église ou tel bien, il retrouve des raisons 
d'espérer la vie éternelle; de toute façon, il entre en 
rapports avec les monastères, de qui il reçoit un idéal 
de vie. La prière des moines pour les morts ne fut pas 
le moins efficace de ces moyens grâce auxquels l'ordre 
clunisien contribua à élever le niveau de la vie spiri
tuelle du laïcat, ainsi que l'a montré R. Folz, Aspects 
du prieuré clunisien, dans Centre international d'études 
romanes. Bulletin trimestriel, décembre 1959, p. 1-11. 
Bref, la vie intérieure de Cluny autant que son rayon
nement justifiaient l'enthousiasme avec lequel, en 1063, 
saint Pierre Damien y viendrait, de la part du pape, 
afin de défendre les intérêts du grand monastère, puis 
en ferait l'éloge en plusieurs de ses lettres (J. Leclercq, 
Saint Pierre Damien ermite et homme d' Église, Rome, 
1960, p. 117-123). 

3° Traits comm.uns. -Enfin il y a lieu de signaler 
certaines manüestations de la ferveur monastique dont 
on relève des exemples en des milieux divers, à Cluny 
comme à Saint-Riquier, à Saint-Vanne ou à Fontenelle. 
Ce sont d'abord de ces départs en exil volontaire, pro
visoire ou définitif, que l'on désignait comme des 
« pérégrinations »; ils tendirent de plus en plus·, au cours 
du 11 e siècle, à revêtir la forme de « pèlerinages » aux 
lieux saints. Ce sont ensuite des cas d'érémitisme, 
temporaire ou pour toute la vie, la recherche de la 
solitude pouvant d'ailleurs aussi revêtir la forme d'une 
pérégrination. S'ils demeurent exceptionnels, ces faits 
n'en furent pas moins considérés comme normaux, 
en ce sens qu'ils étaient dans le prolongement logique 
de la vocation de tout moine à la solitude avec Dieu. 
Relativement rares étaient ceux qui recevaient de 
Dieu la grâce de telles vocations et de leurs abbés la 
permission de la réaliser; mais ceux-là du moins le 
faisàient sans sortir de l'institution qui a.vait nourri 
leur ferveur et dans laquelle ils demeuraient en rela~ 
tions cordiales avec l'ensemble de leurs frères. Ce sont 
parfois ces solitaires qui recevaient le sacerdoce; 
d'autres devenaient ermites après l'avoir reçu. 

J. Leclercq, Monachisme et pérégrination du 1x• au xu• si~
cle, dans Studia monastica, t. 3, 1961, p. 36-t,t,; On monastic 
Priesthood according to the Ancient Medieval Tradition, ibidem, 
p. 137-155; Sur le statut des ermites monastiques. Les leçon,; du 
passé, VSS, n. 58, 1961, p. 38~-39t,; Le sacerdoce des moines, 
dans lrénikon, t. 36, 1963, p. 5-t,0 .. 

4. LE 12° SIÈCLE 

Le 12e siècle est une époque riche et complexe. A 
mesure que la société, dans son ensemble, s'organise,· 
les milieux de vie se diversifient. On peut dire qu'une 
période nouvelle commence dans l'histoire de la spiri
tualité avec le développement des écoles qui préparent 
ce que seront plus tard les universités : cette évolution 
homogène, avec les problèmes qu'elle soulève, les 
besoins qu'elle fit apparaître et qui reçurent réponse, 
doit être traitée comme un tout (col. 847 svv). Avec 
cette période nouvelle coexiste, pour ainsi dire, le 
prolongement de la précédente, qui avait été dominée 
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par l'influence des moines. En ce domaine de la vie 
religie~se, deux mouvements se dessinent, complé
mentaires, profitant l'un de l'autre, et qu'il convient 
de considérer successivement : on assiste, d'une part, 
à la continuation et même à un certain épanouisse
ment de ce qu'avait été le monachisme traditionnel, 
et, d'autre part, tant dans le monachisme qu'au dehors, 
à la naissance d'institutions auparavant inexistantes. 

1 ° Monachisme traditionnel. - Le plus tran
quille témoin de ce passé qui dure est saint Anselme 
t 1109. Alors qu'autour de lui, dans l'Italie d'où il est 
venu, dans la France où il étudie et se fait moine, dans 
l'Angleterre où il sera primat, surgissent de nouveaux 
ordres qui mettent en question les observances des 
anciens, il n'en est point troublé; tout se passe comme 
s'il l'ignorait. Son génie et sa sainteté lui font dominer 
ces remous; sans s'y mêler, il contribue, probablement 
plus qu'aucun autre, à un renouvellement de la pensée 
chrétienne et de la dévotion. Il est si grand et il dépasse 
de si haut ,ses contemporains, que, dans le premier 
de ces domaines, il n'exercera d'influence que long
temps. après eux. Dans le domaine de la piété, il demeure 
si équilibré qu'on s'aperçoit à peine des progrès dont 
il est l'initiateur véritable. On a parfois parlé de l'appa
rition, au t2e siècle, d'une sensibilité nouvelle, dont 
le mérite devrait revenir à saint Bernard. En réalité, 
chez celui-ci comme dans la génération de ses disciples, 
il s'agit moins d'une croissance de l'affectivité que 
d'un approfondissement et d'une intériorisation des 
formes de l'ascèse et de la prière. De cet effort, l'insti
gateur fut Anselme d'Aoste, parce que, dans les années 
où il fut moine, prieur, abbé du Bec en Normandie 
(1059-1093), il avait fait lui-même les expériences 
spirituelles dont ses écrits transmettent le témoignage, 
orientant de façon décisive l'évolution de la spiritualité. 

Précurseur de la scolastique, il cherche une synthèse, origi
nale et audacieuse, entre la réflexion rationnelle sur la foi et 
l'approche concrète de la révélation, la saisie mystique de 
Dieu. Il y échoue, si l'on en juge d'après les hésitations que 
les historiens récents les plus sagaces éprouvent à le ranger soit 
parmi les théologiens, soit parmi les philosophes (études réu
nies dans le Spicilegium Beccense, t. 1, Le Bec-Hellouin et 
Paris, 1959; cf aussi V. Warnach, Wort und Wirklichkeit bei 
Amelm von Canterbury, dans Salzburger Jahrbuch far Philo
sophie, t. 5-6, 1961-1962, p.157-176). A vrai dire, son enseigne
ment relève à la fois de la spéculation et de la contemplation; 
il peut nous être difficile d'analyser les éléments propres à 
chacune de ces activités. 

En lui, le saint et l'homme de prière étaient à la 
taille du génie, et il a su donner à sa génération ces 
textes dévots sur lesquels la postérité n'a cessé, jusqu'à 
la fin du moyen âge, de méditer. L'affectus cordis, 
l'attachement à Dieu, la dévotion intime, tendre et 
discrète, au Christ, à la Vierge et aux saints, y vont 
de pair avec un sens doctrinal très précis, qui lui 
fait éviter tout excès de langage et cependant ouvrir 
des horizons nouveaux, spécialement en mariologie. 
En ce qui regarde l'idéal et les pratiques de la vie 
monastique, Anselme est le représentant de la tradi
tion dans ce qu'elle a de plus simple et de plus clas
sique, et, par là même, de plus durable (cf DS, t. 1, 
col. 690-696; J. Leclercq, La spiritualité du moyen âge, 
p. 203-208). 

Moins génial, et sans doute pour cette raison, moins 
assuré, moins calme, est un Rupert de Deutz t 1129. 
De 1080 à 1113, il est oblat, puis moine à Saint-Laurent 
de Liège; c'est là qu'il inaugure son activité d'écrivain. 

DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ. - T. V. 

En 1113, il ira vivre en sa patrie d'origine, la Rhénanie, 
d'abord à l'abbaye de Siegburg, ensuite à celle de Deutz, 
dont il sera abbé de 1119 à 1121. Il a laissé quelques 
traités de controverse, occasionnés par une querelle 
avec l'école de Laon, où il se rendit, et par les objec
tions que les nouvelles institutions de vie religieuse 
élevaient contre les moines. Mais sa contribution 
majeure au mouvement spirituel fut constituée par ses 
vastes commentaires bibliques. Au lieu de s'y borner 
à expliquer le texte un passage à la fois, comine on 
l'avait fait jusqu'à lui, il s'attache à discerner, dans la 
Bible, de grands ensembles, à propos desquels il pro
pose des vues synthétiques sur les phases successives 
de la révélation des mystères du salut. 

Il élabore une théologie de l'histoire qui est neuve et dont 
la puissance constructive a été soulignée par M. Magrassi, 
Teologia e storia nel pensiero di Ruperto di beutz, Rome, 1959. 
Il ne peut le faire que grâce à une pensée toute nourrie de la 
tradition : Rupert est le témoin fidèle de l'esprit patristique 
se prolongeant jusqu'en plein moyen âge; ni· créateur,· ni 
simplement conservateur, il rassemble et organise des données 
éparses à travers les écrits des Pères, mais dont le rapproche
ment lui permet de projeter; sur bien des textes, une lumière 
nouvelle. 

Son exégèse a été caractérisée avec pénétration par H. de Lu
bac, Exégèse médiéPale, t. 2, p. 219-238, et M. de Certeau, 
Lectures chrétiennes de Jérémie, dans Bible et Vie chrétienne 43, 
1962, p. 44-49. 

Après deux siècles de prospérité, Cluny n'a P'1B 
épuisé son message, dont l'interprète privilégié, Pierre 
le Pénérable t H56, étonne par sa sérénité, sa gran
deur d'âme au milieu· des conflits. 

Il ne peut leur rester étranger comme saint Anselme; abbé de 
Cluny depuis 1122, il doit prendre parti. Non seulement il 
n'attaque personne, mais il admire ces fondations nouvelles 
que sont la Chartreuse et Cîteaux. Pourtant, il ne croit pas 
que l'observance bénédictine héritée du passé soit devenue 
sans efficacité pour conduire les hommes à Dieu : il la défend 
et s'emploie, sinon à la renouveler, du moins à la rajeunir en 
l'adaptant aux conditions présentes de la vie, - spécialement 
dans le domaine économique --,, et en allégeant les offices de 
certaines prières accumulées au cours de.~ générations. 

Quant à l'idéal clunisien, qui est, pour l'essentiel, 
celui de tout le monachisme, il le garde fidèlement. -
Il lui donne seulement une expression plus ample, une 
formulation théologique plus précise, au service de 
laquelle il met son style sans éclat, mais de haute 
qualité. Il explicite, plus qu'on ne l'avait fait avant 
lui, le rôle des sacrements, surtout pénitence et eucha
ristie, et la valeur universelle de la prière des moines, 
son efficacité pour le bien de l'Église. Il chante les 
gloires du Seigneur, à propos des mystères de sa trans
figuration et de sa résurrection; il continue ainsi à 
maintenir à Cluny et à répandre en tout ce qu'il appelle 
le « corps clunisien », - cette congrégatibn qui s'accroît 
encore de son temps -, un vigoureux christianisme, 
une religion lumineuse. 

Autour de lui gravitent des étoiles de moindre grandeur, 
un Bernard de Morlas, qui lui dédie son long poème De 
contemptu mundi (G. J. Engelhardt, The • Dè contemptu 
mundi • of Bernardus Morvalensis, dans Mediae,.,al Studies, 
t. 22, 1960, p. 108-135), ou un Hugues d'Amiens, abbé de 
Reading, puis archevêque de Rouen, qui défend avec convic
tion, mais sans passion, le programme clunisien (A. Wilmart, 
Une riposte de l'ancien monachisme au manifeste de saint Bernard, 
dans RePue bénédictine, t. 46, 1934, p. 296-344; C. H. Talbot, 
The Date and Author of the • Riposte », dans Petrus Venerabilis, 
coll. Studia anselmiana 40, 1956, p. 72-80). 

Longue est la liste des auteurs spirituels issu.~ du mona-
:.7 



835 FRANCE 836 

chisme traditionnel (cf J. Leclercq, La spiritualil,é du moyen 
âge, p. 215-216). Ils sont fort divers. Ils attestent que l'institu
tion dont ils vivaient avait encore quelque chose.à dire à leur 
temps. Parmi eux, un des plus prolixes est ce Pierre de Celle 
t 1183 dont les écrits nous déconcertent par l'exubérance 
d'imagination," mais dont le message monastique reste extrê
mement pur (J. Leclercq, La spiritualité de Pierre de Celle 
(1115-1183), Paris, 1946). Dans une abbaye, qui est peut-être 
Saint~Évroul, en Normandie, est rédigé un Mariale dans lequel 
de nombreux textes de !'Écriture et des· Pères illustrent des 
thèmes relatifs à la Sainte Vierge et à son rôle dans la vie 
spiri~uelle (A. Pedrosa, El Mariale de Saint-ÉrmJUl, dans 
Ephernerides mariologicae, t. 11, 1961, p. 5-63). . 

Ce n'est point d'aprés les seuls auteurs spirituels que l'on 
doit juger des milieux de vie; ceux-ci nous sont connus aussi 
d'après des sources plus modestes, - cartulaires, chroniques 
et coutumiers. L'ensemble de ces documents engendre l'impres
sion qu'à travers tout le 12• siècle, malgré un certain vieiUis
sement.de l'institution et une diminution croissante de l'effectif 
des communautés, la tradition bénédicti~e·demeure vigoureuse, 
permettant encore à beaucoup d'aller à Dieu par les voies de 
l'ascèse, dans une existence façonnée, illuminée par la prière 
liturgique. 

J. Hourlier, La Pie monastique à Saint-Germain-des-Prés, 
RHEF, t. 43, 1957, p. 89-91.-Travaux publiés dans le recueil 
Jumièges, Congrès scientifique du xm• centenaire, Rouen, 1955. 
-, .Sur la vie des moniales, cf A. Galli, Faremo.utiers au moyen 
âge, dans Sainte Fare et Faremoutiers, Faremoutiers, 19561 

p. 43-48; J. Quéguiner,. Jouarre au xn• et au xm• siècles, dans 
L'abbaye royale Notre-Dame de Jouarre, t. 1, Paris, 1961, 
p. 89-107; D. van den Eynde, En marge des écrits d'Abélard. 
Les • Excerpta ei regulis Paracleterisis monasterii •• dans Ana
lecta praemonstratensia, t. 38, 1962, p. 70-84. 

2° Monachisme nouveau. 1) Fonda;tions 
diverses. - Fondée près de Dijon en 1098, l'abbaye de 
Cîteaux fut d'abord appelée le « monastère nouveau », 
novum monasterium : ce nom caractérisait un effort 
de rénovation dont les manifestations furent nom
breuses et parfois éphémères. On vit alors surgir des 
instituts de vie religieuse qui, tout en demeurant 
fidèles à l'orientation contemplative du monachisme 
et à certaines de ses structures essentielles, ~ stabilité, 
vie en commun, office divin conçu selon la Règle de 
saint Benoît -, voulaient être libres des formes histo
riques, des surcharges de l'observance, des liens avec 
la société, que l'époque précédente avait vu se cons
tituer partout, comme en vertu d'une nécessité inéluc
table. Telles de ces fondations, qui ne durèrent point, 
n'en sont pas moins révélatrices d'une tendance géné
ralisée (J. Laporte, Une tenta;tive de fondation cister
cienne en forêt de Brotone, dans Revue Mabillon, t. 44, 
1954, p. 1-5). D'autres connurent aussitôt le succès. 
Parmi les plus originales, il faut citer Fontevrault et 
Grandmont. · 

Fontevrault évoque la communauté établie par le 
bienheureux Robert d'Arbrissel t 1116, en Anjou et sur 
le modèle de laquelle en existèrent beaucoup d'autres : 
des moniales y menaient une existence consacrée à la 
seule prière, conformément à la Règle bénédictine, 
tandis qu'était annexé à chaque maison un monastère 
d'hommes suivant la Règle de saint Augustin et placé 
sous l'autorité de la prieure; il y avait parmi eux des 
prêtres et des "convers, tous destinés à travailler de 
façon à éviter aux religieuses toute préoccupation 
nuisible à leur contemplation. Les papes approuvèrent 
cette formule audacieuse (R. Niderst, Robert d'Arbrissel 
et. les origines de l'ordre de Fontevrault, Rodez, 1952). 

A Grandmont, dans le Limousin, l'autorité avait 
été confiée par saint Étienne de Muret t 1124 aux laies 
qu'étaient les convers; le but était, ici encore, d'assurer 

aux religieux clercs une retraite que rien ne troublât. La 
règle était l'Évangile interprété d'après celles de saint 
Benoît et de saint Augustin. Les institutions qui en 
devaient déterminer les applications concrètes ne furent 
créées que lentement, non sans des crises et parfois des 
révoltes occasionnées par l'équilibre difficile à ins
taurer entre clercs et laies. Mais la rapide et vaste 
diffusion de l'ordre atteste qu'il répondait, lui aussi, 
à un besoin du temps .. Les écrits du fondateur et de ses 
premiers successeurs, dépourvus de densité doctrinale, 
supposaient du moins et contribuèrent à entretenir 
une réelle ferveur, une ardente aspiration vers une 
vie de prière très intérieure (J. Becquet, art. S. ÉTIENNE 
DE MuRET, DS, t. 4, col. 1504-1514). 

2) Cîteaux et saint Bernard. - La plus parfaite 
réussite fut. celle de l'ordre cistercien. Ses fondateurs, 
saint Robert, qui dut retourner· à Molesme d'où il 
était venu à Cîteaux, saint Albéric t 1109 (DS, t~ 1, 
col. 276-277) et saint Étienne Harding t 1134 (DS, t. 4, 
coi. 1489-1493), avaient pour but d'instaurer une forme 
de vie monastique où fussent respectées, sans aucune 
compromission avec le monde, les observances fonda
mentales en vue desquelles saint Benoît légifère : 
vraie solitude, réelle pauvreté, travail dur permettant 
de vivre. Au service de cet idéal, ils surent créer une 
organisation d'assistance et de.contrôle entre les monas
tères qui fut la matière de leurs textes de base, appelés 
Carta caritatis et Exordium parvum. Cette législation 
avait été prévue pour être appliquée entre un petit 
nombre de maisons, l'abbé de chacune d'elles devant, 
par exemple, visiter chaque année ses filiales. 

Les convictions et les pratiques essentielles de Citeaux ont 
été exposées par P. Deseille, Cîteaux et la tradition moncµ;tique, 
dans Christus 25, 1960, p. 118-129; La liturgie monastique selon 
les premiers cisterciens, dans La Maison-Dieu 51, 1957, p. 82-87; 
Théologie de la vie monastique selon saint Bernard, dans Théolo~ 
gie de la 11ie monastique, p. 503-525. Sur l'histoire de l'ordre, 
voir L. J. Lekai, The White Monks, Okauchee, 1953, trad. 
Les moines blancs, Paris, 1957. Sur l'essor de l'ordre au 12• siè
cle, voir B. Bligny, L'Église et les ordres religieux dans le 
royaume de Bourgogne .. , p. 319-394. Dans l'élaboration pro
gressive de leurs coutumes, les cisterciens devaient emprunter 
beaucoup au· monachisme antérieur, spécialement à Cluny 
(B. Schneider, Cîteaux und die· benediktinische Tradition, 
dans Analecta sacri ordinis cisterciensis, t. 16, 1960, p. ·169-
254; t. 17, 1961, p. 73-114). 

Un fait imprévisible allait· bientôt modifier l'évolu
tion de l'ordre en lui assurant cette prospérité que seul 
peut expliquer le rayonnement exceptionnel d'un très 
grand saint. 

On sait qu'il ne.faut point prendre à la lettre le passage de 
la Vita prima de saint Bernard, 01). celui-ci est présenté comme 
ayant sauvé l'ordre, menacé de disparition et dont il serait 
devenu, en quelque sorte, le vrai fondateur. Ce document 
demeure un beau texte spirituel, où les données historiques 
ne manquent pas, mais· dans lequel il faut faire large part 
aux thèmes hagiographiques ( J. Winandy, dans Re11ue béné
dictine, t. 67, 1957, p. 54-55, et surtout A. H. Bredero, Études 
sur la Vita prima de saint Bernard, dans Analecta .. , t. 17, 
1961, p. 3-72, 215-260; t. 18, 1962, p. 3-59). 

Ce que nous connaissons de saint Bernard par ses 
écrits et par les témoignages de ses contemporains 
confirme que, chez lui, une nature extrêmement douée 
servit de support à de profondes expériences religieuses 
dont résultèrent des vues théologiques géniales, une 
ferveur intense et communicative, le tout s'exprimant 
en des œuvres littéraires auxquelles leur beauté assura 
une influence qui n'est pas près d'être épuisée. 



837 SPIRITUALITÉ MONASTIQUE 838 

Il n'y a pas à exposer une fois de plus les thèmes majeurs 
de sa doctrine (A. Le Bail, art. S. BERNARD, DS, t. 1, col. 1454-
1499; Saint Bernard théologien, dans Analecta .• , t. 9, n. 3-4, 
1953). Ses actes et sa pensée ne cessent d'être étudiés, comme 
en témoignent les quelque 1100 titres de livres ou d'articles, 
pour les années 1891-1957, qu'a recueillis J. de la Croix Bouton, 
Bibliographie bernardine, Paris, 1958. Sur l'état présent des 
connaissances relatives à saint Bernard, - vie et œuvres -, 
on trouvera d'abondantes indications dans l'article de P. Zerbi, 
Bernardo di Ckiara,;,alle, dans · Bibliotheca sanctorum, t. 2, 
Rome, 1961, p. 3-16. Il suffira de caractériser l'originalité de 
saint Bernard et d'attirer l'attention sur quelques points de 
son enseignement qui, jusqu'ici, ne l'avaient guère retenue. 

a) Bernard et son temps. - On l'a parfois présenté 
comme un précurseur, le héraut d'un monde religieux 
nouveau. Mais les travaux récents le montrent sous 
un autre jour : dans tous les domaines il est de ten
dance conservatrice, hostile même aux innovations, 
et c'est là sa limite : il arrive qu'il ne comprenne pas 
ce qu'apportent un Abélard et un Gilbert de la Porrée, 
craignant seulement, et non tout à fait sans raison, 
les risques auxquels de tels penseurs exposent, en leur 
génération, les esprits qui ne sont pas encore préparés 
à ce genre de réflexion. Bernard est façonné par la 
théologie des Pères, en particulier Origène et surtout 
saint Augustin (cf U. Faust, Bernhards « Liber de gratia 
et libero arbitrio » Bedeutung, Quellen und Einftuss, 
dans Analecta monastica.6, coll. Studia anselmiana 50," 
1962, p. 35-51). Il est de leur lignée : on a pu le dire 
« le dernier des Pères et non inférieur aux premiers ». 
En exégèse, il fait, comme eux, couler de la lettre du 
texte -le sens spirituel, ce par quoi il mérite son titre 
de « doctor mellifluus » qu'Henri de Lubac a longue
ment commenté à propos de u l'exégèse monastique » 
(Exégèse médiéfJale, t. 1, p. 571-620). Mais s'il demeure 
traditionnel par ses sources et sa formation, sa person
nalité reste marquée d'une puissante originalité, de 
même que sa langue, si proche par son vocabulaire 
de celle de l'Église antique, est cependant déjà moderne 
grâce au rythme souple et vivant, à la musique des 
phrases et à la richesse des images (C. Mohrmann, 
Observations sur la langue et le style de saint Bernard, 
dans J. Leclercq, C. H. Talbot, H. Rochais, Sancti 
Bernardi opera, t. 2, Rome, 1958, introd., p. 1x-xxxm). 
Il sait d'ailleurs les exigences du métier d'écrivain 
(J. Leclercq, Aspects littéraires de l'œufJre de saint Ber
nard, dans Cahiers de civilisation médiéfJale, t. 1, 1958, 
p. 425-450). C'est un poète, un artiste, un mystique. 
Il fait cette expérience de Dieu dont il parle à propos 
du Cantique des cantiques; il aime le Christ et son 
Église avec l'ardeur de son tempérament fougueux; 
il excelle à traduire les nuances psychologiques propres 
à la vie contemplative, à évoquer par des comparaisons 
subtiles et délicates les merveilles qu'il entrevoit dans 
les mystères de Dieu. Malgré certaines violences spon
tanées, dont il sait se repentir, et peut-être en partie 
grâce à ce qu'il y a en lui de passionné, il reste humain 
et attachant (J. Leclercq, Saint Bernard. Lettres choi
sies, introduction, coll. Les écrits des saints, Namur, 
1962). C'est par ces dons de sa riche nature et de la 
grâce qu'il marque son époque d'une empreinte si pro
fonde : à ce tenant .de la tradition, le monde nouveau 
qui se prépare devra d'avoir maintenu vivant un passé 
fécond. 

b) Bernard et les moines. - C'est en partie aù rayon
nement de sa personne que l'ordre cistercien dut de 
se répandre si vite. A sa mort, en 1153, on ne comptera 

pas moins de 350 monastères; après Clairvaux, celle 
des maisons-mères qui aura le plus de filiales sera 
l'abbaye de Morimond, située dans le diocèse de Lan
gres, et dont les fondations s'étendront surtout dans 
les régions germaniques et en Europe centrale. Bernard 
avait contribué au recrutement de Clairvaux par son 
activité de piscator Dei, ainsi que lui-même et d'autres 
ont aimé l'appeler. 

Cette sorte de propagande, aux procédés volontiers insis
tants, apparemment même indiscrets, heurte la sensibilité 
moderne, et il n'est pas exclu que l'habileté et la partialité y 
aient trouvé leur compte. Mais on ne la comprendrait pas si 
on perdait de vue la haute idée que se faisait saint Bernard 
de la vocation chrétienne : il sait que tout fidèle est appelé à 
la sainteté, qu'il pourra y atteindre dans le monde, mais diffi
cilement, alors que le cloître, surtout s'il est cistercien, offre 
les conditions les plus sûres pour y parvenir, avec, par surcroît, 
la garantie des joies surnaturelles qui sont promises à ceux qui 
suivent le Seigneur sur le chemin de la croix. Il y a, sous
jacente à la conduite de saint Bernard, toute une théologie 
qu'a étudiée R. Fritegotto, De vocatione christiana S. Bernardi 
doctrina, coll. Studia antoniana 16, Rome, 1961. 

De même sa conception de la vie monastique n'est 
pas faite seulement de conseils ascétiques. Il à une 
doctrine solidement fondée, vaste et cohérente, bien 
que les éléments en soient ·dispersés dans son œuvre. 
Il justifie l'existence cloîtrée comme une marche vers 
le Père auquel Jésus nous reconduit. Si le moine renonce 
à tout, s'il demeure en la solitude, c'est pour affronter 
Dieu et se trouver seul avec lui. Mais cette conquête, 
cette conversion, ne sont jamais achevées : le retour 
à Dieu exige un continuel labeur. Le noviciat et le 
second baptême qu'est la profession, l'obéissance à 
l'abbé, la vie fraternelle, la mortification des sens 
constituent les conditions sans lesquelles on n'obtiendra 
ni la pureté du cœur ni la liberté de l'esprit. Mais si 
l'on persévère en cette voie difficile, on s'attache au 
Christ, on le suit, on participe au fruit de ses mystères, 
on est ·en communion avec son œuvre, avec la grâce 
de sa rédemption; comme lui, on passe de la chair à 
l'esprit. Telle est cette « école de charité », où l'on 
apprend à vivre, comme la Sainte Vierge, dans l'effa
cement et l'amour, la pratique des vertus, la prière 
aussi continue que possible, l'attente du royaume, de 
la gloire et du face à face. Cette existence consacrée, 
où l'on s'unit à l'adoration éternelle que rendent à 
Dieu, les anges et les saints, est l'une'iles manüestations 
privilégiées du caractère prophétique de l'Église. Elle 
est aussi l'un des plus efficaces moyens de maintenir 
dans le monde la parfaite charité qui unissait les apôtres 
à Jésus et entre eux. L'état monastique n'est donc 
ni celui des clercs ordonnés aux fonctions pastorales, 
ni celui des laïcs dont· le cœur peut admettre un légi
time amour humain; <:'est un. état de pénitence et de 
joie dans le Saint-Esprit. Bernard le considère comme 
nécessaire à la plénitude de l'Église et, par là, au salut 
des hommes. 

L'un des devoirs du moine dont il parle le plus sou
vent est l'obéissance. 

Sur ce point aussi, il a une théologie précise, qui apparatt 
surtout dans un de ses ouvrages les moins lus, le traité De 
praecepto et dispensatione (PL 182, 859-894; éd. S. Bern.ardi 
opera, t. 3, Rome, 1962, p. 253-294), dans son sermon sur
saint Benoit (PL 183, 375-382), dans son Epist. 7 (PL 182, 
93-105) et ailleurs (A. Le Bail, La paternité de S. Benoit sur 
l'Ordre de Cîteau:i:, dans Collectanea ordinis cisterciensium refor
matorum, t. 9, 1947, p. 110-130). 

Il con~oit la Règle de saint Benoît comme le moyen, c'est-à-
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dire l'intermédiaire qui fait connaître aux moines comment 
se concrétisent, pour eux, les préceptes et conseils évangéliques. 
Elle résulte d'une • inspiration divine • accordée au législa
teur, comme l'écrit, d'après saint Bernard, Geoffroy d'Auxerre 
(Declarationes de colloquio Simonis cum Jesu 45, PL 184 
462a). Elle est la norme sûre d'après laquelle les fils de saint 
Benoît conformeront leur volonté à celle de Dieu; c'est d'après 
elle qu'ils font profession; c'est à elle qu'ils obéissent et par 
son intermédiaire, à Dieu. Elle s'impose à l'abbé lui-mêm~ qui 
est chargé, par l'Église, dans l'Église, de la faire appliquer. 
De même qu'au nom de Dieu, qu'il représente, il a reçu le 
vœu d'obéissance du moine, il demeure pour lui l'interprète 
vivant de cette norme objective qui lui transmet la connais
sance du vouloir divin et dont la pratique lui assure la grâce 
du salut accompli par le Christ conformément aux Écritures. 

Il y a ainsi conciliation parfaite entre tous les aspects 
de l'observance monacale : entre droit et ascèse, per
sonne et communauté, liberté et autorité, situation 
historique de chaque moine par rapport à son abbé 
et valeµrs permanentes de toute vie spirituelle. En 
proposant cette doctrine, saint Bernard ne faisait 
que synthétiser des éléments élaborés peu à peu par 
la tradition, surtout depuis le 9e siècle (C. Capelle, 
Le Pœu d'obéissance des origines au xne siècle, Paris, 
1959, p. 89-116). Il écrivit le De praecepto pour des 
moines non cisterciens; il animait de son enseignement 
tout le monachisme de son temps, l'ancien et le nou
veau. 

c) Bernard et les clercs. - Ce docteur n'était pas 
sans message pour le clergé. Dans les textes qu'il 
rédigea pour le pape, les évêques et les prêtres, il 
insistait, - ce par quoi, encore, il se révélait moine-, 
sur les vertus et la vie intérieure qui conditionnent et 
garantissent le zèle pastoral : méfiance de tout ce qui 
est extérieur, - faste ou prestige-, désintéressément à 
l'égard des avantages temporels, -gloire ou richesses-, 
pureté d'intention, propreté du cœur et des mœurs, 
humilité, par-dessus tout prière et charité. Cette néces
sité de la « considération » de Dieu et de soi-même, 
qu'il eut le courage de rappeler à Eugène m et, en lui, 
il le savait bien, à la papauté de toujours, était une 
leçon dont les clercs de son temps avaient grand 
besoin. 

Il eut l'occasion d'illustrer ce programme par un exemple, 
celui d'un évêque irlandais, saint Malachie, dont il écrivit la 
Vie (PL 182, 1073-1118; éd. S. Bernardi opera, t. 3, p .. 307-
378); ce document ne rev1t sa signification que comme l'un 
des moyens par lesquels Bernard essayait de substituer le 
mérite personnel à certains des critères juridiques grâce aux
quels la réforme grégorienne avait cru triompher (H. V. White, 
11ie Gregorian ldeal and St. Bernard, dans Journal of the 
Hiswry of Jdeas, t. 21, 1960, p. 34-67). Cette tendance vers la 
primauté du charismatique n'allait pas sans risques, dans .une 
institution dont l'une des exigences premières est de durer. 
Du moins n'était-il pas inutile d'inculquer aux prélats la 
nécessité de l'humilité et du désintéressement. 

Le De consià,eratione (PL 182, 727-808; éd. S. Ber
nardi opera, t. 3, p. 379 svv), dernier en date des traités 
de Bernard et adressé au chef même de l'Église, était 
Ia seule conclusion qui fO.t digne d'une œuvre dominée 
par la conviction que Dieu, en Jésus-Christ, sauve le 
monde par la sainteté. Voir A. Le Bail, art. S. BER
NARD, DS, t. 1, col. HM-H99. 

d) Bernard et ses disciples. - C'est dans le sillage 
de saint Bernard que se situent la plupart des auteurs 
cisterciens du 12e siècle et du commencement du me; 
beaucoup d'entre eux, en France, appartiennent à 
des monastères de la filiation de Clairvaux. Il en est 
de très grands, tel ce Guillaume de Saint-Thierry 

t 1148, dont la profondeur doctrinale égale celle de 
l'abbé de Clairvaux, bien que son esprit soit moins 
vaste et son talent littéraire inférieur. 

Il en est de fort différents par les genres qu'ils ont cultivés, 
par l'ampleur ou la qualité de leurs productions, dans la 
génération de saint Bernard et dans les suivantes, du bien
heureux Guerric d'Igny t 1157 · et d'Isaac de Stella 't vers 
1169) à Hélinand de Froidmont (t vers 1235) et Adam de'Persei
gne t 1221 (nomenclature dans J. Leclercq, La spiritualité 
du moyen âge, p. 262-269). Certains, plus que d'autres, profitent 
des enrichissements de la philosophie, puisent à des sources 
qu'ignorait Bernard, comme dans les œuvres d'Érigène ou du 
pseudo-Denys (E. Boissard, S. Bernard et le pseudo-Aréopa
gite, dans Recherches de théologie ancienne et médiéPale, t. 26, 
1959, p. 214-263). Mais tous demeurent dominés par le souci 
d'unir l'expérience spirituelle à la connaissance objective; 
contemplatifs marqués par cette recherche d'intériorité qui 
est propre à l'époque de leurs origines, ils considèrent moins 
l'homme dans l'ensemble de l'univers que par ràpport à Dieu: 
c'est dans le moi touché par la grâce filiale, guéri du mal de 
dissemblance, qu'ils enseignent à trouver, - à retrouver -, 
l'image primordiale (M.-D. Chenu, Érigène à Citeaux. Expé
rience intérieure et spiritualité objectiPe, dans La philosophie 
et ses problèmes. Recueil d'études ..• offert à R. JoliPet, Lyon, 
1960, p. 99-107; V. Cilento, Medio ePo monastico e scolastico, 
Milan-Naples, 1961, p. 290-308 et passim). 

3) Saint Bruno et la Chartreuse. - Faut-il rattacher 
au monachisme cette institution si originale qu'est la 
Chartreuse? Son fonda,teur, saint Bruno, n'a pas été 
moine, non plus que son législateur, Guigues 1er ou 
l'ancien. Leur dessein fut d'organiser une vie contem
plative menée par des religieux dont chacun restât 
le plus possible en sa cellule, mais dont l'ensemble fût 
une communauté, normalement peu nombreuse : ils 
étaient en un même lieu, leurs demeures faisaient une 
,, maison» (domus); l'obéissance à un prieur et une 
partie de l'office chanté au chœur, tout en respectant 
le caractère nettement. érémitique de leur existence, 
leur assureraient les garanties et avantages du cénobi
tisme. Ils étaient souvent désignés, par eux-mêmes et 
par d'autres, ·comme des « moines », et les papes du 
12e siècle ont plusieurs fois utilisé, à leur propos, des 
formules comme celle-ci : ordo mo,iasticus quod secun
dum Deum et beati Benedicti regulam et institutionem 
cartusiensium ... institutum esse dinoscitur. 

Écolâtre, puis chancelier de la cathédrale de Reims, Bruno 
était venu s'établir, en 1084, dans les Alpes, non loin du site 
actuel de la Grande Chartreuse. Il y était avec un groupe de 
disciples quand, en 1090, Urbain 11, qui avait été 
son élève, l'app.ela à Rome auprès de lui; il devait lui rendre 
bientôt la liberté de suivre sa vocation. Bruno mourra en 
Calabre en 1101. Mais son œuvre durait là où il l'avait commen
cée, et elle se répandait; le diocèse d'origine de Bruno devait 
l'accueillir, lorsque fut fondée, en 1136, la chartreuse du 
Mont-Dieu. 

Déjà entre 1121 et 1128, le cinqmeme successeur 
de Bruno, le bienheureux Guigues, avait rédigé les 
Coutumes selon lesquelles vivaient les ermitages cartu
siens. Elles dépendaient de sources variées, en parti
culier de la Règle de saint Benoît et des pratiques du 
monachisme ancien, encore que la synthèse de tous ces 
éléments fût neuve et parfaitement adaptée au but 
recherché. Guigues laissa eµcore d'admirables Pensées, 
toutes chargées d'expérience intérieure, saisissantes 
par leur brièveté autant que par leur densité. Plus tard, 
Guigues n ou le jeune, t vers 1193, composa aussi quel
ques textes. Mais le rôle des chartreux, dans l'Église, 
n'était pas d'écrire, et le texte cartusien qui devait 
être le plus lu fut l'œuvre d'un bénédictin vivant à 
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l'abbaye cistercienne de Signy, Guillaume de Saint
Thierry, auteur de la fameuse Leure aux frères du 
Mont-Di-eu. Pour eux, les fils de saint Bruno avaient 
choisi le silence. Ils ne furent pas aussi nombreux que 
les religieux d'autres ordres apparus alors. Pourtant, 
les amitiés qui les unirent à un saint Bernard, à un 
Pierre le vénérable, à un Pierre de Celle et à tant de 
représentants du monachisme ancien et du nouveau 
montrent qu'aux yeux de tous ces quelques solitaires 
illustraient l'idéal commun. 

Sur les origines de la Chartreuse, exposé détaillé dans Aux 
sources de la vie cartusienne, 2 vol. polycopiés, Grande Char
treuse, 1960; chapitre substantiel dans B. Bligny, L'Église 
et les ordres religieux .. , p. 21t5-318; aperçu dans J. Leclercq, 
La spiritualité du mo-yen âge, p. 189-202. Voir Leures des 
premiers chartreux. S. Bruno, Guigues, S. Anthelme, SC 88, 
1962. Sur la spiritualité cartusienne, voir Y. Gourde!, art. 
CHARTREUX, DS, t. 2, col. 705-776. 

Vers 1193-1195, devait surgir au Val-des-choux, en Bour, 
gogne, un monastère qui, au cours du 13• siècle, deviendrait 
chef d'ordre et dont les constitutions seraient inspirées à 
la fois de celles de Guigues et des statuts des cisterciens 
(R. Folz, Le monastère du Val-des-Choux au premier siècle de 
son histoire, dans Bulletin du comité des travaux historiques 
et f!CientifilJ.ues, année 1959, Paris, 1960, p. 91-115) : preuve 
nouvelle de tout ·ce qui rapprochait la Chartreuse du mona
chisme, et de la fécondité que gardait celui-ci. 

~ourlant depuis longtemps, se dessinait un autre mouve
ment, devenu puissant lui aussi, qui achève de donner sa 
richesse et sa variété à la spiritualité du 12• siècle. 

5. ERMITES ET CHANOINES IŒGULIERS 

1 ° Érémitisme. - Dès la fin du 11 e siècle, on avait 
vu beaucoup de chrétiens fervents chercher la perfec
tion évangélique en dehors de toute institution monas
tique. Ces essais, nombreux et variés, éphémères ou 
durables, évoluèrent diversement. Il semble que l'on 
puisse distinguer ceux qui furent davantage le fait 
d'ermites primitivement laïcs, et ceux qui aboutirent 
a11:x formes de vie cléricale des chanoines réguliers; cer
ta.ms groupements de l'une et l'autre tendance finirent 
d'ailleurs par se rattacher à des ordres monastiques ou à 
s'en rapprocher. Ce foisonnement de fondations nou
velles apparaît à peu près partout en même temps : 
on pourrait en citer des exemples en presque toutes les 
régions, d'Aquitaine en Hainaut, de Savoie en Bretagne. 
Mais leur terrain privilégié fut constitué par les vastes 
te~ritoires boisés, favorables à la solitude, qui subsis
taient dans l'ouest de la France, en particulier dans le 
Maine et aux environs. Voir P. Doyère, art. ÉRÉMI

TISME en Occident, DS, t. 4, col. 960-966. 
Au premier genre, celui des ermites, appartiennent 

des chrétiens généreux, souvent plus ardents qu'éclai
rés, qui, épris de pauvreté, s'écartaient de la société 
même ecclésiastique, protestant par leur seule fuite' 
parfois aussi par leur parole, contre l'incontinence et 
la cupidité qu'ils dénonçaient chez beaucoup de mem
bres du clergé. Souvent ces solitaires devenaient des 
p~édi~ateurs itinérants, ou simplement errants, que les 
h1Stor10ns allemands ont désignés du nom de« Wander
prediger ». 

Quoiqu'il en fût de la droiture de leurs intentions du bien
fondé de leurs reproches, ils représentaient un dang~r pour la 
stabilité des institutions de l'Église, voire pour la pureté de 
la foi. Aussi provoquèrent-ils l'opposition des évêques et 
d'autres (J. Leclercq, Le poème de Payen Bolotin contre les 
faux ermites, dans Revue bénédictine, t. 68, 1958, p. 52-86). 
Très peu d'entre eux se révoltèrent ou tombèrent en des 
erreurs graves; beaucoup ne firent pas de disciples; d'autres 

rallièrent des ordres existants. Il y eut des saints parmi eux. 
Cette flambée dura un demi-siècle à peine. 

En même temps étaient apparus d'autres groupes de 
protestataires, qui n'évitèrent pas les déviations doctri
nales et répandirent ce qu'on a appelé les hérésies popu
laires : il y en eut en bien des provinces, les plus connus 
étant les albigeois et les vaudois. Ces derniers, groupés 
autour d'un marchand lyonnais, Pierre Valdès, ne 
voulaient être que de bons chrétiens, précisément 
meilleurs que l'ensemble de ceux qu'ils souffraient de 
voir attachés aux richesses. Leur ferveur fut générale
ment intense, du moins dans leurs débuts. Malheureu
sement, leur foi, souvent dépourvue de solides assises, 
se laissa entacher par certaines des pratiques et des 
erreurs que propageait le catharisme. 

On essaya d'y remédier par des campagnes de prédication 
ou des mesures disciplinaires qui ne furent guère efficaces. 
Ils subsistèrent surtout dans le midi, sans apporter au dévelop- -
pement de la spiritualité autre chose qu'une puissante aspira-. 
tion, dont ils rappelaient l'urgence à leurs adversaires eux
mêmes, vers une vie détachée des biens matériels. 

F. Vernet; art. ALBIGEOIS ET CATHARE~, DS, t. 1, col. .289-
294. - É. Delaruelle, R. Morghen,_ H. Grundmann, Morli
menti popolari ed eresie nel medio evo, dans Comitato interna
zionale di scienze storiche. x Congresso internazionale, t. 3, 
Florence, 1955, p: 307-402; Atti del x Congresso internazionale, 
Rome, 1957, p. 345-371. - DS, Infra, col. 856-857. 

2° Chanoines réguliers. - Le résultat le meilleur 
de ce renouveau, le seul qui apporta au développement 
de la spiritualité une contribution durable, dans le 
domaine de la sainteté vécue comme dans celui de la 
doctrine, fut l'institution des chanoines réguliers. 

Les historiens ne leur avai~nt guère accordé l'attention 
qu'ils méritent, jusqu'à ce que les études de C. Dereine eussent 
révélé leur importance (art. Chanoines, DHGE, t. 12, 195~, 
col. 354-405) .. Des lumières nouvelles ont été, depuis, apportées 
par une série de travaux pariant sur l'ensemble du mouvement 
canonial ou sur telles de ses manifestations particulières. 

La vita comune del clero nei secoli XI e xu, Semaine d'études 
de Mendola, 1959, t. 1, Milan, 1961, p. 412-432; t. 2, p. 90-128. 
- L. Musset, Recherches sur les communautés de clercs réguliers 
en Normandie au xi• siècle, dans BullfJtin de la société des 
antiquaires de Normandie, t. 59, 1959-1960, p. 5-38. 

Qu'il suffise de caractériser cet essor comme tendant à 
un retour vers la vie commune du clergé, dans le renon
cement à la propriété privée, selon l'idéal de la vita 
apostolica des fidèles de Jérusalem dont les Actes des 
Apôtres (4, 32-35) décrivent la pratique, et conformé
ment à l'un ou l'autre des textes, remontant à saint 
Augustin ou à son entourage, que l'on mettait sous le 
nom de Règle de saint Augustin. D'autres adoptèrent 
la regula canonica promulguée au concile d'Aix-la
Chapelle de 817. Tous ajoutèrent à ces documents des 
coutumiers ou des statuts qui faisaient de ces hommes 
de véritables religieux, dont l'engagement était sanc
tionné par des vœux, une professio. Le cadre général 
de la vie canoniale ne différait guère, souvent, de celui 
des observances monastiques; bien des thèmes spirituels 
étaient communs aux deux milieux. La différence fon
damentale fut que la cura animarum en vint presque 
partout et assez rapidement à faire partie du programme 
proposé à tous, alors qu'elle n'était, pour les moines, 
qu'exceptionnelle. 

Un exemple de ce que furent beaucoup de ces communautés 
peut être fourni par le livre de M. Veissière, Une communauté 
canoniale au moyen âge, Saint-Quiriace de ProPins (x1•
xm• siècles), Provins, 1961. 

Les vicissitudes par lesquelles d'autres maisons passèrent, 
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avant de se fixer dans_ la tradition.canoniale ou dans celle du 
monachisme, peuvent être illustrées par l'histoire de Saint
Martin de Tournai, fondé puis dirigé par cet Odon qui devien
dra évêque de Cambrai et mourra en 1113 à l'abbaye d'Anchin 
(cf C. Dereine, Odon de Tournai et la crise du cénobitisme au 
xx• siècle, dans Revue .du moyen âge latin, t. -4, 1948, p. 137-
15~)- Plusieurs de ces collégiales furent animées par de grands 
hommes d'Église, tels ce prévôt de Saint-Quentin de Beauvais, 
Yves, canoniste qui devait devenir évêque de Chartres. 

Beaucoup de collégiales prospérèrent et devinrent chefs de 
congrégations; l'une des plus répandues de celle-ci, des plus 
fidèles aussi à l'idée qui avait été à l'origine de toutes, fut 
la congrégation de Saint-Ruf en Provence. 

Leur programme fut exposé dans des écrits comme· 
ceux d'Hugues de Fouilloy, le Liber de rota verae 
religionis (C. de Clercq, dans Archivum latinitatis medii 
aevi, t. 29, 1959, p. 219-228; t. 30, 1960, p. 15-37) et 
surtout le De claustro animae (PL 176, 1017-1182) : 
traité charmant et quelque peu diffus, mais destiné à 
connaître un vaste succès auprès des moines aussi bien 
que des chanoines réguliers, à cause des observances et 
des aspirations communes qu'il interprétait pour tous 
(analyse dans La vita comune •• , p. 117-135). 

En certains endroits, cependant; entre les uns et les autres 
apparurent des rivalités. Le caractère spécifique, irréductible 
au monachisme, de la vie canoniale fut alors défendu par des 
auteurs de grand mérite. Ceci fut surtout le fait d'écrivains 
issus du plus illustre parmi tous les ordres nouveaux, celui de 
Prémontré (diocèse de. Laon), fondé par saint Norbert t 1134. 
Ses œuvres ont été mises en lumière par F. Petit, La spiri
tualité des Prémontrés aux xn• et xm• siècles, Paris, 19!o7; 
L'Ordre de Prémontré de saint Norbert à Anselme de Havelberg, 
dans La vita comune .. , t. 1, p. 456-479. Citons comme auteurs 
spirituels plus marquants, Luc du Mont-Cornillon, à Liège, 
et Philippe de Harvengt, abbé de Bonne-Espérance en Hainaut. 

Il n'y eut pas seulement dans l'ordre de Prémontré, 
des livres, mais des saints, comme Nicolas, ce diacre 
de Soissons dont toute la famille embrassa la vie -
canoniale, ou la jeune Oda de Bonne-Espérance, qui 
mourut épuisée par ses austérités. Car, dans le rayonne
ment de Prémontré comme d'autres ordres canoniaux, 
comme dans celui des ermites, aussi bien que d1i Cluny 
et de Citeaux, bien des chrétiennes firent aboutir sur 
les sommets de la spiritualité ce que d'aucuns ont 
appelé le « mouvement féministe » ( Frauenbewegung), 
qui correspondait à l'accession d'un nombre croissant 
d'hommes et de femmes à une vie religieuse plus per
sonnelle. 

Vraiment Raimbaud de Liège, dans le prologue de son 
De dir,ersis ordinibus ecclesiae, avait raison d'admirer 
la fécondité religieuse de son temps : Gum maxime 
nostris temporibus dic,ersa monachorum canonicorumr,e 
surgat instttutio (PL 123, 807c). 

30 Saint-Victor. - Parmi les foyers de vie cano
niale, celui dont l'apport littéraire fut le plus remar
quable, en raison de son ampleur, de sa variété et de sa 
qualité, se situe au cœur même de Paris, sur la mon
tagne Sainte-Geneviève : l'abbaye Saint-Victor. Elle 
devait son origine à un grand dessein, une vocation à 
laquelle elle ne faillit point : concilier le cloître et 
l'école. Car elle avait été fondée par un maître, Guil
laume de Champeaux t 1122, qui, après avoir enseigné 
à Notre-Dame de Paris, s'était retiré avec quelques 
disciples à l'ermitage de Saint-Victor, y avait adopté la 
Règle de saint Augustin et y était redevenu écolâtre. 
Il devait être ensuite évêque de Châlons-sur-Marne, où 
saint Bernard l'approcherait, non sans tirer profit de 
ces contacts. Cet homme qui écrivit peu avait le don 

d'orienter : les victorins, après lui, tout en vivant 
comme les religieux les plus austères d'alors, - cister
ciens et prémontrés -, surent aussi apprécier l'étude 
et l'enseignement de la doctrine sacrée comme des 
moyens d'aller à Dieu ayant place dans leurs obser
vances et dans leur programme ascétique. Par là; ils 
firent la transition et, pour ainsi dire, le pont, entre le 
monachisme et la scolastique de leur temps : les leçons 
qu'on donnait dans le cloître aux clercs comme aux 
religieux, les sermons qu'on leur prêchait dans l'église, 
devaient pouvoir les conduire à une contemplation dont 
l'aliment de base demeurât !'Écriture sainte. Mais ici 
l'on faisait plus grande que dans les monastères et 
moindre que dans les écoles la part de la philosophie, 
appelée à aider la foi dans l'interprétation des œuvres 
de Dieu dans le monde. 

1) Hugues de Saint-Victor. - Ce que « l'école de 
Saint-Victor » a de spécifique devait lui venir d'un 
nommé Hugues, dont on ne sait encore s'il était arrivé 
de Flandre ou de Saxe. Il exerça son magistère de 1125 
à sa mort, 1H0. Il e_ut le temps d'écrire beaucoup, et 
des chefs-d'œuvres décisifs. 

Il a été étudié, presque simultanément, en deux ouvrages, 
également importants, dont les résultats convergents sont 
suggérés par leurs titres: D. Làsic, Hugonis de Sancto Victore 
theologia perfectiva. Eius fundamentum philosophicum ac 
t. heologicum, Rome, coll. Studia antoniana 7, Rome, 1956; 
R. Baron, Science et sagesse chez Hugues de Saint-Victor, 
Paris, 1957. Cf aussi F. Vandenbroucke, La spiritualité du 
moyen âge, p. 282-289. 

Le titre de son premier grand écrit est caractéristique : 
Didascalicon (PL 176, 739-812; éd. C.E. Buttimer, Washing
ton, 1939), et le point culminant de son œuvre sera un De 
sacramentis christianaè fidei, PL 176, 173-618: Les problèmes 
de chronologie ont été éclaircis par D. van den Eynde, Essai 
sur la succession et la date· des écrits de Hugues de Saint- Victor, 
coll. Spicilegium Pont. Athenaei Antoniani, Rome, 1960. 

Dès le début et tout au long de cette œuvre,_ avait été 
posé explicitement le problème de la place qui revient 
aux « arts libéraux » dans la recherche de Dieu. Le 
but était celui auquel tendaient les moines; les moyens 
n'étaient point foncièrement différents des leurs. Autant 
qu'eux, Hugues se gardait de confondre ou de séparer 
les cheminements de_ l'intelligence et ceux de la vertu. 
Mais désormais la place qui. revenait à la connaissance 
rationnelle était clairement admise : expressément, 
pour ainsi dire officiellement, était accomplie la synthèse 
entre la pensée patristique du monachisme et l'effort 
de la scolastique naissante. Et comme il arrive à toutes 
les réussites, celle-ci devait être éphémère; après 
Hugues, même chez ses disciples, on verrait ce rare 
équilibre plus ou moins rompu au profit de l'une ou de 
l'autre des composantes entre lesquelles il avait main
tenu l'harmonie. 

Hugues enseigne une doctrine de la perfection et, 
comme il dit, une theologia perf ectir,a. Il s'agit de 
conduire l'homme vers ce Dieu dont il est l'image. Dès 
le point de départ qu'est cet exemplarisme apparaît 
l'un des éléments nouveaux que Hugues a introduit 
dans la tradition spirituelle : l'influence du pseudo
Denys, dont il a, très tôt, commenté la Hiérarchie 
céleste (PL 175, 923-1154; cf art. DENYS, DS, t. 3, 
col. 323-324). Il se garde d'ailleurs de négliger 
saint Augustin et saint Grégoire, comme l'a rappelé 
H. de Lubac dans le long et dense chapitre qu'il lui a 
consacré (Exégèse médiér,ale, t. 2, p. 287-359). Un autre 
apport, qui enrichit chez lui celui de !'Écriture et des 
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Pères sans le faire passer au second plan, est ce qu'il 
doit à l'école de Laon : l'influence d'Anselme de Laon 
est sensible dans les Institutwnes inDecalogum, PL 176, 
9-18, dans le De sacramentis legis naturalis et scriptae, 
17-42, surtout dans le De sacramentis christianae fidei. 
A ces grandes synthèses doctrinales s'ajoutent des 
écrits mineurs sur l'ascèse, la méditation, la prière, 
l'union à Dieu; un souffle poétique, d'inspiration .bibli
que, explique. le succès qu'elles devaient connaître 
longtemps dans tous les milieux de vie religieuse. Mais 
toute l'œuvre répand la paix en même temps que la 
lumière : partout l'on trouve la même harmonie entre 
la philosophie et la théologie, la science et la sagesse, 
la connaissance et la contemplation, la raison et l'amour 
(cf art. CONTEMPLATION, DS, t. 2, col. 1961-1966). 

2) Les disciples d'Hugues. -Le témoin le plus proche, 
mais non le plus éminent, de l'influence d'Hugues est 
l'auteur anonyme d'un opuscule qu'on a cherché en 
vain à lui attribuer; il a été publié par R. Baron, 
Hugonis de Sancto Victore De contemplatwne et eius 
speciebus, Toürnai, 1957. 

On y retrouve; il est vrai, bien des idées d'Hugues; mais, 
de même que l'exposé y est chargé de distinctions et de subdi
visions qui le rendent plus systématique, sinon plus clair que ne 
l'est habituellement le maître, la pensée y est plus d'une fois 
durcie ou simplifiée, insistant trop sur l'un ou l'autre des 
éléments que celui-ci avait. unis en une souple synthèse. 

De même André de Saint-Victor, t vers 1175, est un exégète 
de valeur, persuadé de l'importance du sens littéral de la 
Bible et de son interprétation scientifique, mais qui cesse 
d'intégrer son exégèse dans une vaste théologie. 
, A l'autre extrême, pour ainsi dire, et vers le même temps, 
Garnier revient aux écrits de saint Grégoire, dont il rédige un 
copieux-recuei!, le Gregorianum, tandis que le prieur Gautier, 
dans ses Sermons, sait se montrer humain, humaniste même. 
Il est vrai qu'en même temps il s'élève, bien lourdement, 
contre tous ceux qui cherchen,t un accord renouvelé de la 
science et de la sagesse; son Contra quattuor labyrinthos Fran
cicie (extraits dans PL 199, 1129-1172), qui date des environs 
de 1178, n'intéresse l'histoire de la spiritualité que comme 
un modèle d'attitude à éviter. · 

Heureusement des solutions plus généreuses, encore qu'elles 
ne soient plus géniales, sont proposées dans le De Trinitate 
d'Achard t 1171, qu'a récemment d~couvert M.-Th. d'Alverny 
(cf Recherches de théologie ancienne et médié'1ale, t. 21, 1954, 
p. 299-306), dans les traités et sermons du même auteur (DS, 
t. 1, col. 175), que font connaître les tràvaux de Jean Châtillon, 
dans le •Microcosmus et le Fons philosophiae qu'ont édités 
Philippe Delhaye et PieiTe Michaud-Quantin. 

Fidèle à la tradition de la maison dont il est religieux, 
Godefroy rédige aussi un résumé de la doctrine de saint Augus
tin en forme.de panégyrique (éd. P. Damon, The Preconium 
Augustini of Godfrey of St. Victor, dans Mediaer>al Studies, 
t. 22, 1960, p. 92-107). 

C'est également à Saint-Victor, peut-être à Pierre Comestor 
(t vers 1179), que de récentes recherches tendent à attribuer 
divers écrits apparentés les uns aux autres : le De spiritu 
'et anima (PL 40, 779-832), le De conscientia (PL 184, 507-5.52), 
les Meditationes de humana cognitione (PL 184, 485-508), le 
Manuale (PL 40, 951-968), le De diligendo Deo (PL 40, 847-
864); cf Gaetano Raciti, L'autore del • De spiritu et anima »,' 
dans Rivista di filosofia neoscolastica, t. 53, 1961, p. 385-401. 

Les derniers représentants de l'école de Saint-Victor sont 
Adam, aimable poète t 1192, et Thomas Gallus ou de Verceil 
t 1246, dont il est parlé plus loin, col. 862. 

Sur ces auteurs, bibliographie par F. Vandenbr<iucke, dans 
La spiritualité du moyen âge, .p. 294-298; pages pénétrantes de 
H. de Lubac dans Exégèse médiévale, t. 2, p. 361-372;. et de 
V. Cilento, Medio .e'1o monastico e scolastico, Milan-Naples, 
1961, p. 200-233. 

3) Richard de Saint-Victor. - L'esprit le plus large-

ment épanoui qu'ait formé Saint-Victor est Richard 
t 1173, qui égale Hugues dans l'ampleur de son érudi
tion, la vigueur de ses constructions, et le dépasse, en 
certains domaines, par sa pénétration. Il lui est d'ailleurs 
redevable. Venu probablement d'Écosse, il ne l'avait 
connu que peu d'années; mais l'enseignement d'Hugues, 
la lecture de ses œuvres et l'esprit•qu'il avait créé ont 
fortement marqué la personnalité de Richard. 

Les écrits de Richard sont de trois sortes. Le plus volumi
neux est un recueil d'extraits, Liber exceptionum (éd. Jean Châ
tillon, coll. Textes philosophiques du moyen âge 5, Paris, 
1958), véritable encyclopédie des connaissances nécessaires à 
l'intelligence de !'Écriture; peu originale, mais supposant de 
vastes lectures, elle est révélatrice d'un temps et d'un milieu, 
et de l'effort tenté alors pour s'approcher de Dieu par les voies 
de l'étude : histoire, géographie, • arts mécaniques •• sciences 
natl.ll"elles de toute espèce y _so.nt mis au service d_e l'interpré
tation mystique. D'orientation plus directement spirituelle 
sont le Beniatnin minor, le Beniamin maior et quelques 
opuscules (Sermons et opùscules spirituels, éd. et trad. par 
J. Châtillon, Paris, 1951). Le grand œuvre est un De Trinitate, 
dont deux éditions ont paru presque simultanément : Jean 
Ribail!ier, coll. Textes philosophiques du moyen âge 6, Paris, 
1958; Gaston Salet,.SC 63, 1959. 

Richard est celui des victorins dont l'information est 
la plus étendue. En exégèse, il fait preuve d'un Iitté
ralisme exigeant;· mais le penseur mystique, en lui, 
s'étudie à percer le voile des figures, afin d'atteindre la 
sagesse divine qu'elles recèlent et doivent révéler 
(H. de Lubac, Exégèse médiévale, t. 2, p. 387-403). II 
est plein de saint Augustin. II connaît Boèce et, surtout 
par sori intermédiaire, Aristote. Au platonisme de 
Denys, qu'il doit principalement à Hugues, il associe 
celui qu'il reçoit des philosophes chartrains. Deux 
auteurs de peu antérieurs ont orienté sa recherche en 
matière trinitaire : saint Anselme et Achard. Dans la 
voie qui était la leur, il essaye d'aller plus loin et y 
réussit en partie. Comme pour Anselme, on a pu se 
demander si son œuvre relevait de la théologie ou de la 
spiritualité; Richard est, à vrai dire, théologien· mys
tique, théoricien de l'expérience de Dieu. Tout, dans sa 
doctrine, part de la foi et doit aboutir à l'excessus 
mentis dont il parle si volontiers (art. EXTASE, DS, .t. 4, 
col. 2116-2118). Ce qu'il appelle les« raisons nécessaires» 
_se situe entre ces deux termes. Il suppose toujours le 
donné révélé et ne prétend jamais en démontrer l'exis
tence; il veut, humblement, mais avec audace, en expli
citer le contenu, le justifier au regard de la raison. Sou
cieux de l'ordre et de la beauté qui ne peuvent manquer 
d'.être en Dieu et dans sa création, il tâche à discerner en 
tout un ensemble ordonné. Or, en Dieu, la charité 
même, parce qu'elle est parfaite, exige, d'après lui, la 
communication parfaite de l'amour entre deux per
sonnes, et la communication de cet amour réciproque 
à une troisième; étant unique dans les trois Personnes, 
elle explique !'.unité divine en même . temps que la 
distinction des Personnes. 

L'attention de Richard se porte, avec une préférence mar
quée, mais non exclusive, sur les Personnes; il aime leur attri
buer la Puissance, la Sagesse et la Beauté, en se ·gardant 
d'identifier celles-ci à chacune d'elles. Il s'efforce aussi de 
maintenir un lien constant entre la spéculation trinitaire et la 
contemplation mystique. Il a confiance dans la raison, mais il 
a également conscience de son impuissance à elle seule, et Bne 
cesse de rappeier i'importance de la charité (G. Dumeige, 
Richard de Saint-Victor et l'idée çhrétienne de l'amour, Paris, 
1952; J.-M. Déchanet, art. CONTEMPLATION, DS, t. 2, col. 1961 
1966). 
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Cette volonté d'utiliser l'intelligence pour comprendre 
l'amour lui permet de construire non un système clos, 
mais un ensemble large et harmonieux, ouvert en raison 
même du courage dont il fait preuve et de son impuis
sance à démontrer quoi que ce soit de Dieu à qui ferait 
abstraction de la foi. Il ne prouve pas : il montre, et 
son rôle fut de rester stimulant. Son Liber exceptionum 
ne cesse pas d'être copié, témoins les cent soixante et 
onze manuscrits conservés, dont plusieurs sont du 
15e siècle; témoin ce qu'on retrouve de lui dans les 
sermons d'un évêque de Paris, Maurice de Sully t 1196 
(cf J. Châtillon, introd. au Liber exceptionum, p. 85). 
Son De Trinitate exerça de l'influence sur la Somme dite 
d'Alexandre de Halès, sur saint Bonaventure, sur le 
Commentaire des Sentences de saint Thomas. Comme il 
avait puisé à bien des sources, il transmit à bien des 
auteurs, admirable représentant de cette école de 
Saint-Victor qui fait le pont entre le monachisme et 
les écoles séculières, et de l'unité de ce 12e siècle où, de 
partout, tant d'étrangers viennent penser à Paris. 

Jean LECLERCQ. 

C. VIE SPIRITUELLE DES LAICS DU 9• AU 12• SIÈCLE 

II n'existe pas encore d'ouvrage d'ensemble sur la 
vie religieuse et la spiritualité des laïcs en Occident, 
mais, malgré la rareté et la dispersion des textes, une 
telle étude n'est pas impossible à faire. En attendant 
le livre que M. Chélini prépare, voir les page& excellentes 
de Jean Leclercq, La spiritualité du moyen âge, p. 92-96 
et p. 124-127. Dans le cadre de ce chapitre nous nous 
contenterons d'établir quelques jalons, ne serait-ce que 
pour montrer, contrairement à l'opinion courante, que 
les laïcs du haut moyen âge se sont souciés d'avoir une 
culture religieuse et une vie spirituelle authentiques. 

1. A l'époque carolingienne. -A l'époque caro
lingienne, âge par excellence des clercs et des moines, 
le laïc fait bien souvent figure de mineur. Dans cette 
chrétienté sacrale que les rois carolingiens ont orga
nisée, la religion est surtout affaire de clercs. La vie 
politique, sociale, intellectuelle, voire économique, est 
également animée par les clercs, et le terme de « cléri
calisme » peut être employé pour définir cette époque. 
La vie spirituelle des laïcs, de l'ordo laicorum comme 
l'on dit quelquefois, se rapproche bien souvent de celle 
des clercs. 

1° Rois et aristocratie. - Les rois sont, depuis 751, 
sacrés par les évêques. Cette cérémonie, empruntée à 
l'histoire biblique, leur donne une place à part dans 
l'ordre des laïcs. Mais la piété du prince peut être un 
exemple pour les aristocrates laïcs. Charlemagne, tel 
qu'Éginhard nous le présente, « pratique scrupuleuse
ment et avec la plus grande ferveur la religion chré
tienne»; il va matin et soir à l'église, suit les offices de 
nuit, se fait lire à table les Pères de l'Église, se fait initier 
par ses clercs aux problèmes théologiques, réunit et 
préside des conciles. Son fils Louis, qui a mérité le 
surnom de pieux, a reçu une éducation digne d'un 
clerc et reste pendant tout son règne (814-840) sous 
l'influence directe du clergé. Les petits-fils de Charle
magne, tout en cherchant à se libérer de cette tutelle 
cléricale, -ont tous une culture religieuse approfondie. 
Charles le Chauve, qui devient roi de France en 843, 
se fait adresser par les lettrés du royaume, Hincmar de 
Reims, Jean Scot Érigène, Loup de Ferrières, des traités 
de théologie ou de spiritualité (R. R. Bezzola, Les ori
gines et la formation de la littérature courtoise en Occident 

(500-1200), t.1, Paris, 1944, p.195-213}. Sa bibliothèque 
est composée surtout d'ouvrages religieux (E. Lesp.e, 
Les livres, scriptoria_ et bibliothèques, du commencement 
du vme à la fin du xre siècle, Lille, 1938, p. 448). Sa 
culture religieuse, sa piété, en même temps que ses 
qualités d'homme politique, lui permettent d'être choisi 
comme empereur par le pape Jean vm (875). 

Les aristocrates laïcs ne pouvaient qu'imiter leurs 
princes. Eux aussi sont conseillés par les clercs et 
souhaitent obtenir d'eux des règles de vie spirituelle. 
Comme ils se sentent, malgré leur puissance matérielle, 
en état d'infériorité au milieu des clercs et des moines, 
ils ont besoin de « direction spirituelle », et ils la reçoi
vent en particulier sous la forme de petits traités d'édi
fication qu'on appelle des « miroirs ». 

Un travail d'ensemble sur les« miroirs des laïcs» n'a 
pas été entrepris et il en vaudrait la peine. 

Voir quelques remarques de É. Delaruelle, Jonàs d'Orléans 
{t vers 842) et le moralisme caroligien, dans Bulletin de liuéra
ture ecclésiastique, t. 55, 1954, p. 129-143 et 221-228; et de 
Ph. Delhaye, art. FLORILÈGES médiévaux d'éthique, DS, 
t. 5, col. 460-462. - Bibliographie dans Wattenbach-Levison, 
Deutschlands Geschichtsquellen im M ittelalter, V orzeit und 
Karolinger, Die Rechtsquellen, Weimar, 1953, p. 59. 

Si nous ouvrons ces « miroirs », qu'il s'agisse du traité 
« Sur les vertus et les vices » qu'Alcuin adr%sa à Guy 
marquis de Bretagne (PL 101, 613-639; sur ce texte 
cf L. Wallach, Alcuin on Virtues and Vices, A Man~l 
for a Carolingian Soldier, dans The Harvard theological 
Review, t. 48, 1955, p. 175-195), ou du Liber exhorta
tionis de Paulin d'Aquilée pour Éric duc de Frioul 
(PL 99, 197-282), et surtout du De institutione laicali de 
Jonas d'Orléans -(PL 106, 121-278}, nous constatons 
que l'enseignement dogmatique se réduit à peu de 
choses. Quelques réflexions sur Dieu, la Trinité, les 
vertus théologales. Au contraire, t'enseignemep.t moral 
est très développé. Le laïc est représenté comme un 
soldat qui engage contre les vices une lutte sans merci. 
Pour informer les lecteurs sur les ruses du démon, les 
clercs donnent la liste des principaux péchés capitaux 
et recommandent un fréquent examen de conscience. 
Comme le dit É. Delaruelle (Histoire du catholicisme en 
France, t. 1, Paris, 1957, p.199), << le sacrement de péni
tence semble avoir été par excellence celui en lequel 
s'est exprimée toute cette époque, qui s'y délivre de 
sa mauvaise conscience, y revivifie sa foi dans le salut, 
le péché et la grâce "· Au concile de Chalon {813), les 
évêques demandent que le fidèle confesse, selon l'ordre 
des huit péchés capitaux, ses actions et ses pensées, et 
ceci non seulement à Dieu mais au prêtre (c. 32, 33, 
37, 38, Mansi, t. 14, col. 99-101). Sous Louis le Pieux, 
au cours des grandes assemblées, empereur, lares et 
clercs confessent leurs péchés, et l'on remet même en 
application la pénitence publique pour les fautes les 
plus graves (sur la pénitence à cette époque, cf 
É. Amann, L'époque carolingienne, coll. Fliche-Martin, 
t. 6, 1937, p. 346-352). 

Un deuxième thème familier aux auteurs des 
« miroirs!' est la sainteté du mariage. L'Église carolin
gienne a fait un grand effort pour redonner au mariage 
sa dignité, mais les capitulaires royaux, comme les 
canons des conciles, ont surtout insisté sur les aspects 
juridiques et en particulier sur la question de la parenté 
proche et des unions dites cc incestueuses » {É. Amann, 
op. cit., p. 88-89). Jonas d'Orléans a dépassé ce plan 
et son deuxième livre du De institutione laicali est 
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destiné à montrer comment un laïc peut et doit mener 
honnêtement sa vie conjugale. Nos moralistes ont 
également rappelé que les enfants doivent respect, 
se~ours et obéissance à leurs parents, afin que le mau
va.J.s exemple des fils de Louis le Pieux, en révolte, 
contre leur père, ne soit pas suivi {voir le traité de 
Raban Maur, Liber de reverentia filwrum erga patres 
et erga reges, éd. E. Dümmler, MGH Epistolae, t. 5, 
1899, p. 403-415). 

Les « miroirs » font également une grande place à la 
culture religieuse que les laïcs doivent posséder. 
Alcuin s'indigne en entendant dire que la lecture de 
l'Évangile est le devoir du clerc, non celui du laïc 
(Ep. 136, éd. E. Dümmler, MGH Epistolae, L 4, 1895, 
p. 205). De fait, nous constatons que les aristocrates laïcs 
ont suivi les conseils des clercs, et qu'ils possèdent dans 
leur bibliothèque les textes bibliques et même des 
ouvrages d'exégèse {cf P. Riché, Les bibliothèques de 
trois aristocrates laies carolingiens, dans Le moyen âge, 
t. 69, 1963, à paraître). Ils possèdent également des 
livres de spiritualité comme les Synonymes d'Isidore 
de Séville, et des textes hagiographiques. Pour diriger 
leur prière, les laïcs ont à leur disposition des « livrets 
de prières privées » qui leur servent en quelque sorte 
de bréviaire. A chaque heure du jo~r, ils lisent les 
oraisons et les psaumes comme le clerc ou le moine 
peuvent le faire {sur ces textes, voir la thèse de J. Cha
zelas, Les livrets de prières privées du 1xe siècle, présentée 
dans École natwnale des Chartes, Positions de thèses, 
Paris, 1959, et J. Leclercq, La spiritualité du moyen 
âge, p. 95-96 et 114-115; A. Wilmart, Precum libelli 
quattuor aevi karolini, Rome, 1940). 

Enfin, les « miroirs des laïcs » font une grande place à 
l'accomplissement du devoir d'état. Ceci n'entrerait 
pas dans le cadre d'une histoire de la spiritualité, si les 
clercs ne parlaient que des vertus professionnelles et 
des qualités techniques. En fait, ils démontrent aux 
chefs militaires et aux princes, auxquels ils s'adressent, 
que le salut du peuple chrétien dépend de leur action. 
Ils amorcent même une justification de la guerre sainte 
et dessinent déjà la figure du chevalier chrétien. 

L. K. Born, The Specula principis of the Carolingian Renais
sance, dans Repue belge de philologie et d'histoire, t. 12, 1933, 
p. 583-612. - J. Roder, Das Fürstenbild im den mittelalter
lichen Fürstenspiegeln auf franzosichen Boder, Munster, 1933. -
H. M. Klinkenberg, Über karolingische Fürstenspiegel, dans 
Geschichte im Wissenschaft und Unterricht, t, 6, 1956, p. 82-98. 

Les clercs n'ont pas été les seuls à composer des 
« miroirs », les laïcs eux aussi,· lorsqu'ils étaient suffi
samment cultivés, ont écrit des traités de spiritualité 
et d'édification. Nous avons du moins conservé une 
œuvre de ce genre qui a été écrite, ce qui est encore 
plus remarquable, par une femme, Dhuoda, épouse 
de Bernard marquis de Septimanie. Composé entre 
8"1 et 843, le Liber manualis est adressé au fils aîné 
de Dhuoda, Guillaume, âgé alors de seize ans {en atten
dant une prochaine édition en préparation, voir E.Bon
durand, L'éducation carolingienne, le Manuel de Dhuo
da (843}, Paris, 1887; A. Vernet, Un nouveau manus
crit du « Manuel » de Dhuoda (Barcelone, biblioteca 
central 569), dans Bibliothèque de l' École des Chartes 
t. 114, 1956, p. 20-44; et L. Gaillard, art. DHUODA'. 
DS, t. 3, col. 798-799). 

Ce livre est non seulement le manuel du parlait aristocrate 
mais également celui du parfait chrétien. Dhuoda nous lait 
connaître ce qu'elle exige de son fils et ce qui lait le tond de sa 

spiritualité. Nous y voyons affirmer avec force la grandeur 
et la toute-puissance de Dieu et la fragilité humaine. Le Christ 
apparaît rarement, sinon comme rédempteur et seconde per
sonne !le la Trinité. Pour assurer son salut l'homme a besoin 
de l'appui que Dieu lui envoie par son Esprit. Les sept dons 
du Saint-Esprit et les huit béatitudes permettent à l'homme de 
gravir les quinze degrés de la perfection. La vie chrétienne 
est un combat contre les vices, auxquels on échappe par la 
pénitence, l'aumône et la prière. Dhuoda extrait des livrets de 
prières qu'elle possède les oraisons que son fils pourra réciter 
chaque_ jour et reproduit tout un passage du De psalmorum 
usu liber attribué à Alcuin, le psautier étant pour elle, comme 
pour ses contemporains, le livre de prières par excellence. 
Cette brève analyse rend mal toute la richesse d'un livrét 
écrit par une mère à son fils et qui est le meilleur témoignage 
de la spiritualité des aristocrates laïcs à l'époque carolingienne. 

2° Peuple. - Nous ne devons pas oublier que l'ordo 
laicorum ne comprend pas seulement les aristocrates. 
Que peut-on savoir de la spiritualité du peuple chrétien 
des villes ou des campagnes? Ce que les capitulaires et 
les conciles recommandent, c'est-à-dire ce qui, selon les 
rois et les évêques, ne s'est pas encore réalisé. Charle
magne·aurait souha,ité que tous les laïcs fussent instruits, 
afin qu'ils puissent avoir accès aux textes sacrés. 
Il fit ouvrir des écoles paroissiales, demanda aux prêtres 
de surveiller si les parents envoyaient leurs enfants à 
l'école, afin qu'ils apprennent leurs prières et puissent 
les enseigner chez eux {concile de Mayence en 813 
c. 45, Mansi, t. ·1.4, col. 74; on trouvera l'analyse d~ 
capitulaires religieux de Charlemagne dans C. de Clercq, 
La législation religieuse franque de Clovis à Charle
magne, 507-814, Louvain-Paris, 1936). Les capitulaires 
rappellent continuellement l'obligation de la messe 
le dimanche et les jours de fête, souhaitent la commu
nion fréquente, mais pas trop fréquente, dit le concile 
de Chalon (c. 46, Mansi, t. 14, col. 103)·, afin que l'on 
puisse s'y préparer. On voudrait que le peuple puisse 
participer activement à l'office, mais cela paraît assez 
difficile à réaliser, en raison des nouvelles dispositions 
liturgiques, - le prêtre dit la messe en tournant le dos 
aux fidèles {J.-A. Jungmann, Missarum sollemnia, 
trad. française, coll. Théologie 19, t. 1, Paris, 1951, 
p. 116-117) -, et surtout de l'ignorance du latin chez 
les laïcs. Le contact entre clergé et fidèles se fait 
avant tout par la prédication, d'autant plus que les 
explications de l'Évangile doivent se faire en langue 
vulgaire (in rusticam aut theotiscam, dit le èoncile de 
Tours de 813, c.17, Mansi, t.14, col. 85). 

Les thèmes des prédicateurs tournent autour des obligations 
de la vie morale. Théodull d'Orléans dit à ses prêtres qu'ils 
doivent enseigner les commandements de l'Église touchant 
les offrandes, le paiement de la dîme, l'abstinence de rapports 
charnels le dimanche et les jours de fêtes, la pénitence·, et 
qu'ils doivent rappeler les rigueurs du jugement dernier. Les 
prédicateurs dénoncent les superstitions populaires, dont 
Agobard, archevêque de Lyon, nous a donné quelques exemples 
curieux (Contra insulsam i,ulgi opinionem de grandine et toni
truis, PL 104., H.7-158; cf G. Schnürer, Kirche und Kultur 
im Mittelalter, t. 2, Paderborn, p. 58-59; trad. L'Église et la 
cii,ilisation au moyen âge, t. 2, Paris, 1935, p. 92-9t,). 

Il faut reconnaître le remarquable effort que fit 
l'Église carolingienne pour assurer le salut du peuple 
chrétien. Les clercs sont continuellement mis en pré
sence de leurs responsabilités pastorales (E. Vykoukal, 
Les examens du clergé paroissial à l'époque carolingienne, 

. RHE, t. 14, 1913, p. 94-95). Mais si les résultats ne sont 
pas ceux que nous souhaiterions, ne peut-on -penser 
qu'ils contentaient le clergé d'alors. Nourri de l'ancien 
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Testament plus que de l'Évangile, il pense qu'il suffit 
d'encadrer le peuple élu, de l'obliger à obéir à des règles 
strictes. On a dit avec raison que « cette civilisation 
était à bien des égards phis juive que chrétienne » 
(É .. Delaruelle, Histoire du catholicisme en France, 
t.1, p. 197), qu'elle tendait« à sacrifier la vie intérieure 
aux convenances extérieures et la personne au groupe ». 
Cette attitude a peut-être permis les rapprochements 
entre chrétiens et juifs que l'on observe à cette époque, 
voire les conversions du christianisme au judaïsme 
(B. Blumenkranz, J µifs et chrétiens dans le monde oèciden
tal, 430-1098, Paris, 1960, p. 159-160). D'autre part, 
nous devons noter les .craintes du .clergé de voir se 
constituer des groupes en dehors du cadre religieux. 
C'est ainsi qu'Hincmar de Reims dénonce les associa
tions d'entraide laïque, que le peuple noinine gildoniae 
(gildes) ou confratriae, et qui sont l'occasion de beuveries 
et de rixes (É. Coornaert, Les Ghildes médiér,ales, dans 
Reflue historique, t. 199, 19i8, p. 21-35). 

La spiritualité du peuple chrétfon s'exprime davan
tage daris le foisoimeinent de la piété populaire, surtout 
à l'occasio_n des pèlerinages au tombeau des saip.ts 
personnages et de la vénération des reliques. Il suffit 
de lire la Translatio et miracula sanctorum Marcellini 
et Pet~i que·nous a laissée le laïc Éginhard (éd. G. Waitz, 
MGH Scriptores, t. 15, 1887,-p. 239-264)' pour nous en 
rendre compte. Ceci n'est pas nouveau, nous en avons 
déjà parlé à propos de l'époque mérovingienne, et 
nous en reparlerons plus loin. 

2. Au:x: 1oe..,11e siècles. - Pendant la période 
d'anarchie politique qui suivit l'effondrement de 
l'empire carolingien, l'Église fut « au pouvoir des 
laïcs » (É. Amann et A. Dumas, L'Église au pour,oir
des laïques, coll. Fliche-Martin, t. 7, 1940). Le peuple 
chrétien qui avait été encadré par les clercs carolingiens 
est livré à lui-même. La brutalité des mœurs féodales 
n'est pas favorable au développement d'Ünë spiritua
lité des laïques. Pourtant, dans bien des cas, les laïcs 
ont une vie religieuse plus profonde que celle des 
clercs nicolaïtes et simoniaques. La réforme grégo
rienne du 11 e siècle sera l'œuvre des moines et des laïcs. 

1° Remarquons tout .d'abord que la tradition de la 
culture religieuse n'a pas entièrement disparu du 
milieu aristocrate· laie. Contrairement à ce que l'on dit 
trop souvent, tous les laïcs ne sont pas illettrés (P. Riché, 
Recherches sur l'instruction des laies du xxe au xue siècle, 
dans Cahiers de cir,ilisation médiér,ale, t. 5, 1962, p. 175-
182). Par suite, ils peuvent avoir accès aux textes 
sacrés. A la cour d'Aquitaine, à celle d'Anjou ou à 
celle de Normandie, nous trouvons des hommes et des· 
femmes qui s'intéressent aux questions religieuses 
(R. R. Bezzola, Les origines .. , 2e p., t; 2, Paris, 1960, 
passim). Guillaume le Grand d'Aquitaine, né vers 959, 
a une belle bibliothèque; Foulque n d'Anjou (t 960) 
chante l'office avec ses clercs; au début du 12e siècle, 
Hènri de Normandie mérite le surnom de « Beauclerc ». 

Les rois capétiens sont assez peu instruits, à l'exception de. 
Robert le Pieux (996-1031), dont le moine Helgaud nous a· 
laissé une biographie fort édifiante (PL Hi, 903-936) : • Il 
enseignait aux uns la lecture dès textes sacrés, à· d'autres les 
hymnes et les laudes .. ; les offices du culte faisaient ses délices ... 
Pas un jour ne passait sans qu'il ne lût le psautier •· 

Le psautier est toujours le livre de lecture élémentaire et le 
compagnon de bien des laïcs pieux (cf la Vie de saint Géraud 
d'Aurillac par Odon de Cluny, PL 133, 6q5a; de Raymond 
de Barbaste, AS, 21 juin, t. q, Anvers, 1707, p. 127-135; 
de Jean de Gorze, MGH Scriptores; t. q, p. 3q0, etc, et J. Stadl-

huber, Die Laienstundengebet vom Leiden Christi in seinem 
miuelalterlichen Fortleben, dans Zeitschrift Jar kàtholische 
Theologie, t. 72, 1950, p. 282-325). 

La culture religieuse ·des aristocrates laïcs et surtout 
l'estime qu'ils avaient pour· la vie liturgique les ont 
conduits à participer activement au renouveau monas
tique des 1 oe et 11 e siècles. Le mouvement clunisien 
n'aurait pu réussir sans la collaboration des grands; 
à l'aube du 12e siècle, un Robert d'Arbrissel entraîne 
à sa suite hommes et femmes issus des grandes familles 
de l'ouest de la France (R. R. Bezzola, Les origines .. , 
2e p., t. 2, p. 470-471). 

2° Si nous nous tournons vers la grande masse du 
peuple chrétien, nous -constatons que le sentiment reli
gieux est plus vivant qu'il ne l'était au ge siècle (cf 
É. Delaruelle, Histoire du catholicisme .. , p. 221-231, 
et la Pietà popolare nel secolo :x:1 (en français), dans 
Relazü:ini del · x Congresso Internaziortale di Scienze 
storiche, t. 3, Florence, 1955, p; 309-332). Nous n'avons 
guère de renseignements sur la pratique religieuse, 
sinon pour la région orientale de la France, pour laquelle 
nous:pouvons utiliser les Libri de sinodalibus causis et 
disciplinis ecclesiasticis de Reginon de P:rüm (PL 132, 
175 svv; et éd. F.W.H. Wasserschleben, Leipzig, 1840). 
L'instruction religieuse est donnée par la prédication 
des clercs et même des moines (J. Leclercq, Prédica
tion bénédictine aux xxe et xue siècles, dans Rer,ue 
Mabillon, t.- 33, 1943, p. 48-73). Le jour de la fête du 
patron de l'abbaye la foule écoute la lecture de la Vie 
et des miracles diJ. saint (B. de Gaiffier d'Hestroy, 
L'hagiographie et son public .au xxe siècle, dans Miscel
lanea L. r,an der Essen, t.1, Bruxelles, 1947, p.152-153). 
II est vraisemblable que ces homélies étaient faites en 
langue vulgaire. A côté des prédicateurs, des poètes 
populaires devaient également raconter les hauts faits 
du saint (E. Faral, Les jongleurs, Paris, 1940, p. 44-45). 
Non seulement les raconter mais les chanter, comme le 
prouve le poème de la Vie de saint Léger composé au 
1oe siècle. C'est également aux monastères que l'on 
doit les premiers drames liturgiques qui n'étaient pas 
réservés aux seuls moines (K. Young, The Drama of 
the Mediaer,al Church, t.1, Oxford, 1933, et J. Leplercq, 
Dér,otion prir,ée, piété populaire et liturgie au moyen âge, 
dans Études de pastorale liturgique, coll, Lex orandi 1, 
Paris, 1944, p. 156-169). Le dialogue Quem quaeritis 
pendant la nuit pascale, celui des Prophètes de Noël, 
permettaient au peuple d'avoir· accès aux mystères du 
Christ de façon directe et vivante. Enfin, en dehors des 
grandes fêtes, les fidèles pouvaient s'instruire en contem
plant les fresques de l'église; selon le synode d'Arras 
de 1025, elles doivent être brossées pour que « les 
illettrés puissent contempler sous les traits de la peinture 

.. ce qu'ils ne peuvent connaître par l'écriture ». La forma
tion religieuse des laïcs touche plus leur imagination 
et leur cœur que leur intelligence. 

La piété populaire s'exprime d'une façon specta
culaire lors des grands pèlerinages au tombeau des 
saints. Le chrétien de l'époque féodale se sent perpétuel
lement « en route » et prêt à tout quitter pour assurer 
son salut, tel saint Alexis qui le soir de ses noces s'en 
va en Orient vivre comme un mendiant. 

Selon le témoignage de Raoul Glaber, Jérusalem attire des 
milliers de pèlerins (Historiarum sui temporis libri 1v, 6, éd. 
M. Prou, Paris, 1886, p. 106-109, et trad. E. Pognon, L'An 
Mille, Paris, 19q7, p. 122-125). D'autres préfèrent suivre les 
routes du pèlerinage de Saint-Jacques de Compostelle, jalon
nées d'églises clunisiennes et d'hospices (cf Je Guide du pèlerin 
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de Saint-Jacques de Compostelle, éd. par Jeanne Vielliard, 
Mâcon, 1938). D'étape en étape, les pèlerins vénèrent les 
reliques. Le culte des reliques est bien souvent entaché de 
superstitions, d'esprit de lucre et de supercherie (H. Silvestre, 
Commerce et 11ol de reliques au moyen âge,. dans Re11ue belge 
de philologie et d'histoire, t. 30, 1952, p. 721-739). Au début du 
12• siècle, Guibert de Nogent dénonce la crédulité de ses contem
porains dans son De pignoribus sanctorum (PL 156, 607-680). 

Le chrétien de l'époque féodale a besoin de recourir 
à l'intercession des saints, matérialisés par leurs reliques, 
pour éèhapper à l'emprise du diable et de ~es créatures. 

A lire les Histoires de Raoul Glaber aussi bien que les écrits 
de Guibert de Nogent, on se rend compte de la place capitale 
tenue par la croyance au démon: Guerres, our~gans: pestes, 
sont l'œuvre des puissances satamques. Le chrétien vit perpé
tuellement sous la crainte de leurs maléfices et attend en 
tremblant le règne de l'Antéchrist qui doit précéder l'avène
ment du royaume de Dieu (cf les excellentes pages de M; Bloch, 
La société féodale, t. 1, Paris, 191,9, p. 131-139 et H. Focillon, 
L'An Mille, Paris, 1952). 

Comme à l'époque carolingienne, la vie chrétienne 
est représentée comme un perpétuel combat. Ce combat 
prend, à la fin du 11 e siècle, une signification bien pré
cise, la lutte contre les ennemis de l'Église, en parti
culier contre l'Islam. Le chevalier chrétien est considéré 
conime un soldat du Christ (militia Christi). Déjà, au 
cours du 10e siècle, l'Église a tenté de spiritualiser 
l'ordre des laïcs en donnant une valeur religieuse au 
serment de vassalité (cf la lettre célèbre de Fulbert de 
Chartres à Guillaume d'Aquitaine, 1020, dans Recueil 
des historiens des Gaules, t. 10, Paris, 1874, p. 4&3, 
trad. dans R. Boutruche, Seigneurie et féodalité, Paris, 
1959, 369-370). Puis le mouvement de la Paix de Dieu 
et des trêves de Dieu a permis la régression des guerres 
privées. Enfin, l'Église a constitué une liturgie de la 
chevalerie en sacralisant les rites d'adoubement. Le 
nouveau chevalier doit jurer de protéger les faibles et 
de lutter contre les ennemis de l'Église. La spirituali
sation des mœurs féodales a trouvé un écho dans les 
chansons de geste, œuvres littéraires nées dans le 
milieu laïc a.u 11 e siècle. II y a beaucoup à glaner dans 
ces chansons, que ce soit la Chanson de Roland, le 
cycle de Guillaume ou autres, pour tracer la figure 
et la spiritualité du héros chrétien (E.~R. Laban:de, 
Le Credo épique, à propos des prières dans les Chansons 
de ·geste, dans Mélanges C. Brunel, t. 2, Paris, 1955, 
p. 62-80). La croisade en Espagne puis en Terre sainte 
va donner occasion aux chevaliers chrétiens de mon
trer leur courage et d'assurer leur salut (P. Alphan
déry et A. Dupront, La Chrétienté et l'idée de èroisàde, 
2 vol., Paris, 1954 et 1959). 

Tandis que des laies vont guerroyer pour le Christ, 
d'autres engagent le combat de la pauvreté et de 
l'ascèse. Pour protester contre la richesse et l'immoralité 
des clercs, des hommes et des femmes se font ermites 
(surtout dans l'ouest de la France), pratiquent la 
pauvreté absolue, vivent d'aumônes ou de leur travail 
manuel. Certains deviennent prédicateurs ambulants et 
attirent, par leur genre de vie austère et leurs paroles· 
fondées sur l'Évangile, des disciples de plus en plus 
nombreux. Ce inouvement laïc est mal vu de l'Église, 
d'autant plus qu'il correspond avec l'apparition d'héré
sies anti-sacerdotales ou néo-manichéennes. 

Qu'il soit orthodoxe ou hérétique, ce mouvement de 
spiritualité populaire annonce une nouvelle époque. 

H. Grundmann, Religiose Bewegungen im Mittelalter, 
Berlin, 1935. - R. Morghen, Mo11imenti religiosi popolari 

nel periodo della riforma della Chiesa, dans Relazioni del X con
gresso di Scienze storiche, t. 3, p. 333-356. - E. Werner, Pau
peres Christi, Leipzig, 1956, et Sozial-religiose. Bewegunge,i 
im Mittelalter, dans Wissenschafùiche Zeitschrift der Karl
Marx Uni11ersitât, t. 7, 1957-1958; p. 257 svv. 

3. Au 12e siècle. - Cette période a déjà été 
présentée dans son ensemble, lorsqu'il s'est agi de la 
spiritualité monastique (supra, col. 832-847). Noùs n'y 
insisterons guère. Rappelons simplement quelques faits. 

Les prédications de saint Bernard, adressées aux 
chrétiens menacés par les erreurs néo-manichéennes 
des disciples de Tanchelin, d'Henri de Lausanne ou 
de Pierre de Bruys (sur les Vaudois, supra, col. 842, et 
infra, col. 857), ou celles adressées aux étudiants que 
guette la licence des mœurs, ou aux seigneurs- tentés 
par le luxe et la dureté de cœur, promeuvent la réforme 
sociale; morale et religieuse. 

:B.-J.-M. Vignes, Les doctrines économiques et morales de 
saint Bernard sur les richesses et le tra11ail, dans Saint Bernard 
et son temps, t. 1, Dijon, 1928, p. 295-332. - L. _Grill, Saint 
Bernard et la question flociale; dans Mélanges Samt,/Jernard, 
Dijon, 1954, p. 194-210. - G. Couvreur, Les pauv~~ ont-il:5 
des droits? Recherches sur le 1101 en cas.d'extrême nécessité, depuis 
la Concordia de Gratien (1140) jusqu'à Guillaume d'Auxerre 
(t 1231); coll. Analecta gregoriana 111, Paris-Rome, 1961. 

L'idéal évangélique que prêche volontiers l'abbé de 
Clairvaux est « la paix de toutes choses qui est la tran
quillité dans l'ordre» (Sermo 114, PL 183, 740c). 

Le nom de Bernard symbolise aussi l'essor que connait 
à cette époque la piété populaire : culte de la personne 
du Christ et méditation de la vie du Christ, culte eucha
ristique, dévotion à la Vierge et aux s~i':1ts. ~et essor 
s'exprime dans les pèlerinages et les confreries nru.ssantes, 
dans le drame liturgique et dans l'iconographie. 
Émile Mâle a magnifiquement présenté ces différentes 
manifestations de la piété populaire dans L'art reli
gieux du xne siècle en France, Paris, 1922. Voir aussi 
R. Foreville, coll. Fliche-Martin, t. 9, 19'.4 et 1953, 
liv. 1, ch. 1 et 6; liv. 3, ch. 2 et 4; - G. Cohen, Le 
théâtre en France au moyen âge, Paris, 19't8. 

Les fidèles utilisent toujours les psautiers pour leur 
vie de prières. On a même constaté que « le 12e siècle, 
en particulier, avait lu avec passion !'Écriture» (F. Van
denbroucke, La spiritualité du mayen âge, p. 299). Ceux 
qui ont quelque culture, et ils sont nombreux (P. Riché, 
L'instruction des laïcs au xne siècle, dans Mélanges 
Saint-Bernard, op. cit., p. 212-217), disposent alors d'un 
« ensemble >> important « d'écrits didactiques ou paré
nétiques en prose et èn vers» (Ch.-V. Langlois, La c,ie en 
France au moyen âge. La c,ie spirituelle, Paris, 1928, 
p. 13), « livres de sapience », « miroirs » (art. FLORI
LÈGES, DS, t. 5, col. 465-470), « lucidaires », etc. 

La fortune de l'Elucidarium d'Honorius dit d'Autun est 
surprenante : cette somme d'un enseignement théologique 
recueilli par un disciple à l'intention de ses confrères sera lue 
et assimilée, - en latin ou en français-, jusqu'au 158 siècle, 
par les moines, les clercs, et surtout les laïcs (Yves Lefèvre, 
L' Elucidarium et les lucidaires. Contribution ... à l'histoire des 
croyances religieuses en France au moyen âge, Paris, 195~). 

On pourrait rapprocher du mouvement· culturel s1~~é 
ci-dessus la tentative des troubadours de la France méridio
nale qui présentèrent une forme spiritualisée de l'amour 
(H. Davenson, Les troubadours, Paris, 1961, p. 11,7-171). 

La réforme grégorienne eut son contre-coup jusque 
dans les paroisses. A la suite des conciles du Latran 
(1123 et 1139) et des conciles régionaux tenus en France, 
l'accroissement des paroisses rurales fut notable; déjà, 
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l'implantation des prémontrés favorisait la christiani
sation des campagnes. Cependant que demeurent très 
vive tout au long du siècle l'attirance des ermitages 
(P. Doyère, art. ÉRÉMITISME en Occulent, DS, t. 4, 
col. 960-966; J. Becquet, art. ÉTIENNE DE MURET, DS, 
t. 4, col. 1504-15H), et très pressants les mouvements 
pop.1,llaires, - fort mêlés d'ailleurs -, vers le retour 
à une pauvreté plus évangélique. 

En cette « renaissance • (G. Paré, A. Brunet, P. Trem
blay, La renaissance du xue siècle, les écoles et l'ensei
gnement, Paris-Ottawa, 1933), des problèmes nouveaux 
se faisaient jour. L'expansion économique, l'émancipa
tion sociale, une certaine • laïcisation » ou une certaine 
séparation entre le clerc et le laïc, entre le pouvoir 
ecclésiastique et le pouvoir politique, créaient peu à peu 
un climat qui favorisait l'éclosion de ce que M.-D. Chenu 
appelle « une nouvelle chrétienté ». Elle pourrait sans 
doute se caractériser en ces deux points : prise de 
conscience de ,, la valeur chrétienne de toute condi
tion humaine », où tout état de vie a sa valeur 
propre et devient chemin normal de sainteté; partici
pation des laïcs à« la vie apostolique», dont ils devien
nent de« très actifs agents». Voir les pages très sugges
tives de M.-D. Chenu, dans La théologie au douzième 
siècle, Paris, 1957, ch. 10 Moines, clercs et laïcs, 
p. 233-244. 

Tel est sans doute l'apport le plus original de la spiri
tualité des laïcs au 12e siècle. Il conviendrait mainte
nant de justifier et d'expliciter davantage cette heu
reuse intuition. 

Pierre RICHÉ. 

m. LES 13• ET 14,• SIÈCLES 

A partir du pontificat d'innocent 111, des transfor
mations profondes affectent la spiritualité française. 
Dominée, depuis les temps carolingiens, par les dis
ciples de saint Benoît, au 12e siècle davantage par les 
cisterciens, - eux-mêmes dominés par saint Bernard-, 
et quelques chartreux, elle ignorera cette primauté 
au 13e_ L'ordre bénédictin est en crise; ses représen
tants ne produisent presque plus rien en fait de litté
rature spirituelle. Seuls cisterciens et chartreux conti
nuent, dans une certaine mesure, à écrire pour l'édifi
cation dè leurs frères ou des fidèles. Mais nombre de 
nouveaux auteurs ressortissent à un tout autre idéal 
de vie : ce sont des « mendiants ». 

La recherche de la pauvreté évangélique comme idéal 
fondamental de l'existence avait déjà animé un Robert 
d'Arbrissel t 1116, un Étienne de Muret t 1124; elle 
s'était exprimée dans les écrits du prémontré Philippe 
de Bonne-Espérance t 1183. Aux alentours de 1200, 
elle rejaillit, constituant la base de la spiritualité des 
frères mineurs, de même qu'elle s'imposera aux prê
cheurs, et anime beaucoup d'autres êtres d'élite. 

Marie d'Oignies t 1213, contemporaine du • poverello •, 
méditait souvent • sur la pauvreté du Christ, lequel n'.eut pas 
d'abri à l'hôtellerie pour naître, ni de pierre où reposer sa tête, 
ni même d'argent pour payer le tribut, et vivait d'aumônes 
comme de l'hospitalité d'autrui. Elle se mit à désirer à tel 
point la pauvreté qu'elle prit avec elle un simple sac pour y 
mettre les aumônes qu'on lui donnerait, un gobelet pour boire 
de l'eau, et se contenta de li.aillons comme vêtements • (Vita 
par Jacques de Vitry, AS, 23 juin, t. (., Anvers, 1707, p. MS). 

---i::arecherche de l'intégrale pauvreté ne dérivait pas 
toujours de cette source pure qu'est le désir d'imiter 
le Christ, elle correspondit souvent à une protestation, 

- à peine avouée parfois -, contre la richesse de 
l'Église séculière et les scandales qui en dérivent. Ainsi, 
ce comportement s'accompagnait-il en plus d'un cas, 
au 12e siècle, d'un rejet des disciplines, voire des dogmes 
de l'Église, menant à l'hérésie. Avec saint Dominique 
ou saint Bonaventure, en revanche, si rapide fut l'expan
sion en France des ordres mendiants, et telle leur 
influence sur les laïcs, que ce pays connut dès lors bien 
moins de mouvements hétérodoxes qu'auparavant. 

1. OJMAT SPIRITUEL ET ORDRES NOUVEAUX 

1 ° Les hérésies. - Si l'on fait abstraction d'un 
certain nombre de mouvements sans portée; - tels 
plus tard les « fidèles d'amour », société ésotérique 
influencée par les récits du Graal -, les doctrines les 
plus graves répandues vers 1200 furent celles des amau
riciens, des cathares, des vaudois (cf P. Alphandéry, 
Les idées morales chez les hétérodoxes latins au début du 
xme siècle, Paris, 1903). 

1) Amauriciens. - :L'hérésiarque Amaury de Bène 
t 1206 · avait été contraint par les docteurs parisiens 
à rétracter ses propos; mais lui et David de Dinant 
eurent de nombreux adeptes, les « frères du libre esprit », 
contre lesquels le concile de Paris et le 4e concile du 
Latran (1215) prirent de rudes mesures. Spiritualistes, 
les amauriciens, dont les attaches avec le joachimisme 
sont plus apparentes que réelles, se considéraient 
comme pénétrés de l'Esprit Saint, donc incapables de 
pécher; le Omnia sunt Deus de leur doctrine s'accompa
gnait d'un immoralisme complet, à en croire du moins 
un traité Contra Amaurianos rédigé, peut-être par 
Garnier de Rochefort, vers 1210 {éd. CÎ. Baumker, 
coll. Beitriige zur Geschichte der Philosophie des Mit
telalters, t. 24, fasc. 5-6, Munster, 1926; cf G.-C. Capelle, 
Amaury dè Bène, Paris, 1932; M. Dal Pra, Amalrico 
di Bène, coll. Storia universale della filosofia 8, Milan, 
1951; F. Vernet, art. AMAURY DE BÈNE, DS, t. 1, col. 
422-425). La condamnation de 1210 fut aux origines 
du mouvement anti-aristotélicien dans l'université. 

Les mouvements ultérieurs, divers, ont été sporadi
ques. Une Hennuyère, Marguerite Porete, enseigna 
à Paris que « la créature dont l'âme s'est anéantie dans 
l'amour de son Créateur peut, sans aucun remords de 
conscience, accorder à la nature tout ce qu'elle désire ». 
Elle fut brftlée en place de Grève au printemps 1310. 
Il sera plus aisé de juger sa doctrine lorsque sera publié 
son Mirouer dès simples ames anienties et qui seulement 
dèmourent en vouloir et désir d'amour, actuellement à 
l'impression. 

2) Cathares. - Du catharisme, la France mé~idio
nale était vers 1200 fort imprégnée (É. Delaruelle, 
Le catharisme en Languedoc vers 1200 : une enquête, 
dans Annales du Midi, t. 72, 1960, p. 149-167). Ses 
adeptes, dualistes rigoureux contrairement à ceux 
d'Italie, croyaient que, la chair constituant le mal, 
1~ Christ ne peut avoir revêtu celle-ci, et son incarnation 
comme sa passion n'ont pu être qu'apparence. Ils 
proscrivaient l'œuvre de chair, qui perpétue le mal; 
le mariage était une abomination aux yeux des cc purs »; 
Selon eux enfin, l'âm~, lorsqu'elle abandonne cet élé
ment mauvâis qu'est le corps, doit subir une série de 
purifications par la métempsycose. 

Seuls quelques« albigeois» menaient une vie conforme 
au rejet absolu de la chair. Le « parfait » observait une 
stricte chasteté, ne mangeait d'aucun animal, s'inter
disait de verser le sang. Aux autres fidèles la conventio 



857 13e ET 14e SIÈCLES 858 

imposait une obligation unique : accepter d'un parfait 
le consolamentum afin d'acquérir le salut éternel; mais 
ce sacrement ne pouvait être reçu qu'une fois dans la 
vie, ne laissant d'autre possibilité au bénéficiaire que 
de se laisser mourir pour n'en point perdre l'avantage, 
ou de mener à son tour la vie de parfait. L'existence 
entière se déroulait ainsi pour le plus grand nombre 
dans un mépris total des œuvres comme instrument 
de salut, et dans une soumission toute païenne à la 
chair. 

Alain de Lille, De fide catholica contra haereticos sui temporis, 
praesertim Albigenses, PL 210, 305-430. - Bernard Gui, 
Practica inquisitionis hereticae pra1Jitatis, éd. C. Douais, Paris, 
1886. - F. Vernet, art. Albigeois, DTC, t. 1, 1903, col. 677-
687; Cathares, t. 2, 1905, col. 1987-1999; DS, art. ALBIGEOIS 
ET CATHARES, t. 1, col. 289-294. - A. Borst, Die Katharer, 
coll. Schriften der MGH 12, Stuttgart, 1953. 

3) Vaudois. - Les vaudois, disciples du lyonnais 
Pierre Valdès t 1218, connurent aussi grand succès dans 
la France actuelle, surtout au sud-est, et ils devaient 
survivre à la croisade de 1209 mieux que les cathares, 
lesquels furent dispersés, détruits ou convertis. Cepen
dant, dès leur condamnation par Lucius m (1184; 
Ph. Jaffé et G. Wattenbach, Regesta pontificum roma
norum, t. 2, Leipzig, 188~, n. 15109), un certain nombre 
de vaudois avaient glissé vers le catharisme, ce qui 
facilitera des confusions dans l'esprit public. D'autres, 
sans devenir dualistes, continuèrent, - en Franche
Comté, Dauphiné, Bourgogne, Lorraine -, à rejeter 
sacrements et hiérarchie catholique (Bernard de Font
caude, Adc,ersus W aldensium sectam liber, PL 204, 
793-840). D'autres enfin, réconciliés au Saint-Siège à 
Pamiers en 1206 (on les appela les « pauvres catholi
ques»: J.-B .. Pierron, Die katholischen Armen, Fribourg
en-Brisgau, 1911), visaient des formes de vie pénitentes 
et pauvres; ils furent rares en France. · 

2° La lutte contre l'hérésie par la prédica
tion. Frères prêcheurs. - Si les hérésies s'étaient 
au 12e siècle si aisément répandues, c'est en partie 
parce que le peuple chrétien était laissé dans l'ignorance 
de la doctrine. Bien des observations témoignent de la 
décadence de la prédication de ce temps. Le latin, 
langue des prédicateurs qualifiés, n'était plus compris 
de la masse, mais les langues vulgaires n'avaient pas 
encore assez de titres de noblesse pour qu'ils condescen
dissent à les utiliser. C'est là une explication, non la 
seule : le clergé était souvent ignare, ou peu soucieux 
de ses devoirs. Quoi qu'il en soit, le mouvement de 
restauration de l'orthodoxie en France méridionale, -
qui devait tragiquement déboucher dans la croisade 
albigeoise -, débuta par la prédicatio~. Dues d'abord 
aux cisterciens, ces tentatives oratoires furent reprises 
par le castillan Dominique de Guzman, à partir de 1207. 
C'est en Languedoc, à Toulouse surtout, que ce dernier 
trouva le terrain propice à l'épanouissement d'une 
spiritualité nouvelle, celle qu'incarnera son ordre, dit 
des frères prêcheurs. 

M.-V. Bernadot, La spiritualité dominicaine, Paris, 1938. -
G. Théry, La vie spirituelle a'après les premiers maîtres domini
cains, VS, t. 50, 1937, p. 150-175; Caractères généraux de la 
spiritualité dominicaine, ibidem, t. 51,, 1938, p. 22*-39*. -
P. Philippe, L'oraison dominicaine au xme siècle, VSS, t. 4, 
février 1948, p. 424-454; art. CONTEMPLATION au xm• siècle, 
DS, t. 2, col. 1966-1988. 

Elle se résume en deux devises : « parler avec Dieu » 
(pénitence, étude, contemplation) et « parler de Dieu » 

(recherche des âmes, prédication). Mais la parole des 
nouveaux hérauts du Christ n'eO.t pas connu de succès 
si elle n'eO.t été associée à la pauvreté. C'est en un appa
reil évangélique, pérégrinant, misérable parfois, que 
saint Dominique et les premiers frères parlèrent aux 
populations à Fanjeaux, pays pourri par l'hérésie, 
puis en d'autres régions de langue d'oc (M.-H. Vicaire, 
L'éc,angélisme des premiers frères prêcheurs, VS, t. 76, 
1947, p. 264-277). C'est dans le dénuement que la pre
mière communauté féminine d'esprit dominicain fut 
fondée à Prouille pour les hérétiques repentantes. 
L'ancien troubadour Folquet de Marseille, devenu 
évêque de Toulouse, y appela Dominique; là, peu après 
le concile du Latran, s'implanta le nouvel ordre, ins
piré de la règle augustinienne. Dès 1218, les domini
cains s'installaient à Paris dans un couvent de la 
rue Saint-Jacques; non sans de multiples incidents 
avec les séculiers, les « jacobins » atteignirent le nombre 
de trente en 1219, de cent vingt dès 1224, trois ans 
après la mort de Dominique. En même temps, les créa
tions dominicaines se multipliaient à travers la France 
(M.-H. Vicaire, Histoire de saint Dominique, Paris, 
1957, 2 vol.; art. S. DOMINIQUE, DS, t. 4, col. 1519-
1532, et FRÈRES PRicHEuRs, DS, t. 5). 

3° La lutte pour la réforme intérieure de 
l'Église. Frères mineurs. - C'est en 1219 aussi 
qu'arrive à Paris frère Pacifique, envoyé par François 
d'Assise avec un petit groupe de frères mineurs. Au 
début, ils y sont, comme ailleurs, mal vus de la hiérar
chie, malgré une intervention d'Honorius m, que sui
vront bien d'autres faveurs pontificales; l'archevêque 
de Sens et ses suffragants leur suscitent mainte diffi
culté. Pourtant, après 1230, des franciscains sont fixés 
près de Saint-Germain-des-Prés, et d'autres fondations 
ont déjà surgi à Rouen, Tours, Vézelay; la France 
méridionale, - touchée par le séjour à Brive d'Antoine 
de Lisbonne (dit de Padoue) -, connaît l'installation 
des mineurs à Périgueux, à Toulouse, à Montauban, 
à Arles. 

Dès 1220, d'autre part, grâce à la compréhension de 
l'archevêque Guillaume de Joinville, était établi à, 
Reims un premier couvent de pauvres dames. A Bor
deaux et Béziers vers 1240, Toulouse (1247), Montau
ban (1258), près de Blois (1277), d'autres clarisses 
s'installèrent (A. de Sérent, L'Ordre de sainte Claire en 
France pen4ant sept siècles, dans Études franciscaines, 
nouv. série, t. 4, 1953, p. 133-165). La fondation la 
plus remarquable fut due à la bienheureuse Isabelle 
t 1270, sœur de saint Louis (AS, 31 aoO.t, t. 6, A_nvers, 
1743, p. 798-808), qui en installa une communauté 
aux portes de Paris. La règle de Longchamp, C()ncédée 
par Urbain IV en 1263 (Bullarium franciscanum, t. 2, 
Rome, 1761, p. 477-486), atténuait quelque peu la 
rigueur primitive aimée de sainte Claire, mais conser
vait l'essentiel de.l'idéal franciscain; abstinence perpé
tuelle et longues périodes de jeO.ne s'y associaient à la 
communion « fréquente » (cf infra, col. 873). 

L'ordre franciscain connut de grands troubles au cours des 
cent cinquante ans qui suivirent la mort de son saint fondateur, 
du fait d'une scission acharnée. entre partisans d'une intransi
geante • pauvreté » entendue au sens étroit, et d'autres disciples 
acceptant d'adapter l'idéal primitif aux besoins du moment. 
Toutefois les premiers, ceux qu'on appela les • spirituels » 
ou «fraticelli •• insurgés contre le pouvoir pontifical (Jean xxu 
condamna plus tard leur hérésie, bulle Sancta Romana, 
30 décembre 1317), n'eurent qu'ùn succès limité dans le sud 
du royaume. Un certain prophétisme les marqua (J. Bignami~ 
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Odier, Études sur Jean de Roquetaillade {Johannes de Rupe
scissa), Paris, 1952; Cl. Schmitt, art. FRATICELLES, DS, t. 5). 
Voir aussi art. FRÈRES 11INEURs, DS, t. 5. 

4° Développement d~s ordres mendiants 
et conséquences pour la vie intellectuelle. -
Cependant, aux origines, une différence fondamentale 
existait entre les deux ordres mendiants.Si l'un comme 
l'autre adopta des méthodes d'une nouveauté radicale 
pour aller au peuple, et le rechristianiser en vivant près 
de lui, les dominicains se fixèrent à vrai dire pour 
premier but de prêcher, donc d'approfondir la doctrine; 
les franciscains, eux, avaient mission d'évangéliser 
avant tout par l'exemple, ensuite parla parole. L'exem
ple devait être celui d'une vie de pauvreté. Mais pour 
François d'Assise il fallait que celle-ci fût intellectuelle 
autant que matérielle, la richesse de l'esprit en connais
sances engendrant l'orgueil tout autant que la posses
sion de l'argent; il aimait à se dire illitteratus et ydiota. 
Or, les choses évoluèreqt, car comment envisager la 
moindre prédication sans acquérir au préalable la for
mation théologique? Dès avant 1226, les franciscains 
commencèrent donc à fréquenter les écoles, et le mouve
ment s'accéléra. 

On assista bientôt à une véritable invasion des uni
versités par les mendiants. Avec beaucoup de lucidité, 
saint Dominique avait tenu à enraciner son ordre dans 
deux--universités, celle, vénérable déjà, de Bologne, où 
il entraîna le bienheureux Réginald d'Orléans t 1220, 
maître parisien, et celle précisément de Paris, alors en 
voie d'élaboration, mais déjà, riche de toute la doctrine 
des écoles du 12e siècle. 

Grégoire 1x (cardinal Hugolin, ancien conseiller de Fran
çois d'Assise, qu'il avait amicalement contraint à définir et 
• intellectualiser • son ordre) célébra en termes lyriques, dans 
sa bulle Parens scientiarum (13 avril 1231; H. Denifle et 
É. Chatelain, Ckartularium UniPersitatis Parisiensis, t. 1, 
Paris, 1889, p.136-139, n. 79), Paris• laboratoire dela sagesse ... 
où se fondent l'or et l'argent qui parent !'Épouse d.u Christ, 
cependant que le fer y est extrait du sol pour être forgé en 
cuirasse de la foi ou en glaive de l'esprit, armes dont usera 
le chevalier chrétien •· · 

Ce n'est point ici le lieu d'analyser le travail théolo
gique dès lors opéré à l'université de Paris, sur laquelle 
rayonnèrent les docteurs des ordres mendiants Thomas 
d'Aquin t 1274 et Bonaventure t 1274; rappelons au 
moins comment franciscains et dominicains y furent 
si actüs qu'ils excitèrent, de la part des séculiers, une 
jalousie dont les motifs n'étaient pas tous d'ordre 
intellectuel (P. Glorieux, Prélats ·français contre reli
gieux mendiants; autour de la bulle « Ad fructus uberes », 
1281-1290, RHEF, t. 11, 1925, p. 309-331, 471-495). 
Le regrettable Liber introductorius ad Evangelium 
aeternum d'un frère mineur italien, Gerardo da Borgo 
San Donnino (t 1276), en.redonnant vigueur aux dévia
tions de la doctrine joachimite, provoqua la rédaction 
par un séculier français, Guillaume de Saint-Amour 
t 1271, d'une verte réplique, De periculis novissiTTUJrum 
temporum {1255), dans laquelle mineurs et prêcheurs 
sont présentés comme des pharisiens, cependant que, 
sciemment, l'auteur crée la confusion dans l'esprit de 
son lecteur entre les hérétiques et ceux qui font pro
fession de combattre l'hérésie. 

Ch. Thouzellier, La place du • De periculis • de Guillaume de 
Saint-Amour dans les polémiques uniPersitaires du xm• siècle, 
dansRePue kisuJrique, t.156, 1927, p. 69-83.-A. van den Wyn
gaert, Querelles du clergé séculier et des ordres mendiants à 

l'uniPersité de Po.ris au xm• siècle, dans France franciscaine, 
t. 5, 1922, p. 257-281, 369-397; t. 6, 1923, p. 47-70. 

Cette polémique ne touche en apparence que de loin 
à la vie spirituelle même; il n'est pas vain, toutefois, 
de noter que, à la faveur du conflit, certains attaquèrent 
des pratiques pénitentielles que recommandaient les 
mendiants, par exemple l'abstinence. C'est ce que fit 
Gérard d'Abbeville t 1272, partisan de Guillaume de 
Saint-Amour, en un Contra adfJersarium perfectwnis 
christianae (éd. S. Clasen, dans Archivum franciscanum 
historicum, t. 31, 1938, p. 276-329; t. 32, 1939, p. 89-
200); il provoqua une vigoureuse riposte de saint Bona
venture soutenant que l'abstinence est un élément vrai 
de perfection chrétienne. 

5° Autres ordres nouveaux. - Les courants 
spirituels de ce temps suscitèrent encore le développe
ment d'autres ordres. Parmi ceux qui marquèrent les 
pays de langue française, citons au moins les carmes, 
les croisiers, les célestins. 

1} Carmes. - Lorsque, vers 1250, les carmes com
mencèrent à aflluer en France (saint Simon Stock fut 
enseveli à Bordeaux en 1265), ils se trouvaient partagés 
de manière assez rude entre l'idéal contemplatif, qui 
était le leur depuis les·débuts en Terre sainte, - érémi
tisme du mont Carmel -, et des tâches d'apostolat 
auxquelles les papes les conviaient, mais qui ne corres
pondaient point à l'esprit de leur règle. Saint Louis, 
en 1254, offre aux carmes une maison en plein cœur 
de Paris pour s'y installer, mais ils refusent; leurs 
couvents se placent de préférence en-bordure des villes, 
parce que là on peut mieux contempler les choses de 
Dieu. Plusieurs prieurs généraux, dont Nicolas le 
François t 1270, réagirent (en abdiquant et retournant 
à l'érémitisme) contre l'orientation, prônée par le 
Saint-Siège, vers la vie active, vie dont prémontrés, 
prêcheurs et mineurs donnaient l'exemple. Le chapitre 
général de Montpellier {1287) maintint que le Carmel 
devait constituer avant tout une cc citadelle de contem
plation ». Toutefois, une réforme opérée au siècle sui
vant par saint Pierre Thomas t 1365 constitua une 
atténuation de la rigueur primitive. Cf T. Brandsma, 
art. CARMES, DS, t. 2, col. 156-171; Paul-Marie de la 
Croix, art. DÉSERTS, DS, t. 3, col.·534-539. 

2) Croisi.ers. - Les frères de la sainte Croix, ou 
« croisiers », apparus au diocèse de Liège vers 1210, 
adoptèrent dans leurs constitutions {1238) la règle 
de saint Augustin, ce qui les rendit assez semblables, 
en leur inspiration, aux dominicains. L'ordre, approuvé 
par Innocent 1_v en 1248, connut une large expansion 
en France {1256, Toulouse; 1258, Paris)-. Bien qu'ils 
n'aient pas adopté, comme les mineurs, le principe de 
pauvreté absolue, les croisiers ont un idéal péniten
tiel; l'office divin l'emporte, dans leur emploi du temps, 
sur un apostolat qu'ils entendent surtout sous l'angle 
de la direction de conscience, cherchant à infuser 
aux laïcs leur spiritualité christocentrique affective 
(M. Vinken, De spiritualiteit der Kruisheren, Anvers, 
1953; art. CROISIERS, DS, t. 2, col. 2561-2576). 

3) Célestins. - Quant à l'ordre des célestins, qui 
devait d'exister à un ermite italien, un temps pape 
sous le nom de Célestin v {1294), et victime de Boni
face vm, il fut accueilli dès 1300 par Philipp.e le Bel. 
Au milieu du 14e siècle, le dauphin Charles les installa 
à Paris, d'où ils rayonnèrent rapidement, non seule
ment dans tout le royaume, mais aussi en Europe 
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centrale. Ils connurent une étonnante popularité. 
Cf J. Duhr, art. CÉLESTINS, DS, t. 2, col. 377-385. 

2. ÉCRITS SPIRITUELS 

1° Auteurs. - 1) Bénédictins. - Bernard Aigler 
ou Ayglier (v. 1200-1282), noble bourguignon, d'abord 
moine à Savigny, puis abbé de Lérins, chargé en 1263 
par le français Urbain 1v de réformer le Mont-Cassin, 
écrivit en 1274 un Speculum monaclwrum (éd. H. Wal
ter, Fribourg-en-Brisgau, 1901) lui assurant une place 
honorable dans la spiritualité française. Il y commen
tait des principes qui avaient alors grand besoin d'être 
rappelés, surtout la stabilité monastique et le respect 
de la pauvreté par chaque cénobite. Il composa égale
ment un commentaire de la règle bénédictine (ln 
regulam sancti Benedicti expositio, éd. A.-M. Caplet, 
Mont-Cassin, 1894). Voir A. Saba, Bernardo 1 Ayglerio 
.abate di Montecassino, coll. Miscellanea Cassinese 8, 
Mont-Cassin, 1931, et la notice de M. Mahler, DS, t. 1, 
col. 1502-1503. 

2} Chartreux. - Martin de Laon t 1270, prieur de 
Val-Saint.:Pierre, rédigea une Epistola exhortatoria ad 
quemdam noc,itium ut persec,eraret in primo proposito 
(Paris, 1508). - Hugues de Balma, prieur de Meyriat 
à la fin du 138 siècle, fut l'auteur d'un traité De theologia 
mystica souvent attribué, à tort, à saint Bonaventure, 
parce que, comme l'auteur du De triplici via, il y décrit 
les voies purgative, illuminative et unitive; selon 
Hugues, le cœur permet « une connaissance de Dieu 
plus grande que l'intelligence et la raison» (P. Dubourg, 
La date de la « Théologie mystique », RAM, t. 8, 1927, 
p. 156-161; S. Autore, DTC, t. 7, 1927, col. 215-220). 
Pour· apprécier sa pensée et son influence, en attendant 
l'édition prévue aux Sources chrétiennes et la notice 
qui lui sera consacrée dans le Dictionnaire, on peut 
voir sur sa doctrine de la contemplation, DS,- t. 2, 
col. 1976-1977 et t. 4, col. 2132; sur ses sources diony
siennes, t. 3, col. 357, 895-896, 1412; sur son vocabu
laire, t. 1, col. 448 et t. 4, col. 1910. 

· Le plus grand spirituel cartusien du siècle, avec 
Hugues· de Balma, fut Guigues du Pont, profès à la 
Grande-Chartreuse en 1271 (t 29 octobre 1297). Cet 
auteur écrivit à la fin de ~a vie un De contemplatione 
qu'on a qualifié de « synthèse complète de la vie spiri
tuelle »; ayant beaucoup lu, il s'y.révélait aussi expé
rimenté que pieux, fin connaisseur des problèmes de 
direction des âmes. Sur l'échelle de la contemplation 
il marquait douze degrés principaux pour la progres
sion chrétienne. On éprouve à le lire tout ce qu'il doit 
aux maîtres du passé, Grégoire le Gr.and, Bernard, 
Richard de Saint-Victor, Guillaume d'Auxerre, mais 
aussi à des contemporains comme Guillaume Peyrault 
(infra, col. 864) ou Hugues de Balma, qui l'a vigoureu
sement marqué; toutefois il atténue, pour sa part, le 
rôle de la contemplation purement affective (J.-P. Grau
sem, Le « De contemplatione » du charireux Guigues du 
Pont (t 1297), RAM, t. 10, 1929, p. 259-289). Cf DS, 
t. 2, col. 1977-1978, et t. 4, col. 2132-2133. 

3) Cisterciens. - Gérard de Liège, que l'on a cru 
parfois dominicain, mais en qui· A. Wilmart ( Gérard de 
Liège, un traité iné(},it de l'amour de Dieu, RAM, t. 12, 
1931, p. 349-430) identifia un abbé cistercien du Val
Saint-Làmbert (vers 1250), écrivit un De doctrina cordis · 
d'une belle clarté de plan et d'expression, cherchant à 
atteindre, par la multiplication des images sensibles, 
un large« public», mais usant jusqu'à satiété de procédés 

allégoriques traditionnels. li distinguait, correspondant 
aux dons du Saint-Esprit, sept étages dans l'ascension 
spirituelle, tout de même que, en d'autres opuscules, 
il définit les cinq aiguillons à l'amour divin (Quinque 
incitamenta ad Deum amandum ardenter, éd. Wilmart, 
dans Analecta Reginensia, coll. Studi e Testi 59, 
Vatican, 1933, p. 205-247} ou les Septem remedia 
contra amorem illicitum (p. 183-205). Cf DS, t. 2, col. 
1968. 

Les œuvres (PL 211, 583-780) du cistercien Adam, 
d'abord maître des novices à Pontigny, puis abbé de 
Perseigne (t 1221), auprès d'Alençon, sont d'un extrême 
intérêt : elles consistent notamment en une abondante 
correspondance (Adam. de Perseigne, Lettres, t. 1, 
éd. J. Bouvet, SC 66, Paris, 1960), qu_i introduit au 
domaine, encore mal exploré, de la direction des âmes. 
Lettres adressées non. seulement à des moines, mais 
aussi à des laïques comme les comtesses du Perche ou 
de Champagne. Aux premiers il prêche. les vertus 
cénobitiques, par-dessus tout le silence, qui seul permet 
à !'Esprit Saint de déverser ses dons. Si l'esprit d'intel
ligence fait de. l'âme un chérubin, celui de sagesse la 
transforme en séraphin: c'est le« sabbat» de la contem
plation. A tous, Adam enseigne les méthodes de contem
plation, l'union à Dieu par le Christ, la disponibilité à 
l'œuvre divine. Des directives analogues sont conte
nues dans ses sermons (cf A. Le Bail, DS, t. 1, col. 198-
201). 

Jean de Limoges, -moine de Clairvaux, abbé de Zirc 
en Hongrie de 1208 à 1218 (Opera omnia, éd. C. Horvath, 
Veszprém, 1932, 3 vol.), a écrit d'importants traités, 
adressés à ses frères, notamment un Religionis elucida
rium (Explication de la vie religieuse; t. 3, p. 1-90). 

La produotion des cisterciens, chartreux. ou cluni
siens de France, au domaine de la spiritualité, devient 
négligeable à partir du milieu du 13e siècle. Notons 
toutefois, entre 1330 et 1355, un .ensemble de 
trois poèmes en français ( Pèlerinage de vie humaine, 
Pèlerinage de_ l'd_me, Pèlerinage de Jésus-Christ), 
36.000 vers · dont "les manuscrits furent nombreux-. 
L'auteur en était un clerc normand, Guillaume de Digul
leville (v. 1295 - t. après 1355), prieur de l'abbaye 
cistercienne de Chaalis, au diocèse de Senlis. 

Le thème n'était pas nouveau : on le sent implicite au 
décor sculpté de Saint-Jouin-de-Marnes .en Poitou au 
12• siècle. L'immense ouvrage de Guillaume, composé à la 
manière du Roman de la Rose (dont, malgré un objet tout autre, 
il révèle entre tant de témoins le prodigieux succès en tous 
milieux), fait fleurir l'allégorie sous les aspects les·plus inat
tendus, parfois à nos yeux les plus puérils; le récit est démesuré, 
plein de méandres, filandreux. Mais, à travers le clinquant d'une 
affabulation malhabile, trop soucieuse de pittoresque, ou 
d'étyni.ologies mystiques discutables, et malgré une influence 
visible de sèches distinctions scolastiques, tout le message 
chrétien y est transmis à l'âme disponible (éd. J. J. Stürzin
ger, Londres, 1893; Ch.-V. Langlois, La "ie en France au mo:yen 
âge ... La Pie spirituelle .. , Paris, 1928, p. 199-268; E. Faral, 
dans Histoire littéraire de la France, t. 39, Paris, 1952, p.1-132). 

4) Victorins. - L'école de Saint-Victor, après avoir 
connu un tel éclat au 12e siècle (supra, col. 843-847), 
n'est plus représentée, au début du 138 , que par Tlwmas 
Gallus t 1246, qui fut; à partir de 1219, abbé de Verceil 
en Piémont. Il a écrit notamment un commentaire 
d'Isaie dont bien des traits le rapprochent du !rancis~ 
canisme, concernant l'itinéraire de l'âme vers Dieu; 
Il a paraphrasé toute l'œuvre du pseudo-Denys; selon 
lui l'homme doit, dépassant les opérations de la ratio 
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et de l'intellectus, entrer par l'amour en ces zones où 
Dieu habite, inaccessible à l'esprit humain qui est 
créature. Par amour, il le peut alors connaitre. 
L'influence de Thomas Gallus devait être marquée sur 
son homonyme l' Aquinate, comme sur Albert le Grand 
et Bonaventure. 

Denys le chartreux, Opera omnia, Montreuil-sur-mer, 1902, 
t. 15-16. - G. Théry, Les œuvres dionysiennes de Thomas 
Gallus, VSS, t. 31, 1932, p. 147*-167*; t. 32, 1932, p. 22*-43*; 
Thomas Gallus, aperçu biographique, dans Archives d'histoire 
doctrinale et liuéràire du moyen âge, t. 12, 1939, p. 141-208. -
Cf P. Philippe, art. CoNrEll!PLATION, DS, t. 2, col. 1974-
1976; t. 3, col. 357. 

5) Franciscains. - Parmi les frères mineurs français, 
remarquables sont surtout deux hommes qui gravitent 
autour de saint Bonaventure; leurs œuvres furent 
longtemps confondues en celles du grand docteur. 
Bernard de Besse, custode de Cahors, avait été son secré
taire et compagnon; peu après la mort de Bonaventure, 
il rédigea un Speculum disciplinae (1278, dans Opera, 
t. 8, Quaracchi, 1898, p. 583-622) pour les novices 
de leur ordre : axiomes pleins de douceur, de fermeté 
et de clarté, qui peuvent convenir en fait à quiconque 
se soucie de perfection chrétienne. Cf DS, t. 1, col. 1504-
1505. 

Souvent confondus aussi avec des·ouvrages de Bona
venture sont le De nomine Jesu ou le Pharetra (r!)cueil 
de textes patristiques) du franciscain Gilbert, ou Gui
bert de Tournai t 1284, maître en théologie à l'univer
sité de Paris. Son œuvre (J. Labbens, L'œuvre de 
Guibert de Tournai, dans Bulletin des Facultés catho
liques de Lyon, 1949, n. 6, p. 25-31) est variée : De morte 
non timenda, De septem verbis Domini in cruce, De morte 
Christi cogitanda, ces derniers traités témoignant de la 
dévotion de l'ordre à la passion du Christ depuis ses 
débuts. Plus important est, dédié à une cistercienne, 
Marie de Dampierre, moniale de Flines, le Tractatus 
de paèe (éd. É. Longpré, coll. Bibliotheca franciscana · 
ascetica medii aevi 6, Quaracchi, 1925), qui, imbu de 
saint Augustin et de Richard de Saint-Victor, définit 
les diverses sortes de paix, celle de la Trinité sainte, 
celle des anges, celle du monde, celle de l'homme, 
celle du secret du cœur. 

A des correspondants de la plus haute naissance, Guibert 
dédia d'autres précieux ouvrages : à saint Louis, son Eruditio 
regum et principum (1259; éd. A. De Poorter, coll. Les philo
sophes belges 9, Louvain, 1914); à Jean, fils du comté de 
Flandre, un fragment de l'Erudimentum doctrinae (A. De Poor
ter, Un traité de pédagogie médiévale, le• De modo addiscendi • 
de Guibert de Tournai, O. F.M., notes et extraits, dans Revue 
néo-scolastique de philosophie, t. 24, 1922, p. 195-228); à 
Isabelle de France, fondatrice de Longchamp (supra, col. 858), 
une lettre très remarquable (éd. De Poorter, Lettre de Guibert 
de Tournai, O. F. M., à Isabelle, fille du roi de France, RAM, 
t. 12, 1931, p. 116-127) où, à travers des emprunts au pseudo
Denys et de~ formules dues à divers devanciers, mais en termes 

-pleins de finesse, Guibert décrit dix degrés du détachement des 
biens de la terre. 

« Cordelier » aussi, plus 'tard, que ce Durand de Cham
pagne qui, pour Jeanne de Navarre, épouse de Philippe. 
le Bel, traduisit en français un Miroir de l'âme (L. Delisle, 
dans Histoire littéraire de la France, t. 30, Paris, 1888, 
p. 302-333). 

6) Dominicains. - Saint Bonaventure, dont le rayon
nement fut considérable en France, de par son enseigne
ment à Paris, comme l'allemand Albert le Grand t 1280 
et son élève l'italien Thomas d'Aquin t 1274, qui for-

ruaient de nombreux disciples en cette université, 
- Albert y reparut encore en 1277 pour défendre cer
taines thèses de Thomas attaquées par l'évêque Étienne 
Tempier -, connurent une telle gloire que la produc
tion des franciscains et des dominicains français des 
13e.14e siècles apparaît au total secondaire. 

Citons cependant, pour ces derniers, l'Expositio 
regulae beati Augustini et l'Epistola de tribus votis 
substantialibus religionis dues à Humbert de Romans 
t 1277, cinquième maitre général de l'ordre (éd. 
J.-J. Berthier, t. 1, Rome, 1888), œuvres notables par 
leur clarté, par la solidité de leur doctrine, par le soin 
que prend l'auteur de conseiller la discrétion dans la 
pénitence, et un équilibre entre raison et affectivité 
dont le but final est la. charité; puis le De eruditione 
religiosorum trop souvent attribué à Humbert, et qu'il 
faut restituer à un autre prêcheur, Guillaume Peyrault 
t 1271, auteur aussi d'un De eruditione principum, et, 
d'une Summa aurea de vitiis et virtutibus (1236) (A. Don-_ 
daine, Guillaume Peyraut, vie et œuvres, dans Archivum 
fratrum praedicatorum, t. 18, 1948, p. 162-236). 

Autrês dominicains, Vincent de Beauvais (1190?-
1264.), ami de saint Louis, puis Laurent d'Orléans, 
confesseur de son fils Philippe 111, se préoccupèrent sur
tout d'éclairer la spiritualité laïque en composant, le 
premier, vers 1250, un De eruditione filiorum nohilium 
(éd. A. Steiner, Cambridge, Mass., 1938), et aussi un 
Tractatus de poenitentia, manuel complet d'ascétique 
chrétienne, le second, en 1279, la fameuse Somme le 
Roi, sorte de miroir des vertus et des vices (Édith 
Brayer, La « Somme le Roi » de frère Laurent, dans 
École nationale des Chartes, position des thèses, 194-0, 
p. 27-35; Contenu, structure et combinaisons du « Miroir 
du monde » et de la « Somme le Roi », dans Romania, 
t. 79, 1958, p. 1-58), dont le succès fut immense : écrit 
directement en français, ce traité fut adapté en .pro
vençal et traduit en diverses langues. · 

Ainsi la spiritualité des «mendiants» démontre-t-elle, 
par plusieurs de ses productions les plus notables, le 
rôle grandissant, en France, des laies dans la vie mys
tique (cf infra, col. 867 svv). 

7} Célestins. - La spiritualité des célestins et des 
carmes en fournit, au siècle suivant, un exemple encoré 
plus typique. A la fin du He, en effet, le couvent.pari
sien des célestins connut une grande ferveur. Confes
seur du bienheureux Pierre de Luxembourg t 1387, 
Pierre Poquet, provincial de France (t 1408), rédigea 
quelques opuscules consistant en adaptations des Confé
rences de Cassien ou del' Échelle sainte de saint Jean Cli
maque. En ce même couvent se retira vers 1379 un 
très illustre laïc, ancien chancelier de Chypre, Phi
lippe de Mézières (1327-1405). 

Amené précédemment à la conversio par le carme Pierre 
Thomas, légat en Orient, Philippe rédigea pour l'édification de 
tous la vie de ce saint moine (The Life of Saint Peter Thomas 
by Philippe de Mézières, éd. J. Smet, coll. Textus et studia 
historica carmelitana 2, Rome, 1954); puis le • vieil pelerin ,, 
en dehors de ses projets concernant la croisade qui sont œuvre 
de pure imagination, composa sous l'influence des célestins 
!'Ars navigandi ad portum salutis, ainsi que la Cujusdam 
peccatoris contemplatio horae m_ortis et instrumentum aggnizan
tis (N. Iorga, Philippe de Mézières (1327-1405) et la croisade., 
au xiv• siècle, coll. Bibl. de !'École des hautes études, sciences 
historiques et philologiques 110, Paris, 1896). Il nous aide à 
toucher du doigt comment, dans la méditation de beaucoup 
d'hommes de ce temps, la pensée des fins dernières s'impose. 
Cf DS, t. 2, col. 382-383. · ~ 
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8) Au regard des auteurs appartenant au monde 
des réguliers, ceux qui vinrent de l'Église séculière 
furent, dans le champ de la mystique et de la vie spiri
tuelle, relativement peu nombreux. Un Guillaume 
d'Auvergne, évêque de Paris (av. 1180-1249), composa 
une Rhetorica divina qui enseigne à prier. Son Com
mentaire du Cantique fut très lu et demeura extraor
dinairement populaire : plus tard, il devait figurer dans 
la bibliothèque de Nicolas de Cues, et Denys le char
treux en ferait l'éloge (N. Valois, Guillaume d'Auvergne, 
évlque de Paris (1228-1249 ), sa vie et ses ouvrages, 
Paris, 1880; J. Lingenheim, L' « art de prier », essai 
sur la « Rhétorique divine » de Guillaume d'Auvergne, 
Lyon, 1934). 

Henri de Gand, chanoine de Tournai, professeur à 
Paris, qu'on appela le wctor solemnis {v. 1217-1293), 
exerça à son tour grande influence sur ses èontempo
rains en indiquant, à l'homme qui veut trouver la 
paix, une méthode de recherche de Dieu inspirée de 
saint Augustin et de saint Bonaventure (J. Paulus, 
Henri de Gand, essai sur les tendances de sa métaphysique, 
coll. Études de philosophie médiévale 25, Paris, 1938). 

Le chancelier de l'Église de Paris Philippe t 1236 
sut, renouvelant l'enseignement antérieur de l'école, 
distinguer des vertus les sept dons du Saint-Esprit et 
en faire une fructueuse étude. 

Mentionnons encore deux chanceliers de l'univer
sité parisienne: Guiard de Laon (v. 1170-1248), évêque 
de Cambrai,_ auteur dont on apprécie de plus en plus 
l'œuvre eucharistique et mariale (cf P. C. Boeren, La 
vie et les œuvres de Guiard de Laon, La Haye, 1956; 
DS, t. 4, col. 1598), et le cardinal Eudes de Chateau
roux t J273, dont on garde 240 sermons parisiens (DS, 
t. 4, _col. 1675-1678). 

Voir M.-M. Davy, Les sermons universitaires pari
siens de 1230-1231, coll. Études de philosophie médié
vale 15, Paris, 1931, qui étudie une collection de 84 ser
mons de divers prédicateurs. 

On ne peut passer sous silence, enfin, l'influence du 
majorquin Raymond Lulle (v. 1235-1316); il vint plu
sieurs fois à Paris, où il fut en contact avec l'université, 
et surtout il séjourna à Montpellier et y écrivit plusieurs 
de ses ouvrages spirituels (cf É. Longpré, art. Lulle, 
DTC, t. 9, 1926, col. 1072-1141). 

2° Quelques traits de la production· spiri
tuelle. - La variété de provenance des œuvres, la 
médiocrité de certaines, le caractère fragmentaire de 
notre information rendent au total malaisément discer
nables les changements qui affectent alors cette litté
rature spirituelle. Nous constatons cependant d'abord 
que les méthodes traditionnelles sont loin d'avoir été 
abandonnées. L'on continue, ainsi, à souvent commenter 
le Cantique des cantiques. C'est ce que firent le séculier 
Guillaume d'Auvergne et Guibert de Tournai, frère 
mineur, aussi bien que le dominicain Guerric de Saint
Quentin (t v. 1245), Eudes de Chateauroux ou Nico
las de Lyre, franciscain {v. 1270-1349). 

Le thème de l'échelle spirituelle, cher aux auteurs 
les plus anciens, est encore interprété par Guigues du 
Pont (supra, col. 861), comme par Raoul de Houdenc 
t 1227, auteur possible de la· Voie de paradis (Le Songe 
d' Enfer, suivi de la Voie de Paradis, poèmes du 
xlire siècle,- éd. Ph. Lebesgue, Paris, 1908), ou Richard 
de Saint-Laurent, pénitentier de Rouen {J. Châtillon, 
-L'héritage littéraire de Richard de Saint-Laurent, dans 
Rec,ue du moyen dge latin; t. 2, 1946, p. 149-166). 

DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ. - T. V. 

La méditation des quinze signes de la fin des temps, 
interprétés à la lettre comme avaient fait Bède le 
vénérable ou Pierre Comestor, se retrouve toujours 
chez Vincent de Beauvais (M.-D. Chenu, La fin des 
temps dans la spiritualité médiéc,ale, dans Lumière et 
c,ie, n. 11, 1953, p. 101-116) ou chez le frère mineur 
Guiral Ot t 1344. li en est de même pour bien d'autres 
motifs. 

Des . thèmes qui furent particulièrement chers à la 
spiritualité française des 13e_14e siècles, un des plus 
remarquables, non qu'il fût sans précédents, ma:is 
parce qu'il prit alors de l'ampleur, était celui de la 
royauté du Christ. La plupart des sermons prononcés 
sur le toxte Ecce rex, et développant cette pensée, 
furent dus à des français : Hugues de Saint-Cher 
t 1263, provincial dominicain de France, Eudes de 
Châteauroux, Guillaume Peyrault, Guibert de Tour
nai, Gérard et Gilles de Liège, Geoffroy de Beaulieu 
t 1274, le fameux confesseur dominicain de Louis 1x, 
Laurent d'Orléans. Le mouvement devait conserver 
une grande vigueur au 14e siècle, jusqu'à l'époque 
du schisme d'Occident {J. Leclercq, L'idée de la royauté 
du Ckrist au moyen· dge, coll. Unani sanctam 32, 
Paris, 1959). 

Importante, d'autre part, fut la réflexion en France 
sur la vision béatifique. 

Jacques Duèze, çlerc gascon devenu pape à Avignon sous 
le nom de Jean xxn (1316-1334), soutint l'opinion que les 
âmes des élus, après la mort, ne jouissent pas de la vue directe 
de Dieu, • c:œ il n'est pas rationnel que ce qui est imparfait 
jouisse d'un état parlait avant d'avoir réalisé sa propre perfec
tion •, mais devront attendre pour cela le jugement dernier 
(D. Douie, John XXII and the Beatific Vision, dans Dominican 
Studies; t. 3, 1950, p. 154-174). D'âpres discussions s'ensui
virent, et Benoît x11, successeur de ce pape, un cistercien du 
midi de la France plus théologien que lui, remit les choses au 
point; s'appuyant sur des travaux comme ceux de Durand 
de Saint-Pourçain t 1332, frère prêcheur, il définit que 
l'homme voit son sort tranché et sa condition établie dès le 
jugement particulier, sans attendre la fin des temps. 

C'était là, dira-t-on, débat de portée purement 
dogmatique, et qui ne fournit point d'indication ·véri
table sur la spiritualité d'une époque. Il nous renseigne 
cependant sur la tendance des esprits, dans la France 
d'alors, à revenir volontiers à la pensée des fins der
nières de l'homme, du jugement dernier. Ainsi parle
t-on souvent des actes de l'Antéchrist à la fin des 
temps {Jeanne Bignai:ni-Odier, Les visions de Robert 
d'Uzès, O. P. (t 1296}, dans Archic,um fratrum praedi
catorum, t. 25, 1955, p. 258-310). Cette hantise eschato
logique, dont témoigne la représentation, sous Jean xxn 
précisément, d'un « mystère » du Jour du jugement, 
se poursuivra durant les 14e_15e siècles, époques· de 
trouble profond pour la France. 

Il est à peine besoin de signaler toutes les séquelles du 
joachimisme conduisant à un messianisme latent, et expliquant 
notamment la nouvelle vogue del' Apocalypse: le duc Louis 1•r 

d'Anjou, frère de Charles v, fera réaliser à Aµgers par Nicolas 
Bat!lille une étonnante série de tapisseries qui en disent long 
sur cette méditation. Après la peste noire des alentours de 
1350, la pensée de la mort et du jugement particulier est 
partout présente, comme en témoigne le succès des représen
tations de la Danse macabre. Mais c'est depuis le temps de 
Philippe III au moins que couraient partout en France· des 
versions du Dit des trois morts et des trois c,ifs. Voir art. Frns 
DERNIÈRES, DS, t. 5, col. 364 svv. 

Dans tout ce qui vient d'être rapporté, un fait n'a 
pu manquer de retenir l'atttention, c'est la stérilité 

28 
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relative du 14e siècle comparé aux précédents. Le plus 
grand nombre des noms ci-dessus allégués appartient 
au 13e_ La période de Philippe le Bel et des premiers 
Valois ne connut-elle donc plus aucune production 
d'envergure? On est contraint effectivement d'y 
constater "!}Il grand vide, presque un désert, dO. sans 
doute, pour une large part, à la guerre de Cent Ans et 
aux troubles, destructions, appauvrissements de monas
tères que ce conflit engendra; à la grande peste qui 
anéantit; par exemple, les dominicains de France; 
mais il faudrait, pour expliquer vraiment ce tarisse
ment, invoquer aussi d'autres causes plus subtiles, 
tels les progrès d'un matérialisme qui ne fut que trop 
visible au siècle des banquiers lombards et des légistes 
pragmatistes, ou encore les excès d'une scolastique 
desséchante, fruit des méthodes universitaires. 

Il est bien remarquable, par exemple, que les auteurs 
qui ont alors « traité avec quelque originalité de la 
contemplation, appartiennent presque tous à la partie 
germanique de l'Europe, Angleterre, Rhénanie, Pays
Bas ll (cf DS, t. 2, col. 1989), tandis que, auparavant, 
Adam de Perseigne, Guillaume Peyrault, Humbert de 
Romans, Thomas Galbis, Hugues de Balma avaient 
consacré à la contemplation de Dieu, à l'analyse de 
celle_-ci, une part de leur pénétrante pensée et de leur 
activité d'écrivains. Désormais ceux qui, après Thomas 
d'Aquin et Bonaventure, tenteront encore en France 
des synthèses ne seront plus que des compilateurs. Si 
l'on évoque le rôle prépondérant joué, daris les excès 
des jeux scolastiques, par l'université de Paris, l'on 
ne s'étonnera plus guère de constater un si grand 
affadissement, disons mieux, une telle anémie de la 
spiritualité française jusqu'à son réveil à la fin du 
14esiècle. 

L'une des conséquences les plus graves de l'épanouis
sement de la scolastique serait~elle (F. Vandenbroucke, 
La spiritualité du moyen dge, Paris, 1961, notamment 
p. 446) que la lecture de !'Écriture et des Pères fut 
alors peu à peu délaissée par les mystiques? Il ne le 
semble pas. L'auteur déclare à l'art. ÉCRITURE SAINTE 
et pie spirituelle, (DS, t. 4, col. 199) qu'aux 13e et 14e siè
cles « exégèse littérale et exégèse spirituelle sont tou
jours la préoccupation des commentateurs, et }'Écriture 
fait partie du bagage indispensable de quiconque entre
prend de vivre une vie chrétienne sérieuse ». Il n'en 
reste pas . moins vrai que la connaissance des textes 
reste la spécialité des théologiens, dorénavant hommes 
de science, techniciens (voir cependant les conclusions 
de _M.~D .. Chenu, La théologie comme science au 
xme siècle, coll. Bibliothèque thomiste 33, 3e édition, 
Paris, 1957). . 

Pour rendre compte . de ce qu'était alors le senti
ment religieux, il convient d'observer l'ensemble de la 
société française. · 

3. LE PEUPLE CHRÉTIEN : . SA PIÉTÉ ET SON ID:u.L 

1 ° Les laïcs et leur place dans la vie spiri
tuelle. - Dans !'Historia occidentalis de Jacques de 
Vitry (v. 1170-1240), lequel fut un excellent inter
prète de la spiritualité de son temps (Ph. Funk, Jakob 
von Vitry. Lebrm und Werke, Leipzig, 1909), il était 
question des fidèles engagés dans l'état de mariage, 
dans la condition d'ouvrier ou de paysan; l'auteur 
reconnaissait que ceux-là pouvaient acquérir, en vue 
du. royaume des cieux, autant de mérites que le moine 
ou le clerc. Déjà Adam Scot. (t v. 1210) avait dit qu'un 

laïc peut parvenir à la grâce de la contemplation (De 
tripartito tabernaculo u, 13, 123, PL 198, 726ab). 
Affirmations annonciatrices de ce que notre époque 
intitule « promotion du laïcat », importantes, encore 
qu'elles ne fussent pas les premières en date. Le 13esiècle 
_allait connaitre. en France, pour une bonne part sous 
l'influence de l'ordre franciscain, une large efilore_s
cence des préoccupations spirituelles du laïc. C'est 
aussi que, depuis le 4e concile du Latran, se sont 
multipliés les efforts en vue d'une meilleure catéchèse 
de l'adulte; on vise à l'instrnire en l'intéressant, soit 
par les Bibles moralisées, qui veulent donner un ensei
gnement moral facilement assimilable, soit par des 
représentations sculptées ou peintes dans les églises 
(picturae, quae sunt libri laicorum, disait Albert le 
Grand). Au milieu du 13e siècle a paru une traduction 
des évangiles des dimanches faite pour toucher le 
peuple, adaptant d'ailleurs les textes, non sans ana
chronisme, aux mœurs du temps. Gerson encore fera, 
dans le Ad Deum vadit (éd. G. Frénaud, La Passion 
Nostre Seigneur, Paris, 1947), des princes des prêtres 
des « evesques », et de Pilate un « prevost ». Les laïcs 
les plus cultivés ont à leur disposition tout un assor
timent d'ouvrages spirituels .. , dont plusieurs ont été 
signalés plus haut. Cf Ch.-V. Langlois, La vie en Fran.ce 
au moyen dge ... Lavie spirituelle ... , Paris, 1928; F. Van
denbroucke, art. ÉCRITURE SAINTE, .DS, t. 4, col. 204-
208. 

Mo11tée des préoccup;üions spirituelles chez le laïc 
et influence accrue de celui-ci sur le climat spirituel do 
pays, la chose est manifeste dans les très hautes classes, 
comme aussi bien chez les plus humbles femmes. 

1) Le souverain chrétien : saint Louis t 1270. -
Depuis longtemps l'Église cherchait à sanctifier la 
caste féodale; la place grandissante de la liturgie dans 
les cérémonies d'adoubement est, au 13e siècle fran
çais, preuve d'évolution et de progrès; le texte de la 
bénédiction des diverses armes, des oraisons succes
sives sur le nouveau chevalier, constituant tout un 
code de l'état dans lequel il pénètre, nous a été conservé, 
à la fin du siècle, par le pontifical de Guillaume Durand 
t 1296, évêque de Mende (éd; M. Andrieu, Le ponti
p,cal romain au moyen âge, coll. Studi e Testi 88, t. 3, 
Vatican, 1940, p. 447-450, 549-550). 

Scellant cette relative montée spirituelle de la haute 
société, la France connut le règne exceptionnel d'un 
prince en qui se réalisa,. plus parfaitement que chez 
Henri u de Germanie t 1024 ou Ferdinand m de 
Castille t 1252, la synthèse des vertus privées et conju
gales, de l'esprit de mortification ( contemptus mundi) 
et des plus remarquables qualités de l'homme de guerre 
comme de l'homme d'État. Louis I;x, tour à tour sou
ciem~ de protéger les faibles en développant l' « asseu
rement », d'abolir le duel judiciaire, de faire disparaître, 
par souci.du bien des âmes, le scandale de la pluralité 
des bénéfices (L. Buisson, Ludwig IX, der Heilige und 
das Recht, Fribourg-en-Brisgau, 1955), de réformer 
l'administration royale avec des enquêteurs pris dans 
les ordres mendiants, sut_ ê_tre aussi bien pèlerin pour 
l'amour de Dieu, infirmier des lépreux, et véritable
ment « frère mineur » .. par la perpétuelle prédication 
de son exemple. On dirait que. Guillaume Peyrault 
t 1271 et Guibert de Tournai t 1284, lorsqu'ils décri
vent les vertus idéales du prince, au premier rang 
desquelles ils placent l'humilité et la crainte de Dieu, 
ont pris pour modèle le grand-père de Philippe le Bel. 
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A ce dernier monarque, Egidio Romano, vers 1287, 
dédiera encore, sur sa demande expresse, un De regi
mine principum inspiré de saint Thomas, que le roi 
s'empressera de faire traduire {L. K. Born, The Perfect 
Prince : A Study in xmth and x1vth Century ldeals, 
dans Speculum, t. 3, 1928, p. 470-504l 

L'idéal ludovicien devint celui de nombreux souve
rains français, tout particulièrement du « sage » roi 
Charles v, chaste, soucieux de justice, cherchant 
l'équilibre aristotélicien du pouvoir, méditant quoti
diennement la Bible, et si pieux que la rumeur publi
que, au début du grand schisme, annonça son élec
tion à la tiare 1 

2) Les humbles. Béguines et bégards. - Le même 
besoin intense de vie spirituelle, qui anima les laïcs de 
haute naissance, se faisait sentir partout. Un mouve
ment qui se produisit en Namurois, dans les vallées 
de Sambre et Meuse, est tout à fait typique à cet 
égard. Lambert le Bègue t 1177 reprenait l'initiative 
d'un prêtre à Nivelles en Brabant, et la tentative gagnait 
Liège dès 1207. II s'agit des béguinages. 

Fr. Callaey, Lambert li Bèges et les béguines, RHE, t. 23, 
1927, p. 25t.-259. - P. Powick, Lambert le Bègue, dans Bulle
tin de la Société d'art et d'histoire du diocèse de Liège, t. 31, 
1%6, p. 59-73. - St. Axters, La spiritualité des Pays-Bas, 
Louvain et Paris, 1%8. ~ Ernest W. McDonnell, The Beguines 
and Beghards in Medier,al Culture, with Special Emphasis on 
the Belgian Scene, New Brunswick, 195t.. - F. Vernet, art. 
BÉGHARDS HÉTÉRODOXES,.DS, t. 1, col. 1329-13r.1. - J. van 
Mierlo, art. BÉGUINS, BÉGUINES, BÉGUINAGES, DS, t. 1, col. 
13r.1-1352. - Voir aussi Cl. Schmitt, art. FRATICELLEs, DS, 
t. 5. 

Le but était de grouper des femmes, vierges ou 
veuves, désireuses de perfection chrétienne, mais ne 
s'engageant pas pour autant aux vœux monastiques. 
On retrouve en ce mouvement les traits caractéris
tiques des communautés d' « humiliés », de « pauvres 
lombards », dont certaines, au 12e siècle, étaient" héré
tiques. Chez les béguines de l'actuelle Belgique, aux 
origines au moins, rien que de pur et d'orthodoxe. 
Honorius m approuve oralement leur vie en 1216, 
et les cisterciens prennent en charge ces congrégations 
naissantes, avides des sacrements comme de la parole 
de Dieu. Les béguines, habitant chacune en sa maison 
(à condition d'avoir au moins trente ans, et de toute 
manière après huit années de novièiat et de probation), 
se retrouvent à l'église plusieurs fois par jour pour 
prier. Elles ont promis de vivre chastes, de respecter 
l'évangélique pauvreté, d'obéir à une maîtresse. Elles 
enseignent les enfants, assistent des malades; des 
femmes isolées, - le béguinage de Saint-Quentin 
gouverne un asile de vieilles femmes en 1307 -, vivent 
des objets qu'elles cousent ou brodent, parfois de dons 
si leur labeur ne suffit pas. 

L'institution connut un prodigieux succès. A Liège, 
en 1241, on comptait quinze cents béguines. Saint Louis 
se fit leur protecteur en France. Des congrégations 
masculines analogues· apparurent aussi, « béguins » 
ou « bégards » (H. Matrod, Les bégards, dans Études 
franciscaines, t. 37, 1925, p. 5-20, 146-169). Toutefois, 
un danger de contamination par l'hérésie était possible 
et si, au 13e siècle, on voit un peu partout cisterciens, 
puis dominicains se faire aumôniers des pieuses femmes 
(G. Meersseman, Les frères prêcheurs et le mouvement 
dévot en Flandre au xme siècle, dans Archivum fra
trum praedicatorum, t. 18, 1948, p. 69-130), et les fran
ciscains s'occuper des bégards, c'est en vue de main-

tenir l'intégrité de leur foi, de les préserver d'erreurs 
amauriciennes ou autres. 

Distinguer l'ivraie du froment n'est pas pour nous aisé. 
Comme il s'était élevé contre les ordres mendiants, Guillaume 
de Saint-Amour fut un adversaire fielleux des béguinages, et 
des hommes de lettres tels que Rutebeuf (13• siècle) ou Jean 
de Meung (t v. 1315) les vilipendèrent; mais, en dénonçant la 
tartuferie des béguins, leurs intentions étaient-elles pures? 
Il est permis d'en douter. En fait, deux mouvements de 
caractère différent ont existé : un qui fut toujours hérétique 
(les • turlupins • du nord de la France), un autre parfaitement 
orthodoxe et qui, en dépit d'imbrications périlleuses, le 
demeura. Mais, là comme en tant d'autres domaines médié
vaux, une terminologie enchevêtrée favorisa des confusions 
qui n'étaient pas toutes inconscientes. D'où dérive le mot 
• béguin·»? On en discute encore. Du surnom du fondateur? 
Du port d'un habit de laine non teinte (« bège •)? C'est très 
possible. Mais pourquoi pas du mot qui signifie • cathare • : 

, • al-bigenses •, d'où• al-beghini •? Cf J. van Mierlo, DS, t. 1, 
col. 13r.1-13t.3. Dans le midi de la France, des laïcs pieux, 
mais suspects, ont rer,u communément, dans les premières 
années du H• siècle, la dénomination de « béguins •· Cf 
R. Manselli, Spirituali e beghini in Provenza, coll. Studi 
storici 31-34, Rome, 1959. 

A la suite en effet de la mort (1298) du franciscain 
Pierre-Jean Olieu, dont les écrits avaient suscité beau
coup d'émotion dans l'ordre, mais ne furent cependant 
pas condamnés au concile de Vienne (1311-1312), un 
culte populaire fut rendu au défunt en France méri
dionale (F. Ehrle, Petrus Johannis Olivi, sein Leben 
und seine Schriften; dans Archiv für Literatur- und 
K irchengeschichte des M ittelalters, t. 3, 1887, p. 409-
552). En quelques années, des mouvements laïques, 
encouragés par les franciscains « spirituels », appa
rurent à Narbonne et Béziers surtout, puis dans toute 
la zone de Perpignan à Nice, ainsi qu'à Toulouse. Ces 
«béguins» et« béguines» se rencontrent dans toutes les 
classes de la société urbaine (jamais. dans les cam
pagnes). Certains prononcent, surtout des femmes, le 
vœu de chasteté. Ce qu'il importe de comprendre, 
c'est la spiritualité dont ils vivent : elle est puisée 
entièrement en deux écrits d'Olieu, le Miles armatus 
et les Remedia contra temptationes spirituales. Non sans 
quelques relents apocalyptiques, allusions à une très 
proche fin des temps que suscite l'actuelle corruption 
de l'Église, Olieu enseigne à ces simples à se faire, dans 
le combat spirituel, les piétons d'une armée dont les 
chevaliers sont les hommes de sainte vie et les anges. 

Ces fervents de la continence et de la pauvreté, 
qu'ils fussent du midi ou des Pays-Bas, ne pouvaient 
que scandaliser les pharisiens du temps. Les accusa
tions portées contre vrais et faux hérétiques fructi
fièrent; au concile de Vienne une condamnation géné
rale fut portée contre béguins et béguines. Des bftchers 
s'allumèrent en 1319, dont furent victimes des. dis
ciples d'Olieu, à Narbonne, Béziers, Agde, Lodève, 
Lunel, Capestang. Mais très rapidement les éléments 
fidèles s'empressèrent de témoigner leur docilité au 
Saint-Siège, - bien des « béguins » se laissèrent orienter 
vers les tiers ordres des mendiants-, tandis que divers 
prélats intervenaient @ faveur de ce qu'ils savaient 
être une spiritualité chrétienne authentique, dans les 
régions nordiques surtout. En 1321, une lettre de 
Jean XXII laissa entendre que le nombre des béguines 
demeurées fidèles à la foi catholique, non seulement en 
France et aux Pays-Bas, mais aussi en Allemagne et 
ailleurs, était de deux cent mille. · 

A Liège et dans les pays du nord, comme en Provence, 



871 FRANCE 872 

les béguines, mais aussi des prémontrl:es, des cister
ciennes plus ou moins affiliées à leurs ordres respec
tifs, ou de simples recluses démontrent, dès le milieu 
du 13e siècle, l'intensité extraordinaire de la piété des 
milieux féminins. 

3) La spiritualité féminine. - Ces femmes sont 
favorisées de grâces sensibles d'une grande variété 
elles jouissent du don des larmes, certaines ont u~ 
charisme leur permettant de lire au fond des cons
ciences. Dans son prologue à la V ita de Marie d'Oignies 
(AS, jui~, t. 4,p. 547; cf supra, col. 855), Jacques de Vitry 
en fourmt_de n?mbreux témoignages (S. Roisin, L'effl.o
rescence cistercienne et le courant féminin de piété au 
xme siècle, RHE, t. 39, 1943, p. 342-378). Leur spiritua
lité est profondément pénétrée de celle des cisterciens. 

Caractéristique à cet égard est l'anecdote rapportée par 
le chroniqueur de Villers, en Brabant (MGH Scriptores, t. 25, 
1880, p. 205-206): • Il y avait à Nivelles une vierge qui jouissait 
de grande_s grâces ... • Une nuit de Noël, l'Enfant Jésus lui 
apparaît et vient reposer entre ses bras, mais elle de s'écrier : 
• Je ne saurais pleinement goûter cette douce vision si vous ne 
permettez à mon ami de jouir de vous de la même manière •· 
Aussitôt elle se trouve transportée en l'abbatiale de Villers où 
son conseiller, un moine du lieu, est en train de célébrer la 
messe; elle lui présente le divin Enfant. Quelques jours après, 
voq.lant co,nnaître la cause du prodige, le moine vient rendre 
visite à la mulier religiosa, laquelle lui dit incontinent : • Je 
sais pourquoi vous êtes venu •, et lui détaille la faveur dont 
chacun d'eux a été l'objet. Tous les traits, a-t-on dit, du mysti
cisme liégeois d'alors sont réunis en cette anecdote (S. Roisin, 
loco cit., p. 373). Cf I. Noye, art. Dé'7otion à l'ENFANCE DE 
JÉsus, DS, t. 4, col. 653-662. 

Grande mystique aussi que sainte Lutgarde, née à 
Tongres vers 1182, d'abord religieuse chez les béné
dictines de Saint-Trond qui l'avaient élevée, puis 
cistercienne à l'abbaye d'Aywières où elle se réfugia 
et mourut en 1246 (Vita, AS, 16 juin, t. 3, Anvers, 
1701, p. 234-263, par Thomas de Cantimpré, dédiée à 
Humbert de Romans). Elle avait eu à Saint-Trond, en 
1205-1206, une série de visions du Cœur de Jésus· au 
cours d'une de _ses révélations; une veine se brisa à' son 
côté, ses vêtements furent tachés de sang. La Vierge 
lui apparaissait quotidiennement. Voir U. Berlière, 
La dér,otion au Sacré-Cœur dans l'Ordre de S. Benoît, 
coll. Pax 10, Maredsous, 1923, p. 21-23. 

Un peu plus tard, la Provence connut un courant 
parallèle de piété féminine, inspirée par les francis
cains. La sœtir du bienheureux Hugues de Digne t 1255-
1256, le joachimite auteur des Fins de là paur,reté, fut 
la très pieuse et orthodoxe sainte Douceline (v. 1214-
1274; B. de Gaiffier, DS, t. 3, col. 1672-1674), fonda
trice de congrégations provençales à base de vœux, ce 
qui les différencie des béguinages nordiques. Un tel 
mouvement de piété devait connaître grande pros
périté; la Provence fut encore illustrée au milieu du 
ge siècle par deux époux de haute naissance, Elzéar 
t 1323 .et Delphine de Sabran (M. Dulong, La çie pro
r,ençale de sainte Delphine {1284-1360} et le procès de sa 
canonisation, dans École nationale des Chartes, position 
des thèses, 1928, p. 32-35). . 

4) Groupements de laïcs. - En attendant que nous 
possédiop.s de .bonnes monographies sur la vie parois
siale au moyen âge, on peut dire que « les choses se 
passent comme. si les cadres traditionnels [paroisses, 
monastères anciens, etc]... ne donnaient pas d'ali
ment suffisant» à la vie chrétienne des fidèles (F. Van~ 
denbroucke, op. cit., p. 424). Aussi, la piété des laïcs 

s'insérait-elle en do nouveaux cadres : tiers ordres et 
confréries, mal discernables les uns des autres avant 
la fin du 14e siècle. Un peu partout, en France comme 
ailleurs, se multiplient, autour des couvents de « jaco
bins » ou de « cordeliers », les congrégations de laïcs 
amis auxquels l'ordre franciscain le premier (Frédé
gand d'Anvers, Le tiers ordre de saint François d'Assise, 
Paris, 1923), ensuite l'ordre dominicain assureront, avec 
la structure d'un « troisième ordre », une participation 
directe aux avantages spirituels de chaque famille 
religieuse. L'idéal du tiers ordre franciscain sera : 
justice, charité, paix. Par ailleurs, dans le nord notam
ment, on vit souvent des communautés ouvrières 
d'anciens bégards affiliées aux tiers ordres. 

Ces nouveautés ne contribuèrent pas peu à accroître les 
réticences, voire la hargnè des séculiers à l'égard des ordres 
mendiants. Un clerc écrivait d'eux dès le milieu du 13• siècle 
(peut-être est-ce Arnoul de Fournival, doyen d'Amiens} : 
• Voilà que, pour anéantir notre bon droit et pour éloigner les 
fidèles de nos pieuses réunions, ils ont encore créé deux nou
velles confréries, auxquelles hommes et femmes se sont affi
liés en si grand nombre que c'est à peine si l'on peut trouver 
quelqu'un dont le nom n'appartienne à l'une ou à l'autre de 
ces confréries •· 

Bien entendu, il serait absurde d'affirmer que des 
confréries n'eussent vu le jour antérieurement. 

Il en aurait-existé une de l'Assomption à Notre-Dame -de 
Paris dès le début du 11 • siècle; d'autres précédèrent certai
nement la naissance des ordres mendiants, encore qu'elles 
ne soient guère documentées. Mais c'est une montée de toute 
part au 13°. Dès le milieu du siècle précédent un bourgeois 
de Montpellier a fondé les Frères du Saint-Esprit, mouvement 
de charité pour les soins aux malades, qui s'épanouit au temps 
d'Innocent 111 (A. Fliche, La pie religieuse d Montpellier 
sous le pontificat d'innocent Ill (1198-1216), dans Mélanges 
d'histoire du moyen âge .• , Louis Halphen, Par!S, 1951, p. 217-
224). Une confrérie créée à Marseille en 1212 oblige chaque 
membre à verser une obole hebdomadaire pour les pauvres. 
Les • charités • normandes et artésiennes jaillissent aussi (la 
charité Saint-Éloi de Béthune dès 1188} pour assurer la sépul
ture des défunts. 

Mais d'autres confréries proposent à leurs adhérents 
un but plus strictement spirituel : pénitence et répa
ration (pour les outrages des cathares aux saintes 
Espèces, par exemple) chez les pénitents gris d'Avignon 
dès 1226; sanctification des membres, maintien de la 
pureté de la foi dans la confrérie blànche de Toulouse 
voulue par Folquet de Marseille t 1231, etc (cf J. Duhr, 
art. CONFRÉRIES, DS, t. 2, col. 1469-1479). 

5) Mou'1ements de flagellants. - Les pérégrinations 
de pénitents publics, suscités presque toujours dans 
d'humbles milieux, ont ex,isté ailleurs qu'en Italie, 
terre qui les vit surtout fleurir. La. France en connut 
une assez remarquable au moment de la peste noire. 
A Tournai, en ao0.t ,.349, on vit affiuer de Gand, puis de 
Liège, des flagellants, et leur flot s'écoula vers Lille, 
Valenciennes et Douai, plus tard Reims et Troyes, 
puis s'amortit. Les u rouges chevaliers du Christ », 
fort exaltés, prétendaient suivre une « règle » leur 
recommandant de prier pour leurs persécuteurs, mais 
leur persuadant que nul sang plus précieux que le leur 
n'avait été versé depuis le Golgotha. Les ordres men
diants contribuèrent beaucoup à mettre un terme à 
cette anarchie spirituelle. Voir P. Bailly, art. FLAGEL
LANTS, DS, t. 5, col. 392-407. 

2° Principales orientations de la pi6té. -
1) Eucharistie. - A la fin du 12e siècle, l'usage général, 
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pour les laïcs, était de communier une foœ. l'an : ceci 
fut codifié au 4e concile du Latran (1215) et devint 
une obligation. Toutefois, ce canon 21 e n'envisageait 
l'unique communion pascale que comme un minimum 
pour_ assurer la vie chrétienne, et rapidement des 
conciles français (Toulouse, 1229; Albi, 1254.) crurent 
nécessaire d'inciter les fidèles, voire de les contraindre 
à trois communions annuelles, non sans l'arrière
pensée d'essayer de démasquer ainsi les hérétiques 
impénitents. Cf J. Duhr, art. CoMMUNION FRÉQUENTE, 
DS, t. 2, col. 1253 svv). 

Par réaction coatre les doctrines vaudoises et cathares, 
comme à la suite de miracles tels que celui de Saint-Yved de 
Braine (1153), au diocèse de Soissons, la dévotion extérieure à 
la sainte hostie ne cessait de croitre. Les décrets synodaux 
d'Eudes de Sully, évêque de Paris de 1197 à 1208 (Mansi, 
t. 22, col. 682), entérinent la coutume de l'ostension et de 
l'élévation à la messe (cf DS, t. ~. col. 1679). Cependant, on ne 
communia pas beaucoup plus au 13• siècle qu'auparavant : 
malgré son intense dévotion au Saint-Sacrement, saint Louis 
ne s'approchait de l'eucharistie que six fois l'an. Les prédica
teurs n'y incitaient guère : Humbert de Romans dit qu'il faut 
communier à Pâques et à l'heure de la mort, mais que, si l'on 
a de la dévotion, on peut renouveler cette démarche plusieurs 
fois dans l'année. 

Dans l'ordre de Cîteaux, la dévotion au Corps du Christ fut 
de plus en plus marquée depuis saint Bernard : les relations 
intenses entre cisterciens et pieuses femmes de la région liégeoise 
ont pu être alléguées po·ur expliquer cela. Mais sont-elles 
cause ou conséquence? (C. Hontoir, La dé1Jotion au Saint
Sacrement chez les premiers cisterciens, x11•-x111• siècles, dans 
Studia eucharistica ..• 1246-1946, Anvers, 19~6, p. 132"156). 

En tout =• c'est bien en l'un et l'autre milieu qu'il faut 
chercher vers 1200 la source d'un vrai renouveau. Chez 
sainte Alpais t 1211, recluse de Sens, chez la bienheureuse 
Marie d'Oignies t 1213, chez beaucoup de béguines et de reli
gieuses du nord, on remarque une immense avidité de l'hostie. 
L'habitude de la communion bimensuelle (hebdomadaire en 
avent et en carême) apparut dans la règle des clarisses de 
Longchamp, fondée par Isabelle de France, celle de la commu
nion tous les dimanches et fêtes en mainte congrégation fémi
nine. A vrai dire, l'exemple d'Ida de Louvain t 1260, obtenant 
du pape l'autorisation de la communion quotidienne, constitue 
un cas exceptionnel. 

Le sommet de cette progression eucharistique fut 
atteint grâce à sainte Julienne du Mont-Cornillon 
(1191/92-1258), successivement religieuse augustine, 
béguine, cistercienne, enfin recluse à Fosses, favorisée 
de visions qui furent examinées par l'évêque de Cambrai 
et quatre dominicains, dont Hugues de Saint-Cher 
t 1263. Ses révélations furent à l'origine de l'institu
tion au diocèse de Liège, en 1246, de la fête du Corpus 
Domini; fête que l'ancien archidiacre de Liège, Jacques 
Pantaléon, devenu le pape Urbain IV, allait étendre à 
l'Église universelle. Ce français fut le seul pape médiéval 
qui ait,. dans sa bulle Transiturus (1264), incité à 
commumer un autre jour que les trois habituels, concé
dant une indulgence à qui le ferait au jour de la « Fête
Dieu ». L'œuvre de propagation de cette fête avait été 
continuée, après Julienne, par Ève, recluse de Saint
Martin de Liège, ainsi que par les prémontrés. Voir de 
plus amples développements et la bibliographie, art. 
EUCHARISTIE, t. 4, col. 1625-1628 et 1636. 

Ainsi, depuis la fin du 12• siècle·, où l'usage tend à se généra
liser de faire brûler perpétuellement une lampe devant la 
sainte Réserve, jusqu'au milieu du 14• où l'on peut voir 
le saint carme périgourdin Pierre Thomas t 1365, quelque 
laborieuse que fût son existence; passer plusieurs heures chaque 
nuit en prière devant le Saint-Sacrement, on peut suivre les 
étapes de la constante progression, parmi les laïcs comme dans 

les monastères, de la dévotion eucharistique. Mais, pour les 
laïcs, c'est une dévotion qui n'influence pas la réception du 
sacr~ment. Depuis 1250, on voit toujours réitérées par des 
conci~es des propositions telles que celles-ci (Apt, 1365, canon 3, 
~ans1, t. 26, col. ~51) : • Considérant que, en de nombreux 
d10cèses, il est beaucoup de chrétiens de nom qui n'ont cure 
~i d'accuser leurs péchés ni de recevoir le Corps du Seigneur 
smon au temps pascal .. , nous entendons que les ordinaires des 
dits diocèses s'emploient à procéder contre les susdits•· L'indif
férence pour _la vie sacramentelle était toujours aussi grande 
(P. Browe, Die oftere Kommunion der Laien im M ittelalter dans 
Bonner Zeiischrift far Theologie und Seelsorge, t. 6, 1929, p. '1-28). 

2) L'humanité du Christ. - En s'attachant à la 
présen~e réelle du Christ dans l'hostie, les mystiques 
françaIS des 138 -H. 8 siècles s'inséraient dans une 
recherche du Christ, et particulièrement dans celle de 
sa nature humaine (A. Landgraf, Der Kult der men
schlichen N atur Christi nach der Lehre der Frühscholastik 
dans Scholastik, t. 12, 1937, p. 361-377, 498-518)'. 
La piété cherchait évidemment le tangible, le concret 
beaucoup plus qu'aux siècles antérieurs. Dans l'icono
graphie du Noli me tangere, le Christ, jusqu'au ge siècle, 
porte l'étendard, tandis que, à partir de la clôture du 
chœur de Notre-Dame de Paris (1351), on le repré
sente plus volontiers en jardinier, avec la bêche. Assuré
ment la vénération de l'humanité de Jésus, peut-être 
accentuée par réaction contre le catharisme, ne fut 
pas, comme on l'a trop souvent écrit, une découverte 
de saint François non plus que de saint Bernard. Aelred 
de Rievaulx t 1167 déjà méditait très humainement 
sur Jésus enfant perdu à Jérusalem. Ces évocations 
constituent un phénomène très répandu dans la chré
tienté de toute époque, et on les trouve dans la spiri
tualité orientale la plus ancienne (A. Dumon, Grond
leggers der middeleeuwse vroomheül, dans Sacris erudiri, 
t. 1, 1948, p. 206-224). A la fin du 12e siècle déjà, 
Pierre de Blois mettait en garde ses lecteurs (De 
confessione sacramentali, PL 207, 1088-1089) contre la 
piété émotive, par exemple à l'occasion de sermons 
évoquant les souffrances de la passion; il faut, disait-il, 
que les larmes de dévotion et de pénitence coulent de la 
source des trois vertus théologales, il faut se méfier 
d'émotions d'autre provenance, qui ne prouvent nulle
ment l'amour de Dieu. Il n'empêche qu'à l'époque qui 
nous retient apparaît plus intense, revêtant des formes 
toujours plus variées, la dévotion au corps du Christ, 
- hymnes du cistercien Arnoul de Louvain t 1250, 
en l'honneur du visage, de la poitrine, des mains 
et pieds du Sauveur; sermons du bienheureux Guerric 
d'lgny t 1157 précisant, dès le 128 siècle, la dévotion 
au Sacré-Cœur -, les dévotions à 1a· crèche de Beth
léem, à la couronne d'épines, au bois de la sainte Croix 
et à tous les aspects douloureux de la passion. 

Les jeux liturgiques (Laon, Fleury) rendent évidente 
la dévotion à la crèche, à Jésus enfant; à Rouen, au 
ge siècle, on place sur l'autel une figure de l'Enrant. 
Mais plus exigeante se fait de génération en génération 
la dévotion à la souffrance finale du Dieu-homme. La 
recherche et l'obtention de la sainte Couronne par 
Louis IX, qui fait ériger en son honneur la Sainte
Chapelle de son palais parisien, n'en sont qu'un aspect 
parmi d'autres. Méditer de manière compatissante et 
tendre les épisodes de la passion est une habitude 
qui pénètre toutes les couches de la société; et les 
Mystères de la passion se multiplient, joués devant les 
foules durant des journées entières. Jusqu'au 128 siècle, 
la réflexion sur les souffrances du Crucifié n'était 
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guère dissociée de la pensée de son triomphe glorieux; 
il n'en est plus de même désormais, comme le prouvent 
les transformations iconographiques : la couronne 
d'épines remplace la couronne de gloire du crucifix, et 
les ultimes contractions du corps agonisant sont tra
duites de manière de plus en plus réaliste (P. Thoby, 
Le crucifix, des origines au concile de Trente, Nantes, 
1959). Si les croisiers savent encore méditer la Croix 
en tant qu'instrument de triomphe, leur maître géné
ral Pierre Pincharius t 1382 n'en insiste pas moins 
sur la compassio cum Christo crucifi,xo, dans sa Vestis 
nuptialis, et sur l'urgence d'une assidue méditation des 
phases successives de la passion (DS, t. 2, col. 2571-
2573). 

Évocation avant tout visuelle et sensible, où s'intro
duisirent des éléments apocryphes, telle la légende de 
Véronique, qui s'enracina en France vers 1300. Peu à 
peu s'élaborait, ce qui ne se fixera qu'au 1se siècle, la 
dévotion à la via crucis, que les franciscains, gardiens 
des Lieux saints pour le rite latin après la chute du 
royaume d'Acre, commençaient dans la: seconde moitié 
du 14e à réaliser à Jérusalem. C'était le moment où se 
ranimait la pieuse coutume des pèlerinages en Pales
tine (Le saint voyage de Jherusalem du seigneur d'An
glure, éd. Fr. Bonnardot et A. Longnon, coll. Soci~té 
des anciens textes français, Paris, 1878), et des récits 
de pèlerins français servirent à accentuer cette é!oca
tion du dernier pèlerinage de Jésus. Les « Très riches 
heures » du duc de Berry, au musée de Chantilly, 
contiennent une magnifique enluminure décrivant le 
« portement » d~ la croi_x.. . . . 

La prière Anima Christi, qm fut populaire bien avant 
les Exercices de saint Ignace, constitue un des plus 
nohles fleurons d'une telle piété; tout concorde à 
fortifier l'hypothèse qu'elle aurait eu pour auteur le 
pape Jean xxn. 

H. Thurston, art. ANIMA CHRISTI, DS, t. 1, col. 670-6?2. -
C. van Hulst, art. CRÈCHE, t. 2, col. 2520-2526. - M.-J. Picard, 
art Chemin de CRorx, t. 2, col. 2576-2606. -1. Noye, art. Dé110-
tio~ àl'ENFANCE DE Jtsus, t. 4, col. 652-682.-J.-A. Robilliard, 
Dévotion à la sainte FACE, t. 5, col. 26-33. - Voir aussi J. Bonet, 
Répertoire d'incipit de prières en an_cien français, coll. Société 
de publications romanes et fran?a1ses 5~,. Gen_ève! _1956 • . -: 
p. de Leturia, Libros de Haras, Anima Christi y E1ercicios es piri
tual.es de San Ignacio, dans Estudios ignacianos, t. 2, Rome, 
1957, p. 133-148. 

3) La piété mariale. - Le culte de Notre-Daine se 
développe alors sans cesse _davantage. Successiv~ment 
les franciscains {1263), pms les carmes {1306) mtro
duisent à leur propre liturgique la fête de l'immaculée 
Conception, suivis par les prémontrés (1322) et -les 
chartreux (1333). . . . . 

Un des ouvrages qui exprime le mieux la p1éte 
mariale du 138 siècle fut le De laud_ibus beatae Mariae 
Virginis (vers 1245), souvent. attribué à sai~t Albert 
le Grand (Opera omnia, éd. Vivès, t. 36, ParIS, 189~), 
et qui, dû à Richard de Saint-Laurent, pénitencier 
de Rouen un des grands défenseurs de la croyance à 
!'Assomption, connut ultérieurement plusieurs édi
tions incunables. Ce traité devait inspirer la Compen
diosa contemplatio de beata Virgine Maria de Ray
mond Jourdain abbé augustin de Selles-sur-Cher en 
13Sf; auteur piein d'humilité et de pénétration, qui 
s'était converti après un.e orageuse jeunesse. 

E. Piovesan, Un mistico ignorato del uv secolo, Raymundus 
Jordanus, detto • l'Idiota », dans Vita cristiana, t. 17, 1948, 
p. 33fo-349, r.29-439. - H. P. J. M. Ahsmann, Le culte de la 

sainte Vierge et la littérature française profane du moyen âge, 
Utrecht, 1930. - J. Sonet, La dévotion mariale dans la prière 
française médiéQale, dans Ciencia y fé, t. 15, 1959, p. 23-34. 
- M. de Montollu, San Bernardo, la poesui de los trovadores y 
la • Divina Comedia •, dans Spanische Forschungen, 16 série, 
t. 12, 1956, p. 192-199. 

L'apport doctrinal des théologiens français au dogme 
marial et à la spiritualité mariale doit être signalé, bien qu'il 
soit encore l'objet de recherches. Se reporter, à titre d'exemple, à 
M.-D. Chenu, La croyance à l'Assomption corporelle, en Occident, 
de 1150 à 1250 en11iron, et au Dossier complémentaire établi par 
H. Barré, dans Bul,letin de la Société française d'études mariales, 
Assomption m, Paris, 1951, p. 13-32 et 33-70. 

On trouvera beaucoup de renseignements sur la c:1-évotion 
mariale au moyen âge dans les ordres religieux (bénédictins, 
cisterciens, chartreux, augustins, prémontrés, dominicains, 
franciscains, carmes, etc), dans des chapitres documentés du 
tome 2 de Maria, Paris, 1952, publié sous la direction de 
H. du Manoir. 

En pensant à la Mère de Dieu et en l'implorant, les 
fidèles méditaient sur tout ce qui la fit proche des 
humains, sur les joies et les douleurs qui la marquèrent, 
l'associant. étroitement à la rédemption. 

a) Joies de Marie. - La dévotion aux joies de Marie 
remonte au 13e siècle. Elles sont d'abord sept, comme 
dans un poème provençal composé vers 1260 par 
Guy Folqueis, évêque du Puy, depuis pape sous le 
nom de Clément 1v t 1268 (J .-Fr. Bonnefoy, Clé
ment 1v et les sept foies de la ·vierge, dans La France 
franciscaine. Recherches de théologie, philosophie, 
histoire, t. 19, 1936, p. 159-16r.), puis bientôt quinze. 
Les toutes premières prières èn français apparues dans 
les livres d'heures du 14e siècle concernaient les quinze 
joies de la Vierge; des grâces de toute sorte étaient 
implorées et attendues d'elle à condition de fléchir le 
genou quinze fois en l'honneur de ces joies, lesquelles 
allaient depuis l'annonciation jusqu'à l'assomption, 
en passant par les premiers tressaillements de Jésus 
en son sein ou les noces de Cana, mais aussi, - ce qui 
peut servir à caractériser la spiritualité de ce temps-, 
par la mort du Christ. Cf Les joies de Nostre Dame, 
par Guillaume le Clerc de Normandie, éd. P. Rist, 
Zurich, 1910. 

b) Douleurs de Marie. - Cependant, par une évolu
tion qui est pour nous très expressive, autant au 
13e siècle on médita les joies de Notre-Dame, autant 
ses douleurs retinrent l'attention du tt,e. Douleurs qui 
sont avant tout participation à celles de son Fils. On 
possède un « débat » de là Vierge et de la Croix ?.ans 
lequel Marie prie celle-ci de lui rendre Jésus, maIS la 
Croix explique pourquoi elle le doit retenir : « J'ai 
forgé », dit-elle, u la _monnaie qui a servi à l'humanité 
pour éteindre sa dette envers Dieu ». Cf A. Langfors, 
Contribution à la bibliographie des « plaintes de la 
Vierge», dans .Revue des langues romanes, t. 53, 1910, 
p. 58-69. 

Ainsi se développait, s'amplifiait, non tellement 
la méditation des douleurs de la Vierge-mère, fort 
ancienne dans l'Église, mais celle plus précisément de 
sa compassio, - le mot apparut au 13e siècle et fit 
fortune -, ce qui amenait à réfléchir sur la participa
tion de Marie à la rédemption. 

Toutefois, dans la France du 149 siècle, c'est surtout l'aspect 
extérieur de la • pitié • de Marie, dans le culte de ses sept dou
leurs opposées aux quinze joies, qui frappe l'observateur. 
Ce culte avait des racines profondes : qu'il suffise de regarder 
un détail de la Déposition de croix de Saint-Savin-sur-Gar
tempe {He siècle) par exemple, où Marie retient un bras du 
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Crucifié décloué en y appuyant sa joue, ou une fresque, 
romane également, de Montmorillon, où la Vierge portant 
!'Enfant, le regard lointain, baise avec un geste de tendresse 
retenue la main qui sera percée. Par la suite, les manifestations 
de cette piété mariale tangible se multiplient, mais aussi 
deviennent plus sommaires, et siéréotypées. 

Le thème des douleurs au nombre de sept est déjà dans 
le Virgo templum Trinitatis de Philippe le chancelier t 1236. 
Il a pu être propagé par des confréries comme celles de la 
Compassion Notre-Dame instituées sur l'initiative des servîtes 
de Marie (saint Louis aurait été membre de l'une d'entre elles). 
A partir de 1350, des manuscrits innombrables, dont les 
enluminures comportent désormais l'image de Notre-Dame de 
Pitié, prouvent la popularité de cette dévotion. Un office de la 
Compassion avait été composé, que Jean xxn t 133~ semble 
avoir indulgencié. Voir É. Bertaud, art. N.-D. des sept Dou
LE uas, DS, t. 3, col. 1692°1701. 

c) Intercession de Marie. - L'art, ici encore, pour
rait permettre de déceler en des temps lointains l'ori
gine de thèmes tardivement développés. A la façade 
romane de Saint-Jouin-de-Marnes en Poitou, une gran
diose composition représente le retour du Seigneur 
au dernier jour; or, au-dessus de la théorie des der
niers vivants, en costume de pèlerin, se rendant au 
jugement final, s'insère entre lui et eux la Vierge média
trice (Y. Labande~Mailfert, Poitou roman, coll. Nuit 
des temps 5, La Pierre-qui-vire, 1957). Dans toute la 
piété française du ge siècle, ·Marie sera longuement 
saluée ainsi comme l' « avocate » du pécheur (L'advo
cacie Nostre Dame, éd. A. Chassant, 1855), c'est~à-dire 
comme celle qui intercède perpétuellement pour lui; 
non seulement, mais qui doit le faire, qui est, pourrait
on dire, moralement contrainte de s'y prêter, et totale
ment certaine du succès de son intervention. Car s'il 
n'y avait pas eu de pécheur, il n'y aurait pas eu mater
nité divine. D'où; entre 12e et H,e siècle, le pullulement 
des u miracles Nostre Dame », vite traduits du latin 
en langue vulgaire, auxquels font écho les nombreuses 
représentations de l'histoire du diacre Théophile dans 
la sculpture. 

Le plus fécond des auteurs de miracles fut un moine mort 
en 1236, Gautier de Coincy, qui leur consacra 36.000 vers 
(A.-P. Ducrot-Granderye, Études sur les • Miracles Nostre 
Dame • de Gautier de Coinci, coll. Annales Academiae Scientia
rum Fennicae B. 25/2, Helsinki, 1932; V. Fr. Koenig, éd. 
Prologues, chansons du premier cycle. Miracle de - Théophile, 
coll. Textes littéraires français 6~, Genève-Lille, 1955; autres 
miracles, éd. E. Rankka, Upsal, 1955; R. Hakamies, Helsinki, 
1958). - -

A travers tous ces récits, où s'insinue souvent une vision 
très rédiste de la société du temps, on sent croître la tendresse 
humaine pour la Vierge, ou, comme l'a fait observer F. Vernet, 
une véritable intimité avec elle ( La spiritualité médiévale, 
Paris, 1929, p. 85-92). 

d) Origines du· rosaire. - La salutation angélique, 
qui se composait alors uniquement des versets de Luc 1, 
28 et 42 jusqu'à fructus ventris tui, était devenue d'usage 
courant au 128 siècle, et très populaire. Un synode dè 
Paris, vers 1200 (Mansi, t. 22, col. 681), plaça l'Ave 
Maria, à côté du Pater et du Credo, au nombre des 
prières latines que l'on souhaitait voir apprises par 
chaque fidèle. Cf H. -Thurston, DS, t. 1, col. 1161-
1164. 

Au cours du 13e siècle se développa, - mais non 
spécialement sous l'influence des dominicains, comme 
le veut la tradition -, l'habitude de grouper lès Ai>e 
par cinquante, ce qu'on faisait déjà pour les Pater. 
La légende naquit selon laquelle un cistercien, ayant 
récité cinquante Açe, avait eu la vision de Marie coiffée 

d'un « chapel » de cinquante roses, comme les dames de 
la société courtoise du temps. De là le terme de « cha
pelet », qui entra en concurrence avec celui de « pate
nostre » pour désigner l'objet permettant de compter 
ces prières. Plus tard, Alain de la Roche t Hc75 pro
testera contre un mot évoquant la mondanité galante 
du 128 siècle. 

Le nombre des Ave récités varie selon la dévotion de chacun. 
Le frère prêcheur Romée de Llivia, lorsqu'il mourut à Carcas
sonne en novembre 1261, • tenait fermement en main la corde
lette à nœuds sur laquelle il avait coutume, chaque jour, de 
compter mille Ave Maria • (C. Douais, Les frères prêcheurs en 
Gascogne au 13• et au 14° siècle, Paris-Auch, p. 480). Mais un 
nombre devint plus courant que d'autres, celui de 150, signi
fiant que le rosaire était comme le • psautier des pauvres •· 
Avant Béatrice -de Nazareth t 1268, le • chevalier amoureux • 
de Gautier de Coincy était déjà très assidu aux 150 Ave. La 
conjonction de cette récitation avec la méditation des àllé
gresses et des douleurs de la Vierge Marie devait donner plus 
tard le rosaire tel que nous le connaissons. · 

3° Gestes pieux et vie intérieure. Conclusion. 
- Au total, -les gestes du chrétien, dans la France 
d'alors, demeurent bien mieux connus de nous que les 
mouvements de sa piété intérieure. L'homme du 
13e siècle accompagne la récitation des Ave d'inclinai
sons ou prostrations analogues à la métanie orientale, 
au besoin plusieurs centaines de fois de suite, ajoutant 
ainsi à la louange un acte d'humilité et de pénitence. 
Très souvent, il est à genoux, non plus debout comme 
les premiers chrétiens ou comme les fidèles de l'Église 
grecque; il prie en joignant les mains, attitude qui, 
influencée sans doute par celle de l'hommage féodal, -
les expressions « Notre Seigneur » et « Notre Dame » 
témoignent de la même influence -, est entrée très 
progressivement dans les mœurs. Il est menacé par le 
formalisme. « Seigneur », dit Jacques de Molay à ses 
bourreaux en 1314, « laissez-moi un moment joindre 
mes mains pour que j'adresse à Dieu mon oraison », 
comme si le geste était nécessaire pour assurer l'effica
cité de la prière. 

Les saints, hérauts de Dieu en leur vie, sont plus 
que jamais vénérés en leurs innombrables reliques, 
ils sont l'objet des quotidiennes attentions du chrétien, 
bien avant que ne commencent à se répandre en France, 
au début du 14.e siècle, les exemplaires de la Légende 
dorée due au dominicain génois Jacques de Voragine 
t 1298. On vit dans une grande familiarité avec eux; 
Louis 1x, sentant à Tunis sa fin approcher, implore 
« monseigneur saint Jaque, monseigneur saint Denis 
de France, madame sainte Genevieve ». Gharles de 
Blois, duc de Bretagne (1319-1364), se fait lire des 
récits hagiographiques durant ses repas et s'en entre
tient avec ses commensaux (A. de Sérent, Charles de 
Bwis ... et "l'Ordre de saint François, dans Études fran
ciscaines, nouv. série, t. 7, 1956, p. 204-221; t. 8, 
1957, p. 59-75). 

Comme durant les siècles précédents (E.-R. Labande, 
Recherches sur les pèlerins dans l'Europe des xre _et 
xne siècles, dans Cahiers de ciçilisation médiévale, t. 1, 
1958, p. 159-169, 339-347), les français sont extrême
ment nombreux sur les routes de pèlerinage. Si la 
croisade a provoqué, par ses développements, de 
regrettables confusions entre le pèlerin qui marche 
vers Jérusalem en esprit de pénitence et le croisé 
armé, avide de combats, qui se dit pourtant toujours, 
sincèrement, peregrinus, des enfants de Picardie · et 
du Vendômois partiront spontanément sans armes en 
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1212, et un prince comme saint Louis saura, en 1248, 
restaurer le premier esprit au détriment du second : 
il suffit, pour toucher cela du doigt, de lire chez Salim
bene de Parme t 1287 le récit de la rencontre de cet 
auteur· avec le pieux roi (Cronica, éd. O. Holder
Egger, MGH Scriptores, t. 32, 1913, p. 221-225). Cepen
dant, l'effondrement des États francs provoquera 
une temporaire anémie du mouvement, tandis que 
Saint-Jacques de Compostelle attire toujours maint 
pèlerin français, la sécurité des routes étant à peu près 
maintenue depuis la fin du 12e siècle par les cheva
liers de l'ordre de Saint-Jacques de l'Épée. Rome enfin 
connait un renouveau de popularité avec le grand 
pardon des années jubilaires, instituées par Boni
face vm en 1300. Partout les dévots voyageurs, sur
tout ceux de Galice, se groupent en confréries, et les 
œuvres abondent (établissement de ponts, d'hôtel
leries) qui leur facilitent l'accomplissement du vœu. 

Mais la piété s'éparpille plus que jamais, et des sanctuaires 
sans cesse plus nombreux requièrent les pèlerins : sainte 
Madeleine à Saint-Maximin en Provence (V. Saxer, Le culte de 
Marie-Madeleine en Occident, des origines à la fin du moyen 
âge, Auxerre, 1959), saint Nicolas non loin de Nancy, dont un 
célèbre• jeu• de Jean Bodel, mort au milieu du 13• siècle, dit 
assez la popularité, saint Michel au Mont en Normandie, 
saint Julien à Brioude, Notre-Dame à Rocamadour, au Puy, 
à Chartres attirent la piété des foules, tout comme le Sang 
du Christ à Bruges ou à Fécamp. 

La même fragmentation de l'attention pour le chrétien 
s'observe dans les édifices sacrés où, au 1.4• siècle, protifèrent 
les chapelles privées fondées pour le suffrage des défunts. 
C'est que, depuis le temps où les clunisiens créèrent la commé
moration des trépassés au 2 novembre, les prières pour les 
âmes du purgatoire se sont multipliées; les cisterciens, les pré
montrés, les • mendiants • surtout y ont contribué. La récita
tion privée des De profundis, celle, au chœur, de l'office des 
mc;>rts, la célébration de messes ·pro defunctis encombrent la 
liturgie. Ici encore, la compassio aux souffrances des disparus 
touche les âmes et explique les comportements. 

On a souvent parlé ic~ de u méditation ». En fait, sur 
la technique de la méditation de ces temps, nous 
sommes assez peu informés. Les laïcs distinguaient mal, 
sans doute, entre méditation, lecture et prière. Voir, 
sur l'évolution des méthodes avant le 15e siècle, le 
dossier recueilli à l'article EXERCICES SPIRITUELS, 
DS, t. 4, col. 1909-1915. La dernière partie de l'Exlwr
tativa collatio, adressée par Jacques Pantaléon aux 
chanoines de Liège, constitue une initiative intéres
sante en ce domaine (Une œuvre liégeoise inédite de 
Jacques de Troyes, le futur pape Urbain IV, éd. C. Lam
bot,. dans Mélanges Félix Rousseau, Bruxelles, 1958, 
p. 401-412). 

Clercs et laïcs ont-ils perdu, comme on serait tenté 
de le croire, le goût de l'allégorie la plus haute, et se 
sont-ils contentés d'images sommaires comme celles 
de Guillaume de Digulleville? Sans doute, les travaux 
ultérieurs d'Henri de Lubac nous permettront-ils de 
répondre à cette question (Exégèse médiévale. Les 
quatre sens de l' Écriture, coll. Théologie, Paris, 1959-
1961, 3 volumes parus). Clercs et laïcs vivent dans 
l'humain. Connaissent-ils beaucoup moir;.s que leurs 
ancêtres une spiritualité de l'essentiel? Peut-être. 
Lorsqu'ils édifient leurs cathédrales dans le nouveau 
style, gothique, songent-ils toujours, comme saint Odon 
ou comme Suger, que « la beauté de la maison de Dieu 
doit donner aux fidèles comme· un avant-goût des 
splendeurs célestes»? Oui, sans doute; pourtant l'archi
tecte ne concentre plus avec la même insistance les 

regards du fidèle vers le sanctuaire. Art et liturgie ne 
sont plus liés d'une manière aussi évidente. L'imagier 
ne juge plus nécessaire, comme son devancier roman, 
de marquer la transcendance divine par la différence de 
taille entre la Figura, de Dieu et les autres personnages; 
son propos est d'émouvoir, de toucher, ou bien de 
composer un ensemble didactique et moral. Il s'attache 
moins souvent à suggérer d'abord l'intelligence des 
réalités éternelles. 

Edmond-René LABANDE. 

IV. LE 15• SIÈCLE 

1. Les réformes. - Le problème douloureux de 
la réforme domine toute la vie religieuse du 15e siècle. 
Depuis toujours le désir de restituer à l'Église son vrai 
visage a poussé les chrétiens les plus généreux à l'action. 
Mais les malheurs du Grand Schisme ont fait de cette 
préoccupation légitime un souci obsédant. En France, 
-durant la guerre de Cent Ans, la misère atteint son 
paroxysme et les désordres prennent des proportions 
effrayantes (H. Denifle, La désolation des églises, mo
nastères et hôpitaux en France pendant la guerre de 
Cent Ans, 3 vol., Paris, 1897-1899; voir aussi les 
comptes rendus des visites pastorales : Ch. Petit
Dutaillis, Un nouveau document sur l'Église de France 
à la fin de la guerre de Cent Ans, dans Revue historique, 
t. 88, 1905, p. 296-316). Pareille décadence exacerbe 
la nostalgie de la pureté primitive, mais gêne les 
efforts entrepris en vue du redressement. La paix une 
fois revenue, la reconstruction matérielle du pays, dans 
la seconde moitié du siècle, va de pair avec un intense 
travail de restauration religieuse. 

1 ° Dans les rangs du clergé régulier, les partisans 
de la stricte observance conquièrent d'importantes 
positions. Les ordres mendiants doivent aux réformes 
un regain de popularité, les franciscains surtout. 
Toutes leurs provinces françaises sont traversées par 
le courant réformateur (R. Pratesi, L'introduzione 
della regolare osservanza nella Francia meridionale, 
dans Archivum f ranciscanum historicum, t. 50, 1957, 
p. 178-194; C. Piana, Gli statuti per la riforma dello 
studio di Parigi et statuti posteriori, ibidem, t. 52, 
1959, p. 43-122). Sainte Colette de Corbie t 1447 
renouvelle en particulier la ferveur des clarisses (H. Lîp
pens, Henri de Baume, coopérateur de Sainte Colette, 
dans Sacris erudiri, t. 1, 1948, p. 232-276; Agathange 
de Paris, L'établissement des Clarisses de la première 
règle dans le midi de la France, dans Collectanea fran
ciscana, t. 28, 1958, p. 353-373). L'esprit du « Pove
rello » anime saint François de Paule t 1507 (DS, t. 5, 
col. 1040 svv):, que Louis XI appelle à son chevet. Ses 
fils, les minimes, fondent, entre 1491 et 1494, deux 
couvents en France, à Montils-les-Tours et à Paris 
(A. Renaudet, Préréforme et humanisme à Paris pendant 
les premières guerres d'Italie, Paris, 1916, p. 172; 
2e éd., Paris, 1951). L'observance dominicaine enre
gistre en France des succè:. limités, toutefois la congré
gation de Hollande réussit à pénétrer en Bretagne, 
dans la région lilloise (voir notice de Michel FRANÇOIS, 
DS, t. 5, col. 1107-1115), et conquiert de haute lutte le 
« studium » de Saint-Jacques en 1501 (A. de Meyer, 
La congrégation de Hollande ou la réforme dominicaine 
en territoire bourguignon, 1465-1515, Liège, 19(,,7; 
M.-D. Chenu, L'humanisme et la réforme au collège de 
Saint-Jacques à Paris, dans Archives d'histoire domi
nicaine, t. 1, 1946, p. 130-155). Les carmes du sud de 
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la France ne constituent qu'en 1503 une congrégation 
particulière, mais dès 1467 la duchesse de Bretagne, 
Françoise d'Amboise, fonde à Vannes l'un des premiers 
carmels féminins (DS, t. 5, col. 1121-1123). Le célèbre 
réformateur carme, le bienheureux Jean Soreth t 1471, 
y aura grande part (DS, t. 2, col. 166-169). 

Les monastères ne restent pas indifférents au vent 
de renouveau qui souille. C'est dès le début du siècle 
que l'abbaye de Saint-Jacques de Liège donne une 
impulsion réformatrice aux bénédictins de Belgique 
(DS, t. 1, col. 1429-1430). En 1493, Jean de Cirey, 
abbé de Citeaux, inspire au chapitre général qu'il 
préside des statuts de réforme (A. Renaudet, op. cit., 
p. 189-192). A Cluny, lean de Bourbon lutte avec 
acharnement contre les abus (G. Charvin, L'abbaye 
et l'ordre de Cluny de la fin du xve siècle au début du 
xvIIe, dans Revue Mabillon, t. 43, 1953, p. 85-117). 
Le succès de l'observance est plus complet et plus 
durable à Chezal-Benoît. Pierre du Mas y introduitl'esprit 
et les méthodes de la dévotion moderne (DS, t. 3, 
col. 1796-1797). Encouragé par l'exemple de Sainte
Justine de Padoue, il fonde en 1491 une congrégation 
réformée (U. Berlière, La congrégation de Chezal
Benoit, dans Revue bénédictine, t. 17, 1900, p. 29-50). 
Dans l'ordre• de Fontevrault, l'abbaye même résiste 
jusqu'en 1503 aux tentatives de redressement entreprises 
par ses abbesses, mais le prieuré de la Madeleine devient 
dès 1471 un foyer réformateur (F. Uzureau, La réforme 
de l'ordre de Fontevrault, 1459-1641, dans Revue Mabil
lon, t. 13, 1923, p. 1U-146). Les chanoines réguliers 
n'acceptent qu'avec réticence les coutumes de Windes
heim introduites en France par J. Mombaer t 1502, 
mais à la fin du 15e siècle trois abbayes se sont soumises 
à la réforme (A. Renaudet, op. cit., p. 217-228; DS, 
t. 2, 472-473). 

2° Clergé séculier. - L'un des plus ardents promo
teurs de l'observance, Jean Standonck t 1504, s'efforcii 
d'agir tout à la fois sur les religieux et sur les séculiers. 
Il met au service de toutes les réformes monastiques 
son éloquence et sa fougue (A. Renaudet, Jean Stan
donck, un réformateur catholique avant la Réforme, 
Paris, 1908; étude complétée dans Humanisme et 
Renaissance, Genève, 1958, p. 114-161 ; cf M. Godet, 
Jean Standonck et les Frères mineurs, dans Archivum 
franciscanum historicum, t. 2, 1909, p. 398-406). 

Mais le cc,llège de Montaigu représente l'œuvre la 
plus originale de Standonck. Selon lui, cette commu
nauté d'étudiants pauvres doit devenir une pépinière 
de prêtres irréprochables et faciliter la réforme 
des clergés diocésains (A. Renaudet, Préréforme .• , 
p. 174-183). Ceti:e réforme, J. Standonck n'est pas 
seul à l'envisager. Bon nombre d'évêques la consi
dèrent comme l'une de leurs tâches primordiales 
(cf M, Piton, L'idéal épiscopal en France à la veille du 
concile de Trente, 1480-1545, th3Se de l'université 
Grégorienne, Rome, 1963, dactyl.). Fidèles aux consi
gnes défi.nies par Jeàn Gerson, ils réunissent régu
lièrement les synodes diocésains et tiennent à visiter 
eux-mêmes les paroisses (voir, à titre d'exemple, 
A. Artonne, Les synodes du diocèse d'Arles de 1410 à 
1570, RHEF, t. 41, 1955, p. 76-84). Les livres, que les 
curés peuvent acheter plus facilement qu'autrefois, 
prolongent et renforcent _ l'effet des assemblées du 
clergé diocésain, qu'il s'agisse du texte imprimé des 
mandements épiscopaux ou de traités complets de 
pastorale (L. Delisle, Mandements épiscopaux imprimés 

· à Tréguier au xve siècle, dans Bibliothèque de l'écol,e 
des Chartes, t. 61, 1900, p. 59-70; sur le Manipulus 
curatorum de Guy de Montrocher et le Doctrinal de 
Sapience de Guy de Roye, voir G. Brunet, La France 
littéraire au xve sièck, Paris, 1865). A l'échelle du 
royaume, des mesures de réformes sont préparées par 
les états généraux de 1484 et 1493. L'autorité monar
chique leur prête son appui (A. Renaudet, Préréforme .. , 
op. cit., p. 1, 7-8). 

Les artisans de cette restauration trouvent dans les 
courants spirituels de leur temps les encouragements 
et les sources d'inspiration dont ils ont besoin. 

2. Les grands courants spirituels et leurs 
promoteurs. - 1° L'université.-C'est à l'université 
de Paris qu'appartiennent les hommes qui ont exercé sur 
la spiritualité française au 15e siècle l'influence la plus 
profonde et la plus durable. Le rôle fécond des milieux 
universitaires à cette époque ne se situe pas tant dans 
le domaine de l'activité scientifique pure que sur le 
plan spirituel. Certes, l'école parisienne conserve une 
très large audience auprès des philosophes et des 
théologiens. Des professeurs de renom y cultivent 
les diverses traditions fondées par les grands auteurs 
scolastiques. A côté de la « via moderna » dont l'hégé
monie s'effrite, le thomisme et le scotisme rassemblent 
des partisans nombreux. Mais toutes les forces intel
lectuelles paraissent absorbées par l'étude des doc
trines anciennes. L'humanisme lui-même, plus litté
raire encore què philosophique, est tourné vers le 
passé. Il ne met en cause ni les doctrines théologiques, 
ni les méthodes d'enseignement (A. Combes, Jean de 
Montreuil et le chancelier Gerson, contribution à l'his
toire des rapports de l'humanisme et de la théologie en 
France au début du xv 0 siècl,e, Paris, 19t.2; A. Renaudet, 
op. cit., p. 25-159). L'élan créateur déserte, dirait-on, 
les champs d'activité de la spéculation rationnelle. 

2° Gerson. - Le malaise que traversent les milieux 
universitaires depuis la fin du 14e siècle n'est sans 
doute pas étranger à l'évolution spirituelle que su
bissent quelques-uns de ses plus brillants représentants. 
L'œuvre immense de Jean Charlier de Gerson t 1429 
se prête bien à l'examen de cette crise de conscience. 
André Combes a minutieusement reconstitué les étapes 
de ce long cheminement intérieur (Gerson, commen
tateur dionysien, Paris, 1940; Essai sur la criti
que de Ruysbroeck par Gerson, 3 vcl., Paris, 1945, 
1948, 1959; voir pourtant les comptes rendus et les 
positions divergentes des critiques, notamment de 
A. Ampe). 

Jean Charlier de Gerson· a été plus qu'aucun autre 
sensible aux influences de :Ia théologie spéculative, car 
« il n'a abordé l'École qu'avec la nostalgie du cloître ». 
Cependant, s'il a fait de la spiritualité son domaine 
de prédilection, ce n'est pas que le nominalisme l'ait 
lassé. Il n'a pas voulu supprimer l'édifice construit 
par les scolastiquP,s, ni s'en évader. Il s'est efforcé 
de le compléter. Les écrits des mystiques néerlandais 
et particulièrement de Ruysbroeck, le plus audacieux 
d'entre eux, auraient pu fournir les matériaux de ce 
couronnement. Mais leurs positions ont choqué Gerson 
qui a mis en garde contre elles les admirateurs fervents 
du De ornatu. Le chancelier a préféré recourir aux 
écrits de l'époque patristique, au pseudo-Denys spécia
lement (DS, t. 3, col. 365-375). Plus près de lui, les 
victorins, salnt Bernard et saint Bonaventure ont su 
retenir son attention. Tous ces auteurs lui ont fourni 
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les éléments d'une synthèse scientifique dont le De 
mystica theologia présente les traits essentiels (éd. 
A. Combes, Lugano, 1958, et P. Glorieux, Œuvres 
complètes, t. 3, Paris, 1962). Gerson y démontre que les 
seules démarches de la raison ne sauraient atteindre 
Dieu, qui se révèle par contre dans les intuitions de 
~ l'intelligentia simplex». Encore ces approches doivent
elles être soutenues par les forces affectives, la « syndé
rèse » notamment, qui porte l'âme à rechercher le divin. 
A l'effort intellectuel doit donc se joindre l'élan du 
cœur, à la quête du vrai, la passion du bien, la pra
tique à la théorie. Ce mouvement peut conduire au 
seuil de la contemplation qui laisse intacte la person
nalité de l'homme, et dont Dieu seul est en dernier 
ressort le dispensateur (P. Pourrat, Jean Gerson et 
l'appel à la contemplation mystique, dans Revue apolo
gétique, t. 49, 1929, p. 427-438; cf DS, t. 2, col. 2012). 

Dans l'œuvre de Gerson la doctrine de la contem
plation tient moins de place que l'ascèse, son indis
pensable préface, car si la contemplation n'est accordée 
qu'au plus petit nombre, tous les chrétiens doivent 
entendre l'appel à la conversion, entreprendre l'ascen
sion de la « Montagne », maîtriser leurs sens et . déve
lopper l'amour qui les attire vers le Bien. 

La véritable .vocation de Gerson est pédagogique. 
Il connaît et pratique l'art de la direction de cons
cience; les lettres qu'il adresse à ses sœurs et à son 
père, les opuscules qu'il leur dédie, en font foi (E. Van
steenberghe, Quelques écrits de Gerson, dans Revue des 
sciences religieuses, t. 14, 1934, p. 191-218, 370-386). 
Il recommande à ses lecteurs des exercices spirituels 
qui préparent le cœur humain à· recevoir la grâce 
(A. Rayez, art. EXERCICES SPIRITUELS au J5e siècle, 
DS, t. 4, col. 1916-1917). Le chancelier de Paris, s'il 
pratique volontiers la. direction individuelle, n'en 
oublie pas pour autant les collectivités. Ses sermons 
sont remarquables de rigueur et de simplicité (L. Mou
rin, Gerson, prédicateur français, Bruges, 1952). Les 
programmes qu'il présente aux évêques soucieux de 
remplir fidèlement leurs tâches de pasteurs valent 
par leur bon sens et par leur ampleur (E. Vansteen
berghe,. Un programme d'action épiscopale au début 
du xve siècle, dans Revue des sciences religieuses, t. 19, 
1939, p. 24-47). Toujours la prudence et le discerne
ment servent de guide à cet auteur qui veut être u,tile 
et clair. 

Deux autres universitaires parisiens se sont inté
ressés aux méthodes qui facilitent le progrès spirituel. 
Pierre d' Ailly t 1420, le maître et l'ami de Gerson, 
élabore une véritable technique de la méditation. On 
y trouve une analyse · détaillée des exercices qui per
mettent à l'âme dévote de pénétrer dans « le jardin de 
!'Aimé 1) (E. Vansteenberghe, art. Pierre d'AILLY, 
DS, t. 1, col. 256-260; A. Rayez, art. EXERCICES 
SPIRITUELS au 1se. siècle, DS, t. 4, col. 1915). Robert 
Ciboule t 1458, quelques décennies plus tard, travaille 
dans le même sens. A ses yeux, l'homme ne peut 
réaliser de progrès dans la voie du bien qu'en appre
nant à se connaître soi-même (A. Combes, Un témoin 
du socratisme chrétien au xve siècle : R. Ciboule, 1403-
1458, dans Archives d'histoire doctrinale et littéraire 
du moyen âge, t. 8, 1933, p. 93-259; DS, t. 2, col. 887-
890). . 

Gerson, d'Ailly et Ciboule ont donc en commun le 
désir d'offrir aux chrétiens de bonne volonté une 
introduction à la vie spirituelle. Pour la composer, ils 
trouvent dans l'héritage légué par les siècles précédents 

une très riche matière. La mystique cistercienne· et 
bonaventurienne leur fournit de nombreux sujets de 
réflexion. Du patrimoine rassemblé par les auteurs 
spirituels rhénans, les maîtres français n'ont retenu 
que · les textes les plus modérés ou les plus concrets. 
Aux ouvrages de Maître Eckhart, ils préfèrent la Vita 
Christi de Ludolphe le chartreux (cet ouvrage se 
retrouve dans de nombreuses bibliothèques, comme en 
témoignent le Catalogue général des manuscrits des 
bibliothèques publiques de France et les inventaires des 
bibliothèques privées). 

3° La Devotio moderna (DS, t. 3, col. 727-747) s'ins
pire, pour choisir ses sources, de critères analogues· à 
ceux des universitaires parisiens. Cette parenté permet 
de comprendre le rapprochement qui s'est opéré dès 
cette époque entre ces deux courants de pensée, confon° 
dant volontiers l'héritage de parisiens, théologiens 
érudits, avec les écrits néerlandais peu soucieux de 
spéculation. En effet, à partir de 1483, !'Imitation de 
Jésus-Christ est attribuée à Gerson (J. Hiiijben et 
P. Debongnie, L'auteur ou les auteurs de l'Imitation, 
Louvain, 1957). A· la même époque, les auteurs de la 
dévotion moderne font des livres du chancelier leur 
lecture favorite (P. Debongnie, Jean Mombaer de 
Bruxelles, Louvain, 1927). Cette fusion facilite sans 
doute le rayonnement de l'école néerlandaise. L'esprit 
de Windesheim se manifeste en France dès les pre
mières décennies du f5e siècle. Les manuscrits de 
l' Éternelle Consolation, la version française de l' Imita 0 

tian, se multiplient rapidement (L. Moland et Ch. 
d'Héricault, Le livre de l'Internelle Consolation, Paris, 
1856, p. Lxxm, LXXXIX). L'abbaye des Dunes·, filiale de 
Clairvaux, a sans doute servi de relais à l'influence 
néerlandaise (Huijben-Debongnie, op. cit., p. 83). 
Le souci de méthode rigoureuse et de très large effica
cité, qui caractérise cette école de spiritualité, explique 
sans doute pour une part sa popularité. Elle répond 
exactement aux besoins d'un siècle . qui souhaite 
restaurer largement les mœurs et la foi. Ses propaga
teurs sont donc nombreux : les milieux universitaires, 
restés généralement fidèles à l'enseignement des doc
teurs parisiens, les évêques acquis aux programmes 
de réforme établis par Gerson que ne laissent pas 
indifférents ces écrits spirituels. En outre, dans ies 
différents ordres religieux, les partisans de la stricte 
observance comprennent sans doute le parti qu'ils 
peuvent tirer de la dévotion méthodique pour la res
tauration des mœurs. 

La congrégation hollandaise des frères prêcheurs, par 
exemple, cultive l'esprit de Windesheim (A. de Meyer, La 
congrégation. de Hollande ou la. réforme dominicaine •• , déjà 
cité), tout comme les carmes réformateurs du 15° siècle (DS, 
t. 2, col 166-169). A comparer avec la fervente piété de 
certains couvents de femmes (F. Rapp, La prière dans ks 
monastères à.e dominicaines ·obser11antes en Al.sace au xv• siècle, 
dans La mystique rhénane; Colloque de Strasbourg 1961, Paris, 
1963, p. 207-218). 

Enfin, . le rôle de l'imprimerie n'est pas négli
geable. Les ateliers français mettent à la portée d'un 
public soudain élargi les livres réservés jadis aux clercs 
les plus riches. Le développement d'une classe bour
geoise, plus cultivée que jadis, « travailleuse, avide 
d'accorder son action et sa foi », n'est sans doute pas 
étranger au succès de librairie que connaissent les 
ouvrages d'édification. Elle étend l'audience des 
maîtres spirituels aux milieux laies (L. Fêbvre, Au 
cœur religieux du XVIe siècle, Paris, 1957, p. 33-39). 
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3. Épanouissement des dévotions.'-:- D'innom
brables témoignages proclament encore de nos jours 
la ferveur religieuse du 15e siècle, les chefs-d'œuvre du 
gothique flamboyant et les frustes images des églises 
campagnardes. Après les misères de la guerre de Cent 
Ans dont tous les procès-verbaux de visites pastorales 
s'accordent à déplorer la profondeur (parmi les études 
récentes, citons N. Coulet, La désolation des églises 
de Pror,ence, dans la Pror,ence historique, t. 6, 1956, 
p. 3t.-52}, la reconstruction fait sentir ses effets bien
faisants. Les paroisses et les couvents profitent de la 
prospérité retrouvée pour renouveler bâtiments et 
mobilier. Un patrimoine important se reconstitue que 
les marguilliers s'attachent à gérer soigneusement 
(à titre d'exemple, Y. Bezard, La r,ie rurale dans le 
sud de la région parisienne de 1450 à 1560, Paris, 1929, 
p. 272 svv}. Les plus petits villages de montagne 
ajoutent à l' u œuvre mage » tout un faisceau d'orga
nismes chargés qui du luminaire, qui du pain bénit 
(C. Cantaloube, La réforme en France r,ue d'un r,illage 
cér,enol, coll. Unam Sanctam 22, Paris, 1951, p. 29). 

Cette évolution ne s'explique que par la générosité des 
fidèles qui consacrent, parfois au détriment de leur fortune, des 
sommes énormes aux œuvres pies (R. Boutruche, Aux origines 
d'une crise nobiliaire : donations pieWJes et pratiques successo
rales en Bordelais du xur• au xvr• siècle, dans les Annales 
d'histoire sociale, t. 1, 1939, p. 161~177, 257-277). Les testa
ments révêlent les préférences dévotes des· dona_teurs. Ils 
mettent en évidence la prédilection que nombre de chrétiens 
éprouvent à l'égard des • mendiants •, en particulier des 
franciscains (R. Folz, L'esprit religieux du testament bourgui
gnon au moyen âge, dans Mémoires de la société d'histoire du 
droit et des institutions des anciens pays bourguignons, comtois 
et romands, n. 17, 1955, p. 7-28; R. Aubenas, Le testament en 
Pro11ence, Aix, 1927). · 

L'élan généreux des plus fervents et des plus riches 
parmi les fidèles soutient et nourrit la piété du peuple 
chrétien tout entier. Jamais, jusqu'alors, la dévotion 
n'a pu compter sur un ensemble aussi riche de stimu
lants. L'image, la parole, les institutions sont à son 
service. 

1 ° Les images d'abord, - dont les églises, les cha
pelles et les cimetières sont de plus en plus richement 
pourvus (en· Bretagne c'est l'époque des premiers 
grands calvaires, des jubés au décor somptueux; voir 
P. Gruyer, Les calPaires bretons, Paris, 1920). L'impri
merie naissante fait pénétrer même dans les intérieurs 
modestes des gravures sur bois dont les thèmes sont 
religieux avant tout. 

Plus somptueux et plus impressionnants que les 
statues ·èt les peintures, les tableaux vivants déroulent 
leur faste pendant des semaines entières; Les mystères 
en effet deviennent 'd'immenses machines dont la mise 
en scène ne peutlaisser le public indifférent (G. Cohen, 
Études d'histoire du théâtre en France .. , Paris, 1956). 
A côté des chefs-d'œuvre de l'art dramatique, des 
Passions de Marcadé, de Gréban ou de Michel, montées 
par les grandes villes, il faut tenir compte des repré
sentations organisées par des communautés plus 
humbles. Il n'y a guère de métier, de couvent qui ne 
joue la vie de son patron. Les campagnes connaissent 
le même engouement que les cités : en H69, le curé 
de Saint-Vrain réunit pour une répétition les sept acteurs 
du .mystère de saint Sébastien (cité par Ch. Petit
Dutaillis, Un nour,eau document sur l'ÉglisedeFrance .. , 
p. 296 svv, déjà cité). 

2° La parole autant que l'image recherche l'émotion 

et met une éloquence abondante au service del' u effet». 
Les foules •écoutent dans le recueillement et la ferveur 
les sermons d'orateurs exceptionnels, de saint Vincent 
Ferrier t H19 {C. Brunel, Le sermon en langue vulgaire 
prononcé à Toulouse par sa,int Vincent Ferrier, dans 
Bibliothèque de l'école des Chartes, t. 111, 1953, p. 5-53; 
A. Le Moyne de la Borderie, Histoire de la Bretagne, t. 4, 
Rennes, 1906, p. 163-195) à Olivier Maillard t 1502 
(A. Samouillan, Olic,ier Maillard, Paris, 1891). L'enthou
siasme prend parfois, même dans le nord du pays, des 
allures méditerranéennes, témoins les autodafés de 
colifichets et de jeux de cartes provoqués par les exhor
tations de Thomas Connecte t H36, un carme breton 
{L. Saggi, La congregazione mantor,ana dei Carmelitani, 
Rome, 195r., p. 46-t.8}: Mais ces succès extraordinaires 
ne doivent pas faire oublier l'œuvre réalisée au jour 
le jour par les prédicateurs plus effacés qui constituent 
cependant ·1e plus grand nombre. Si, de Gerson 
(L. Mourin, op. cit.} à Maillard, la part du pitto
resque, du « baroque » serait-on tenté de dire, n'a 
cessé de croître dans l'éloquence, les sermonnaires 
ont toujours conservé de solides armatures logiques 
(É. Gilson, M. Menot et la technique du sermon médœ
val, dans Rer,ue · d'histoire franciscaine, t. 2, 1925, 
p. 301-360). Cette « technique »·est particulièrement 
bien enseignée dans les ordres mendiants. Ce sont de 
préférence des dominicains ou des franciscains que lès 
villes et les bourgs recrutent pour assurer la prédi
cation en carême ou aux jours de grande fête (à Poi
tiers, en Ht.8, un jacobin, évêque in partibus, est 
engagé pour trois mois moyennant dix écus : J. Sl).1-
vini, Le diocèse de Poitiers à la fin dà moyen âge, Paris, 
1%6, p. 96-97). 

Les effets de la parole sont approfondis et prolongés 
par le lir,re. Souvent ces ouvrages sont des recueils de 
sermons. Ils rejoignent dans les bibliothèques les collec
tions de preces der,otae et les « heures ». L'imprimerie 
étend brusquement et largement l'influence de la 
parole écrite. 

L'examen systématique de cette abondante littérature n'est 
p::i.s encore très avancé. Citons V. Leroquais, Les li11res d'heures 
manuscrits de la Bibliothèque nationale, t. 1, Paris, 1927; 
H. Bohatta, Bibliographie des li11res d'heures, Vienne, 192(.;. 
P. Lacombe, Li11res d'heures imprimés aux xv• et xvr• siècles, 
Paris, 1907; H.-M. Rochais, Prières et moralités en ancien 
français, dans Mélanges de science religieuse, t. 1(., 1957, p. 151-
166. Lucien Febvre. (Au cœur religieux du· xvr• siècle,. Paris, 
1957, p. 33-35) en a vigoureusement évoqué le foisonnement. 

Les livrets de pèlerinages et la Légende dorée voisinent avec 
les traités de saint Bernard et des victorins. La Bible ne 
manque pas dans les boutiques des iibrairès. Avant 1500, on 
compte 23 éditions frança)ses de l'Écriture (H. Rost, Die 
Bibel im Mittelalter. Beitriige zur Geschichte und Bibliographie 
der Bibel, Augsbourg, 1939). 

3° Les institutions qui stimulent la dévotion en 
même temps qu'elles l'expriment se multiplient au 
cours du 15e siècle. Des confréries nouvelles voient le 
jour (DS, t. 2, col. H71-1479); d'autres, tombées en 
sommeil, prennent un nouveau départ. 

Parmi les premières, il convient de remarquer surtout les 
confréries du Rosaire (F. Delage, Confrérie du Psaultier ou du 
chapl!let Notre-Dame à Limoges, dans Bulletin historique et 
philologique du comité des tra11aux historiques .. , 1906, p. 415-
(.20). Les seconds sont des groupements de Pénitents gris, 
pers ou blancs, qui prennent dans le midi le relais des frater
nités anciennes (L. Guibert, Les confréries de pénitents en 
France et notamment dans le diocèse de Limoges, Limoges, 1879). 

Les ordres religieux continuent à regrouper leurs fidèles 
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(G. Meersseman, Les con_fréri.es ck Saint-Pierre Martyr, dans 
Archivum fratrum praedu:atorum, t. 21 et 22, 1951 et 1952, 
p. 51-196 et 5-176, passim). Les unions q~i ras~emblent. les 
•anciens• de Saint-Jacques ou du Mont-Samt-M1chel deVJen
nent plus nombreuses et plus riches (E. Lambert, Ordres et 
confréries dans l'histoire du pèlerinage ck Compostelle, dans 
Annales du Midi, t. 55, 1943, p. 369-(.03). 

40 Vie chrétienne personnelle. - Les points d'appli
cation de cette piété mettent en évidence son indivi
dualisme. Certes, les célébrations communautaires 
ne sont pas négligées. Elles revêtent même un éclat 
nouveau. De nombreuses psallettes sont fondées; 
les messes« en notes» connaissent un succès si vif que 
les autorités ecclésiastiques s'effarouchent (P. Gras, 
Accord entre un curé bourguignon et ses paroissiens 
au sujet de leurs droits et devoirs respectifs, dans Nouvelle 
rePue de droit français et étranger, t. 18, 1939, p. 104-
115; V. Chomel, Droit de patronage et pratique relig~use 
dans l'archevêché de Narbonne au début du xve siècle, 
dans Bibliotlièque de l'école des Chartes, t. 115, 1957, 
p. 58-137). Les processions surtout sont l'occasion d'un 
grand déploiement de faste. Dans le cortège prenn~nt 
place des joueurs de luth ou de bombarde, voll'e 
des jongleurs. Les réjouissances profanes se ~êlent 
aux solennités religieuses (J. Beyssac, La paroisse de 
Montarcher en Forez à la fin du xve siècle, dans Bulletin 
philologique et historique .• , t. 40, 1922, p. 91-101). 
Mais ce n'est pas· dans ce domaine que se situent les 
caractères originaux de la dévotion nouvelle. Ses 
efforts les plus féconds s'attachent à développer la vie 
religieuse personnelle. La participation des fidèles aux 
actes du culte, la réception des sacrements sont conçues 
dans ce sens. La communion se présente comme une 
rencontre du chrétien avec son Dieu. Les livres de 
piété contiennent de très belles prières eucharistiques 
(É. Be?(aud, art. EucHARISTIE, dévotion, DS, t. 4, 
col. 1630; J. Sonet, Répertoire d'incipit de prières en 
ancien français, Genève, 1956). 

La confession fait l'objet d'une préparation minu
tieuse. Dans ce domaine, le 15e siècle recueille les 
fruits du travail accompli par les moralistes des époques 
précédentes. Les sommes de confesseurs des 13e et 
14e siècles ont défini soigneusement ce qui caractérise 
les mœurs chrétiennes. Les circonstances les plus 
dive~ses de la vie familiale et professionnelle ont été 
soumises à cet examen. L'imprimerie autorise mainte
nant une large diffusion de ces ouvrages. Grâce à ces 
Summae confessorum, au Manuale sacerdotum, au 
Manipulus curatorum, si fréquemment édités, les curés 
sont en mesure de présenter, dans leurs sermons comme 
dans leurs monitions au confessionnal, une doctrine 
tout à la fois précise et souple. D'autre part, des modèles 
d'examen de conscience (DS, t. 4, col. 1818-1823) en 
langue vulgaire donnent aux fidèles le moyen de se 
préparer minutieusement aux « confessions générales.» 
(G. Brunet, op. cit., p. 73, 74, 84, 119, 174). J.:e dev_o~r 
d'état est intégré soigneusement à la vie spm
tuelle. Les confesseurs peuvent donc recommander à 
leurs pénitents la sanctification de leur existence 
quotidienne. Pour les aider dans cette tâche, des 
« orloges de dévotion » transposent à l'usage des laïcs 
les prières annexées depuis longtemps aux heures cano
niales (J. Leclercq, Prières inédites de Nicolas de Cla
manges, RAM, t. 23, 1947, p. 171-183) et tentent 
d'insérer dans l'accomplissement des tâches, profes
sionnelles et familiales, des instants de recueillement et 
de réflexion. Les livres d'heures, dont la faveur ne 

cesse de s'affirmer, répondent au même besoin. Cette 
u manière de bien vivre dévotement par chaèun jour » 
débouche tout naturellement sur« l'art de bien mourir» 
(A. Tenenti, La vie et la mort à travers l'art du xve siècie, 
Paris, 1952, surtout p. 48-71; DS, t. 1, col. 897-899), 
que prônent à l'envi les prédicateurs. 

Le Christ se trouve au cœur de la piété. Les exercices 
spirituels convient les fidèles à méditer sans cesse la 
vie du Rédempteur. La Vita Christi, les Meditationes 
vitae Christi, l'imitation reprennent inlassablement 
ce thème fondamental. 

Les œuvres pies offrent aux chrétiens l'occasion 
de servir le Seigneur lui-même; les malades sont appelés 
a les povres membres de Dieu » (R. Berger, Deux Règle
ments de l'hôpital Saint-Jean-Baptiste d'Aire-sur-la
Lys dans Bulletin de la Société des antiquaires de la 
Mo;inie, t. 18, 1956, p. 545-560). Les confréries de 
charité prennent dans cette perspectiye l~ur, véri~l~ 
signification religieuse. Dans la dévotion a l humamte 
du Christ, la passion garde la première P,lace. ~es 
livres et les images ramènent constamment l attention 
des fidèles vers les mystères douloureux. Mais au 
pathétique cultivé déjà par le 14e siècle vient s'ajouter 
maintenant la tendresse. Une sorte de gentillesse et 
d'affection confiante met dans l'atmosphère spirituelle 
du 15e siècle une note de fraîcheur. 

Les dévots de Notre-Dame contemplent volontiers 
l' Annonciation; cet événement joyeux inspirera à 
Jeanne de France t 1505 et à son directeur, - il porte 
le nom symbolique de Gabriel-Maria t. 1532 .-, la 
fondation de l'Annonciade (Mère Gabnel-Maria, La 
spiritualité mariale de sainte Jehanne de Franc~, dans 
Maria t. 4 Paris 1956 p. 137-199). Le rosaire des 
trois ~inqu;ntaine; d'A~e prôné par le dominicain 
Alain de la Roche t 1475 gagne très rapidement la 
faveur des chrétiens (B. de Boer, De souter von Alanes 
de Rupe, OGE, t. 29 et 30, 1955 et 1956, p. 358-388 
et 156-190; A. Walz, De rosario Mariae a Sixto IV ad 
S. Pium v Rome 1959). A la même époque, l' Angelus 
se répand 'très 1ai'.gement, et Louis XI lui-~ême invite 
ses sujets à prier en écoutant cette sonnene de cloches 
(U. Berlière, art. Angelus, DTC, t. 1, 1903, col. 1278-
1281; H. Thurston, DS, t. 1, col. 1164-1165). Des 
écrits nombreux exaltent les vertus de Marie et ses 
miracles (L. Delisle, Les miracles de Notre-Dame p~r 
J. Mielot, le secrétaire de Philippe le Bon, dans Bul~tin 
phüologique et historique du Comité des trava_ux histo
riques et scientifiques, t. 4, !'ar.is, 1886, _ p. 32-4~). Le 
thème de la Mère de toute ID1Sér1corde reste très vivace; 
les pèlerinages à Notre-Dame de Bon-Secours ou à 
Notre-Dame de Bonne-Nouvelle attestent sa popularité 
(l>. Perdrizet, La Vierge de Miséricorde, étude d'un 
thème iconographique, Paris, 1908; M. Vloberg, La 
Vierge et l'Enfant dans l'art français, 2 vol., Grenoble, 
1939). La question de l'immaculée Conception ne 
soulève pas en France les âpres discussions qu'elle 
provoque dans l'empire. Gerson est l'un °:es pro~o- · 
teurs de cette doctrine (A. Combes, La doctrine mariale 
du chancelier Gerson, dans Maria, t. 2, 1952, p. 863-
882). 

La piété fervente qui s'adresse à Notre-Dame ne néglige pas 
sa famille. Sainte Anne et sa:nt Joseph reçoivent des hommages 
plus nombreux que par le passé (vg A. Roux, ~ cathédrale 
d'Apt Apt 1929 pour la diffusion du culte de samte Anne en 
Prov:nce). 'La co~r céleste prend un visage familier. Les saints 
se spécialisent en quelque sorte dans- le patronage de telle 
profession, de telle catégorie de malheureux. Pour chaque 
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misère, petite ou grande, le ciel semble proposer un remède : 
les paroissiens et le clergé de Saint-Martin de Beauvais font 
célébrer en l'honneur de • Monsieur saint Antoine de Pade • 
unê messe solennelle, suivie d'une procession, car ils veulent 
retrouver le bel encensoir qu'ils ont égaré (L. Meister, L'église 
et la paroisse Saint-Martin de Beauvais aux xv• et xv1• siècles, 
dans Bulletin philologique et historique du Comité des trac,aux .. , 
t. 39, 1921, p. 9-65). 

L'enfance et l'adolescence de Jeanne d'Arc, comme 
le témoignage de Gerson sur son père, prouvent que 
même dans de modestes familles paysannes le christo
centrisme est une réalité vivante. La piété du 15e siècle 
est populaire, dans la meilleure acception du terme. 

4. Faiblesses. - Ce n'est plus l'hérésie carac
térisée qui fait peser sur la vie spirituelle en France les 
plus lourdes menaces. Les procès-verbaux de visites 
pastorales reconnaissent tous que la pratique reli
gieuse est générale, le refus des sacrements très rare , 
(B. Guillemain, Chiffres et statistiques pour l'histoire cccl,é- · 
siastique du moyen âge, dans Le moyen âge, t. 60, 1953, 
p. 350). Mis à part quelques isolés, issus généralement 
de milieux cléricaux et universitaires, - procès de 
Jean Lailler (1484) et de Jean Langlois (1485), par 
exemple -, les opinions hétérodoxes ne suscitaient 
plus d'adhésion fervente. Certes, les vallées alpines 
abritent encore des groupes compacts de vaudois et la 
persécution brutale qui s'abat sur eux ne parvient pas 
à les exterminer (J. Marx, L'inquisition en Dauphiné, 
Paris, 1914). Les tournées effectuées par quelques 
« Barbes » en Auvergne prouvent que ces missionnaires 
rencontrent dans ces pays de montagne un accueil 
favorable. Mais il faut noter que les vaudois du Brian
çonnais dissimulent soigneusement leurs opinions et se 
soumettent aux prescriptions de l'Église pour égarer 
les soupçons. D'autre part, les« Barbes» qui parcourent 
les massifs montagneux du sud-est et du centre sont 
tous d'origine italienne. Les « vocations » sont donc 
pour le moins très rares au sein des communautés 
françaises (Les Vaudois en Auc,ergne et dans /,es contrées 
c,oisines au xve siècle d'après les interrogatoires de 
deux u Barbes », dans Bulletin hi.storiq.ue et sci.entifique 
de l'Auvergne, t. 62, 1942, p. 49-63). 

Les faiblesses qui minent la spiritualité française se 
situent au cœur même des masses croyantes. Malgré les 
efforts déployés par quelques pasteurs zélés, de trop 
nombreux fidèles restent engcncés dans l'ignorance et 
la rudesse. Les blasphèmes et les jurons prennent des 
proportions inquiétantes (J. Huizinga, Le déclin du 
moyen âge, Paris, 1948, p. 195-197). Les convictions 
et les pratiques religieuses se mêlent de superstitions. 
Superstitions discrètes ou bonhommes dont Jeanne 
d'Arc a connu dans son enfance les manifestations : · 
l'arbre aux fées et le beau mai, par exemple (R. Per
noud, Telle fut Jeanne d'Arc, Paris, 1957). L'appétit 
de miracle est si fort qu'il s'accommode des pires abus. 
En H43, l'évêque de Saint-Papoul doit faire combler 
une mare auprès de laquelle les habitants de cette 
région se rendent en procession : un bœuf s'est age
nouillé à cet endroit, racontent-ils, une source a jailli 
dont l'eau guérit les malades (V. Chomel, Pèlerins 
languedociens au Mont-Saint-Michel à la fin du moyen 
âge, dans Annaœs du Midi, t. 70, 1958, p. 230-239). 
La vogue que connaissent maintes formes de dévotion 
confine à l'engouement superstitieux. Les pèlerinages 
se multiplient et poussent sur les routes des bandes de 
très jeunes enfants (V. Chomel, op. cit.). Les reliques 

sont parées de vertus magiques dans l'imagination 
des croyants. L'exemple de Louis xt montre à quels 
excès cette conviction peut conduire (R. Aubenas, 
coll. Fliche-Martin, t. 15, p. 354-357). Le goût du 
merveilleux est à cette époque proc:he parent de la 
magie. 

Les affaires de sorcellerie se multiplient. Il ne s'agit 
plus seulement de quelques cas isolés de perversion, tel 
celui de Gilles de Rais (J. Huizinga, op. cit., p. 216-
218), mais de psychoses collectives dont la Vauderie 
d'Arras a les suites les plus funestes (O. Cartellieri, 
La cour des ducs de Bourgogne, Paris, 1946). Personne 
ne doute de l'authenticité des faits révélés par la pro
cédure inquisitoriale, ni les clercs, - l'inquisiteur 
dominicain Nicolas Jacquier t 1472 rédige en 1458 
un Flagellum haereticorum f ascinariorum (Francfort, 
1581) -, ni les laïques, - à la fin du siècle un bourgeois 
de Metz énumère avec complaisance les exécutions de 
sorcières dont il a eu connaissance (L. Larchey, Journal 
de Jehan Aubrion .. , Metz, 1857). 

Enfin, l'attitude des fidèles à l'égard du clergé n'est pas 
· exempte de contradictions. La ferveur religieuse et la haine des 

clercs font parfois bon ménage (J. Huizinga, op. cit., p. 214-
215). Les partisans de l'observance couvrent d'insultes leurs 
adversaires et découvrent sans aucune retenue les vices, réels 
ou supposés, de leurs confrères. Les querelles qui mettent aux 
prises réguliers et séculiers ne s'apaisent pas; les imprécations 
proférées de part et d'autre ravivent constamment la méfiance 
populaire à l'encontre du clergé (P. Demeuldre, Frère Jean 
Angeli. Épisode des con'{l,its entre le clergé séculier et régulier à 
Tournai, dans Bulletin de la Commission royale d'histoire, 
5• série, t. 8, 1898, p. 313-368). 

Les faiblesses de la chrétienté française de ce temps, comme 
les efforts tentés pour y obvier, transparaissent dans les 
décrets de réforme de conciles provinciaux : Sens, 1429 (Mansi, 
t. 28, col. 1095-1116); Rouen, 1U5 (t. 32, col. 25-34); 
Lyon, 144.9 (col. 93-98); Avignon, 14.57 {col. 183-192); Sens, 
1461, repris tel quel en 1485 (col. 408-4.33), etc. 

Conclusion. - Le 15e siècle retient habituellement 
l'attention des historiens parce qu'il représente en 
quelque sorte le prologue de la Renaissance et de la 
Réforme. C'est donc du point de vue de la révolte 
protestante qu'on est tenté d'examine.r, de compr~ndre 
et même de juger la vie religieuse de cette époque. 
Pourtant toute appréciation équitable apparait en 
l'occurrence singulièrement difficile. La tentation est 
forte d'appliquer à ce siècle lointain des critères étran
gers à sa psychologie. De plus, la vie spirituelle du 
15e siècle présente des aspects très divers; elle se révèle 
à travers une documentation abondante dont l'analyse 
n'est pas encore achevée. 

L'état actuel des études suggère quelques réflexions 
d'ensemble qui peuvent constituer des orientations de 
recherches plutôt que des conclusions. 

- Le 15e siècle ne s'est pas détourné des époques 
précédentes. Bien au contraire, il en a soigneusement 
recueilli l'héritage. Il a, par delà les œuvres mystiques 
du 14e siècle, puisé directement son inspiration aux 
sources cisterciennes, victorines et franciscaines. 

- Les maitres spirituels ne se sont pas bornés 
cependant à conserver le patrimoine accumulé par 
leurs prédécesseurs. Ils l'ont considérablement enrichi : 
en intégrant à l'expérience religieuse toutes les formes 
de l'existence quotidienne, en approfondissant la 
connaissance de l'âme humaine et de son gouverne
ment, en développant enfin le sens de la transcendance 
divine et, par contrecoup, celui du péché. 

- La spiritualité du 15e siècle, essentielletnent 
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christocentrique, s'est attachée surtout à susciter et à 
raviver la ferveur. Elle a permis aux partisans de la 
stricte observance d'infuser aux communautés réfor
mées un courage neuf. :Pes îlots de foi vivante ont donc 
pu se· maintenir au milieu d'une chrétienté sollicitée 
par le laxisme et le doute. Si, malgré les bouleverse
ments déclenchés par la Réformation, le catholicisme 
a connu dès la fin du 16e siècle un renouveau récon
fortant, c'est, tout au moins pour une part, au legs du 
1se siècle qu'il le doit. 

Le 15• siècle spirituel français n'a pas encore fait l'objet 
d'une solide étude d'ensemble. Pour se familiariser avec cette 
époque si complexe, nous disposons d'instruments de valeur et 
de portée inégales : manuels et dictionnaires classiques. Si l'on 
veut approfondir son examen, il faut se reporter à des articles 
nombreux, mais extrêmement dispersés et parfois peu acces
sibles; quelques-uns ont été cités au fil de cet article. 

Des ouvrages facilitent l'approche de cette période spiri
tuelle : P. Ourliac, dans L'Eglise au temps du. Grand Schisme et 
de la crise conciliaire, coll. Fliche-Martin, t. 14, 1962, p. 315-
377, 3° partie, ch. 2 L'état de l'Église de France au début 
du 15• siècle et les commencements du gallicanisme. -
R. Aubenas, dans L'Eglise et la Renaissance (1449-1517 ), 
coll. Fliche-Martin, t. 15, 1951, surtout ·p. 201-388, livre 2 
Vie religieuse du monde chrétien. - Pour les Pays-Bas d'alors, 
É. de Moreau, Histoire del' Église en Belgique; t. 4, Bruxelles, 
1949, livre 5 Réformes de la vie religieuse, et livre 6 Spiri
tualité, piété et dévotions. - J. Toussaert, Le sentiment 
religieux en Flandre à la fin du moyen âge, Paris, 1963, offre 
une somme de renseignements et une bibliographie sur la 
vie chrétienne dans le nord de la France et en Belgique. 
- L'ouvrage de A. Dufourcq, Le christianisme et la désor
ganisation indii,idualiste, Paris, 1925, peut apporter des rensei
gnements utiles. 

Bien que ses limites chronologiques le situent en dehors de 
notre cadre, le livre d'A. Renaudet, Préréforme et humanisme ..• 
1491,-1517 (2• éd., Paris, 1951) est très précieux : il reconstitue 
les milieux et le climat parisien à la fin du 15• siècle. - Pour les 
premières décennies, les travaux cités de A. _Combes et L. Mou
rin sur Gerson rendent de grands services. Mais la période 
centrale du siècle, de 1420 à 1490, reste la plus difficile d'accès. 

L'ouvrage de J. Huizinga, Le déclin du moyen âge (Paris, 
1948) évoque admirablement l'atmosphère mentale du moyen 
âge finissant. - É. Male (L'art religieux de la fin du moyen âge 
en France, Paris, 1908) présente avec talent lei, thèmes icono
graphiques révélateurs du sentiment religieux. - P. Imbart de 
la Tour (Les origines de la Réforme, t. 2, Paris, 1946) apporte 
d'utiles renseignements sur les institutions de l'époque. 

Francis RAPP. 

V. LE 16• SIÈCLE 

1. L'humanisme au début du siècle. - 2. La réforme 
dans le catholicisme. -'- 3. Vers l'épanouissement du 
17e siècle. 

Bibliographie générale. - J. Leclercq, F. Vandenbroucke, 
L. Bouyer, Histoire de _la spiritualité chrétienne, t. 2,- Paris, 
1961. 

Coll. Fliche-Martin, t.15 L'Église et la Renaissance (R. Aube, 
nas et R. Ricard, Paris, 1951), t. 16 La crise religieuse du 
xv1• siècle (É; de Moreau, P. Jourda et P. Janelle, 1950), 
t. 17 L'Église à l'époque du concile de Trente (L. Cristiani, 
1948) et t.18 La restauration catholique (L; Willaert, 1 • partie, 
1960; 2• partie à paraître). -A. Latreille, É. Delaruelle et 
J.-R. Palanque, Histoire du catholicisme français, t. 2, Paris, 
1960. 

P. Imbart dela Tour, Les origines de la Réforme, t. 2 et 3, 
Paris, 1909, 1914. -A. Humbert, Les origines de la théologie 
moderne, Paris, 1911.- Les ouvrages d'A. Renaudet (Préré
forme et humanisme à Paris pendant les premières guerres 
d'Italie .. , Paris, 1916; Humanisme et Renaissance, Genève, 
1958; etc), et de L. Febvre (Au cœur religieux du xv1• siècle, 
Paris, 1957; etc). - J. Chevalier, Histoire de la pensée, t. 2 

La pensée chrétienne, Paris, 1956, surtout le ch. 8 Le 16• siècle, 
et sa bibliographie, p. 565-723. · 

Les recueils d'études : Pensée humaniste et tradition chré
tienne aux xv• et xv1• siècles, Paris, 1950 ;- Courants religieux 
et humanisme à la fin du xv• et au début du xv1• siècle, Paris, 
1959.- La collection• Bibliothèque d'humanisme et Renais
sance •, Genève. 

J. Dagens, Bibliographie chronologique de la littérature de 
spiritualité et de ses sources (1501-1610), Paris, 1952. 

1. L'HUMANISME AU Dfil3UT DU SŒCLE 

1° Humanisme et théologie. - L'humanisme, 
mouvement d'idées qui s'est imposé en Europe 
occidentale du He au 16e siècle, ne fut pas seulement 
un effort d'érudition, mais aussi une pensée active. 
Il semble être même, peut-être avant tout, la protesta
tion de consciences chrétiennes contre une forme de 
pensée, et tout particulièrement de pensée religieuse, 
la scolastique. On pourrait dire, à bien des égards, 
que l'humanisme se présente comme la revanche de 
la « spiritualité » contre une théologie qui s'en était 
malheureusement de plus en plus séparée. Cet aspect 
essentiel de l'humanisme retient trop rarement l'atten
tion. Les humanistes n'ont cessé de reprocher à la 
scolastique d'être impie, non pas seulement à cause 
de sa vénération souvent excessive pour le païen Aristote; 
les humanistes, comme leurs adversaires, assumaient 
l'antiquité païenne; mais ils estimaient que la scolas
tique était impie dans sa démarche même; - et dans 
son langage : 

Impie, parce qu'elle manipule le message chrétien comme 
un objet à la manière de toute autre science profane; impie, 
parce qu'elle a perdu tout çontact avec la personne du Christ 
et avec la: relation vivante du chrétien au Christ dans la • foi 
simple et pure •• au profit d'un système de pensée, de concepts 
abstraits organisés selon les· seules ressources de la raison 
discursive; impie, parce que• froide et desséchée•, donc, aux 
yeux de ses détracteurs, stérile et vaine, voire nuisible, pour 
la vie chrétienne concrète; impie, parce qu'affaire de • techno
crates •• si l'on peut dire; impie, enfin, parce que • dispu
teuse •• orgueilleuse et curieuse, la raison prétendant dissou
dre le mystère au lieu de s'y soumettre et de le vénérer. Absit 
impia curiositas, écrit Érasme (Ratio seu methodus .. , dans 
Opera omnia, t. 5, Leyde, 1704, col. 76-77). 

Contre cette impiété, les humanistes, de Pétrarque 
à Érasme, en passant par le pré-humaniste français 
Gerson, et même par Valla, préconisent une théologie 
pratique et affective, qui soit surtout une« spiritualité». 
Dans sa Ratio seu methodus, Érasme résume ainsi la 
tâche du théologien : « Sapienter enarrare divinas 
litteras, de pietate graviter atque efficaciter disserere, 
lacrymas excutere, ad cœlestia inflammare animos » 
(ibidem, col. 84). La théologie, dans !'Écriture, cherche 
le Christ, uniquement; !'Écriture, donc la théologie, 
c'est le lieu de rencontre de la personne vivante du 
Christ. Aussi, le théologien, désireux de u savolU'er 
le Christ », doit-il être animé de certaines dispositions 
du cœur : la piété, Ia· pureté, le détachement envers 
les choses du monde, l'humilité de l'esprit, la soif du _ 
Chru;t. Cette théologie, eschatologique et pieuse, est 
proprement un « itinéraire de l'âme vers Dieu ». Si 
elle exige du sujet connaissant, dont elle est inséparable, 
certaines dispositions religieuses, elle en suscite égale
ment. La théologie doit être une nourriture pour la 
vie spirituelle, selon la formule d'Érasme dans la Ratw 
(ibidem, col. 77) : « Hoc unum age, ut muteris, ut 
rapiaris, ut afileris, ut transformeris in ea quae discis. 
Animi cibus est, ita ut demum utilis non si in memoria 
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seu stomacho subsidat, sed in ipsos affectus et in ipsa 
mentis viscera trajiciatur ». La théologie doit « pousser 
le Christ »; or, le Christ est pour tous; la théologie 
doit être simple, accessible à tous; elle est essentielle
ment pastorale, prédication, non exercice scolaire. 
Commentaire persuasif d'un texte, la théologie s'appuie 
donc avant tout sur les moyens d'approche d'un 
texte littéraire et historique : grammaire, philologie, 
rhétorique, poésie, histoire. 

Telle est la (\ théologie humaniste » : engagement 
personnel du sujet spirituel. Contre les neoterici, les 
humanistes ont eu conscience de restaurer l'« ancienne 
théologie », celle des Pères. Pourtant, c'est surtout à 
la « théologie monastique », spécialement à celle du 
12e siècle, - théologie qui prolonge d'ailleurs celle 
des Pères -, que fait penser la théologie humaniste : 
« amour des lettres et désir de Dieu » (Jean Leclercq, 
supra, col. 818 et svv). Ce sont les mêmes refus et 
les mêmes aspirations qui unissent, parfois à leur insu, 
les humanistes aux moines du 12e siècle, - et cela 
jusqu'au plan du vocabulaire. Dans la querelle qui 
a opposé saint Bernard à Abélard, les humanistes 
se retrouvent aux côtés de l'abbé de Clairvaux qui 
déclamait, lui aussi, non seulement contre les noCJi 
dialectici, contre leur curiositas et leur superbia, mais 
même contre les profana,s CJocum novitates. Ce paradoxe 
mérite d'être souligné. La lutte acharnée des humanistes 
contre la scolastique n'est pas née d'un malentendu 
superficiel ni de la seule décadence nominaliste. En face 
du donné révélé, deux aspects de l'esprit . humain 

.s'affrontent, oserait-on dire : l'esprit littéraire, s'enra
cinant dans l'affectivité, et l'esprit scientifique, appuyé 
sur la raison discursive? L'humanisme, en tout cas, 
témoigne bien d'un vif retour de la spiritualité, dont 
toutefois le divorce d'avec la théologie restait consommé. 

Ces caractéristiques se retrouvent éminemment 
dans l'humanisme français du début du 15e siècle, 
dont les sources principales furent Pétrarque et Gerson, 
et, au-delà, saint Augustin et saint Bernard. Plus que 
tout autre, d'ailleurs, l'humanisme français fut pieux 
et même monastique. La forte influence de flamands, 
messagers de la Devotio moderna, ne fut pas non plus 
étrangère à cette orientation. La majorité de ces 
humanistes furent moines, ou au moins ont désiré le 
devenir, et ils ont soutenu les réformateurs des commu
nautés religieusef'i, dont ils admiraient l'idéal. 

Leur premier maître, Robert Gaguin t 1501, général des 
trinitaires, réformateur de son ordre, exaltait la vie contem
plative en démarquant le De vita solitaria de Pétrarque; il 
gourmandait ceux de ses amis qui voulaient se marier; après 
Jean de Montreuil t 1~18, il rappelait avec nostalgie « l'âge 
d'or • de saint Bernard. Autour de lui étaient groupés des 
professeurs de belles-lettres, tels les futurs bénédictins Guy 
Jouennaux et les frères Fernand. Le carme Laurent Bureau, 
docteur en théologie, confesseur de Louis xu, puis évêque de 
Sisteron, dévot admirateur de Gerson qu'il tenta de faire 
canoniser, répandait les poésies de ·son confrère de Mantoue, 
Battista Spagnuoli, le • Virgile chrétien •• dont l'immense 
succès fut assuré par une forte méfiance envers la poésie 
païenne. Lefèvre d'Étaples, de préface en préface, ne cesse 
de proclamer son désir de se retirer dans un monastère réformé 
pour y chercher Dieu; il vénère particulièrement les char
treux et les célestins, avec lesquels il entretient des rapports 
de profonde amitié. Josse Clichtove, disciple et collaborateur 
principal de Lefèvre, précepteur du futur abbé de Cluny, 
Geoffroy d'Amboise, répond aux attaques d'Érasme contre 
l'institution monastique dans un De laude nwnastice religionis 
(Paris, 1513) et dans ses prédications; s'il paraît ne plus per
cevoir de différence entre les moines proprement dits et les 

religieux mendiants, il s'efforce de rapprocher le plus possible 
l'état sacerdotal de l'état religieux, aspirant confusément à 
la fondation de clercs réguliers. 

Tous admirent et encouragent les réformateurs du clergé: 
les bénédictins J. Raulin et Ph. Bourgoing, les propagandistes 
de la Der;,oiio nwderna, J. Standoncket J. Mombaer, le domi
nicain J. Clérée et le franciscain O. Maillard, prédicateurs et 
pourfendeurs d'abus, François de Paule, fondateur de l'ordre 
nouveau· des minimes, canonisé en 1519. Tous partagent l'idéal 
de l'oiium, de la beaia tranquilliias, de la Pacatio, qu'ils conçoi
vent bien plus comme la tradition monastique depuis saint Gré• 
goire que comme Cicéron ou Sénèque. En Alsace, Geiler de 
Kaysersberg, S. Brant et J. Wimpheling travaillent dans le 
même esprit à la réforme de l'Église. Leurs correspondants et 
amis à l'étranger, ce sont des chanoines réguliers des Pays
Bas ou d'Allemagne, le carme gantois Arnold de Bosch, un 
autre gantois, G. Bibaut, général des chartreux en 1521, et 
Tri thème, abbé de Sponheim, classique de la spiritualité béné
dictine et humaniste vénéré par toute l'Europe lettrée. 

« Préréforme et humanisme » sont en France indis
sociables. Dans ce climat, l'esprit lucianesque d'Érasme 
choquait même un Beatus Rhenanus t 15!.7; le mona
chatus non est pietas ne rencontra pas d'écho, ou suscita 
la riposte, - sauf dans les milieux plus laïques, spéciale
ment dans le monde parlementaire. Certes, les huma
nistes fustigeaient sans pitié, avec les moines réforma
teurs, et avec les prédicateurs, les désordres du clergé; la 
décadence monastique, en particulier, était pour,. eux 
un sujet de souffrance, non une occasion de rire. Il y 
a loin de la Nef des fous de S. Brant à l' Éloge de la folie 
d'Érasme. Les français ne contestent nullement la 
légitimité ou la valeur dù monachisme, mais, au con traire, 
ils travaillent à la restauration da cette institution 
dans sa « pureté primitive », car l'état religieux, avec 
ses composantes contemplatives et ascétiques,. reste à 
leurs yeux un moyen privilégié de sanctification. Ils 
font ainsi preuve d'une certaine logique; les affinités 
entre l'humanisme et le monachisme n'apparaissent 
pas seulement dans la conception de la théologie, mais 
aussi au niveau des relations personnelles et de la vie. 

2° Les humanistes éditeurs. - Ce serait 
une erreur grave de dénier aux humanistes toute 
pensée originale ou de négliger leurs œuvres person
nelles. Cependant; c'est avant tout par un 1.mniense 
effort d'édition qu'ils ont provoqué une véritable 
rénovation religieuse et orienté l'histoire de la théologie 
comme celle de la spiritualité. Ils ont fourni les 
matériaux, en exploitant toutes les possibilités nouvelles 
offertes par l'imprimerie. A cet égard, des centres 
coinme Lyon ou Strasbourg, où Wimpheling achève, 
en 1502, l'édition des œuvres de Gerson et où paraît, 
en 1503, une édition monumentale du Corpus dionysien,, 
furent parfois plus actifs que Paris. Dans la capitale, 
on ne saurait exagérer le rôle de l'imprimeur humaniste 
Josse Bade. 

1) Les .études bibliques connurent alors, grâce aux 
humanistes, un prodigieux renouveau. 

Les travaux anciens n'ont certes pas perdu tout crédit; 
la Parisiensis Parvi connaît onze éditions de 1501 à 1519; 
on publie en 1506. les Pastilles d'Hugues de Saint-Cher et une 
traduction française de celles de Nicolas de Lyre. Mais les 
grandes étapes du mouvement sont la publication par Érasme 
des Annoiaiiones in novum Testamentum de Valla (Paris, 
1505), le Psalterium quincuplex de Lefèvre en 1509, son 
saint Paul en 1512, le Nouveau Testament d'Érasme en 1516, 
suivi de ses Paraphrases, les commentaires et les traductions 
bibliques de Lefèvre, enfin les travaux de Cajetan et la Bible 
de R. Estienne (1528). Le mouvement se heurta à la violente 
hostilité de N. Béda, de P. Cousturier, d'A. Catharin. 
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Les humanistes ne traitent pas tous la Bible d.e la même 
façon. Comme Luther l'a observé, Lefèvre accorde plus de 
place qu'Érasme à • l'inspiration intérieure • dans l'intelli
gence de l'Écriture. L'évangélisme radical d'Érasme et sa 
répugnance pour l'ancien Testament ne sont pas unanimement 
partagés; entre l'ancien etle nouveau Testament, Érasme est 
plus sensible à la rupture, Clichtove à la continuité. Exemple 
significatif: un livret manifestement inspiré d'Érasme, publié 
en français dans le Hainaut vers 1515, mais malheureusement 
perdu, alerta l'Inquisition; on y présentait le Sermon sur la 
montagne comme la charte des chrétiens, et la pratique des 
béatitudes comme nécessaire au salut. Clichtove, sollicité 
de àonner son avis, à titre privé, réagit sévèrement; d'après 
lui, les règles de la vie chrétienne, nécessaires et suffisantes, 
selon le nouveau Testament (Mt. 19, 17-18; Luc 10, 27-28), 
sont données par l'ancienne loi, principalement- par le Déca
logue; les béatitudes, décrivant un idéal de perfection, s'appa
·rentent aux conseils, non aux préceptes. 

2) Parallèlement, les humanistes répandent la 
connaissance des Fères. Il est notable qu'ils préfèrent 
les ouvrages de spiritualité aux traités plus proprement 
doctrinaux. 

Les textes le plus souvent édités sont ceux d'Augustin, 
ou ceux qui lui sont ·attribués; Jérôme, exégète et ascète, 
Grégoire le Grand, docteur mystique, Ambroise (De. of!iciis, 
150lo), Lactance (Opera, 1509), Hilaire (Opera, 1511), Cassien 
(le De institutis coenob;orum est complété par le D(! institutis 
clericorurn de Raban Maur), Léon, Césaire, Cassiodore, Bède 
le vénérable et, fort estimé, Isidore de Séville. 

C'est toutefois dans la traduction et la diffusion des Pères 
grecs que le rôle des humanistes rut le· plus remarquable. 
Attiré par l'ésotérisme, Lefèvre édite Mercure Trismégiste, le 
Pasteur d'Hermas et Denys l'Aréopagite, • disciple immédiat 
de saint Paul•• que les néoplatoniciens, estime-t-on, ont pillé. 
Toutefois, Lefèvre publie aussi le De fià,e orthodoxa de Jean 
Damascène, cette première • somme théologique •; Clichtove 

'y ajoute un long commentaire, ainsi qu'aux œuvres de l'Aréo
pagite, et publie des traductions de Cyrille d'Alexandrie. 

L'entreprise la plus audacieuse fut l'édition d'Origène par 
J. Merlin (151.2, 1519, 1522), soutenu par le dominicain G. 
Petit, confesseur du roi, mais combattu furieusement par 
N. Béda, - à qui Clichtove, que le luthéranisme fit changer 
de camp, prêta finalement son concours. Sorties à Strasbourg 
en 1512, par les soins de Beatus Rhenanus, les œuvres de Gré
·goire de Nysse paraissaient à Paris en 1513, suivies par celles 
d'Athanase (1519) et de Basile (1520). La violente réaction 
de la faculté de théologie de Paris a presque arrêté le mouve
ment après cette date,pendant une dizaine d'années au moins. 
Les grandes éditions des Pères grecs et latins, données par 
Érasme à Bâle, sont souvent publiées en France avec retard, 
et à Lyon plutôt qu'à Paris. 

3) Parm1 les spirituels médiévaux, la prédominance 
de saint Bernard . et de saint Bonaventure, canonisé 
en 1482, est frappante et de grande conséquence. 
L'immense faveur de Gerson et de l'imitation est c~nnue. 

Il faut aussi mentionner, parmi ·1es ouvrages fos plus 
répandus, la Légende dorée de Jacques de Voragine, ·1a Vita 
Christi et I' Expositio in Psalterium de Ludolphe le chartreux. 
Mais Lefèvre se fait l'éditeur d'autres grands mystiques : 
les bénédictines allemandes, Hildegarde, Élisabeth de Schoenau 
_et Mechtilde (15:l3), R.uysbroeck (Les noces spirituelles, 1513), 
R. Lulle (1505), Nicolas de Cuse '(151lo), tandis qu'on publie 
à Strasbourg (1502), à Lyon {1507, 1526) et à Paris (1509), 
la Théologie naturelle de Raymond de Sebonde. Après les 
éditions partielles dues à Lefèvre et à Clichtove, J. Merlin 
donne, en 1519, les œuvres de Richard de Saint-Victor, et 
les religieux de ce monastère, les œuvres d'Hugues en 1526. 
La Devotio moderna étend son influenc.e par le Rosetum de 

· Mombaer (Paris, 1510). D'Italie, on retient surtout des 
ouvrages de M. Ficin (.De triplici 11ita, Paris, 1506; De religione 
christiana, Strasbourg, 1507; Paris, 1510), les œuvres de Pic 
de la Mirandole (Strasbourg, 15M, 1506), des textes de Savo-

narole (Paris, 1505, 1510, 1513, 1517, 152lo), la vie de Cathe
rine de Sienne (Paris, 1521). La mystique rhénane paraît 
susciter peu d'intérêt, à l'exception de l'Horologium sapientiae 
de Suso (Paris, 1511). De l'immense production de Denys le 
chartreux, on n'imprime que les commentaires sur les Sen
tences (Paris, 1511) et l'Opusculum animae peccatricis (Paris, 
1515); la vie et l('s œuvres de saint Bruno, canonisé en 15H, 
sont imprimées par J. Bade en 152lo, après que P. Cousturier, 
ennemi acharné des humanistes, eût donné son De i;,ita cartu
siana en 1522. 

~) · L'imprimerie diffusait aussi une abondante 
littérature intéressant l'histoire de la spiritualité, 
mais plus étrangère au mouvement humaniste. 

Ainsi, les nombreux recueils de sermons dus aux prédica
teurs contemporains ou à ceux des derniers siècles, et la masse 
de livres de piété liturgique ou populaire, manuels de dévotion, 
recueils de prières, récits hagiographiques, dont on sait qu'ils 
furent innombrables, bien que la plupart aient disparu. 
Depuis le 15° siècle, le caractère pathétique de cette piété 
s'accentue, et se reflète dans l'art (voir supra, col. 888, et infra, 
col. 902). 

Notons pourtant qu'un théologien humaniste comme 
Clichtove consacre des opuscules, polémiques ou dévots, 
aux mystères marials : l'immaculée Conception, 
la Compassion, !'Assomption (1513), !'Annonciation 
et la Visitation (1519); il y adopte un style simple, 
chaleureux, d'inspiration étroitement scripturaire et 
patristique, citant surtout saint Bernard et exploitant 
sans retenue toutes les ressources de l'allégorie, que 
lui suggéraient d'ailleurs les Pères et la liturgie. Il 
.donna un Elucidatorium ecclesiasticum (Paris, 1516), 
dont le succès fut considérable, même hors de France. 

Ce recueil d'hymnes, de cantiques, de proses, de séquences, 
d'antiennes, de répons et de formules liturgiques, est_ accom
pagné d'un double commentaire, philologique et spirituel; 
la troisième partie est consacrée à la messe et inspirée de 
G. Biel; le lecteur laïc est invité à ne pas lire ce qui concerne 
le canon, mais, curieusement, l'offertoire est traité par prété
rition. Cet ouvrage devait peut-être compléter le Psalterium 
(Paris, 1509) de Lefèvre; tout l'office divin était ainsi expliqué; 
Clichtove espérait par là ranimer. le culte extérieur par une 
meilleure compréhension des textes et joindre la dévotion 
• en esprit et en vérité • à la prière vocale, qu'il ne méprise 
nullement; il en escomptait la réforme du clergé, et, par lui, 
de l'Église. 

Il reste qu'au début du 16° siècle, en France, « les 
théologiens abandonnent aux humanistes l'étude 
des mystiques, comme l'étude de la Bible et des Pères » 
(A. Renaudet, Préréforme .. , p. 596-597). 

Jean-Pierre MASSAUT-

2. LA IŒFORME DANS LE CATIIOUCISME 

1° Le réformisme. Recherches et tentatives 
(1500-1540). - 1) LA DISCIPLINE ECCLÉSIAS
TIQUE. - La plupart des hommes qu'aiguillonne la 
nécessité d'un renouveau l'envisagent d'abord comme 
une réforme des prêtres et des religieux : si le . peuple 
chrétien perd la connaissance et la pratique des mys
tères, c'est parce que ses prêtres négligent la cura 
animarum et que les religieux ne_ lui offrent plus le 
témoignage d'une vie qui prêche l'Évangile. Multiples, 
les tentatives visent à renoùveler, dans le clergé et 
chez les religieux, la fidélité aux préceptes qui défi
nissent leur rôle et. leur tâche apostolique; elles cherchent 
à soutenir et à promouvoir une conformité plus grande 
à la discipline ecclésiastique, et tendent à ranimer et 
à caractériser l'èspri.t qui soutiendra une telle fidélité. 

a) Jean Standonck •(1'43-1504) et les « pauvres 
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clercs» de Montaigu. - Fidèle à l'esprit de la« dévotion 
moderne », Standonck consacre sa vie à la formation 
d'un jeune clergé. Le vrai problème est pour lui celui 
des prêtres de paroisse. Des prêtres pauvres qui pren
nent soin des plus petits, tel est le but de la congréga
tion de Montaigu {1490) et le thème de sa Règle (1503), 
« l'un des monuments les plus importants de la réforme 
catholique au début du 16e siècle » (A. Renaudet, 
Préréforme et · humanisme, p. 3'11 ; Règle, éditée dans 
M. Godet, La congrégation de Montaigu, Paris, 1912, 
p. H3-170, d'après la copie de 1513). 

Cet intransigeant réunit autour de lui des hommes également 
soucieux de ramener les clercs à l'esprit d'une tradition plus 
ancienne : le mystique Jean Quentin t 1503, pénitencier de 
Notre-Dame, Jean Raulin, entré à Cluny (H97) après avoir 
régenté le collège de Navarre, Olivier Maillard t 1502, prédica
teur franciscain, le dominicain Jean Clérée t 1507, le prévôt 
Nicole de Hacqueville, avocat et financier des réformateurs. 
Une même urgence rassemble tous ces hommes. Mais le réfor
misme de Montaigu, d'inspiration profondément religieuse, 
tient pourtant de sa tendance au moralisme une rigidité qui 
va s'accentuer avec le conservatîsme de Noël Béda t 1537, 
successeur de Standonck. Voir supra, col. 881. 

b) Les ordres religieux anciens se préoccupent aussi 
de retrouver la discipline, mais la conformité plus 
exacte aux· règles s'inscrit davantage dans la ligne 
d'une conversion intérieure. Certains, à la suite 
de J. Quimon (Epistola ad diUormatores status monastici, 
1494.), trouvent même excessive ou trompeuse l'impor~ 
tance donnée par Standonck à la pauvreté matérielle, 
car elle risque d'identifier le renouveau à ses manifesta
tions extérieures. Si les tentatives de cette nature ont 
donc une portée plus a spirituelle », elles se situent 
néanmoins à l'intérieur d'institutions relativement 
isolées où l'on est moins sensible à l'aspect pastoral 
de la réforme. Et elles n'appartiennent pas moins 
à l'époque où, selon la distinction de H. Küng, les 
réformistes travaillent à une " restauration » plutôt 
qu'à une « rénovation » (Concile et retour à l'unité, 
coll. Unam Sanctam 36, Paris, 1961, p. 69). Cf Guy 
Jouenneaux, Vindiciae reformationis monasticae, 1503; 
Michel Bureau t 1518, Tractatus novus super reforma
tionem status monastici, s d. 

Chez les moniales, le mouvement qu'avait .suscité 
Marie de Bretagne t H77 à Fontevrault et que freinait 
la résistance de religieuses récalcitrantes reçoit une 
nouvelle impulsion de Renée de Bourbon (H.91-1533); 
soutenue par l'impérieux cardinal d'Amboise t 1510. 

L'abbesse reprend l'œuvre réformatrice et l'étend à trente
sèpt monastères (cf Archives du Maine-et-Loire 101 H 23). 
L'influence de Fontevrault se fait ressentir en d'autres monas
tères de femmes, surtout dans l'ouest et dans la région 
parisienne. En Touraine, elle est fortement appuyée par 
les évêques, J. Simon et particulièrement É. Poncher, c dont 
la Règle devait connaîtl'.8 une faveur prolongée et qui fédéra 
les monastères féminins de son diocèse, desservis par les 
clunisiens de Saint-Martin-des-Champs • (communication 
de dom Chaussy). On pourrait citer beaucoup de cas semblables 
à celui de Madeleine d'Orléans, abbesse de Jouarre (1515-1543) 
que François 1er place quelque temps à Fontevrault « poU: 
l'instruire en la réformation qu'il voulait qu'elle tint en sa 
dite abbaye de Jouarre, en la forme qu'elle est céans• (Mémoire 
de Fontevrault, cité par G. Guillaume, dans L'abbaye royale 
de Notre-Dame de Jouarre, t.1, Paris, 1961, p.135; F. Uzureau, 
La réforme de l'Ordre de Fontevrauh, dans Re11ue Mabillon, 
t. 13, 1923, p. H1-H6). 

Les moines mènent un effort parallèle à celui des 
moniales, dont ils sont d'ailleurs souvent les conseillers 

llICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ. - T. V. 

(G. Jouenneaux, La règle de dévotion des Epitres de 
S. Jérôme à ses sœurs fraternelles de religion, s d). 

L'œuvre de Pierre du Mast 1492 se poursuit chez les béné
dictins de Chezal-Benoit avec Martin Fumée, puis avec des 
lettrés, tels le manceau Guy Jouenneaux t 1507 et le brugeois 
Charles Fernand (t 1517; DS, t. 5, col.171,-176): si la réforme 
n'atteint que cinq abbayes (Chezal-Benoit, Saint-Sulpice 
de Bourges, Saint-Allyre de Clermont, Saint-Vincent du Mans, 
Saint-Germain-des-Prés), limitée par le concordat de 1516 
qui admet encore la commende et par l'hostilité des parle
ments à l'affiliation des monastères, elle reste fidèle à l'esprit 
de la Dévotion moderne et s'enracine toujours davantage 
dans un retour aux sources de sa tradition (Jouenneaux traduit 
la Règle de S. Benoît en 1500; Ch. Fernand la commente dans 
son Epistola paraenetica de 1512); mais on y ressent aussi 
combien la culture, voire la connaissance des auteurs paiens, 
peut soutenii;. un renouveau spirituel (cf Ch. Fernand, Confa
bulationes .. , Paris, 1516). Cette tendance est encore plus 
accentuée à Cluny où Jean Raulin t 15H, un universitaire 
parisien, donne un nouveau départ à l'entreprise commencèe 
par Jean-de Bourbon et devient, à Saint-Martin-des-Champs 
de Paris, le • pillier • d'un réformisme dont il expose 
le programme dans une magnifique lettre à Standonck (Episto, 
larum •.. opus, Paris, 1521, lettre 5, f. 22). 

Sur l'influence du nord et celle de l'l talie, supra, col. 895. 

Le réformisme dominicain s'inspire en France de 
la congrégation hollandaise {14.64.-1515), d'abord 
introduite à Évreux par Jean Clérée, bientôt mattre 
général de son ordre (1507), après avoir laissé à Évreux 
de fidèles disciples, Guillaume Pépin, Guillaume Petit; 
l'opposition des parisiens à toute ingérence étrangère 
n'empêchera pas le mouvement de conserver les posi
tions acquises en Bretagne, en Normandie ou en Savoie 
(A. de Meyer, La congrégation de Hollande .. , Liège, 194. 7). 

Même fougue, même inspiration rhéno-flamande, 
même concentration sur le retour à la discipline pre~ 
mière de l'ordre dans la famille des franciscains : 
à Olivier Maillard (A. Samouillan, O. Maillard, Paris, 
1891), il faut joindre son confrère Michel Menot 
(J. Nève, Sermons choisis de M. Menot, 1508-1518, 
Paris, 1924.) et Jean Glapion, compagnon de Maillard 
dans sa malheureuse tentative du Mans et provincial 
de la nouvelle province de Paris (1519). 

La spiritualité franciscaine, qui domine le début du 
siècle, se présente d'ailleurs à travers le témoignage 
d'un saint, l'humble François de Paulet 1507, installé 
par Louis x1 à Plessis-lez-Tours et fondateur de ces 
minimes dont la vie pénitente fait peu de bM.1it mais 
fascine les hommes d'élite. 

Aux art. de C. Piana et R. Pratesi cités supra, col. 880, 
ajouter la notice de S. FRANÇOIS DE PA1JLE, DS, t. 5. 

C'est aussi un frère mineur de !'Observance, le bienheureux 
Gabxiel-Maria t 1532, qui seconde Jeanne de Valois dans la 
fondation des annonciades (1501) et rédige leurs Règles (1502, 
1515, 15,17). Cf J.-F. Bonnefoy, RAM, t. 17, 1936, p. 252· 
290, et supra, col. 888: 

Dans cette floraison réformiste qui ne résistera guère 
aux troubles du milieu du siècle, les chartreux ont une 
place à part, qu'ils garderont. Vauvert, Bourgfontaine 
et le Mont-Dieu seront des lieux de rencontre, des 
foyers de rayonnement. 

Érasme cite les chartreux comme modèles de la perfection 
chrétienne; Lefèvre d'Étaples vient à Vauvert puiser dans 
les • coffres pleins de manuscrits des œuvres mystiques que 
les religieux communiquaient libéralement • et dont les mysti
ques rhénans constituent le fonds le plus précieux. Noël Béda 
est l'ami du bouillant prieur, Pierre Cousturier t 1537, ancien 
maitre de Sainte-Barbe et désigné comme visiteur de la pro
vince de France, tandis que le prieur de la Grande-Chartreuse, 

29 
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Guillaume Bibaut t 1535, est considéré par les humanistes 
comme leur défenseur (DS, t. 1, col. 1588-1589). 

A Vauvert, on édite Harphius (1491), Suso (1493), saint 
Bruno (1507-1524), Denys le chartreux (1536), le pseudo
Denys (1538), mais aussi les œuvres des religieux eux-mêmes, 
le De Pita cartusiana de Cousturier (1522) qui définit la tradi
tion cartusienne de la contemplation, le commentaire In 
Cantica cantioorum de Jean Picus .(1524), Le Jardin spirituel 
de la déPote de Michel Bongain (1528), le Compendium divini 
amoris de Jean Parceval (1530), ouvrages empreints d'une 
mystique qui trouve dans _la dévotion à Jésus l' • humilité • 
d'un amour sile_ncieux et qui craint toute • élévation • d'esprit 
(DS, t. 2, col. 755-757). 

Il ne s'agit pas ici d'érudition, mais d'un centre 
d'animation pour une croisade spirituelle qui a, de 
par l'Europe, bien d'autres relais analogues, Strasbourg, 
Cologne, Parme. C'est. là que les premiers compagnons 
de saint Ignace et de Pierre Favre viennent prier et 
prêcher tous les dimanches, autour de 1529-1536 
(Fontes narrativi de S. I gnatio, coll. Monumenta his
torica Societatis Jesu,t. 3, Rome, 1960; p. 616), et que, 
quarante ans plus tard, vers 1570, Jean de la Barrière 
découvrira dans la retraite le principe intérieur de sa 
future fondation des feuillants. Cf H. Bernard-Maître, 
Pierre Cousturier dit « Sutor », RAM, t. 32, 1956, p. 17 4-

/ 195;. Marchand, Essai historÜJ.ue sur Bourg/ontaine, 
1949. 

c) Le clergé séculier. - Quoiqu'il se donne aussi 
pour objectüs la correction des mœurs et la restauration 
de la 'discipline, le réformisme n'a pas dans le clergé 
séculier une doctrine aussi nette. Sans doute est-ce 
faute de bénéficier d'une tradition religieuse récente 
qui procure à ses promoteurs une spiritualité précise, 
proportionnée à leurs buts. Mais surtout le problème 
est pour eux plus vaste : non pas celui d'un couvent, 
mais celui du. peuple chrétien et de ses pasteurs. Aussi, 
parce qu'ils travaillent là où l'Église a d'abord besoin 
d'un renouveau, leurs efforts, longtemps moins heureux 
que dans les ordres religieux anciens, vont finalement 
aboutir à l'essor pastoral et missionnaire consacré par 
le concile de Trente. Déjà crist~ent autour de l'idée 
de « prêtres -réformés 1) non moines les initiatives diocé
saines ou particulières, et celles des évêques comme celles 
des fondateurs de la compagnie de Jésus pendant leur 
séjour en France. A cet égard, on peut considérer la 
spiritualité sacerdotale du 17e siècle comme un fruit de 
ce courant grossissant. 

Par ailleurs, les séculiers sont portés, durant. les 
années qui précèdent le durcissement des oppositions 
en France et la définition par Trente des grandes 
lignes de la rénovation catholique, à chercher un appui 
du côté de l'humanisme spirituel et à s'ouvrir-davantage 
aux idées de« novateurs» qui veulent du reste un retour 
à la tradition scripturaire et patristique. La préoc
cupation d'un rajeunissement dans la pastorale com
mande, chez ces . prêtres ou dans ces groupes aposto
liques, l'accueil qu'ils font aux idées nouvelles. Inverse
ment, les questions de morale et les problèmes de struc
ture ecclésiastique retiennent l'attention des lettrés 
et les poussent à intervenir dans ces domaines qu'ils 
peuvent éclairer. A l'occasion du problème du célibat, 
par exemple, se trouvent mises en question la situation 
du prêtre dans la. société, la nature de sa tâche et la 
relation de l'Église au monde. 

Les critiques et les espérances se concentrent peu 
à peu sur l'épiscopat : le renouveau doit commence~ 
là et, comme l'(lcrit Jean Raulin à Louis Pinelle, il faut 

d'abord opérer l'œil même du corps ecclésial (Episto
larum ..• opus, Paris, 1521, lettre 12, f. 40}. 

On voit déjà apparaître quelques évêques sensibles à oe 
besoin et dignes de ces espoirs : le cardinal d'Amboise (art. 
Amboise, DHGE, t. 2, 191t., col. 1060-1062); François d'Estaing 
(C. Belmon, Le bienheureux François d'Estaing,, éPêque de 
Rodez (1460-1529), Rodez, 1924); Claude de Seyssel, évêque 
de Marseille (1511) puis archevêque de Turin (1517), ou cer
tains pasteurs de l'Église normande, Jean Le Veneur à Lisieux 
(1505-1539), René de Prie (1498-1516), Louis Canossa (1516-
1539) à Bayeux, Jacques de Silly à Sées (1511-1539), et Robert 
Ceneau le rigide évêque d'Avranches (1532-1560). Cf M. Piton, 
L'ùMal épiscopal en France à la Peille du Concile de Trente, 
thèse inédite, Univ. Grégorienne, Rome, 1963._ 

Le plus remarquable est GuiUauine Briçonnet t 1534. 
Neveu et frère d'évêques, fils du premier des cardinaux
ministres de roi, abbé de Saint-Germain-des-Prés 
(1507), Guillaume fait, l'année de sa nomination à 
l'évêché de Meaux, un voyage à Rome (1516-1517). 
C'est là, semble-t-il, dans le tumultueux renouvelle
ment qui triomphe avec le concile du Latran (1517), 
qu'il découvre sa mission et l'esprit de l'œuvre qu'il 
entreprend dès son retour. Il s'enterre dans son diocèse, 
le visite. Il met au service de son peuple ses connaissan
ces d'humaniste et il lui explique chaque dimanche 
l'épître et l'évangile du jour (DS, t. 4, col. 218). La 
« cura animarum », tel est le s_ujet de son sermon
programme du 11 octobre 1526 (résumé contemporain 
édité dans G. Bretonneau, Histoire généalogique de 
la maison des Briçonne,t, Paris, 1621, p. 164; cf le Sermo 
~ynodalis, de 1519, quo monetur quibus ovium cura 
credita est. illis presentes inPigilare, Paris, 1520). 

. Il groupe des hommes éminents, Lefèvre d'Étaples, Guil~ 
laume Budé, Pierre Caroli, Guillaume Farel, Michel Arande, 
Gérard Roussel, François Vatable, pour les engager dans cette 
tâche ·de prédicateurs ou leur confier une charge pastorale; 
du premier, il fait l'administrateur de son hôpital (1521), 
c'est-à-dire de la charité, puis le. vicaire général du diocèse 
(1523); de Roussel et de Vatable, des curés de paroisse. Par 
la collaboration de tous ces lettrés mobilisés au service . de 
l'Église, Meaux devient un lieu de fermentation où l'on fait 
appel à toutes les ressources de l'exégèse et à toutes les tradi
tions mystiques : Lefèvre publie en 1522 ses Commentarii 
initiatorii sur les Évangiles, son Pseaultier en 1523 et, en 1525, 
ses Epistres et EPangiles des 52 dimanches de l'an, aPec brie/Pes 
et tresutiles expo.•itions d'icelles. Briçonnet -manifeste le souci 
de fonder spirituellement et philosophiquement son œuvre 
réformatrice, lorsque, s'inspirant des Oper.a de Nicolas de Cues 
éditées par Lefèvre (1514), il envoie à Marguerite d'Alençon 
les lettres mystiques où il traite, comme le dit W. Capiton, 
• de essentia et potentia Dei ad morem Nicolai Cusani • (cité 
dans C. Schmidt, G. Roussel, Strasbourg, 1845, p. 15). 

Réussite fascinante, mais trop isolée, instable, éphé
mère : dès 1523, faute de se situer dans un ensemble 
plus vaste et de pouvoir garder le contrôle de son 
propre dynamisme, le« centre» commence à se disperser, 
divisé par les critiques mais aussi par les vocations 
mêmes qu'il a éveillées, les uns se repliant sur des 
lignes plus st1res, les autres emportés bien loin au-delà 
de leurs premiers objectifs, Farel vers le calvinisme, 
Roussel vers l'illuminisme. La réforme catholique 
perd ses forces, parce qu'elle n'a pas encore une struc
ture et une doctrine. 

Deux études de Ph.-A. Becker, réunies en 1901, Marguerite, 
duchesse d'Alençon, et Briçonnet ... et Les idées religieuses de 
G. Briçonnet. - L. Febvre, Au cœur religieux du xv1• siècle, 
Paris, 1957, p. 145-161. - A.-J. Lovy, Les origines de la 
Réforme française: Meaux, 1518-1546, Paris, 1959. 
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d) Origines parisiennes de la compagnie de Jésus 
(1529-1536}. - Le même problème hante les quelques 
français, espagnols et portugais groupés autour 
d'Ignace de Loyola, plus mûr, et de Pierre Favre, 
plus étroitement lié avec les milieux parisiens.« Devenir 
prêtres », mais pauvres et voués au service de l'Église, 
quoiqu'indignes d'une si haute tâche (Favre, Mémorial, 
n. 14-15, trad. Michel de Cerleau, coll. Christus 4; 
Paris, 1960, p. 115-116) : tel est déjà le but de ces 
jeunes universitaires qui sont en relation avec les divers 
courants réformistes de la capitale et qui vont bientôt 
former• la société des prêtres de Jésus» (Fabri monu
menta, coll. Monumenta historica Societatis Jesu, 
Madrid, 1914, p. 119); Bien loin de les orienter vers 
les ordres religieux qui prennent un nouvel élan, 
leur expérience parisienne les porte à cet apostolat
« séculier », dont le concile de Sens (1529) énonce 
les conditions extérieures et qui les aide à préciser 
l'intuition de leur future fondation : le lien entre la 
recherche de Dieu et le service du pontife romain; 
l'union essentielle entre la réforme intérieure et la 
réforme dans l'Église; l'appel à « aider les âmes », 
pour établir avec ces frères abandonnés le royaume 
de celui qui opère dans les cœurs. 

Plus tard, leurs horizons s'élargirqnt, la forme de leur 
apostolat se précisera, lorsqu'ils découvriront à Rome des 
créations apostoliques et des courants spirituels dont· Paris 
ne pouvait pas alors leur fournir l'équivalent. 

H. Bernard-Maître, Les fondateurs de la Compagnie de Jésus 
et l'humanisme parisien de la Renaissance, NRT, t. 72, 1950, 
p. 811-833. - J.-M. Granero, • Sentir con la lglesia •, dans 
Miscelanea Comillas, t. 25, 1956, p. 205-233. - M. de Cer
teau, Introduction au Mémorial de Favre, trad. citée; p. 15-
40. 

2) u THÉOLOGIE » ET SPIRITUALITÉ. - Retour aux 
sources, retour au cœur, tel est le double caractère 
de la «' theologia vivificans » que Lefèvre d'Étaples 
souhaite en éditant les œuvres du pseudo-Denys 
(1499). C'est dans l'élaboration de cette « theologia 
affectus » ou de cette« philosophia Christi» que s'exprime 
la spiritualité du temps, nourrie certes par la renaissance 
bonaventurienne du 15e siècle et par la littérature 
rhéno-flamande, mais recherchée à travers l'expérience 
des études qui renouvellent la pensée : les auteurs 
grecs et latins, !'Écriture, les Pères. Les spiritualités 
présentent, à les classer très grossièrement, des voies 
divergentes : la fidélité au Christ attire les uns vers la 
tradition affective qui les introduit à la pureté du 
cœur et qui animera secrètement leur réflexion; elle 
se développe chez les autres grâce à la « théologie 
positive», née avec le siècle (le mot apparaît vers 1509, 
semhle4-il) et devenue le moyen de méditer le Seigneur 
dans les textes qui ont d'abord parlé de lui; elle peut, 
affrontant délibérément le rationalisme, lui opposer 
ce rationalisme mystique où Guillaume Postel trouve 
audacieusement une expérience qui dépru:se les ambi
tions de l'averroïsme. Ces orientations témoignent 
toutes, cependant, d'une démarche purificatrice qui 
aspire, au-delà des u choses • spirituelles ou des institu
tions saintes, à une « origine » et à un recours : les 
c affectus » de l'âme, qui sont motions de Dieu, la Parole 
qui réveille incessamment la foi, l'illumination qui 
découvre à l'intelligence la vérité universelle. 

Ces orientations de la spiritualité se croisent et se 
mêlent constamment dans la riche confusion de toute 
cette période. On peut simplement relever; à travers 
la diversité de ces recherches, trois thèmes plus impor-

tants : la religion intérieure, la dévotion au Christ, 
l'union à l'insondable Volonté de Dieu. 

a) Religwn intérieure. - Tenons-nous-en à quelques 
exemples de la littérature religieuse. Dans les milieux 
universitaires de la capitale, dominent l'influence 
spirituelle de la congrégation de Windesheim et celle 
des franciscains, qu'ont rejoint les minimes de François 
de Paule. 

On trouve surtout l'écho de la première chez Pierre Cornu 
t 1542; dans !'Instruction en forme de prier Dieu en vraye et 
parfaicte oraison (1559) d'un maître de Navarre, François 
Picart t 1556; dans l'œuvre d'un disciple de Clichtove, Luis 
de Carvajal, le De restituta theologia (Cologne, 1545), qui 
marque une date dans l'histoire de la scolastique et définit, 
dans la ligne de la meditatio bonaventurienne, une • méthode • 
propre à • conduire au Christ • en • purgeant la théologie du 
sophisme et de la barbarie• (extraits dans J.-M. Prat, Maldo
nat et l'unir,ersité de Paris, Paris, 1856, p. 550-555). A Louvain, 
l'augustinisme • moderne • de Jean Driedo t 1535 l'amène 
aussi à une méthode qui se réfère toujours au mouvement 
intérieur, - • perspective personnaliste où le théologien a 
toujours en vue l'attitude globale du sujet • et sa démarche 
spirituelle (J. Étienne, Spiritualisme érasmien et théologiens 
louvanistes, Louvain, 1956, p. 160). 

Béda se rattache plus étroitement encore à la Dévotion 
moderne; il entreprend même avec un Frère de la Vie commune 
de Combray, Ch. Masseeu, la critique de l'origénisme (D.P. Wal
ker, dans Courants religieux .. , 1959, p. 109-113); il veut 
défendre • l'humble • dévotion cachée derrière la théologie 
traditionnelle, lorsqu'il s'en prend à un Père f!Ui sauve pour
tant ses admirateurs des arguties de !'École. Mais pour Béda 
et ses amis, la théologie est moins l'expression que l'abri de 
la ·• pietas •· Ici, la dévotion intime peut donc s'allier au 
conservatisme, parce qu'en un sens étroit elle est de nature 
monastique, étrangère au • siècle •· C'est elle que retrouve le 
professeur lorsqu'il délaisse les in-folios et ouvre le petit guide 
de la vie intérieure, l' Internelle consolation (1542), ou le livret 
des Dix belles et dévotes doctrines et instructions pour parflenir à 
Perfection (vers 1515-1520) qui lui enseigne : • Pureté de cœur. 
Quérir lieu secret d'oraison. Exclusion de pensée terrienne. 
Invocation du Saint-Esprit pour avoir dévotion ... • (H. Hauser; 
Études sur la réforme française, Paris, 1909, p. 258-261, et le 
nécessaire rectificatif de J. Roserot de Melin, RHEF, t. 17, 
1931, p. 35). Cette façon de voir dans un enseignement le 
rempart extérieur de la dévotion implique pourtant déjà 

-une critique; chez ces gardiens du passé, peut-être à leur insu, 
le mouvement du cœur est de connivence avec le réformisme : 
il est étranger au front sur lequel on le défend, 

b) Dé11otwn au Christ. - C'est le cœur de la spiri
tualité « humaniste »; La connaissancè du Christ et 

-de son œuvre, retrouvée dans l'Évangile avec toute 
sa pureté, inspire même une lecture chrétienne des 
« théologiens » antiques, de Mercure à Platon. Mais, 
chez les humanistes, cette dévotion est axée davantage 

. sur le thème dé l'imitatwn, plus . marquée dans la 
Dévotion moderne. Ailleurs, on trouve un accent plus 
franciscain, celui de la compasswn, et ce sont surtout 
des méditations sur la Passion qu'offrent au public 
les maîtres et les prédicateurs les plus opposés aux 
u novateurs ». La distinction reste d'ailleurs bien arbi
traire, car jamais période n'a plus intensément vécue 
du psaume Miserere, prière biblique et chrétienne, 
cordiale et « piteuse », dont les paraphrases et les com
mentaires sont incalculables. 

c) Pro11idence et Volonté de Dieu. - Plus difficile 
à définir dans l'expérience religieuse, le mystère de 
la Volonté divine reste partout présent. 

A la dialectique nominaliste, prise dans la subtilité d'une 
raison qui atteint seulement les œuvres effectives de Dieu 
mais n'a jamais la certitude de rejoil}dre sa Yoluntas absoluta; 
à l'augustinisme de Driedo, fasciné par la transcendance des 
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décisions divines; à la doctrine de la prédestination qui, chez 
Calvin, systématise cette impuissance de la raison, corres
pond l'apparition du • paradoxe •, qui supplante le • proverbe • 
du 15• siècle et présente la sagesse sous la forme de son 
contraire (V.-L. Saulnier, Proverbe et paradoxe .. , dans Pensée 
humaniste et tradition chrétienne, Paris, 1950, p. 87-104), ou 
encore cette littérature de la• folie»: le dévot Sébastien Brant 
publie sa Nef des fous (en français en 1494); Jean Bouchet, 
Les Regnars traversans les perilleuses voyes des folles. fiances du 
TMnde (Paris, 1500); J. Bade, ses s_tultiferae naviculae scaphae 
fatuarum mulierum (1498-1501); Th. Mürner, la Conjuration 
des fous (1512); P. Gringore, Le Prince des sots et Mère soue 
(1512), etc. Voir art. Fous, DS, t. 5, col. 766. --

Par cette béance, qui est tout à la fois inquiétude 
et contestation, passent le sentiment de la fragilité 
humaine et l'attente des voies imprévisibles du salut. 
De là le fidéisme de beaucoup d'humanistes, qui ne 
se fient à leur intelligence que sur le terrain solide 
des textes et des faits; de là le prodigieux succès: de 
la o: mystique " qui se rend étrangère à ces désordres 
extérieurs et qui désigne au fond de l'âme le lieu invi
sible et personnel de la présence divine. Les Contempla
tiones ldiotae de Raymond Jourdain, éditées par Lefèvre, 
sont imprimées plus de dix fois en trente ans (1519-15~7), 
signe du chemin secret qui mène encore au rendez
vous du Seigneur. II faut être Guillaume Postel, pour 
oser reprendre à nouveaux frais l'œuvre du Cusain 
et montrer dans la raison même le signe de l'Esprit. 
La plupart des autres, guidés par l'Écriture et par les 
Dicta sanctorum, cherchent à« suivre intérieurement 
le bon plaisir de Dieu » (Miroir de Perfection, 1549, 
préface), qui est « fontaine vitale », mais insondable, 
in intimis cordis. 

2° Une (C croisade » spirituelle. Les réformes 
(1540-1590). - 1540 : c'est autour de cette 
année que le climat religieux change. Dès 1538, le 
pouvoir royal passe d'une politique conciliatrice à 
une attitude de combat. En 15U, Calvin rentre à 
Genève et lui donne sa « constitution » avec les décrets 
du 20 novembre; il vient de publier la première édition 
française de l'Institution (Strasbourg, 15U). Les 
évêques français arrivent au concile de Trente en 
aoO.t 15~5. 

La nomination de Matthieu Ory comme • inquisiteur général 
de la foy du rgyaume de France • (1536) est un indice, entre 
beaucoup d'autres, du raidissement qui accompagne, chez les 
évêques et les catholiques, la conscience de l'hérésie non plus 
menaçante, mais installée. De part et d'autre, les positions 
sont prises. Une mobilisation catholique s'opère, en vue d'une 
reconquista. Aux tentatives qui cherchaient • une réforme sans 
schisme • (P. Villey, Marot et Rabelais, Paris, 1923, p. 193), 
succède un affrontement qui va entrainer quarante ans de 
guerres religieuses. 

A ne l'envisager que du point de vue de la littérature 
spirituelle, la période qui s'ouvre est extrêmement 
pauvre en œuvres originales et amples. Il en est de 
même chez les catholiques et les calvinistes, également 
occupés à forger les armes de l'apologétique et frappés 
par les guerres qui ravagent le pays. Pourtant un 
souffle puissant anime ces combats : le sang, le feu, que 
répandent, au nom de leur foi, ces croyants passionnés, 
et la mort qui couronne tant de « martyrs », en donnent 
la mesure. Mais il y a une concentration des forces 
spirituelles et un dynamisme pastoral qui intéressent 
l'histoire de la spiritualité. Dans le catholicisme, c'est 
le temps des réformes, des traductions et de la littéra
ture catéchétique. 

1) LES VOIES DE LA RÉFORME CATHOLIQUE. -

a) Immigration catholique. - Au vaste mouvement 
qui porte les catholiques à chercher au-dehors un 
appui et une inspiration correspond un phénomène 
qui déborde d'ailleurs le cadre de l'histoire religieuse : 
l'influence du nord et, surtout, celle des pays catho
liques méditerranéens, l'Espagne et l'i talie. Si les 
flamands et les hollandais arrivent en effet nombreux 
à Paris, si leur littérature spirituelle se diffuse en France 
au moment où les succès du calvinisme en paralysent 
l'expansion dans les Pays-Bas, si les traductions des 
auteurs rhéno-flamands se multiplient, particulière
ment à la fin du siècle (cf infra, 911), c'est vers le sud 
que vont et c'est du midi que viennent les agents, 
hommes et livres, d'une intense fermentation religieuse. 

Dans 1'11:glise de France, sans parler du Comtat-Venaissin, 
fief romain, un grand nombre d'évêchés sont dirigés par des 
italiens. Ces évêques désignent des compatriotes comme curés, 
chanoines ou grands vicaires; dans certaines régions, en Bre. 
tagne par exemple, la majorité des abbayes appartient à des 
italiens (J. Mathorez, Le clergé italien en France au xv1• siècle, 
RHEF, t. 8, 1922, p. 417-429; Les italiens à Nantes et dans 
le pays nantais, dans Bulletin italien, université de Bordeaux, 
t. 13, 1913). Ils deviennent souvent les messagers de la réforme 
italienne, tel A. Canigiani, archevêque d'Aix, communiquant 
sur Borromée; dès 1584, la notice nécrologique que César de 
Bus recopie, traduit et diffuse (A. Rayez, RAM, t. 34, 1958, 
p. 195). Inversement, on trouve à Rome, dès 1530, une forte 
colonie française. 

J. Delumeau, Contribution à l'histoire des Français à Rome 
pendant le xv1• siècle, dans Mélanges d'archéologie et d'histoire, 
t. 64, 1952, p. 249-286. - E. Picot, Les italiens en France au 
xv1• siècle, dans Bulletin italien •• , t. 1 à 18, 1901-1918, passim; 
Les Français italianisants au xv1• siècle, 2 vol., Paris, 1906-
1907. 

La vague qui monte désormais du midi vient aussi d'Espa
gne. C'est d'abord, quelquefois, par la médiation de l'Italie 
(ainsi M. Coyssard traduit-il en français l'ouvrage de Diego 
de Stella sur sa traduction italienne). Mais directement, par 
Bayonne, Toulouse, Lyon et Vienne, les ouvrages religieux 
espagnols se diffusent dans le public français, précédés et 
encouragés par la • mode espagnole » et par le succès prodi
gieux que rencontrent, dans leur traduction, !'Horloge des 
Princes d'A. de Guevara (Paris, 1531) et !'Amadis (1540). 
A la fin du siècle, avec Brantôme et au temps de la Ligue 
surtout, leur influence dominera même l'apport transalpin, 
et la langue de sainte Thérèse, celle· de sainte Catherine de 
Sienne. (P. Champion, Henri Ill et les écrivains de son temps, 
dans Bibliothèque d'Humanisme et Renaissance, t. 1, 1941). 

b) Traductions et traducteurs. - « Le 16e siècle, 
surtout dans sa seconde moitié, est le siècle des traduc
tions» (J. Huijben, VSS, t. 25, décembre 1930, p. 122). 

La littérature spirituelle d'importation a, de fait, la part 
du lion dans la Bibliothèque d'Antoine du Verdier, • contes 
nant le catalogue de ceulx qui ont escrit ou traduict en fran
çois , (Lyoi:i, 1585), comme dans le précieux Catalogue des 
lir,res spirituels de M. Coyssard (dans La Practique spirituelle, 
éd. 1588, p. 115-120) et jusque dans la bibliothèque des étu
diants (F. de Dainvllle, Librairies d'écoliers toulousains .. , 
dans Bibliothèque d'Humanisme et Renaissance, t. 9, 1947, 
p. 129-140). 

Ainsi voit-on paraitre des traductions de l'imitation (plus · 
de 25), de Denys le chartreux (plus de 30), de Harphius(1549-
1552), de Lànsperge (1571, 1572), de !'Apologie de Louis de 
Blois (1553, 1570), de la Théologie germanique (1556) : celles-là, 
originaires du nord, ont passées par le latin ou en viennent. 
D'autres sont faites sur l'italien : outre Savonarole, toujours 
beaucoup lu (1543, 1584, 1588), paraissent en français P. A:ré
tin (1540, 1542), Ch. Borromée (1574), A. Caracciolo (1544), 
M. Ficin (1541, 1572), L. Lippomano (1557), Séraphin de 
Fermo (1573, 1578); F. Zorzi (1578), ou encore, anonymes, 
Cinq opuscuû:s très salutaires (1543), La practique spirituelle ..• 
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de la Prinasse de Parme (1578), etc. De l'Espagne mystique, 
on • donne au public •, outre Guevara, dont on édite presque 
chaque année de nouvelles traductions (12 pour le livre 3 
des Épttres dcrées, plus de 9 pour le Lir,,re du Mont-Calr,,aire, 
plus de 6 pour l'Oratoire des religieux, etc), Jean de Valdès 
(1563-1565), Pierre Messie (plus de dix éditions françaises 
entre 1554 et 1572), etc. 

Sur les traductions parues à la fin du siècle voir infra, 
col. 911. 

Au-dessus de. tous ces auteurs étrangers, émergent, 
inspirateurs et maîtres de la vie religieuse en France, 
Louis de Grenade (1505-1588) et Louis de Blois (1506-
1566); le premier plus « ascétique », pédagogue génial, 
soucieux d'ouvrir à tous le chemin de la conversion et de 
l'oraison, et le second plus « mystique », fidèle à la tra
dition rhéno-flamande qu'il contribue à répandre, guide 
paisible du cœur purifié par l'attrait de Jésus; le 
premier plus populaire (vg dans les collèges, F. de Dain
ville, La naissance de l'humanisme, Paris, 19!.0, p. 299-
300), et le second poussant plus loin les âmes. 

Tous deux également traduits, l'un du castillan (de 1574 à 
1590, plus de 16 traductions différentes, souvent rééditées), 
l'autre du latin (de 1553 à 1596, plus de 10 traductions), et 
préparant le renouveau spirituel prochain. 

M. Llaneza, Bibliografia ,k Fray Luis de Granada, 4 vol., 
Salamanque, 1926-1928; à compléter par J.-M. de Buck, 
RAM, t. 11, 1930, p. 296-304. - Louis de Blois. Sa r,,ie et ses 
lraités ascétiques, coll. Pax 25, Maredsous, 1927, p. 62-65. -
F. Baix, DHGE, art. Blois, t. 9, col. 241. 

L'histoire de la littérature spirituelle, pendant cette 
période, c'est donc en premier lieu celle des traducteurs,. 
dont les équipes, les choix et les Mécènes restent trop 
peu connus. 

· Il y a parmi eux beaucoup de laïcs, poètes, magistrats, 
hommes de cour, tels Gabriel Chappuys (DS, t. 2, col. 495-
496); Blaise de Vigenère, secrétaire de la Chambre du roi; 
Paul du Mont (DS, t. 3, col. 1800); Gilbert de la Brosse,• ange
vin •; les frères de la Boderie; Ch. de Saint-Simon, seigneur 
de Sandricourt; etc. II y a des curés, tel René Benoist (DS, 
t. 1, col. 1452), des religieux : G. Dupuyherbault (DS, t. 3, 
col. 1836-1837); Antoine Estienne, minime de Vincennes; 
les Billy, Jean, Jacques et Geoffroy (DS, t. 1, col. 1619-1620); 
le premier, chartreux, et les deux autres bénédictins; Jacques 
Froye, l'inlassable traducteur de Louis de Blois; les jésuites 
E. Auger, M. Coyssard, etc. Immense travail qui, mise à part 
la médiocre traduction de Benoist (La Sainte Bible, Paris, 
1566, 1568), se tourne vers la catéchèse et, déjà, vers la vie 
dévote plutôt que vers l'Écriture. Les traducteurs ouvrent 
ainsi, plus encore qu'ils ne le subissent, un temps nouveau. 

c) Recours au pape et introduction du concile de 
Trente. - L'échec partiel des premières tentatives 
réformistes et le succès dU calvinisme avivent le senti
ment qu'il n'y aura pas de réforme sans l'intervention 
du pape. · 

Ainsi apparaît, - nouveauté dans l'J!Jglise gallicane, au 
moins avec cet accent-, un attachement au pontife romain 
qui fait écrire au cardinal de Tournon, dans une lettre adressée 
au roi (1.556) : le pape • a plus de puissance sur mon âme que 
tous les princes ne sauraient avoir sur mon corps • (citée par 
M. François, Le cardinal François de. Tournon, Paris, 1951, 
p. 453). 

« Nous avons tant instamment requis et plus instam
ment encore nous requerons et requerrons, tant que 
nous pourrons soupirer à Dieu et à vous, la publica
tion du concile de Trente ... pour établir et maintenir 
une vraie, sainte, entière et assurée discipline, laquelle 
est tant nécessaire et si importante à l'Eglise ». Ainsi 
s'exprime, par la voix de N. Lancelier, évêque de 
Saint-Brieuc, le clergé de France réuni à Melun (1579) 

et adressant au roi une quatrième « Remontrance » 
(Monumentorum ad historiam concilii Tridentini .. , 
éd. J. Le Plat, t. 7, 1787, p. 246). Cet appel, qui se 
faisait déjà entendre à Blois en 1576, il le réitère en 
1586. 

Pourtant, si la publication solennelle du concile a lieu, 
dans les Pays-Bas, en 1567 (F. Claeys Bouuaert, RHE, t. 55, 
1960, p. 508-512), ce sera seulement en 1615 que l'Assemblée 
du clergé français déclarera qu'elle reçoit le concile (V. Martin, 
Le gallicanisme et la réforme catholique, Paris, 1919, p. 385). 
Pendant des années, les décrets tridentins ne pénètrent que 
très lentement, rencontrant souvent·Ia résistance d'un patrio
tisme qui peut être national, diocésain ou paroissial; du côté 
des évêques, dans l'ensemble plus favorables aux réformes, 
on n'est pas moins réticent à l'égard de toute ingérence romaine 
dans les affaires de France. 

Mais ce qui inspire la « contre-réforme » romaine 
caractérise aussi les réformes et les orientations spiri
tuelles de cette période en France, même si, en raison 
des guerres ou d'une légitime fidélité aux traditions 
locales, le courant tridentin s'y diffuse lentement et 
se mêle aux innovations issues du pays lui-même. 

2) Ru1NES ET RENOUVEAUX.-'- Sans doute la France 
a-t-elle d'abord le spectacle de ses ruines : entre 1559 
et 1572, deux mille maisons religieuses et vingt mille 
églises détruites. Ces chiffres seuls indiquent l'ampleur 
du bouleversement que subit la vie chrétienne (V. 
Carrière, Introduction aux études d'histoire ecclésiastique 
locale, t. 3, Paris, 1936, p. 247-509 : Les épreuves de 
l'Église de France au 15e siècle). Le travail de « restaù
ration » s'accomplit pourtant désormais, dans l'esprit 
de « rénovation II qui anime les volontaires, prélats, 
docteurs, prédicateurs ou religieux : ces divers ouvriers, 
Claude de Seyssel, naguère, les rangeaît également 
parmi les « parfaits » comme également consacrés 
par l'Église à l'annonce du Seigneur, tels les anges 
de Bethléem (Tractatus de triplici statu çÏatol'is, Turin, 
1518, f. 26 B; cf M. Piton, L'idéal épiscopal .. , p. 350-351); 
c'est maintenant que leurs efforts se nouent autour 
d'une doctrine et pour une œuvre mieux définies. 

a) Le clergé séculier. - Si l'épiscopat compte encore 
très peu de résidents, si la plupart des nominations 
ne sont guère conformes aux prescriptions de Trente, 
si beaucoup de ces grands seigneurs, même réformistes, 
sont d'abord des politiques et ressemblent à Granvelle 
(M. van Durme, Antoon Perrenot, Bisschop çon Atrecht, 
Kardinaal çan Grançelle, Bruxelles, 1953) ou au 
cardinal de Tournon, « beaucoup plus passionné du 
gouvernement des hommes que du soin des âmes » 

(M. François, op. cit., p. 447-448), si même le scandale 
n'y fait pas défaut, déjà pourtant une opinion grandis
sante considère · comme anormale cette situation 
(J. Lestocquoy, Les éçêques français au milieu du 
xv1e siècle, RHEF, t. 45, 1959, p. 25-40). La fonction 
des évêques, déclare C. Guilliaud, se définit par ·Je 
"Pascite » de l'Évangile, « id est Docete et reficite verbo 
vitae; aut Pascite, id est pastoraliter agite, ait Hilarius, 
gregem Dei » (In canonicas Apostolorum septem epistolas, 
Paris, 1548, p. 101). 

Claude d'Espence (t 1571; DS, t. 4, col. 1206-1207) en dit 
autant dans son commentaire In Epistolam ad Titum (1.568) 
qui développe le thème de sa Concio synodalis de officia pasto
rum : ce recteur de l'université de Paris a d1l reconnaître un 
écho .de l'Apôtre dans le Jugement. du Rd Seigneur François 
Richardet, evesque d'Arras, touchant la réformation générale 
de l'un et l'autre clergé en r,,ertu des décrets du concile de Trente 
(1566; dans Monumentorum·ad historiam concilii Triden.t.ini .. , 
t. 7, p. 169-192), l'un des plus beaux textes spirituels de l'épo-
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que, tout entier consacré à la réforme liturgique, morale et 
disciplinaire. 

D'autres évêques, peut-être d'une moins haute volée que 
Richardot t 1574, - Pierre d'Épinac t 1599, dont le rôle 
fut décisif à l'Assemblée de Melun de 1579-1580 (P. Richard, 
P. d' Épinac, archec,éque de Lyon, s d), ou Nicolas Psaume, 
évêque de Verdun, t 157&, etc -, tentent de correspondre à 
l'idéal qui a été défini à Trente et dont Barthélemy des Martyrs, 
archevêque de Braga, t 1590, est tout à la fois l'inspirateur, 
le théoricien et l'exemple (cf les éditions parisiennes de son 
Stimulus pastorum, 1583, 1586). 

Il est plus difficile de saisir la vie spirituelle du clergé, 
paroissial. Pour lui, se créent les premiers séminaires 
(Reims, 1567; Toulouse, 1590) et s'ouvrent les cours 
de théologie que comportent les premiers collèges 
jésuites français, Paris en 1564, Bordeaux en 1573, 
Pont-à-Mousson et Bourges en 1575 (sur la doctrine 
de la compagnie à ce sujet, cf L. Lukacs, dans Archi
vum hiswricum Societatis Jesu, t. 29, 1960, p. 227 et 
t. 30, 1961, p. 79). 

Les enquêtes entreprises au cours des visites pastorales 
semblent s'intéresser moins à la propreté des cures, à l'entre
tien des églises ou à l'état des biens ecclésiastiques qu'à la 
foi et aux mœurs des curés et des • secondaires •· Les textes 
publiés, trop rares, comme le mémoire de B. Pignoli sur le 
diocèse de Fréjus en 1546 (M. Oudot de Dainville, RHEF, 
t. 10, 1924, p. 67-85) ou le rapport de B. 1'Iercelin sur son 
clergé de Luçon en 1564 (V. Carrière, RHEF, t. 24, 1938, 
p. 458-470), manifestent surtout, dans le premier cas, et notés 
par des fidèles qui protestent, un aba:1.don très fréquent du 
célibat et d'étranges propos sur la foi, boutades peut-être 
mais signes d'un malaise réel; dans le second cas, la misère 
qu'entraîne l'incessante guérilla entre huguenots et catholiques 
(voir aussi Jean Glaumeau, Journal de 1541-1562, éd. Hiver, 
Bourges-Paris, 1868). Cette misère, morale ou physique, n'a 
pas encore de remèdes; mais déjà elle est ressentie comme une 
détresse, tenue par les paroissiens pour une anomalie, et 
portée par des confrères, Jean Cotreau à Tournai, René Benoist 
et Jean Talpin à Paris, comme un souci qui annonce le grand 
mouvement sacerdotal et pastoral du 17° siècle. Sur Benoist, 
E. Pasquier, Un curé de Paris .. , Paris, 1913. - Voir, de Tal
pin, ses Instructions et enseignements des curés et 11icaires, 
1567. - Art. CoTREAU, DS, t. 2, col. 2432-2434. · 

b) Les réguliers. -A l'inverse, le renouveau tridentin 
touche profondément les religieux, suscite de nouvelles 
congrégations et y trouve ses premières.équipes mission
naires. De ce fait, qu'explique déjà leur dépendance 
plus étroite à l'égard de Rome, il faut chercher l'origine 
dans le concile lui-même, qui « fut une grande assemblée 
de réguliers » (A. Dupront, Du concile de Trenre .• , 
dans Re"u.e hiswriqu.e, t. 206, octobre-décembre 1951, 
p. 269) : la très grande majorité des théologiens, beau
coup de définiteurs, beaucoup de !1- Pères » (à eux seuls, 
les dominicains constituent le. tiers des évêques), 
beaucoup de conseillers attachés aux prince1:1 sont des 
religieux (Il contributo degli Ordini Religiosi al Concilio 
di Trenw, Florence, 19li5). Des perspectives qu'ils 
ont, plus que les autres, contribué à fa.ire définir et qui 
les ont réunis, ils sont les meilleurs apôtres. 

Certes, en France, l'état du pays ralentit cet élan, 
manifeste ailleurs. Ainsi les dominicains, particulière
ment visés par les calvinistes, sont de tous_ les religieux 
ceux qui ont le plus grand nombre de maisons détruites. 

Pour la même raison, • au milieu du 16• siècle, la situation 
du mona!)hisme bénédictin en France n'est pas très brillante• 
(P. Schmitz, Histoire de l'Ordre de saint Benott, t. 3, Mared
sous, 1948, p. 220). Nombreuses sont les sécularisations de 
monastères. Pourtant Chezal-Benoît se maintient; la congré
gation des Exempts, dite • gallicane •• naît à Marmoutier en 
1580 et devient-l'origine de nombreuses filiales, surtout dans 

le midi. Des œuvres de valeur sortent des anciennes abbayes : 
les histoires des apôtres (1552), de Jésus-Christ, de Marie et 
de Jean-Baptiste (1553), des Patriarches (1555), des Prophètes 
{156-S) dues au bénédictin Joachim Périou t 1559, traducteur 
latin du pseudo-Denys (1556); les Trois livres de l'oraison 
ecclésiastique (1568), !'Instruction pour aimer Dieu (1584) de 
Maurice Poncet t 1586, bénédictin devenu curé de Saint
Pierre des Arcis. En Haute-Garonne, dans l'abbaye cister
cienne de Feuillans, Jean de la Barrière t 1600 instaure vers 
1577 la congrégation • la plus austère de l'époque •• dont la 
fondation parisienne, au faubourg Saint-Honoré, compn:nd, 
dès 1587, une soixantaine de religieux (DS, t. 5, col. 274-276). 

Dans la famille franciscaine, l'albigeois Melchior de Flavin 
(t 1580; DS, t. 5, col. 408-410) est préoccupé, dans l'esprit de 
Trente, d'enseigner la royauté du Christ, la nécessité de la 
pénitence et les premières étapes de la vie chrétienne (Catlw
lica cantici graduum per demegorias enarratio, Paris, 1568). 
Les minimes continuent à se développer :.leur établissement à 
Vincennes, en 1584, est une date importante dans la préhis
toire de l' • invasion mystique •· 

D'origine italienne et fondé en 1517, confirmé en 
15li.2, l'ordre nouveau· des capucins, contemplatifs' 
et missionnaires d'une extraordinaire vitalité, passe 
les Alpes vers 1574; et Matthias Bellintani (1534-1611; 
DS, t. 1, col. 1355-1357), désigné en 1575 comme 
commissaire général pour la France, insuille aux reli
gieux de la province de Paris l'esprit de sa prédication, 
animée par la dévotion eucharistique et visant une 
initiation à l'oraison selon sa Pratica dell'Orazione 
mentale (Brescia, 1573; en français, Lyon, Arras, 1593, 
etc). Avec eux, les grands promoteurs de la réforme 
tridentine sont les jésuites, approuvés en 1540. Entre 
les deux ordres, il y a d'ailleurs collaboration. Bien 
que la compagnie consacre alors aux missions populaires 
et à la controverse, - les deux souvent difficiles à 
distinguer-, quelques-uns des meilleurs de ses membres, 
E, Auger, O. Manare, J. le Pelletier, A. Possevin, 
elle se spécialise dans la divulgation de toute une 
u presse » catéchétique et spirituelle (cf infra, col. 910) 
et surtout dans les tâches éducatrices, là o:ù se joue 
la réconciliation de la culture et de la foi, là où doit 
s'amorcer un renouveau religieux du pays. 

Ainsi se c()nstitue • un rempart de collèges face à l'hérésie• : 
Billom (1556), Pamiers (1559), Mauriac (1560), Tournon et
Rodez (1561), Toulouse (1562), Lyon et Paris (1564), Avignon 
et Chambéry (1565), Bordeaux (1569), etc. 

H. Fouqueray, Histoire de la Compagnie de Jésus .. , t. 1, 
Paris, 1910. - F. de Dainville, Naissance de l'humanisme 
moderne, Paris, 1940. 

8) SPIRITUALITÉ ET PASTORALE. - Lau reformatio », 
disait déjà J. Lainez à Trente, « est duplex •• , interioris 
hominis qui consistit in Spiritu adoptionis, et reforma0 

tio exterioris hominis, quae est secundum temporalia » 
(cité par S. d'lrsay, Histoire des universités •• , t. 1, 
Paris, 1933, p. 342). La première est le thème principal 
de la littérature spirituelle : comme le retour au centre 
visible de la chrétienté et la conscience renouvelée 
de son mystère ont été, pour l'Église, le point de départ 
de son essor missionnaire, de même la conversion {la 
« pénitence » évangélique) et le culte de l'eucharistie, 
signe visible et présence de celui qui est le cœur de la 
vie chrétienne, constituent le commencement perpétuel 
que les auteurs spirituels rappellent aux fidèles pour 
ouvrir en eux la source de tout apostolat. 

Mais des nécessités absorbent l'activité des apôtres : 
la catéchèse et l'enseignement. S'il y a dans le pays 
une intense vie religieuse, éparse,et comme ponctuelle 
(Bremond, t. 2, p. 1-35, dont l'optimisme excessif doit 
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être corrigé par· J. Orcibal, Les origines du jansénisme, 
t. 2, Louvain-Paris, 194'7, p.1-23), elle prépare et sauve
garde seulement les prémices des moissons à venir. 
Son expression livresque parle donc essentiellement 
de la conversion, des pratiques sacramentelles et de 
l'initiation à l'oraison; militante, elle prend la forme 
d'une nouvelle « croisade-.o, celle de la u presse» spirituelle. 

a) Pénitence, eucharistie, oraison. - « La Croix de 
pénitence, enseignant la .forme de se confesser, avec 
le cri du pénitent contenu au psalme pénitentiel De 
profundis clamavi » : dans le titre de son livre (Paris, 
154'5), Pierre Doré donne le thème qui revient en 
d'innombrables Instruction à se bien confesser, Miroir 
de l'âme pécheresse ou péniiente, paraphrases sur les 
Psaumes de la pénitence, traités De la péniience. 

Ces voix disent tout à la fois la culpabilité avivée par les 
malheurs collectifs, la violence des conversions après celle 
des passions (vg, dans le Journal de C. de Bus, le récit de sa 
conversion), et le poids dont cherchent à se délivrer ces hommes 
en quête • du repos et tranquillité de l'âme • (Jean Cotreau, 
Tràité du repos .. , Paris, 1575). Par là s'entretient aussi et se 
répand l'esprit des • compagnies des Pénitents •, auxquelles 
s'adj_oignent, venues d'Italie, installées à Lyon (1577) puis à 
Paris (1583), les • confréries de Pénitents •, recommandées à 
tous par le franciscain Christophe de Cheffontaine (Apologie de 
la confrérie des penitens, 1583) ou le jésuite Edmond Auger 
t 1591 (Metanoeologie, Paris, 1584). 

« La déploration de la vie humaine » doit faire naître 
~ la disposition à dignement recevoir le Saint
Sacrement .» : c'est encore Doré qui le montre (154'3) 
dans un livre qu'on réédite en 154'8, 1554', 1556 et 1561 
(DS, t. 3, col. 1641-164'5). Cette préoccupation, si 
présente à Bellintani ou à Auger lorsqu'ils prêchent 
la d_évotion aux« Quarante heures », a sans nul doute 
une inspiration plus tridentine et on la trouve davantage 
dans l'apostolat' des ordres ,religieux. Elle tend à fixer 
dans la certitude d'une Présence et sur la visibilité 
du sacrement, c'est-à-dire, finalement, à l'intérieur 
de l'Église, l'élan inquiet mais profond de la foi en 
Jésus. 

Peut-être y a-t-il une intention analogue dans 
l'insistance avec laquelle les traités sur l'oraison 
s'attachent à en définir les méthodes, les étapes et 
les fruits, ou à lui donner pour milieu _les prières tradi
tionnelles de l'Église. Ainsi, pour ne pas parler de 
Grenade qui les dépasse tous, Claude d'Espence avec 
sa Paraphrase ou méditation sur l'oraison dominicale 
(Lyon, 154'7), ou D\lp-uyherbault, dans l'ouvrage où 
ce moine se fait curieusement l'écho dé son temps, 
Règle et· manière de prier Dieu purement, dévotement 
èt ai>ec efficace (1568). Le but est d'ouvrir les chrétiens 
à la vie divine qu'ils portent en eux; mai&Ïl se traduit 
aussitôt par le désir de leur fournir les critères qui 
permettent à la prière personnelle de se développer 
au sein de l'Église et dans les vivantes expressions de sa 
foi. 

b) Spiritualité militante. - Vivace tout au cours 
de cette période, l'idée d'une croisade retournée vers 
l'intérieur et se fixant pour terme les églises occupées 
par le huguenot, subsiste comme une note de basse, 
dans la littérature spirituelle. On pourrait multiplier 
les exemples d'images nées dans les profondeurs 
d'une sensibilité et d'un vaste mouvement mission
naires. Il suffit de les signaler, comme l'indice d'une 
spiritualité militante. 

C'est le trait dominant qui ressort des titres fréquents où 
viennent les mots• utile•,« efficace•; de nombreux• abrégés•, 

•Abc•• •·Epitome •••Brefs discours• et livrets• catéchétiques •• 
ou encore de toutes ces • Expositions •, • Institutions •et-. Ins
tructions•· II s'agit en effet d'instruire, de donner un enseigne
ment de base et • pratique •, d'apporter les secours de première 
urgence à l'ignorance commune. Pour cela, tous les éducateurs 
forment une setile ligue que pourrait définir la note ajoutée à 
l'instruction de Gerson par un éditeur bordelais (1584) : 
• nécessaire à tous, curez, vicaires, maistres d'Escole, mesme 
aux peres de famille pour instruire leurs enfants en l'Amour 
et crainte de Dieu •· 

D'où tant de • traités de prédication •, mais, aussi bien, 
l'utilisation des images ou le · recours aux spectaèles, plus 
• efficaces • que des • prédications•· L'écrit, d'ailleurs, continue 
la parole et prêche encore • pour tous les jours de l'année •· 

c) Une « presse » spirituelle. - Il faut sans doùte 
reconnaître dans ce que F. de Dainville appelle un 
« apostolat de la presse» (La naissance de l'humanisme •• , 
p. 298, n. 7), la littérature la plus importante, la plus 
insaisissable aussi et la moins étudiée, de cette période : 
petits traités, prospectus, catéchismes, chansons et 
alphabets, dont on trouve l'équivalent et souvent 
l'initiative chez le~ protestants (Aspects de la .propa" 
gande religieuse, Genève, 1957). 

• Catéchèse •, comme les livres poptilaires de piété destinés 
par Benoist à ses paroissiens (1564, 1573, 1575); · • Manuels • 
{Manuel des gens de religion de Dupuyherbatilt, 1544, 1572; 
Manuel de dévotion de S. Verrepé, rééd. par Benoist, 1574, etc); 
•Catéchismes•, surtout celui de Trente, ou celui d'Auger dont 
en huit ans on vend trente-huit mille exemplaires (Hézard, 
Histoire du catéchisme, Pari_s, 1900, p; 203-204, et l'index des 
catéchismes dans F. Buisson, Répertoire des ouvrages pédago
giques du xv1• siècle, Paris,· 1886;' p. 728); · innombrables 
ouvrages édités pour les enfants (J. des Caurres t 1587; DS, 
t. 3, col. 529-530; ou tous les ABC pour les en/ans, Instruction 
des enfans, ·etc); • Chansons spirituelles •, si pures comme celles 
de Légier Bontemps, plus pédagogiques comme celles de 
Le Fèvre de la Boderie ou de Michel Coyssard (A. Gastoué, 
Le cantique populaire en France, Paris, 1924, p. 131-163 et 
237-259). 

.Cette« presse», dont on ne doit pas minimiser l'impor
tance, Richardot l'appelait de ses vœux en 1566, 
lorsqu'il fixait le programme littéraire de la réforme 
catholique : 

Petits livrets de dévotion par lesquels seraient enseignés 
en quoi gît le vrai service de Dieu, l'usage légitime des sacre
ments, item d'assister et coopérer à la messe avec les autres 
cérémonies de l'Église. Item quelque autre livret contenant 
certaines psalmes ou hymne bien et fidèlement tournés, les
quels ils pourraient chanter non en l'église, mais bien en leurs 
maisons, faisans leur bes_ongne, en lieux honnestes ou autre
ment... ou mesme les lire en silence lorsqu'ils seraient en 
l'église ... Item sèmble estre à propos, pour agoO.ter le peuple, 
de faire imprimer le vieil et nouveau testamens bien fidelle• 
ment tourné avec quelques bresves et facilles schollies ou·anno
tations ès lieux obscurs et dangereux ..• Le mesme se pourra 
faire de plusieurs Peres grecs ou latins (éd. Monumcntorum •.• 
Tridentini .. , t. 7, 1787, p. 180). 

Michel de CxaTEAu .. · 

3: VERS L'ÉPANOUISSEMENT DU 17• Sii;:CLE (1580-1600) 

1 ° La littérature spirituelle. Presque 
aussi net, du point de vue de l'histoire de la spiritualité, 
que celui qui oppose le 18° siècle au 178 , le contraste 
entre le 178 siècle .et le 168 semble inviter à marcher 
sur les traces de Paul Hazard et à chercher dès 1580 
l'origine des tendances dont l'épanouissement dès 
les premières années du grand siècle ne semble guère 
possible sans une maturation antérieure. De fait, les 
recherches de J; Huijben èt de J. Dagens ont montré 
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que; sauf une interruption pendant les pires années de 
la Ligue et à Paris seulement, l'impression de nouveaux 
liues de spiritualité n'a pas cessé pendant cette période. 
Ils avaient donc des lecteurs, mais une conclusion trop 
optimiste est interdite par le fait que les auteurs français 
manquaient. 

Les bibliographies sont encombrées par les controversistes, 
les sermonnaires et les petits livres aux titres ridicules des 
émules de Pierre Doré. Aussi, jusqu'à la publication de !'Intro
duction à la vie dMote, saint François de Sales ne recomman
dera-t-il aucun écrivain français. Il ne semble même pas y avoir 
après 1575 de réimpression de Gerson. 

Plus que par les rééditions monumentales des Pères (Augustin 
à Louvain en 1577 et à Paris en 1586, Bonaventure à Rome de 
1588 à 1596, Hugues de Saint-Victor en 1588), qui restaient 
l'apanage de clercs savants, on y suppléait en recourant aux 
étrangers qui, sans sortir de l'orthodoxie, avaient invité leurs 
lecteurs à un christianisme intérieur et même mystique. 

Étaient traduits de l'italien Catherine de Sienne (1587), 
Catherine de Gênes (1598), Savonarole (1588), Séraphin de 
Fermo (1581), les· textes courts du Combat spirituel (1589 et 
1595), le capucin Bellintani {1593), les jésuites G. Loarte (1578, 
1584, 1585), V. Bruno (1596 et 1599) et A. Gagliardi (1596-
1598), - de l'espagnol, Louis de Grenade (presque un volume 
chaque année à partir de 1575), Jean d'Aviia {1586 et 1588), 
Alphonse de Madrid (1587), Estella (1578, 1586, 1594), les 
jésuites Christophe de Madrid {1581) et Fr. Aria,s (1595). Mais, 
pendant la seconde moitié du siècle, les traductions du néer
landais et de l'allemand furent presque deux fois plus nombreu
S!lll. Les noms qui reviennent le plus souvent sont de loin ceux 
de Denys le chartreux (1581, 1586, 1587), de l'imitation, de 
Louis de Blois (Soulfour le reprend en 1595) et de son disciple 
Fr. Coster (1587, 1588, 1589, 1590). Mais on voit aussi.paraître 
en français sainte Gertrude (1580), Suso et R. Merswin (1586), 
des textes pseudo-taulériens (Institutions, 1587, et Exercices, 
1595), Ludolphe le chartreux (1589) et van Esch dit Eschius 
(1595). De tous, le plus important est sans conteste Harphius 
(1587, 1595, 1598). 

2° Réformes monastiques. Ce coup 
d'œil sur l'histoire de l'édition nous invite à admettre 
dans le catholicisme français des courants religieux 
d'une force indiscutable, mais ils avaient besoin de 
chercher des aliments au dehors. La situation paraît 
analogue dans les ordres religieux. Là aussi on ren
contre une élite soucieuse d'échapper à la corruption, 
ou du moins au relâchement, que favorisaient l'exemp
tion et la commende (celle-ci fut sans doute la princi
pale cause du rapide échec de la réforme bénédictine 
de Chezal-Benoît). De la réforme de Fontevrault, par 
suite de passages au protestantisme et surtout des 
désastres accumulés par les guerres, il ne restait à peu 
près rien à la fm du siècle. Certaines maisons semblent 
avoîr mieux résisté : Chelles, Beaumont-lès-Tours, le 
Charme ( près de Château-Thierry) : encore la mère de 
Drouin aura-t-elle à réformer celle-ci quand elle en 
deviendra prieure. A Paris, la régularité des clarisses 
de l'Ave Maria attirait d'autant plus en 1598 Antoi
nette d'Orléans qu'elle était plus exceptionnelle. 

Désireux de réagir contre les témoignages contem
porains, à peu près unanimes, H. Bremond a brossé 
une brillante fresque de la Provence en oubliant qu' « elle 
relève beaucoup plus de l'Italie que de la France » 
(J. Dagens). C'est d'ailleurs hors du royaume, dans le 
Comtat-Venaissin, que César de Bus, disciple de 
saint Charles Borromée, fonda en 1592 les Pères de la 
Doctrine chrétienne et que les ursulines apparurent 
dans leur sillage (1596). 

Seuls en France, les dominicains occitains furent réformés à 
Toulouse par Sébastien Michaelis (1596). A l'autre :bout du pays 

(mais aussi hors de France), où s'exerçait l'influence de l'uni
versité jésuite de Pont-à-Mousson, Didier de la Cour p~chait, 
dès 1593, aux bénédictins lorrains le retour à la règle primitive 
(la congrégation de Saint-Vanne et de Saint-Hidulphe sera 
érigée en 1604), et saint Pierre Fourier fondait en 1599 avec 
Alix Le Clerc les chanoinesses régulières de saint Augustin. Si 
le relâchement des bénédictins de Basse-Picardie et du Sois
sonnais paraît enfin à dom Chaussy moindre qu'ailleurs, cela 
peut être dû à l'influence des provinces espagnoles et aux efforts 
que Louis de Blois y avait déployés. -

M.-J. Picot, Essai historique sur l'influence de la religion en 
France pendant le xvn• siècle, t. 1, Paris, 1824, p. 1-70. -
H. Bremond, Histoire liuéraire .. , t. 2, ch. 1.-,- La fondatrice de 
la congrégation des bénédictines du Cal"aire, Mm• Antoinette 
d'Orléans-LonguePille, Poitiers, 1932, p. 28, 66, 91.-J. Dagens, 
Correspondance de Bérulle, t. 1, Louvain-Paris, 1937, p. xx. -
Sur César de Bus, Canonisations, Bibl. Nat., H. 770; A. Rayez, 
Spiritualité de César de Bus, RAM, t. 34, 1958, p. 185-203; 
art. DOCTRINAIRES, DS, t. 3, col. 1501-1512. 

3° Les chartreux. - Beaucoup plus large et 
durable fut l'influence des chartreux (art. Fr. DuPuY, 
DS, t. 3, col. 1836; supra, col. 898). A la fin du siècle, 
on rencontre constamment le nom de Richard Beau
cousin : dès 1580, se trouvant à « Morfontaine » (dom 
Y. Chaussy lit Bourgfontaine), il dirigeait la mère de 
Drouin. Admis en 1591 à Vauvert dont il fut vicaire 
en 1593, il mérita l'éloge que le P. Joseph fit de lui 
(DS, t. 1, col. 1314). Sa cellule parisienne était devenue, 
dès avant 1598, le point de ralliement des réformateurs 
et des spirituels (col. 1314-1315). Très proche des rhéno
flamands, il traduira la Perle et !'Ornement des noces. 
En cela il ne fera que continuer l'œuvre, antérieure 
d'un demi-siècle, de la chartreuse de Cologne, et celle, 
toute proche, de ses confrères de Vauvert et de Bourg
fontaine, en particulier de Jean Jarry, de Jean°Ph. Le 
Cerf et du prieur Jean Michel, tradu-cteurs de sainte Ger
trude, de Suso, d'Alphonse de Madrid et éditeurs de 
Harphius. 

De R. Beaucousin, il existé une Vie tardive par dom Maillet, 
suivie par le DS et J. Dagens, Bérulk et les origines tk la res
tauration catholique, Paris, 1952, p. 115 svv. Il semble néces
saire de la rectifier par les données du P. Joseph {Vie ms de 
Mm• Antoinette d'Orléans, cf La fondatrice •. , p. 64, et Quatre 
opuscules du P. Joseph .• , éd. Apollinaire de Valence, Nîmes, 
1897, p. 27). - Voir infra, col. 921. 

Sur les FE UILLANTs, voir DS, t. 5, col. 274-276. Sur les capu
cins, voir art. BELLINTANI, t. 1, col. 1355-1357, et FRÈRES 
MINEURS, t. 5, et supra, col. 908. 

4° Henri III et sa cour. - Feuillants et capu
cins avaient profité du voisinage dè la cour d'Henri m. 
On ne peut d'ailleurs nier la parenté entre plusieurs 
des tendances essentielles des meilleurs catholiques 
du temps et la dévotion baroque et trouble du roi qui 
en était comme la caricature. · 

S'il participait aux processions spectaculaires des flagel
lants et faisait couvrir de têtes de mort la reliure de son 
Estella, le roi s'était aussi entouré d'une académie où Desportes, 
Pontus de Tyard, du Perron, G. Bruno, exposaient un plato

. nisme mystique et u11.e cosmologie copernicienne tendant au 
panthéisme. Les ligueurs s'indigneront de voir l'àspiration 
religieuse essentielle à l'humanité représentée dans l'oratoire 
du roi à Vincennes par deux satyres entourant une parcelle de 
la vraie croix. Mais nous savons aussi qu'il faisait traduire 
pour son usage saint Bernard, Hugues de Saint-Victor, Cathe
rine de Sienne, Jacopone. 

Son go1lt (que partageait même un G. Bruno) pour 
les représentants de la simplicité .évangélique explique 
sa prédilection pour les capudns, que rejoignirent 
en 1587 deux de ses pénitents de !'Annonciation de 
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Notre-Dame, le marquis de Querfinian et Ange de 
Joyeuse, à qui le minime Antoine Estienne (leur couvent 
de Vincennes était aussi en relations quotidiennes 
avec le roi) dédia la même année sa traduction des 
Institutions pseudo-taulériennes. 

Fait encore caractéristique des incertitudes de l'époque, 
un ecclésiastique d'avenir, PieITe Charron, négociera pendant 
des mois avec le prieur J. Michel son entr~ à la chartreuse 
(1588-1589). Or, à côté d'un anti-calvinisme non douteux, ses 
Troi& Veritez montreront, en 1593, l'horreur de l'intolérance, 
de la superstition, le mépris des cérémonies et du conformisme 
du vulgaire, un scepticisme se réclamant de Sextus Empiricus 
et un néo-platonisme dionysien qui expliquent le succès de 
l'auteur auprès des libertins du siècle suivant. 

J. Orcibal, Rencontre du Carmel tkérésien al'ec les mysti
ques du Nord, Paris, 1959, p. 4-8. Ces questions resteront très 
obscures tant que la psychologie religieuse d'Henri m n'aura 
pas fait l'objet d'une monographie. - Voir aussi H. Busson, 
Littérature et tMologie, Paris, 1962, p.89. - P. Blet, G. Ragaz
zoni, nonce en France, Rome-Paris, 1962, p. 57-58, 69,270,320. 

5° La Ligue. - Si 1587 marque un som
met, huit années de guerre civile vont étouffer le renou
veau qui s'annonçait. L'appui accordé par le meurtrier 
des Guise devint lui-même une faiblesse. 

Trop liés à Henri m; le provincial Bernard d'Osimo et les 
capucinsJtaliens furent mis en accusation au chapitre de 1588 
par leurs confrères français et forcés de regagner leur pays. 
Conséquence de la participation acharnée de ceux-ci à la Ligue, 
la province sera réduite à trois maisons après la victoire du 
béarnais. Ayant prononcé l'oraison funèbre d'Henri m, 
J. de la Barrière sera, sous le coup de diverses accusations, 
réduit il l'état laïque jusqu'à la veille de sa mort (1599). Inver
sement, Bernard de Montgaillard, le • petit feuillant •, trop 
compromis dans la Ligue, devra s'exiler en 1594. Accusés d'être 
tout espagnols, les jésuites seront d'abord sauvés par les 
Séguier, mais l'attentat de J. Châtel les fera chasser de la plus 
grande partie de la France (8 janvier 1595). Le siège de Paris 
avait d'ailleurs ruiné l'université et fait prendre les armes aux 
communautés religieuses. 

6° Un cercle réformateur et mystique. -
Cependant, même aux heures les plus sombres, une 
intense ferveur régnait à Paris dans le petit cercle qui 
entourait Mme Acarie. Femme du cr laquais de la Ligue », 
elle partageait ses convictions, mais elle les subor
donnait à la spiritualité que nourrissaient ses direc
teurs, R. Beaucousin, le feuillant Sans de Sainte
Catherine, les docteurs Duval et Gallemant, le minime 
A. Estienne, les capucins Pacifique de Souzy et Benoît 
de Canfield, à cette date les représentants les plus 
marquants de la mystique rhéno-flamande. 

L'importance historique de Mm• Acarie semble surtout due 
au fait que, par les A vrillot et les Lottin, elle était apparen
tée à de nombreuses familles de la haute bourgeoisie, dont les 
noms se retrouvent à chaque pas dans l'histoire religieuse du 
début du 17• siècle. Son jeune cousin Pierre de Bérulle apparte
nait d'ailleurs à la confrérie des pénitents gris en même temps 
que M. de Marillac, futur garde des sceaux, et que V. Mussart 
et Ph. Thibault, qui fonderont ou réformeront des congréga
tions. 

Il est d'autant plus tentant de rapprocher cette confrérie 
de la Compagnie du Saint-Sacrement que R. Rapin attribue à 
Bérulle et à Lauzon la première idée de la fondation de celle-ci. 

R. Rapin, Histoire du jansénisme, éd. Domenech, Paris, 
1861, p. 179 svv. - Bruno de Jésus-Marie, La belle Acarie, 
Paris, 19~2, p. 8 n., 32 n., 36, 39. - J. Orcibal, L'él'olution, de 
la spiritualité du cardinal P. de Bérulle, sous presse, ch. 1. -
P. Hélyot, Histoire des ordres monastiques .. , t. 7, Paris, 1721, 
p. 330-331. 

70 Benoît de Canfield et son « Exercice de 
la volonté de Dieu ». - Ces dévots et leurs 

directeurs risquaient de n'obtenir que des résultats 
éphémères tant qu'il n'existerait pas d'ouvrage fran
çais pour leur fournir une méthode (l'absence des 
jésuites pendant huit années décisives ne permettait 
guère la pratique des Exercices ignatiens). C'est dire 
combien furent bienvenus deux opuscules aux allures 
de manuel, composés par de très jeunes gens. Le pre
mier, !'Exercice de la pownté de Dieu, était l'œuvre de 
Benoit Filch de Canfield (1562-1610). 

Étudiant puritain converti et entré en 1586 chez les capu
cins du faubourg Saint-Honoré, il eut pour maître des novices 
Julien de Camerino, tenant de l'école affective. Deux ans plus 
tard, il dut partir étudier en Italie où il développa par écrit 
ce qu'il avait appris dans des extases et enseigné d'abord à ses 
compagnons de_ noviciat (dont était Ange de Joyeuse). Peu 
après sa nomination au couvent d'Orléans (1592), nous voyons 
circuler en manuscrit les deux premières parties de son Exercice 
de la l'olonté de Dieu (ms 1819 de la bibliothèque d'Angers). 
Celui-ci ne rencontra que peu d'opposition et fit de son auteur 
un directeur à la mode, quand il revint en 1597 comme défini
teur au couvent Saint-Honoré. Il joua alors un rôle essentiel 
(souvent. antidaté par les biographes) auprès de Mm• Acarie, 
de l'abbesse de Montmartre, Marie de Beauvillier, et de Claire 
d'Abra de Raconis qui lui fut confiée par Bérulle. Après avoir 
bravé le Parlement lors de l'affaire M. Brossier, il passa en 
Angleterre à l'été 1599. Nommé, après une longue captivité, 
gardien de Meudon, puis de Rouen, il dirigea Jeanne Absolu 
et Judith de Pons, s'occùpa d'Antoinette d'Orléans et de carmé
lites comme Marie de la Trinité d'Hannlvel. Les deux premières 
parties de la Reigle de Perfection, remaniement de !'Exercice, 
parurent en 1608, et la troisième, qu'ildisaitlui-même • traiter 
seulement de choses abstraites de haute contemplation et de 
i'essence de Dieu • et donc • ni propre ni convenable au com
mun •, fut imprimée sous des formes très différentes en 1609 
et en 1610. 

Malgré son style d'étranger, l'œuvre de Benoit doit 
son succès à sa forte construction, - à l'intérieur du 
cadre __ nordique des vies active, intérieure et essen
tielle -, à sa « lucidité merveilleuse » (H. Bremond) 
et surtout à la résolution constamment tenue de 
cr prendre un unique, parfait, succinct et lumineux 
point... pour abréger toute la vie spirituelle •· Ainsi, 
dira un disciple de Benoît, le célèbre P. Joseph, « le 
vaillant homme n'a qu'une brèche à garder ». Bien 
avant l'Introduction de M. de Genève, il présente le 
sommet de la vie spirituelle comme accessible à tous, 
évitant ainsi aux laïcs la tentation d'opposer avec 
G. du Vair et Charron la dévotion réservée aux cloîtres 
à la sagesse antique, seule convenable à la vie civile. 
Malgré la distinction des trois vies, il n'y a d'autre 
part qu'un seul principe pour l'ascèse et la mystique, 
les œuvres et la prière : la volonté de Dieu. Ce seul 
choix indique l'appartenance du capucin : à la suite 
d'Hugues de Balma, de Raoul de Biberach, de Har
phius, du pseudo-Tauler, du Cwud of Unknowing, 
il met en garde contre images et concepts qui empê
chent l'âme de s'élever par la seule affection. Ce n'est 
pas en méditant qu'on passe à la quiétude, mais en 
dressant parfaitement son intention. On reconnaît 
là un écho des rhéno-flamands, théoriciens de la « vie 
commune », et P. Renaudin évoque à ce propos l'extase 
des œuvres salésienne. 

Mais Benoît appartient à une époque tragique. Avant 
de connaître saint François, il a été converti par la 
pensée de la Passion. Les« œuvres » qu'il prône consis
tent donc avant tout en souffrances et délaissements, 
voire en un anéantissement passivement opéré en nous 
pour nous identifier à ceux du Christ (Exercice 1, 2 
et 7, f. 4 v0 -6 v0 , 14-15). Cette imitation ontologique · 
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est précisée par l'idée de conception spirituelle (1, 2, 
et u, 4, f. 6, 23 v0 ) ou d'une véritable incarnation 
« dans la volonté de l'homme qui par telle conjonction 
peut dire : je suis la volonté de Dieu » (1, 2, f. 5). La 
formule doit venir de la Théologie germanique et 
s'explique par le double sens de l'expression volonté de 
Dieu : « essence divine » (111, 1) et « action bonne, car 
la vive foi ne regarde pas l'œuvre comme quelque chose 
de créé, mais comme la volonté de Dieu incréée » 
(éd. de 1608, 1, 12, p. 188 sv). D'ailleurs, l'influence 
de l'école affective empêche le schéma trinitaire de 
jouer le rôle qu'il a chez Ruysbroeck : la lumière qui 
donne son unité à tout l'ouvrage n'est pas celle du 
Verbe, niais celle de l'essence divine. Les conséquences 
« abstraites » en apparaîtront avec d'autant plus de 
force dans le texte primitif de la Troisième partie que 
la synthèse offre des raccourcis plus vigoureux. Nous 
ne connaissons pas de pensée plus proche de celle de 
saint Jean de la Croix. Benoît n'a d'ailleurs pas pu 
subir son influence, mais il se trouve comme le carme 
au confluent des courants bernardin, nordique et 
an ti-in tellec tualis te, 

Optat de Veghel, Benoît de Canfi,eld, Paris, 19t.9. -P. Renau
din, Un maître de la mystique française, Benoît de Canfeld, 
Paris, 1956. - J. Orcibai, art. D1vrn1sAT10N, DS, t. 3, col. tr.r.G
tr.52; - Rencontre du Carmel .. , p. 10-tr.; - édition critique 
de la Reigle de Perfection, en préparation. 

8° Les premiers écrits de Bérulle. - Il 
est certain que dès 1594 on adressait à Bérulle (né en 
1575) des âmes engagées dans les « voies extraordi
naires » (N. Tavernier) et que, de peu postérieurs à 
!'Exercice de Canfield, ses avis de direction à Mme Cueil
lerot manifestent une maturité remarquable; Dans son 
Règlement personnel, l'influence philosophique et spiri
tuelle de ses études au collège de Clermont (1591-1592) 
est évidente : mais il ne put y revenir que quelques 
semaines (à la fin de 1594) avant le long exil de ses 
maîtres. C'est donc avec les capucins familiers de 
l'hôtel Acarie que le jeune « pénitent gris • (supra, 
col. 913) eut le plus de rapports. Il avait vers 1593 
Pacifique de Souzy pour directeur et fit chez les capu
cins la retraite qui précéda son ordination (6 juin 1599). 
C'est sans doute alors qu'il se pénétra de Harphius 
et de saintBonave'nture. Des influences analogues s'exer
çaient d'ailleurs sur lui par l'intermédiaire de R. Beau
cousin qui semble avoir·été son directeur de 1596 à 
1602. 

Mais on ne peut négliger la forte marque ignatienne 
qui apparaît dans des dizaines d'inédits du futur ora
torien. 

C'est qu'il s'était déjà trouvé, surtout dans le Milanais, des 
jésuites pour 4<oncilier la mystique du nord et les idées de leur 
fondateur. Visiteur de France, Laurent Maggio y distribuait 
en particulier l'opuscule de G. Blondo (1587) qui avait intro
duit des thèmes nouveaux dans le cadre des Exercices : le 
tr.• de ceux qu'il proposait traitait de l'annihilation, et les 
deux suivants de la désappropriation. A l'encontre de saint 
Ignace, il parlait de voie illuminative et de voie unitive, celle
ci correspondant à la vie commune de Harphius. Si nous ne 
pouvons affirmer que Bérulle soit débiteur de Blondo, c'est 
uniquement à cause de la ressemblance extrême des idées 
du jésuite milanais avec celles de son compagnon de lutte 
A. Gagliardi qui fut, en même temps que lui, accusé d'hérésie 
par deux confrères (1590). 

Or, le Bre'1e conipendw intorno alla perfettione reli
gwsa où Gagliardi insiste, à la suite des rhéno-flamands 

et de Catherine de Gênes, sur l'anéantissement passif 
et sur l' « extrême déification D qui en découle, fut 
traduit en français en 1596. Ses audaces choquèrent 
peut-être (dans ses Vrays Exercices de 1598, Mme Acarie 
préfère de même la prudence de Louis de Blois à celles 
de Benoît de Canfield, cf Bruno, op. cit., p. 720), et 
dom Beaucousin invita Bérulle à- adapter ·le Breve 
compendio, ce qu'il fit dans le Bref discours sur l'abnéga
tion intérieure (1597). Les développements sur la déifica
tion y sont remplacés par des « avis » dont la singulière 
expérience invite à faire honneur au directeur. 

Reste à l'actif de Bérulle un intellectualisme intem
pérant : tout semble pouvoir être déduit logiquement 
de deux principes, l'amour de Dieu et l'amour de soi, 
dont le perpétuel antagonisme est posé dans I'APant
Propos. La va.leur de ce devoir scolaire vient de l'heu
reux choix des images, de la suppression des doubles 
emplois et des termes germaniques, des mises en garde 
contre le danger de quiétisme. La fougue juvénile de 
l'auteur se manifeste par une fureur d'humiliation qui 
rejette l'un après l'autre tous les dons de Dieu et 
aboutit à un « état passif • dont Fénelon saura invoquer 
la définition vigoureuse. Mais, tandis que Gagliardi 
considère la fin, Bérulle s'attache au moyen, l'abnéga
tion, et propose une collection de recettes. Il en découle 
le sacrifice du théocentrisme au souci de perfection 
individuelle, l'absence de dimension · métaphysique, 
mais aussi de référence au Christ, alors que Blondo 
et Gagliardi, beaucoup moins « abstraits », insistaient 
sur le rapport entre fa déréliction ·de Gethsémani et 
les épreuves de la vie spirituelle. 

Un début d'évolution apparaît dans le Traité des énergu
mènes (1599), qui s'adressait à un tout autre public. Soucieux 
de prouver qu'en niant la possession de M .. Brossier, le médecin 
Marescot faisait le jeu de l'inc1édulité, Bérulle y allègue nombre 
d'autorités où domine le néo-platonisme à la mode. Mais il 
emprunte aussi un thème apologétique à Pic de la Mirandole 
et, surtout, il ne néglige pas les considérations spirituelles. 
Dans l'opération diabolique,le chrétien doit trouver• u_n modèle 
sur lequel il apprend.à se laisser plus entièrement et absolu
ment posséder à son Dieu, à ce qu'il vive et opère plus en foi 
que lui-même •· La phrase pourrait faire penser àla privation 
de subsistance qui est l'effet de la ·grâce, mais le Traité ne 
fait pas au corps mystique· et au sacerdoce la place qu'on 
attendrait. • L'apôtre du Verbe incarné • n'est pas encore 
né. 

J. Dagens, Bérulleètla restauration catholique, Paris, 1952. -
J. Orcibal, L'é11olutionde la spiritualité du cardinal P. de Bérulle, 
(sous presse), ch. 1. .. · 

En 1599 l'avenir devait, malgré tout, paraître 
sombre; les jésuites étaient chassés, les . capucins 
menacés, dom Beaucousin se maintenait difficilement à 
Paris, les efforts pour la réception du concile de Trente 
n'aboutissaient pas. Rieri ne permettait de soupçonner 
qu'en quarante ans de paix, un petit nombre d'apôtres 
(on rencontre partout les mêmes noms et ·nous avons 
marqué les liens qui les unissaient), secondés par quel
ques docteurs, allaient, grâce à leur zèle .réformateur _ 
et à la publication en français de chefs-d'œuvre de 
spiritualité, transformer l'aspect de Paris et, dans une 
certaine mesure, l'état religieux de la France. Mais 
presque tous les auteurs de ce changement étaient trop 
jeunes pour qu'on ptlt les rattacher aux divers« réveils» 
catholiques qui s'étaient produits au cours du 16" siècle. 
Une coupure nette est marquée par les guerres de reli
gion dont François de la Noue disait : « Elles nous ont 
fait oublier la religion ». · 

Jean ÛRCIBAL. 
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VI. LE GRAND SIÈCLE 
DE LA SPIRITUALITÉ FRANÇAISE 

ET SES LENDEMAINS 

La richesse des mouvements spirituels en France au 
17e siècle se laisse mal enfermer dans les· cadres des 
écoles ou des groupes : au-delà des écoles et avant elles, 
tout le siècle puise dans un héritage commun : la Bible, 
Denys, la spiritualité rhéno-flamande, la tradition 
carmélitaine. Ainsi apparaissent des tendances; théo
logiques, humanistes ou psychologiques, qui dépassent 
les individus et par rapport auxquelles tous plus ou 
moins se définissent. 

Ces sources et ces tendances (1) sont intimement 
mêlées à l'esprit de la Réfo;-me catlwlique (2); sous 
l'influence de fortes personnalités ou de circonstances 
historiques, elles se cristallisent et se transforment 
en courants spirituels {3) : le salésianisme, le bérullisme, 
le jansénisme, si neufs en un sens, ne sont pas sans 
liens avec leur temps. Ces courants spirituels contri
buent à créer un nouveau style de "ie chrétienne (~) : 
pratique des sacrements, dévotions, spiritualité des 
états de vie sont alors renouvelées. Cependant, l'évolu
tion des tendances et des courants spirituels révèle 
qu'un grand débat, sous des formes différentes et 
parfois peu apparentes, s'est engagé à la fin du 16e siècle 
et se poursuit jusqu'au 1se : le débat de la mystique et 
de l'antimysticisme (5) : il donne à la spiritualité de tout 
le siècle son unité et son allure dramatiques. 

Bibliographie générale. - [Picot], Essai historique sur 
l'inf{,ueMe de la religion en France pendant le dix-septième siècle, 
2 vol., Paris, 1824, et Mémoires pour serPir à l'histoire ecclé
siastique pendant le xvm• siècle, 2° éd., 4 vol., Paris, 1816. 
- Sainte-Beuve, Port-Royal, coll. Bibliothèque de la Pléiade, 
3 vol., Paris, 1953-1955. - A. Monod, De Pascal, à Château
briand, Paris, 1916. - H. Bremond, Histoire littéraire .. , 
et Introduction à la philosophie de la prière, Paris, 1929 (cf 
J. de Guibert, art. BREMOND, DS, t. 1, col. 1928-1938). -
É. Mâle, L'art religieux après le concile de Trente, Paris, 1932. 
- H. Busson, La pensée religieuse française de Charron d 
Pascal, Paris, 1933; La religion des classiques, Paris, 1948. -
L. Cognet, La spiritualité française au xvu• siècle, Pars, 1949; 
De la décotion moderne à la spiritualité française, Paris, 1958. -
L. Willaert, Après le concile de Trente. La. restauration catho
lique, 1563-1648, coll. Fliche-Martin, t. 18, vol. 1, Paris, 1960. 
- É. Préclin et E. Jarry, Les luUes politiques et doctrinales 
aux xvne et xvm• siècles, ibidem, t.19, 2 vol., Paris, 1955-1956. 

1. SOURCES ET TENDANCES 

1 ° La Bible. -'- 1) Leciure de la Bibk. -
L'Écriture sainte est au 178 siècle un des fondements 
de la vie de piété du catholique, clerc ou laïc, séculier 
ou régulier; mais à la différence des réformés ils ne 
s'adonnent pas tous et avant tout à la lecture per
sonnelle : c'est un lieu commun chez un Montaigne 
t 1592 (H. Busson, Littérature et théologie, Paris, 1962, 
p. 53) et au 178 siècle chez un François de Sales t 1. 622, 
un Vincent de Paul t 1660, un Jean Eudes t 1680, un 
Rancé t 1700 de réserver cette lecture in extenso à ceux: 
qui en sont capables et de l'interdire aux laïcs, aux 
frères, aux: religieuses (DS, t. 4, col. 226-229). 

Au demeurant, il n'y a pas de traduction française vraiment 
populaire de l'ensemble de la Bible : celle de Lefèvre d'Étaples, 
celle de Louvain datent au 17° siècle; la Version du nouveau 
Testament dite de Mons (1667) et celle de l'ancien publiée 
par Le Maistre de Sacy entre 1672 et 1695 sacrifient trop à 
l'élégance au dire de Bossuet t 1704 (lettre au maréchal 
de Bellefonds, Correspondance, éd. Urbain et Lévesque, 
t. 1, Paris, 1909, p. 334-335). Jusque-là les gens cultivés 

lisaient la Vulgate; les gens du monde désormais lisent la 
traduction de Sacy. 

Il est inutile de rappeler l'immense essor de l'érudition 
biblique avant et après Richard Simon t' 1712 (J. Lhermet, 
Pascal et la Bible, Paris, 1931; G. Delassault, Le Maistre de 
Sacy et son temps, Paris, 1957; J. Steinmann, Richard Simon 
et les origines de l'exégèse biblique, Paris-Bruges, 1960). Des 
laïcs cultivés s'intéressent beaucoup aux: problèmes de l'exé
gèse biblique : un Jean de Gaumont t 1665 par exemple (cf 
Cl. Fleury, Nouceaux opuscules, Paris, 1807, p. 207-242), 
et ceux qui fréquentent l'•· académie • de Lamoignon. 

Plus fréquemment, l'on fait tin choix: parmi les livres 
de !'Écriture et ce choix explique, autant que la qualité 
des traductions, le ton de l'influence biblique. Les 
spirituels, les directeurs recommandent le nouveau 
Testament, les disciples de Bérulle t 1629 insistent sur 
saint Paul et sur saint Jean; les moralistes y ajoutent 
les Pro'1erbes, l' Ecclésiaste, la Sagesse dont la médi
tation eut un rôle non négligeable dans la formation 
de la spiritualité française moyenne du 17 8 au 19e siècle; 
tous connaissent les Psaumes, les lisent. 

On les commente, on les paraphrase (P~ Leblanc, Les para
phrases françaises des Psaumes à la fin de la période baroque 
( 1610-1660), Paris; 1960, étudie-peu l'aspect spirituel de ces 
paraphrases. Pour l'ensemble de la période, voir P. Leblanc, 
Psaumes, dans Dictionnaire des Leures françaises, XVII• siècle, 
Paris, 1954; p. 819-821; F. de Dainville, DS, t. 4, col. 240-241), 
on les met en musique (M.-R. de Lalande, M.-A. Charpentier, 
N. Bernier ont été récemment redécouverts), on les transforme 
en hymnes (cf Bremond, t. 10, p. 76} et en litanies (ibidem, 
p. 187-204). La piété se nourrit de ces versets par go1it de 
la formule et parce que la liturgie les lui rappelle constamment: 
l'office est encore un des grands éducateurs du chrétien, 
d'autant plus que la prédication s'appuie régulièrement -sur 
ces textes (Nicole t 1695, Bossuet, Bourdaloue t 1704, qui 
forment la piété française classique, suivent en les adaptant 
les lois des sermonnaires qui réservent toujours à telle circons
tance tel texte biblique; J. Truchet, La prédication de Bossuet, 
2 vol., Paris, 1960, passim). 

L'ancien Testament en ses autres livres est moins 
source de vie spirituelle que livre d'exemples et livre 
d'histoire. 

Bossuet qui connut si bien la Bible en reste à la théorie 
de l'inspiration, un peu courte, qui était celle de son temps 
(et aussi celle de Pascal t 1662; J. Lhermet, op. cit.; J. Stein
manil., Pascal, 2° éd., Paris, 1962) : le Discours sur l'histoire 
unicerselle, la Politique tirée de l' Écriture· Sainte montrent 
ses qualités et ses limites (R. de la Broise, Bossuet et la Bible, 
Paris, 1891; J. Steinmann, Richard Simon, op. cit.). 

2) Les représentations graphiques, peinture, gravure, 
sculpture, donnent au fidèle des émotions et des leçons 

· historiques ou morales parallèles. · 
Les grands personnages, les scènes exemplaires de. l'ancien 

Testament sont partout représentés, mais, comme dans la 
Bible de Sacy, l'antiquité est parée de vêtements modernes 
inspirant le respect, le sens de la majesté, peignant le monde 
biblique avec un exotisme rassurant mais avec une précision 
théologique certaine (cf Nicolas Poussin, Actes du Colloque 
Poussin, 2 vol., Paris, CNRS, 1959; P.-M. Léonard, art. 
ART ET SPIRITUALITÉ, DS, t. 1, col. 899-934; l'on pourra aussi 
étudie.r la théologie de Charles Le Brun t 1690 si scrupuleuse). 

La Bible prend alors place dans la vie du catholique 
français avec une solennité qu'elle gardera jusqu'à 
notre siècle; d'innombrables recueils de gravures 
bibliques commentées sont édités, réédités et contre-
faits. . 

Le genre remonte loin et.atteint déjà au 16• siècle, avec les 
Ecangelicae historiae imagines de Jérôme Nada!, Anvers, 
1593, sa perfection. En 1633, paraissent les Figures des Histoi-
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res de la Sainte Bible accompagnées de brefs discours contenant 
la plus grande partie des Histoires sacrées du Vieil et Nouveau 

: Testament, rééd. 1683, 1724 (nouveau texte). En 1653, le 
jésuite Antoine Girard donne, avec des gravures déjà parues 
en 1621 dans la Bible de Pierre Frizon, ses Peintures sacrées 
sur la Bible (nombreuses éd. jusqu'en 1700} où il montre la 
supériorité de la peinture sur le texte. En 1676, sont publiés 
les Tableaux sacrés de la vie, doctrine, miracles, mort, résurrec
tion et ascension glorieuse de J ésùs-Christ... Le plus célèbre 
de ces ouvrages qui marquera longtemps la sensibilité religieuse 
est celui de Nicolas Fontaine : L' Histoire du Vieux et du N ou"eau 
Testament représentée a"ec des figures et des explications édi
fiantes tirées des Saints Pères pour régler les mœurs dans toutes 
sortes de conditions [Bible dite de Royaumont], Paris, 1670 
(innombrables rééditions). L'art emblématique est d'inspira
tion différente mais renferme nombre d'éléments bibliques 
(K.-L. Selig, art. EHBLÈHES, DS, t. 4, col. 605-609); les 
Emblemczta di11ini amoris d'Othon Vaenius ou les Pia desideria 
d'Hermann Hugo, par leur grâce un peu mièvre, ont influencé 
ceux qui méditent le Cantique des cantiques, J.-J. Surin 
t 1665, Mme Guyon t 1717, Drouet de Maupertuis t 1736 
et cent autres. 

Il faudrait savoir dans quelle mesure la piété per
sonnelle a été marquée par cette atmosphère biblique; 
les témoignages les plus divers devraient être recueillis: 
examen dès testaments, des livres de raison, des recueils 
de textes spirituels constitués aussi bien par des laïcs 
cultivés que par des religieuses. 

De même l'on devra étudier les inventaires après décès, 
la proportion des sujets bibliques dans les tableaux possédés 
par les nobles et les bourgeois (sur le modèle de l'étude faite 
par G. Wildenstein, Le goût pour la peinture dans la bourgeoisie 
parisienne au début du règne de Louis xm, dans Gazette des 
Beaux-Arts, 1950 [paru en 1959), 6• série, t. 37 bis, p.153-274), 
et l'imagerie populaire. 

3) La Bible et les spirituels. - Tandis que l'ensemble 
des fidèles vit au milieu d'images bibliques, les spiri
tuels poursuivent une lecture plus intérieure et trouvent 
dans la Bible, surtout dans le Cantique des cantiques 
(DS, t. 2, col. 101,-108), le support de leur expérience : 
une Marie de l'Incarnation, l'ursuline, t 1672, traduit 
naturellement les étapes de son itinéraire dans le 
langage biblique (J. Vilnet, DS, t. r., col. 253-258); 
un Laurent de Paris t 1631 (Palais de l'amour divin, 
Paris, 161r.) tire toute une doctrine spirituelle de 
l'explication minutieuse et parfois très artificielle du 
Cantique (J. Dubois-Quinard, Laurent de Paris, Rome, 
1959). Les grands initiateurs reviennent à !'Écriture : 
un Bérulle médite, commente et paraphrase le nouveau 
Testament; la redéèouverte bérullienne de la dévotion 
au Verbe incarné est à la fois cause et conséquence 
d'une familiarité plus grande avec les Évangiles : 
François Bourgoing t 1662 ne cède en rien sur ce point 
à son maître. A partir de cette méditation du nouveau 
Testament, l'on remonte à l'ancien : le Traité des 
saints ordres de Jean-Jacques Olier (1676) est un des 
meilleurs exemples de cette lecture spirituelle des livres 
de l'ancienne loi. 

Revenant à la Bible, au Cantique des cantiques, l~s 
mystiques suivent une voie traditionnelle, mais tou
jours mal comprise des profanes; surtout dans la 
seconde moitié du siècle, deux lectures de la Bible 
s'opposent et la querelle du quiétisme est aussi une 
controverse sur les sens de !'Écriture : le commentaire 
du Cantique par Bossuet {1693) est aux antipodes de 
celui de Mme Guyon {1688); pour celle-ci, comme pour 
Fénelon t 1715 (B. Dupriez, Fénelon et la Bible, Paris, 
1961 ), la Bible n'est pas un livre d'histoire ou de morale 

mais peint l'aventure de l'âme, sa marche et ses 
épreuves. 

2° Le pseudo-Denys. - A peu près tous les 
auteurs spirituels du 17e siècle français sont directe
ment ou indirectement disciples de Denys (art. DEN Ys, 
DS, t. 3, col. 2r.r.-r.29, surtout r.10-r.29). 

C'est au temps de Bossuet que les doutes l'emportent sur 
l'authenticité de Denys (Bossuet en sa jeunesse croit Denys le 
converti de saint Paul; lors de la querelle du quiétisme, il ne 
voit plus en lui qu'un habile inconnu). On peut lire directement 
ses œuvres en grec comme le fait J.-J. Olier, ou utiliser une 
des nombreuses traductions latines, celle de Hersent en 1626, 
de Cordier en 1634, de Combe fis en 1662; surtout la traduction 
française de Jean de Saint-François Goulu (1608), qui semble 
avoir exercé sur les spirituels la plus forte influence : c'est 
celle que Marie de l'Incarnation a connue. 

Bérulle a beaucoup suivi Denys (cf infra les travaux 
de P. Cochois); a-t-il été directement à lui, a-t-il, 
comme beaucoup de ses contemporains, été mis sur la 
voie par ses lectures des rhéno-flamands? En tout cas, 
Camus t 1652, Olier dont la spiritualité sacerdotale 
doit beaucoup aux Hiérarchies, Bossuet, qui leur 
emprunte sa vision du monde et de l'Église, sont ses 
disciples. Benoît de Canfield t 1610 (Optat de Veghel, 
Benoît de Canfield, Rome, 19!,9, p. 360), Louis Chardon 
t 1651 et sans doute Jean de Saint-Samson t 1636 
{S.-M. Bouchereaux, La réforme des Carmes en France 
et Jean de Saint-Samson, Paris, 1950, p. 270-271) sont 
guidés par Harphius t ir.78; à la suite de Jean de 
Saint-Samson, Denys est familier à un Dominique de 
Saint-Albert t 163!,, un Léon de Saint-Jean t 1671, 
un Maur de l'Enfant-Jésus t 1690, même s'ils associent 
à ce dionysisme des éléments nouveaux, le second 
un bérullisme certain (cf J.-P. Massaut, dans Carmelus, 
t. 8, 1961, fasc. 1, p. 31,-35), le troisième des influences 
joannicruciennes ou thomistes {cf M. de Certeau, RAM, 
t. 35, 1959, p. 275-277). 

A la fin du siècle, les spirituels restent fidèles au 
pseudo-Denys : Mme Guyon le donne comme autorité 
essentielle dans son Cantique des cantiques et accumule 
les citations, dont Fénelon lui a présenté un bon 
nombre, dans les Justifications (L. Cognet, La spiritua
lité de .Mme Guyon, dans XVII0 siècle, n. 12-tr., 1951-
1952, p. 270). Fénelon aussi connaissait bien l'œuvre 
de l'Aréopagite; c'est avec le vocabulaire et à l'aide des 
concepts dionysiens qu'il décrit la· contemplation et 
justifie l'état passif (DS, t. 3, col. t,28-1,29). 

3° Influences rhéno-flamandes. - Denys 
est une des sources premières, mais beaucoup au 
17esiècle le découvrent plus vivant à travers les œuvres 
des mystiques du nord qu'à travers l'enseignement 
théologique. J. Huijben a jadis montré l'importance 
de la mystique rhéno-flamande dans la formation de la 
spiritualité française et depuis l'on précise, développe 
et corrige ses intuitions. 

J. Huijben, Aux sources de la spiritualité française du 
xvue siècle, VSS, décembre 1930, p. 113-139, janvier 1931, 
p. 17-46, février 1931, p. 75-111, avril 1931, p. 20-42, mai 1931, 
p. 94-122; voir, pour les éditions et traductions des œuvres 
d'auteurs spirituels rhéno-llamands jusqu'en 1610, la Biblio
graphie chronologique de la littérature de spiritualité et de ses 
sources, Paris, 1952, de J. Dagens, et ensuite les catalogues 
de la Bibliothèque nationale, en particulier les pages critiques 
consacrées à Tauler. Voir aussi les études de L. Cognet, signa
lées col. 917, et Tauler et les mystiques rhénans, VS, t. 105, 
1961, p. 650-660; - J. Orcibal, La rencontre du Carmel théré
sien a"ec les mystiques du Nord, Paris, 1959. - La mystique 
rhénane (Colloque de Strasbourg, 1961), Paris, 1963. 
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Pendant la première moitié du siècle, les mystiques 
du 1!-ord ont auprès des spirituels français la plus large 
audience. Les chartreux jouent dans cette découverte 
un grand rôle : Jean Michel est leur disciple (de Denys 
le. chartreux en particulier), et celui qu'il dirigea, 
Richard Beaucousin, non seulement traduisit la Perle 
éc,angélique en 1602 et les Noces de Ruysbroeck en 1606, 
mais par son apostolat dans le groupe de Mme Acarie, 
de Duval t 1638 et de Bérulle fit beaucoup pour répandre 
cette spiritualité. 

Sur la Perle é"angélique et sur le rôle de Beaucousin, voir 
Nog een vergeten mystieke grootheid. De schrijfster der Er,an
gelische Peerle, articles de L. Reypens, OGE, t. 2, 1928, p. 52-76, 
189-213, 30'--341; - de J. Huijben, t. 2, p. 361-392; t. 3, 
1929, p. 60-70, 1"'--16'-; t. ,., 1930, p. 5-26, '-28-'-73· vss 
janvier, février et mai 1931, signalés ci-dessus. - J.-P. va~ 
Schoote, RAM, t. 37, 1961, p. 79-92, 291-313. 

En rapport avec le même milieu, un spirituel de 
première importance, Benoît de Canfield t 1610, sut 
grouper ces tendances dans l'unité d'une grande 
œuvre : une spiritualité que nous appelons aujourd'hui 
« abstraite • s'imposa au temps de la jeunesse de Bérulle. 
Plus que Rùysbroeck t 1381 qui alors en France est 
peu connu directement, Canfield est disciple de Harphius 
(Optat de Veghel, op. cit., p. 360, et supra, col. 914), 
un des maîtres des capucins fra_nçais. Autour de Can
field ou dans une dépendance plus ou moins directe se 
rencontrent maints spirituels : Mme Acarie et son entou
rage, André Duval par exemple (A. Dodin, DS, t. 3, 
col. 1857-1862; L. Cognet, DHGE, t. 14, 1957, col. 
f2t3-1216), Marie de Beauvilliers t 1657, Claude 
Fraooen t 1711 et les capucins Laurent de Paris t 1630 
- qui connaît bien Ruysbroeck, Harphius et Den~ 
le chartreux -, Constantin de Barbanson t 1631 
Archange Ripault t 1635, Joseph de Paris t 1638: 
Paul de Lagny t 1694. Des carmes comme Jean de 
Saint-Samson ou Maur de l'Enfant-Jésus sont disciples 
de ceux que Bremond appelait « les trois grands » : 
Ruysbroeck, Harphius, Tauler. 

Ce Tauler est le pseudo-Tauler des Institutions œuvre 
composite et disparate souvent éditée et traduite. Cf B~emond, 
t. 7, p. fo9, note; J. Dagens, Bérulle .• , p. '-07-'-09; DS, t. 2, 
col. 201t5-20'-6, montre le succès de Tàuler auprès de François 
de Sales, de Bérulle, de Jean de Saint-Samson, de Surin et de 
Saint-Jure. Les Exercitia du pseudo-Tauler sont aussi très lus. 

A côté de ces « grands » il faut faire large place à 
Suso t 1366, à Denys le chartreux t 1471, à Lanspèrge 
t 1539, à Louis de Blois t 1566, toujours édités tra
duits et appréciés. N'oublions pas en outre I'lmi:aiwn 
tr~duite par René Gaultier en 1604, plus tard par 
!'{ichel de Marillac et par cent autres, paraphrasée, 
illustrée, mise en vers (Dictionnaire des Lettres f ran
çaises, XVIJe siècle, p. 509-510); parce qu'on ne la 
cite pas toujours, ce n'est pas qu'elle soit moins lue : 
des laics e~ particulier en font leur lecture préférée 
et elle contribua à donner à la piété française commune 
son sérieux et sa gravité. 

L'importance des influences nordiques ne doit pas toutefois 
masquer d'autres courants souvent associés aux premiers. 
Dès la première moitié du siècle,et de plus en plus avec le temps 
les spirituels italiens, Catherine de Gênes (DS, t. 2, col. 322): 
le l!rePe C<?mpendio qu'adapt.a Bérulle (DS, t. 1, col. 19fo0-19'-2), 
étaient bien connus; de meme les traités pseudo-bonaventu
riens. Surtout la spiritualité espagnole se répandit : un des plus 
grands faits de ce siècle est la découverte de l'école carmélitaine. 

4° L'influence carmélitauie (art. CoNTEM-
0PLATION, DS, t. 2, col. 2042 svv) est plus influence de 

sainte Thérèse (A. Vermeylen, Sainte Thérèse en France 
au xvn" siècle, Louvain, 1958; compte rendu par 
J.-P. Massaut, dans Rec,ue belge de phÙQsophie et d'his
toire, t. 38, 1960, n. 2, p. 540-545) que de saint Jean de 
la Croix : la première, en effet, béatifiée dès 1614, est 
canonisée en 1622, tandis que le second, béatifié en 
1675, ne sera canonisé qu'en 1726. Parallèlement les 
éditions et traductions de leurs œuvres, le nombre des 
panégyriques, l'iconographie montrent que si la sainte 
est populaire, son disciple est moins connu. 

Le salon de Mme Acarie fit beaucoup pour la connaissance 
de sainte Thérèse et de la spiritualité carmélitaine : en 1601, 
:Brétigny et du Chèvre traduisent la Vie, le Chemin et le Château, 
maintes fois réédités, et dès la même année: début d'une suite 
de traductions dont les plus célèbres sont celles de Cyprien 
de la Nativité (16fofo) et d'Arnauld d'Andilly (partielle en 1659, 
complète en 1670); traductions et rééditions de plus en plus 
nombreuses pendant la seconde moitié du siècle quand les 
œuvres de la sainte deviennent en France un des classiques 
de la spiritualité. Il faut à ces publications ajouter les Vies 
de sainte Thérèse, en particulier celle de Ribera, plusieurs 
ouvrages de dévotion {cf A. Vermeylen, op. cit., passim) et 
de nombreux tableaux. Voir DS, t. 2, col. 2670-2672. 

En 1604, Brétigny et Bérulle introduisent èn France 
les carmélites espagnoles : malgré bien des traverses 
dues à la difficulté d'adapter le catholicisme « baroque » 
du Carmel espagnol, l'essor en est frappant : Paris, 
Pontoise, Dijon, Bordeaux deviennent des centres 
spirituels importants et montrent comment concrète
ment s'adapte à l'esprit français la spiritualité théré
sienne (le rôle de Madeleine de Saint-Joseph, première 
prieure française qui remplace en 1608 Anne de Jésus 
incapable de s'habituer à la France, est à ce titre fort 
intéressant; DS, t. 2, col. 2044). 

Les premiers lecteurs français de sainte Thérèse se 
recrutent dans les groupuscules dévots héritiers des 
ligueurs qui voient en l'Espagne un modèle de chré
tienté, encore que leur sensibilité répugne à la piété 
espagnole; et en Thérèse le 17e siècle verra avant tout 
la sainte de la réforme catholique, celle des Fondations, 
du retour à l'austérité primitive, exemple en outre de 
la conduite à tenir pour faire pièce aux protestants : 
les réformateurs religieux s'en inspirent (Angélique 
Arnauld, Marguerite d'Arbouze, etc), trait que rappel
lent les panégyristes. Ils insistent volontiers sur le 
robuste ascétisme de la sainte plus que sur l'éminence 
de son expérience mystique, au risque même d'un 
gauchissement de la pensée (toutefois l'iconographie 
thérésienne est constituée presque exclusivement de 
représentations d'extases; cf Mâle, op. cit., p. 160 svv). 
Mais les âmes intérieures savent suivre ses leçons. 

Chez les carmes, Cyprien de la Nativité s'en inspire, Uon 
de Saint-Jean la vénère, même s'il ne la prend pas comme maître 
spirituel, et Honoré de Sainte-Marie au début du 18• siècle 
voudra réaliser une somme de la doctrine carmélitaine. Néan
moins sainte Thérèse semble étrangère à la réforme de Touraine 
et à Jean de Saint-Samson. Bien d'autres, comme Louis Lalle
mant t 1635 ou un homme très éclectique et très lu comme 
Noël Courbon (t vers 1710; DS, t. 2, col. 2'-'-9·2'-52), suivent 
volontiers sainte Thérèse (pour François de Sales, voir 
P. Serouet, De la Pie dé"ote à la vie mystique, Paris, 1958; 
voir a~ssi les quelques auteurs étudiés un peu au hasard 
par A. Vermeylen, op. cit.). 

L'influence de saint Jean de la Croix en France est 
fort importante sur les spirituels. 

Son introduction est aussi l'œuvre du salon Acarie et de 
Brétigny (J. Baruzi, Saint Jean de la Croix et le problème 
de l'expérience mystique, 2• éd., Paris, 1931, p. 707-712; H. San_ 
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son, Saint Jean de la Croix entre Bossuet et Fénelon, Paris, 1953); 
il est traduit en 1621 par R. Gaultier, traduction suivie de 
nombreuses rééditions. Cyprien de la Nativité en 16H, J. Mail
lard en 1694 le traduisent encore et plusieurs Vies sont écrites 
ou traduites. Son œuvre servit à la formation de Olier, Rigoleuc 
t 1658, Surin t 1665, Bernières t 1659, Boudon t 1702 
(cf M. Olphe-Galliard, dans Mélanges F. Cac,allera, Toulouse, 
1948, p. 425-439). Mme Guyon et Fénelon le liront, et sans 
doute Bossuet s'instruira auprès d'eux de sa doctrine; mais 
l'on a montré que les uns et les autres s'appuyaient souvent 
sur des textes interpolés : l'absence de travail critique dans 
les éditions du 17• siècle marque les limites de cette influenc11. 

5° La théologie mystique. - Sans vouloir 
simplifier des mouvements aux ~uses et aux consé
quences très complexes, l'on remarque qu'au temps où 
la spiritualité française s'ouvre aux influences carméli
taines, la réflexion théologique s'empare de& données 
de l'expérience mystique. Il y a longtemps que les 
carmes espagnols Thomas de Jésus t 1627 (Traité de 
la contemplation divine, 1620) et Jean de Jésus-Marie 
t 1615 d'un côté, Joseph de Jésus0Marie t 1628 de 
l'autre ont édifié des synthèses divergentes; en France, 
apparaît une œuvre importante, celle de Philippe de la 
Trinité t 1671 (DTC, t. 12, 1933, col. H12-H13; 
B. Honings, La contemplazione seconda Filippo della 
SS. Trinità, dans Ephemerides carmeliticae, t. 13, 1962, 
p. 691-713; bibliographie) : dans sa Summa theologiae 
mysticae (Lyon, 1656), ce bon connaisseur de saint Tho
mas parfait la synthèse scolastique commencée à la 
génération précédente. Bientôt Antoine du Saint
Esprit t 1674 (DS, t. 1, col. 717-718) exploitera dans le 
posthumeDirectorium mysticum (Lyon, 1677) le système 
de Philippe de la Trinité qu'il trouve plagié dans la 
Mystica theologia D. Tlwmae (Barcelone, 1622) de 
Thomas de Vallgornera. Avec Antoine du Saint
Esprit la synthèse entre les diverses tendances des 
théologiens carmes est achevée. 

Il est frappant qu'en ce milieu du siècle, des spirituels 
qui ne sont pas des spécialistes de la théologie se tour
nent vers saint Thomas et la théologie pour analyser 
l'expérience mystique : 

Cyprien de la Nativité t 1680 (Le monde saint et le Paradis 
en terre ou le di"in exercice de l'oraison mentale, Paris, 1650), 
Maur de l'Enfant-Jésus t 1690, bientôt avec plus o.u moins 
de bonheur Honoré de Sainte-Marie t 1729 (Tradition des 
I;'éres et des auteurs ecclésiastiques sur la contemplation, Paris, 
1708), etc. Les carmes ne sont pas les seuls témoins de cette 
évolution : on en trouverait la trace chez des jésuites comme 
A. Le Gaudier (t 1622; son De natura et statibus perfectionis, 
Paris, 1643, est posthume) ou A. Civoré (t 1668; Les secrets 
de là science des saints, Lille, 1651) et des dominicains comme 
G. de Contenson (t 1674; Theologia mentis et cordis, Lyon, 
1668; DS, t. 2, col. 2193-2196; et Fliche-Martin, t. 18, vol. 1, 
p. 261) ou A. Massoulié (t 1706; Méditations de saint Thomas 
sur les trois voies, Toulouse, 1678). 

Un signe du changement des· perspectives au milieu 
du siècle est l'évolution de la terminologie : il faudrait 
faire une histoire précise de l'expression u théologie 
mystique »; signifiant d'abord expérience mystique, 
< science des saints », elle en vient peu à peu à désigner 
la systématisation de cette expérience par la réflexion 
théologique. Les conséquences en seront graves; le 
vocabulaire mystique n'est pas en France au 178 siècle 
assez défini; y connaît-on les œuvres de Nicolas de 
Jésus-Marie (t 1660; Elucidatio theologica circa aliquas 
phrases et prop()sitiones theologiae mysticae, in parti
culari Ven. P. N. Joannis a Cruce, 1631) ou de M. San
daeus (t 1656; Pro theowgia mystica clavis, Cologne, 

1640)? La crise du quiétisme sera aussi marquée par 
les controverses mal résolues des rapports de la théo
logie et de la mystique. En tout cas, les synthèses de 
théologie mystique disparaissent presque totalement 
en France au 1 se siècle. 

6° L'hum.anism.e dévot. - Bremond appelait 
« humanisme dévot » l'essentiel de la spiritualité fran
çaise de la première moitié du 17e siècle et il établis
sait un rapport direct entre l'humanisme littéraire 
ou intellectuel et l' « invasion mystique » qui marque 
cette période, celui-là étant l' « ébauche » de l'autre 
(Histoire littéraire .. , t. 1, p. 518 svv); sous la forme 
paradoxale qu'il lui donnait volontiers, la thèse est 
discutable, d'autant que le ·terme d' « humanisme » 

est ambigu : s'il signifie que la culture antique est 
toujours à l'honneur, que les spirituels nourrissent 
leurs œuvres de citations profanes, il ne sert à définir 
qu'un style ou un goftt, non une spiritualité (en ce sens, 
François de Sales, Camus, Bérulle, Bossuet, Fénelon 
et cent autres sont « humanistes »); mieux vaut donc 
réserver ce terme pour exprimer la tendance qu'ont 
alors nombre d'auteurs (Richeome t 1625, Yves de 
Paris t 1678 en sont les meilleurs représentants) à 
admirer Dieu le principe et la fin de toute créature 
et l'homme image et chef-d'œuvre de Dieu : l'homme 
qui sent Dieu en lui et dans le monde a pour tâche de 
référer à Dieu la création; même si la faute a bouleversé 
cette harmonie et cette liberté, la grâce surabonde pour 
les rétablir. 

Authentiquement sain et religieux à sa source, 
l' « humanisme dévot » semble ne rester pur qu'en se 
dépassant lui-même dans un théocentrisme (peut-on 
parler d'humanisme à propos de François de Sales? 
Bremond a corrigé dans son tome 7 ce qu'il affirmait 
hâtivement au tome 1) ; car l' « humanisme dévot » 
risque de se dégrader en naturalisme et en anthropo
centrisme : un molinisme diffus, une curiosité trop 
passionnée pour les merveilles de la nature et de 
l'homme {cf les encyclopédies, celle de Chevillard par 
exemple; mais l'esprit encyclopédique, loin d'être 
exclusivement humaniste, est aussi une des formes de 
l'augustinµ;me), l'admiration pour les exemples antiques, 
surtout l'attrait. du stoïcisme qui est alors la morale 
de tous les honnêtes gens ont contribué à ce glissement. 

Sur le succès du stoïcisme au 17• siècle, cf les travaux de 
Julien-Eymard d'Angers : art. Stoïcisme dans le Dictionnaire 
des Leures françaises, XVII• siécle, p. 962 svv, et de nombreux 
articles (liste dans XVII• siècle, n. 29, 1955, p. 353; à complé~ 
ter par la bibliographie de P. Courcelle, L'Entretien de Pascal 
et Sacy, Paris, 1960, p. 177). De l'admiration sans réserve 
aux réticences plus ou moins nettes, toutes les -nuances sont 
représentées; tous les milieux, laies (du . Vair, Bilhon, 
Lesclache), franciscains (du Bosc, Rapine), jésuites (Binet, 
Caussin, Ceriziers), un oratorien même comme Senault, doivent 
beaucoup au stoïcisme. 

Avec l'Église, ils croient que si le péché originel a 
blessé la nature humaine, il ne l'a pas radicalement 
corrompue et que l'homme reste capable. de bien; 
mais l'accent (de Charron, De la Sagesse, 1601, à Sirmond, 
Défense de la vertu, 1641) est mis sur la morale, les œuvres 
humaines, plus que sur le rapport de la créature à 
Dieu. Dans la présentation qui en est faite, les vertus 
diffèrent-elles au fond de celles des païens (cf Binet, 
du Bosc, Garasse, à comparer avec La Mothe Le Vayer, 
De la vertu des païens, 16U)? Certains disent alors 
la vie chrétienne facile et lui font faire bon ménage 
avec des activités toutes mondaines (cf P. Mugnier, • 
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La véritable politique du Prince chrétien, 16~7) : tout 
n'est pas calomnie dans les critiques que Pascal fera 
bientôt aux œuvres de Binet, Barry (Le Paradis 
o~vert à Philagie •• , 1636) et Le Moyne (La dér,otion 
aisée, 1652). Très vite humanisme et stoïcisme sont 
violemment attaqués par l'augusÜnisme et le thomisme: 
les jansénistes n'ont nullement le monopole de cette 
réaction; ils reprennent des thèmes déjà exploités. 

Voir L. Cognet, Le problème des vertus chrétiennes dans la 
spiritualité française au xvu• siècl,e, dans Les vertus chrétiennes 
selon saint Jean Eudes et ses disciples, Cahiers Eudistes de Notre 
Vie, n. 5, Paris, 1960, p. 47 svv. -

7° L'attrait de la vie religieuse et spirituelle. 
Pour ce qui regarde les ordres religieux anciens, on se repor

tera aux articles particuliers qui leur sont consacrés; leurs 
caractères propres sont justement -ceux qu'ils ne doivent pas 
à la France des 17• et 18• siècles. Voir aussi l'art. École Fnu·
ÇAISE (col. 782-784). Sur les nouvelles fondations -religieuses, 
voir infra, col. 929. 

Malgré un certain discrédit, - mépris de certains 
milieux intellectuels ou gallicans, ironie populaire -, 
les ordres religieux,_ surtout à la suite des diverses 
réformes, sont en grand essor et attirent de plus en plus : 
une élite sociale entre chez les capucins, au Carmel; 
à la Visitation; les grands comblent des couvents de 
leurs faveurs et l'on sait la protection dont les reines 
on~ ent_ouré certains d'entré eux : Anne d'Autriche 
le Val-de-Grâce, les carmels de la rue du Bouloi et du 
faubourg Saint-Jacques, Marie-Thérèse le Carmel 
encore, Henriette de France la Visitation de Chaillot, 
etc. Essor qui ne va pas sans quelque snobisme que 
raillera La Bruyère f 1696. Même les âmes qui neveu
lent pas ou ne peuvent pas entrer dans un ordre relie 
gieux sont attirées : ainsi la Trappe à la fin du siècle 
exerce sur beaucoup un grand attrait; Bossuet àime 
à y faire retraite, l'abbé Cl. Nicaise t 1701 pendant 
des années est pris entre son goût pour la_ société 
cultivée et un perpétuel désir de quitter le monde et 
de rejoindre son ami Rancé. 

Plus que tout autre, l'ordre des chartreux, séduit les âmes 
(J. Dagens, Bérulle .• , p. 115; P. Pascal, L'abbé de Saint
Cyran, les Chartreux et les solitaires de Port-Royal, dans Revue 
historique, t. 191, 1941, p. 232-248; J._ Orcibal, Jean Dur,erifier 
de Hauranne .. , p. 407, 535 svv) : l'influence de R. Beaucousin 
est ici grande, mais le rayonnement de la Chartreuse dépasse 
le _groupe de ses disciples; Bérulle, Condren, Saint-Cyran,. 
Oher, Antoine Le Maistre, Le Maistre de Séricourt, CI.-J. Four
net, etc, désirent y entrer : attrait ou tentation qui pour 
beaucoup est un pas dans la voie de la perfection. 

. Ceux que le cloître ne retient pas organisent leur vie 
en se créant une chartreuse intérieure; les plus coura
geux vont jusqu'à la vie érémitique: en effet, au 17e siècle 
comme à toute époque de grande -vitalité religieuse, 
dans des sociétés policées et intellectualisées à l'excès, 
l'érémitisme est assez répandu et traduit le refus des 
cadres laies ou religieux dans lesquels s'insère la vie 
(P. Doyère, art. ÉRÉMITISME, D$, t. 4, col. 971 svv). 

A côté des congrégations soumises à l'autorité des évêques 
et surveillées par eux, les solitaires, indépendants, se multia 
plient en province, venant de toutes les classes sociales (sur 
les ermites du Mont-Valérien, cf Picot, Essai sur l'in-fluence •• , 
t. 1, p. 132-134, 317-319 [signale aussi les ermites camaldules 
i?trodui~s d'Italie en 1626]; t. 2, p. 370-378) : les saints (au 
siècle suivant Benoît Labre en est un type accompli) s'y mêlent 
aux moins bons, mais dans l'ensemble leur conduite est édi
fiante (voir les études locales, par exemple pour l'archidiaconé 
d'Autun : Th.-J. Schmitt, L'organisation ecclésiastique et 

la pratique religieuse dans l'archidiaconé d'Autun de 1650 
à 1750, Autun, 1957, p. 95 svv; nombreux cas individuels 
cités avec intérêt à la fin du siècle dans les Nouvelles ecclésias• 
tiques manuscrites d'inspiration janséniste, Bibl. Nat., Fonds 
fr. 23498 et svv). 

Une littérature de spiritualité se développe autour_ de cet 
idéal érémitique : les œuvres de Jeanne de Cambry t 1639, 
de Michel de Sainte-Sabine, de Hubert Jaspart sont les plus 
intéressantes. Plus littéraires les Entretiens solitaires de Georges 
de Brébeuf (1656} se rattachent à une tradition poétique et 
humaniste qui chante la solitude dans une moderne thébaïde 
(cf J. Dagens, Bérulle .. , p. 347; sur le riant désert imaginé 
par Mlle de Montpensier, voir Sainte-Beuve, Port-Royal, 
éd. citée, t. 2, p. 725-726}. 

Bien des milieux sont touchés par cet attrait mais surtout 
les milieux augustiniens et jansénisants (c'est dans ces milieux 
que s'élabore la légende de la solitaire des Rochers: cr A. Gazier, 
Mélanges de littérature et d'histoire, Paris, 1904, p. 209 svv, 
et surtout L. Cognet, Crépuscule des mystiques, Tournai, 1958, 
p. 389). Leur sensibilité les rendrait proches d'un Rancé, 
aussi les raisons de leurs réticences devant sa réforme touchent 
peu à la spiritualité : les solitaires de Port-Royal, dévots, 
érudits, amis de la solitude, participent à tout un grand courant 
de la sensibilité du siècle et ne sont nullement les seuls à désirer 
quitter le monde; seulement, leur retraite fit grand bruit 
et - devint bientôt- exemplaire (l'interprétation sociologique 
que donne de ce refus du monde L. Goldmann, Le Dieu caché, 
Paris, 1955, devra être discutée). 

Conclusion : l'éclectisme des spirituels. - Les diffé-
-rences entre le nord et le sud, les rhéno-flamands et 
le Carmel espagnol {la rencontre est ancienne comme 
l'a montré M. Bataillon,- Érasme et l'Espagne, Paris, 
1937; et comme le montrera J. Orcibal dans un livre 
attendu sûr les sources de saint Jean de la Croix) 
ne doivent pas faire perdre de vue la complexité vivante 
des individus et des expériences : leur éclectisme est 
frappant; un François de Sales recommande à sa 
Philothée l'imitation, la Perle, Denys le chartreux, 
Louis de Blois, Alphonse de Madrid, Louis de Grenade 
et Jean d'Avila; la tertiaire franciscaine Françoise 
de Saint-Omer t 1649 lit, selon son biographe, Harphius, 
Tauler, Canfield, Constantin de Barbanson, Laurent 
de Paris, Alphonse de Madrid et sainte Thérèse. Cet 
éclectisme est caractéristique de la seconde moitié 
du siècle : si l'invasion mystique a vu la prépondéra,nce 
des tendances nordiques, la génération suivante exploite 
un héritage plus vaste encore qu'elle _n'avait cru : 
. en Lallemant, le disciple de saint Ignace s'allie avec 
aisance à l'élève d'Harphius; un Saint-Jure t 1657 
suit à la fois Tauler, saint Ignace et la tradition carmé
litaine; un Léon de Saint-Jean si bérullien recommande 
la méditation de Ruysbroeck, d'Harphius, de Tauler, 
de Louis de Blois; la spiritualité de Maur de l'Enfant
Jésus est aussi composite et l'on pourrait citer bien 
d'autres exemples de spirituels véritables qui ne sont 
pas des compilateurs. · 

C'est un enrichissement et une mutation, peut-être 
déjà une retraite : les Justi-fi,cations de Mme Guyon 
associent les auteurs les plus divers dans une même 
tradition mystique; en un certain sens, c'est l'aboutis
sement de tout uu siècle de spiritualité. 

2. ESPRIT DE LA Rfil'ORME CATHOiJQtJE 

1° L'esprit du concile de Trente. - En 
France, gallicanismes ou antiromanismes s'opposent 
plus qu'ailleurs à l'application d~ réformes proposées 
par le concile et la spiritualité y présente affaiblies 
et transformées les grandes tendances de la réforme_ 
catholique italienne, espagnole ou allemande. 
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L. Prune!, La renaissance catholique en France au xvn• siè
cle, Paris, 1921. - J. Orcibal, Jean Du11ergier de Hauranne 
abbé de Saint-Cyran et son temps, Louvain-Paris, 1947, p. 1-87; 
et Le premier Port-Royal, Réforme ou Contre-réforme, Paris 
(1950). - P. Broutin, La réforme paswrale en France au 
XVII" siècle, 2 vol., Paris-Tournai, 1956. - L. Willaert, 
Après le concile de Trente, déjà cité.J 

1} Les ér,êques que le concile avait chargés de pro
mouvoir la réforme sont lents à prendre conscience 
des devoirs de leur charge : leur situation dans l'État, 
leurs habitudes y font obstacle. Peu à peu sous l'influence 
d'exemples et d'œuvres exceptionnels se manüestent 
une réforme et une spiritualité épiscopales. La réforme 
s'incarne dans des exemples sans cesse répétés et 
vénérés, même s'ils ne sont pas tous imités : saint 
Grégoire le Grand dont le Pastorale a de multiples 
éditions (en particulier une traduction par Antoine 
de Marsilly, Lyon, 1695), saint Charles Borromée 
t 1584, le vénérable Barthélemy des Martyrs t 1590, 
et saint François de Sales, qui au 17e siècle est regardé 
avant tout comme un évêque apostolique (cf son 
panégyriqM par Bossuet, et infra, col. 931-932}. 

A l'art. CHARLES BoRROHfrn, qui n'insiste pas sur son 
influence, ajouter P. Broutin, op. cit., t. 2, p. 347 svv et passim; 
J. Dagens, Bérulle .. , p. 92 svv; L. Willaert, op. cit., t. 1, p. 69. 
La plupart des spirituels français se réclament de lui : Saint
Cyran (J. Orcibal, op. cit., p. 428 n. 4; p. 621 n. 4), A. Godeau 
qui fait son éloge en 1657, Arnauld (cf La fréquente communion), 
F. Vialart (C.-P. Goujet, La vie de ..• Vialart, Cologne, 1738, 
p. 19), Jean d' Arenthon (A. Le Masson, Vie de Jean d'Aren
thon, 2• éd., Lyon, 1699, p. 118), L. Ahelly, L. Tronson (lettre 
à Louis de Lascaris d'Urfé, dans Broutin, op. cit., t. 1, p. 358), 
Bossuet (panégyrique de Borromée, Œu11res orawires, éd. 
Lebarq, Urbain et Lévesque, t. 2, Paris, 1927, p. 575). Son 
influence s'exerce par l'intermédiaire des Acta Ecclesiae medio
lanensis, des Instructions aux confesseurs souvent réédités 
(cf catalogue de la Bibliothèque nationale), des biographies 
(celle de ô.-B. Giussano, Milan, 1610, fut traduite en 1615 par 
M. de Soulfour, en 1685 par C.-E. Cloyseault), de l'iconogra-
phie (cf É. Mâle, op. cit., p. 87 svv). • . . . 

L'influence de Barthélemy des Martyrs, éveque domm1cam, 
est capitale dès la fin du 16• siècle (J. Dagens, Bibliographie •• ; 
Bérulle .. , p. 92). Comme celle de saint Charles, elle est à la fois 
pastorale et spirituelle : le Stimulus paswrum (cf P. Brout.in, 
op. cit., t. 2, p. 315 svv, et sa bibliographie, p. 817 n. 1), le 
Compendium spiritualis doctrinae sont souvent réédités; les 
traductions françaises des Vies de Barthélemy par Le Maistre 
de Sacy et Thomas· du Fossé (1663, 1664, 1678) sont très 
lues; Godeau fit son éloge. 

Du même esprit participent les innombrables bio
graphies d'évêques réformateurs (vg M. de la Morinière, 
Les vertus du vrai prélat... le cardinal de La Roche/ ou
cauld, Paris, 1646; J.-B. Noulleau, Le 1'1U)d,èle d'un 
grand ér,êqM .•• Étienne de Vilazel, slnd} et des ouvrages 
de spiritualité épiscopale, celui d'Abelly surtout 
(art. ÉPISCOPAT, DS, t. 4, col. 9~3; sur Saint-Cyran, 
J. Orcibal, Jean Dur,ergier de Hauranne .• , p. 334-375). 
Cette spiritualité, sous l'influence du pseudo-Denys, 
insiste sur la plénitude de l'esprit et de la grâce qui 
réside en l'épiscopat. 

2) La réforme cléricale devait, dans l'esprit des 
Pères de Trente, être la conséquence de la réforme 
épiscopale {P. Broutin, op. cit., t. 1, p. 14 svv; L. Wil
laert, op. cit., p. 77 svv et la bibliographie). Ce fut une 
œuvre lente et de longue haleine. L'on voit apparaître 
conjointement de nouvelles formes de vie sacerdotale 
et de préparation au sacerdoce et des œuvres spm
tuelles exaltant l'état de prêtrise et la vie du prêtre 
saint. 

Des séminaires sont créés : semmaires paroissiaux 
comme ceux d'Adrien Bourdoise t 1665 (DS, t. 1, 
col. 1906-1908), retraites de Vincent de Paul; des 
synodes diocésains se tiennent, des communautés 
de prêtres se fondent (cf J. Crétenet t 1666, DS, t. 2, 
col. 2531-2537; C. d'Authier de Sisgau t 1667; C. Démia 
t 1689, DS, t. 3, col. 139-141}; des chapitres se réfor
ment. 

L'exaltation de la dignité de l'état ecclésiastique 
à partir du début du siècle chez les auteurs de toute 
mouvance (oratoriens, jésuites, eudistes, disciples 
de Saint-Cyran, de Vincent de Paul) est à la fois la 
cause et la conséquence de toute une littérature sacer
dotale : ouvrages anciens et modernes sont réédités 
ou cités. 

Il se forme un .ensemble de •classiques• (P. Broutin, op. cit., 
t. 2, p. 1!47 svv) : ils s'appuient sur les textes de sain~ Jean 
Chrysostome (Traité sur le sacerdoce), de saint Grégoire (cf 
supra, col. 927), de saint ~mbroise (De dignitate s~rdotu~), 
de saint Grégoire de Nazianze (Discours sur saint Basile), 
de saint Bernard (De consideratione). Parmi les modernes, 
Pierre Binsfeld t 1598 (DS, t. 1, col. 1623-1624), le char
treux A. de Molina t 1612, Saint-Cyran, M. Beuvelet t 1657 
(DS, t. 1, col. 1587) sont les plus lus et les plus répandus (cf 
Bremond, t. 1, .p. 220-221). 

En outre et se rattachant à la spiritualité des états de 'rie 
(cf infra, c~l.f946), des ouvrages brossent le tabl?a~ de 1:t 'rie 
quotidienne du prêtre ou des devoirs du m1ss1onnaire : 
R. Dognon, Le bon curé, Paris, 1680; Girard de Villethierry, 
La 11iè des religieux, Paris, 1698; P. Collet, Traité des de~oirs 
d'un pasteur .. , Avignon, 1757; F. Bourgoing, Direction pour 
les missions .• , Paris, 1646; A. Chesnois, Le petit missionnaire de 
la camp·agne chrétienne .• , Caen, 1673; Albert de Paris, Manuel 
de mission à l'usage des capucins •. , Troyes, 1702, etc. - Sur 
les ouvrages traitant des devoirs des prédicateurs, voir J. Tru
chet, La prédication de Bossuet, Paris, 1960, passim. 

Cette littérature contribue à former une génération de &aints 
prêtres (J. Grandet, Les saints'· pr~tres français du xvn• siè_cfe, 
publié par G. Letourneau, 3 vol., Angers, 1897; cf à D1Jon 
Bénigne Joly: [A. Beaugendre] La 11ie de Messire Bénigne Joly, 
Paris, 1700; [E. Bavard] Vie du vénérable Bénigne Joly .• , 
Paris, 1878). 

3} La réforme des ordres et congrégations, antéri~ure 
au concile, est déjà bien avancée au début du 17e siècle 
(Picot, Essai historiqM .. , passim; L. Willaert, op. cit., -
t. 1, p. 93 svv). La réforme de la vie monastique va 
de pair avec µne restauration de la piété, de la vie 
rèligieuse, des pratiques; le restaurateur de la régularité 
laisse souvent une œuvre spirituelle dont ses fils se 
nourrissent; ou au moins sa biographie, écrite dés sa 
mort, sa correspondance, son portrait largement 
répandus donnent à la maison réformée un esprit 
qui peut être as~ez différent de celui de la congrégation 
primitive. 

Ainsi sont réformés les chanoines réguliers de Sainte-Gene
viève par le cardinal de La Rochefoucauld t 1645 et Charles 
Faure t 1644 (art. CHANOINES RÉGULIERS, FAURE), ceux de 
Lorraine par saint Pierre Fourier t 1640 qui crée la congréga
tion de Notre-Sauveur (DS, t. 2, col. 473-474), ceux de Chance
lade par Alain de Solminihac t 1659 (ibidem, col. 475); les 
bénédictins (réforme de Saint-Vanne et de Saint-Hydulphe 
avec Didier de la Court 1623, celle de Saint-Maur en 1618-1621 
avec Laurent Bénard t 1620; DS, t. 1, col. 1431-1432). Une 
réforme d'abbaye bénédictine aboutit à la fondation des filles 
du Calvaire avec Antoinette d'Orléans t 1618 et Joseph du 
Tremblay t 1638; celle du Val-de-Grâce, transféré à Paris en 
1624 fut l'œuvre de Marguerite d'Arbouze t 1626 (DS, t. 1, 
col. 

1

837-839, 1437-1488). Chez les cisterciens, la réforme de 
Port-Royal commencée par la mère Angélique en 1608 est 
connue (DS, t. 1, col. 871-881; L. Cognet, La réforme de Port-
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Royal, Paris, 1950; La Mère Angélique et saint Français de 
Sales, Paris, 1951). 

Si la congrégation des feuillants {voir cet article) date de la 
fin du 168 siècle, la réforme de la Trappe par Rancé, celle de 
Sept-Fons par Eustache de Beaufori sont de la seconde moitié 
du 17° (DS, t. 1, col. 1319; F. Lamy, L'ancien Sept-Fons; Mou
lins, 1937, p. 125 svv; sur Rancé nous n'avons pas encore 
d'ouvrage définitif: outre ceux de D. Serrant (1903), H. Bre
mond (1929), A. Chére! (1930), voir A. J. Luddy, The real 
De Rancé, Londres, 1931). L'importance de Rancé est grande 
aussi bien parmi les cisterciens que parmi les prêtres et même 
dans le monde. Il est un exemple pour nombre de laies qui lisent 
ses œuvres ou ses biographies. La querelle des études ne fut pas 
étrangère au bruit fait autour de son nom et, malgré certaines 
violences de langage, l'abbé de la Trappe semble mieux que ses 
adversaires avoir compris la réalité profonde de la vie monas
tique. 

Les carmes virent la réforme de Touraine avec Philippe Thi
bault t 1638 (S.-M. Bouchereaux, La réforme des Carmes en 
France .. , cité supra}; les dominicains, celles de Sébastien 
Michaelis t 1618 et d'Antoine Le Quieu t 1676 (infra, col. 
9U,_et art. FRÈRES PntcHEURS). 

~) Congrégatwns nouvelles. - Si quelques ordres 
religieux venant de l'étranger s'installent encore en 
France (carmélites, annonciades célestes, les théatins 
à Paris a:u milieu du siècle), beaucoup de fondations 
nouvelles adoptent, comme dans l'Europe post-triden
tine, la formé plus souple de congrégations (Picot, 
op. cit., passim; L. Willaert, op. cit., t. 1, p. 127 svv) : 
désir d'être plus près du prochain que l'on veut servir 
et édifier, attrait pour la vie religieuse chez des prêtres 
ou des laïcs avides d'une autre perfection que celle 
des cloîtres. 

Les congrégations masculines exaltent l'idéal s~cerdotal 
(oratoriens, eudistes, sulpiciens); de nombreuses congrégations 
féminines se vouent à l'enseignement (ursulines dès la fin du 
168 siècle, cf M. de C. Gueudré, Hiatoire de rordre dea Ursulines 
en France, 2 vol., Paris, 1957-1960; congrégation de Notre
Dame de Pierre Fourier, dans laquelle Alix Le Clerc prononce 
ses vœux en 1618; etc), d'autres à la charité (filles de la Charité 
de Louise de Marillac t 1660, plus tard tillés de Sainte-Gene
viève de Mme de Miramion t 1.676; etc), ou à l'éducation des 
converties et des repenties (filles de la Providence de Mme de 
Pollalion t 1.657, dames de l'Union chrétienne (1661) d'Anne de 
Croze, congrégation de Notre-Dame du Refuge de Nancy 
(1624) avec tlisabeth de Ranfaing, Nouvelles catholiques; etc). 

Sur la Visitation, voir infra, col. 932 et art. FJIANÇOIS DB 
SALBs, col 1.060-1062. 

2° Œuvres de la réforme. - 1) La u charité 11. 

- Au 17e siècle, la foi s'exprime dans des II œuvres » 
et la première manifestation en est la « charité ». 
L'histoire du mot reste à faire : il signifie alors dans 
le langage courant « souci des pauvres » ou, ce qui est 
assez nouveau, « aumône ». La charité est d'abord 
matérielle avec le soin de l'assistance aux malades 
et aux pauvres; autour de saint Vincent de Paul se 
groupent les initiatives et les réalisations les plus 
marquantes : fondation des filles de la Charité, des 
filles de la Providence, des dames de l'Union Chrétienne 
de Saint-Chaumont, œuvre des bouillons, etc, groupes 
qui se rejoignent, se recoupent et où les mêmes noms 
apparais.sent souvent. Si le saint en est l'âme, il le 
doit plus à son zèle et au rayonnement de sa personne 
qu'à une doctrine spirituelle : sa spiritualité est très 
simple et très éclectique; bérullien? Bremond l'écrivait 
(t. 3, p. 222-257); bien plutôt une personnalité qui sait 
assimiler et créer. 

De Vmcent de Paul, voir les U vol. de Correspondance, 
entretieM et documents, éd. P. Coste, Paris, 1920-1.923, et 
Ehrretiens spirituels, textes réunis et présentés par A. Dodin, 

DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITi:. - T. V. 

Paris," 1960. Sur lui, cf P. Coste, Monsieur Vincent, 3 vol., 
Paris, 1.932; J. Calvet, Saint Vincent de Paul, Paris, 1948; 
A. Dodin, Saint Vincent de Paul et la Charité, coll. Maîtres 
spirituels, Paris, 1960. Sur Louise de Marillac, J. Calvet, 
Sainte Louise de Marillac par elle-même, Paris, 1958. 

Une littérature de charité se constitue et en particulier une 
prédication de charité : les sermons de charité ont leurs règles 
et leur esprit, et Bossuet n'est pas isolé en son siècle (cf H. Bus
son, Littirature et théologie, Paris, 1962, p. 95-118). 

L'éclectisme et le pragmatisme caractérisent les 
grandes entreprises de charité, la compagnie du Saint• 
Sacrement par exemple. 

Cette compagnie a prétendu jouer un rôle catholique. Sans 
relever d'aucune école spirituelle particulière, elle est plut0t 
un carrefour où se rencontrent différentes tendances. Ses origi
nes ·sont significatives : un capucin, un jésuite, un oratorien. 
Ce qui lui importe, c'est la convergence des efforts vers la 
réalisation d'œuvres de charité. Le secret dont elle s'entoure 
n'est pas qu'un moyen; il comporte une signification spirituelle, 
la présence cachée du Christ au Saint-Sacrement, et un fruit 
évangélique, l'effacement désintéressé des confrères et des 
bienfaiteurs. DS, t. 2, col. 1305-1311; art. CoNGai:GATI0N& 
SECRbES, col. 1491-1507.• ~ 

2) L'enseignement. ~ L~ véritable charité est aussi 
intellectuelle et spirituellè;•ainsi s'explique le dévelop
pement des congrégations enseignantes (L. Willaert, 
op. cit., t. 1, p. 1M-158J, qui acquièrent peu à peu une 
spiritualité originale. 

Les ursulines françaises connaissent un grand essor et une 
vie intérieure intense (cf M. C. Gueudré, op; cit.; Catherine 
Ranquet mystique et éducatrice, Paris, 1952, et Catherine Ran• 
quet, Écrits spirituels, Paris, 1953; - sur Anne de Xainctonge, 
cf Y. Poutet, Anne de Xainctonge et saint Jean-Baptiste de la 
Salle, RAM, t. 35, 1959, p. 304-328, p. 409·425; t. 36, 1960, 
p. 36-63). 

Pierre Fourier, les oratoriens, le minime Nicolas Barré 
t 1686 (DS, t. 1, col. 1252; Y. Poutet, RHEF, t. ,6, 1960, 
p. 18 svv, et RAM, t. 36, 1960, p. 350 svv), Jean-Baptiste de la 
Salle (A. Rayez, Études lasalliennes, RAM, t. 28, 1952, p. 18-61) 
témoignent d'un souci que partagèrent nombre de fondateurs; 
sur les Petites tcoles de._Port-Royal, cf L. Cognet, Claude Lan~ 
celot, Paris, 1950, et Les Petites Écoks de Port-Royal, dans 
Cahiers de l'Association. internationale des études frlJllfaises, 
juillet 1953. Dans ses collèges la compagnie de Jésus enseigne 
l'humanisme chrétien à la noblesse et à la bourgeoisie (F. de 
Dainville, La naissance de l'humanisme moderne; Paris, 1.940). 

Plus modeste est l'œuvre de l'enseignement du catéchisme, 
mais elle a tenté des prêtres qui associent au désir de l'effica
cité une spiritualité très profonde : un César de Bus t 1607 
mérite d'être connu (DS, t. 3, col. 1501-1512; A. Rayez, Spiri
tualité du Vénérable César de Bll.8, RAM, t. 34, 1958, p. 185-203) •. 

3) L'esprit du 178 siècle est un esprit missionnaire. 
L'enseignement est conçu comme une mission; le 
même terme revient sans cesse avec des sens différents : 
mission auprès des hérétiques, auprès des catholiques 
tièdes ou déchristianisés, auprès des infidèles à l'exté
rieur. Les missions envoyées pour convertir les réformés, 
telle celle que fit Fénelon, ne furent ni les plus nombreu
ses ni les plus significatives; au contraire, la mission 
était une des formes de la vie religieuse les plus habituel
les des paroisses françaises, - que l'on songe à un 
saint Jean-François Régis t 16~0 dans le Vivarais-, 
et le devoir de la parole est de ceux sur lesquels théolo
giens et spirituels ont volontiers insisté. 

Voir le recueil collectif Missionnaires catholiqua d l'inté
rieur de la France pendan.t le xvn° siècle, dans xvn• sièck, 
n. U, 1958, p. 300-395; ajouter sur les missions en Bretagne, 
Le Nobletz et Maunoir (Bremond, t. 5, p. 82-117, et J. Rouanet, 
LeB:z:JulienMaunoiretleséquipes sacerdotales au xvn• sièck, 
NRT, t. 73, 1951, p. 603-614). 

30 
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Sur la prédication au 17• siècle, voir P. Jacquinet, Des 
prédïcauun du xvu• •iècle apant Bossuet, Paris, 1885; J. Tru
chet, Là prM.ication de Bo,suet, 2 vol, Paris, 1960, et Bossuet 
et l'éloquence religieuse au temps· du C~me des Minimu, dans 
XYll• •~cle, n. 50-51, 1961, p. 6~-76. 

Les mêmes caractères apparaissent dans les missions 
extérieures. Issues du grand effort des premières géné
rations, œuvres des milieux dévots (la fondation du 
séminaire des Missions étrangères en 1663 est leur 
dernière création) et des ordres missionnaires, elles 
accompagnent la floraison mystique. La colonisation 
du Canada fut une entreprise spirituelle plus que 
politique et l'on sait le rôle qu'y joua Marie de l'Incar
nation (A. Rayez, Marie de l'Incarnation et le climat 
spirituel de la Nour,elle-France, dans Rer,ue d'histoire 
de l'Amérique française, t. 16, 1962, p. 3-36). 

Dans la première moitié du siècle, les capucins accomplissent 
un gros effort missionnaire sous l'impulsion du P. Joseph, en 
particulier dans le Levant. Dans le second tiers du siècle, le 
Siam, l'Indochine, puis la Chine sont à l'ordre du jour avec 
Alexandre de Rhodes t 1660 et François Pallu t 168i. Les 
jésuites mathématiciens envoyés par Louis x1v arrivent à 
Pékin en 1687; etc. Un Louis Laneau t 1696 soutient en Orient 
ses missionnaires avec la très haute doctrine de son De deifica
tione justorum per Jesum Chru;tum (DS, t. 3, col. 1456-1459). 

Voir G. Goyau, La France mu;sionnaire dans les cinq parties 
du monde, 2 vol., Paris, 19~8; Hu;toire uniPerseUe des mu;sions 
catholiques, t. 2 Les mu;sions modernes, Paris, 1957 (avec biblio
graphie). 

La même ferveur accueille les campagnes contre les turcs : 
prières, jubilés leur donnent une allure de croisade (cf Mâle, 
op. cit., p. 467 svv); Bossuet, proche des dévots, soutient cet 
effort, prononce le panégyrique de saint Pierre Nolasque récem
ment canonisé, ne manque pas d'appeler à la croisade. La chute 
de Candie en 1669 et la politique louvoyante de Louis x1v 
traduisent une baisse de l'ardeur conquérante du catholicisme 
français. 

L'aventure de cet esprit de conquête est celle de tout 
un mouvement (le la ~piritualité française : au début 
du 17e sièclll, mystiques et a dévots » pensent exercer 
une action dirigeante sur la société et, malgré l'attitude 
des politiques, en changer les structures : c'est l'oppo
sition de Bérulle ou de Marillac et de Richelieu. Sous 
la régence d'Anne d'Autriche le nouveau règne laisse 
un instant espérer ces dévots, mais leur exclusion des 
avenues du pouvoir sera définitive. Cet échec marquera, 
semble-t-il, profondément le climat de la spiritualité 
des cercles dévots. Quoi qu'il en soit, à la phase conqué
rante de la réforme catholique succède une période 
moins riche en individualités et en fondations neuves, 
mais qui continue, étend et fait pénétrer dans des 
couches plus larges la rechristianisation de la société 
française. 

3. COURANTS SPIRITUELS ORIGINAUX 

1° Saint François de Sales. - 1} La place et 
l'influence de François de Sales t 1622 (art. FRANÇOIS 
DE SALES) sont au 17e siècle exceptionnelles : en dehors 
des écoles et des groupes, sa formation spirituelle est 
celle d'un autodidacte attentj_f à int:'.:grerses expériences: 
culture humaniste, solides études théologiques, lectures 
nombreuses (influence des italiens plutôt que des 
rhéno-flamands), contacts avec les réformés. Jamais 
il n'aura de système ou de a doctrine » spirituels à 
proprement parle:r-, néanmoins son œuvre porte une 
marque bien persl nnelle. 

L'introduction à la Pie tllPote entend renouveler la vie inté
rieure des catholiques; la dévotion pour lui n'est pas une atti-

tude isolée, mais en elle s'engage toute la personne et cette 
dévotion s'enracine dans l'oraison qu'il recommande à tous les 
lares. Le fond de l'attitude de dévotion est l'amour conçu 
comme la volonté constante de faire le bon plaisir de Dieu; le 
saint analyse cet amour dans ses manifestations au niveau de 
la conscience. Ce c psychologisme •• comme on a appelé ce 
caractère, s'explique en grande partie par le rôle joué par 
François de Sales comme directeur spirituel, un des premiers 
d'une longue série qui jusqu'à la période contemporaine don
nera à la spiritualité française ses caractères psychologique, 
pratique et, vécu. 

Si François de Sales n'est pas dès l'abord contemplatif, il 
semble l'être devenu vérs 1602-1609 par une simplification de 
plus en plus grande de son oraison: influence de sainte Thérèse 
(voir la discussion de P. Serouet, De la Pie dé9ote à la 9ie mys
tique, Paris, 1958)? plutôt découverte de l'expérience mystique 
chez Mm• Acarie et surtout Mme de Chantal. Le résultat de 
cette curiosité et de cet avancement dans les voies mystiques 
est le Traité de l'amour de Dieu: l'évêque de Genève y montre 
que chacun peut et doit tendre à une oraison contemplative et 
le Trait6 complète ainsi l'introduction; pour lui le terme de la 
contemplation est la conformité de la volonté humaine à la 
volonté divine. Son oraison de simplicité,• indifférente• à toute 
récompense même éternelle, aura une grande inJluence sur la 
spiritualité française. 

i) Saint François de Sales laisse avec la Visitation 
un institut qui vit de cet esprit; non pas que la spiri
tualité de sainte Jeanne de Chantal, plus sensible aux 
influences abstraites (se reporter, à défaut de travaux 
critiques, à l'édition imparfaite de ses Œur,res, 8 vol., 
Paris, 1876-1909), reflète fidèlement celle de son direc
teur, mais les visitandines restent proches de leur fonda- · 
teur : avec elles, l'oraison de simplicité, la conformité 
à la voionté divine se transm!)ltent à travers le 1 se siècle; 
un Claude-Fr. Milley t 1720 (J. Bremond, Le courant 
mystique au xvme siècle, Paris, 19~3), un J.:-P. · de 
Caussade t 1751 (M. Olphe-Galliard, L'abandon à la 
Providence dir,ine et la· tradition salésienne, RAM, t. 38, 
1962, p. 3U-353), parmi d'antres, sauront s'en inspirer. 

Sur la mère de Chaugy, l'ouvrage de E. Lecouturier, Fran
çou;e-Madeleine de Chaugy et la cradition saUsienne au xvue siA
cle, 2 vol., Paris, 1933, reste essentiel. On étudiera aussi les 
premières visitandines : Jeanne-Charlotte de Bréchard (Yie 
par É. Éverat, Clermont-Ferrand, 1938), la duchesse de 
Montmorency (Viet [par Ch. Cotolendi], Paris, 168~; [par 
l'abbé Garreau], Clermont-Ferrand, 1769; par P. Fliche, Poi
tiers, 1877). L'on consultera aussi Maselli, Discours sur les 
Pies de plusieurs 11énérables mères ou sœurs de la Visitation, 
Avignon, 1689; et surtout L'Année sainte des religîeuses de la 
Visitation, 12 vol., Annecy, 1871. Pour l'histoire d'un monas
tère, voir É. Catta. La Yu;itation Sainte-Marie de Nan.tu, 
Paris, 195~- Sur la spiritualité visitandine une bonne introduc
tion serait "!'Abrégé de l'esprit intérieur des religieuses de la 
Vu;itation de Sainte-Marie, Rouen, 1696, par H. de Maupas 
du Tour. 

3) L'infl,uence salésienne dépasse de beaucoup le 
cadre de la Visitation : les œuvres de l'évêque de Genève 
sont lues partout et des livres com,:-ae L'espril du bi.en
keureuz François de Sales de J.-P. Camus ou les bio
graphies du saint contribuent à la répandre. Tous les 
grands spirituels sont de façon ou d'autre ses disciples, . 
influence d'autant plus large que l'esprit salésien 
n'impose pas l'adhésion à un système : ainsi Bérulle, 
Condren, Saint-Cyran (J. Orcibal, La spiritualité de 
Saint-Cyran, Paris, 1962, p. 35-79), Vincent de Paul, 
Camus surtout qui s'attache à le répandre et à le 
défendre; l'on peut citer encore Anne-Marguerite Clé
ment, F. Bachelard, L. de Ballqn, N. Courbon. Néan
moins au 17e siècle et plus encore au 1se l'lntroàuction 
est bien plus connue et plus I populaire que le Traité. 
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. 2° Bérulle et le h6rullism.e. - 1) Le Bref 
discours de l'abnégation intérieure adapté par Bérulle 
en 1596-1597, sur les conseils de R. Beaucousin, de 
l'?puscul?. d'I~ella Be~aga était le témoignage 
dune _spmt1;1alité u abstraite • (voir supra, col. 915). 
La spmtualité proprement bérullienne est le résultat 
d'un radical changement de perspectives : évolution 
continue depuis la retraite de Verdun en 1601 
(J. Dagens), ou plutôt conversion dans les années 1606-
1608- (J. Orcibal, L. Cognet). L'influence dionysienne, 
celle des rhéno-flamands {d'Harphius en particulier) 
sont grandes, mais Bérulle n'en accepte pas tout. II subit 
celle du Carmel espagnol et d'Anne de Jésus, celle des 
Pères, de saint Augustin, vers lesquels l'oriente la 
controverse, celle des franciscains comme saint Bona
venture. Notons que l'évolution du bérullisme nous 
devient perceptible à mesure que s'établit la chrono
logie des Œuvres de piété (J. Orcibal R. Bellemare 
P. Cochois, M. Dupuy) : toute étude devr:: en tenir compte: 
Le. christocentrisme, dévotion au Verbe incarné, qui 
aux yeux de Bourgoing constituait tout le bérullisme 
ne se comprend qu'à partir de ses fondements théolo: 
giques : théologie et spiritualité sont ici inséparables. 
En une solide doctrine de la Trinité, il souligne, après 
les ~ères ~ et le De 'f'r~nitate de saint Augustin, 
la hiérarchie et les appropnations des personnes divines 
fondant ~si sa doctrine de l'Incarnation; l'union e~ 
Jésus-Christ de l'Homme et de Dieu est indissociable: 
l'on ne peut donc aller à Dieu que par Jésus-Christ. 
Le bérullisme s'oppose à toute spiritualité qui pense 
atteindre l'essence divine en dépassant l'Humanité du 
Christ. La créature, du fait de sa nature et du fait du 
péché, n'est que néant et ne peut se tourner vers Dieu 
(augustinisme qui répugne à tout « humanisme dévot 11 

et à- tout u· stoïcisme •• malgré le respect de Bérulle 
pour l'antiquité et pour un platonisme chrétien et 
malgré un volontarisme constant au début ' du 
17e siècle} : il lui faut s'incorporer au Christ « adhérer 11 

à lui, se conformer à lui en tous $88 c états », ce qui 
suppose un renoncement et aboutit à ce que Bérulle 
appelle la servitude. Le bérullisme n'est donc pas une 
méthode d'oraison et son influence pourra se faire 
sentir sur des esprits très différents et en des.formes 
très différentes : l'élévation bérullienne est une forme 
de prière très souple et toutes les dévotions tradition
nelles sont revivifiées par le bérullisme {dévotion à 
Marie, auxsaint.s, sainte Marie-Madeleine, saint Joseph, 
aux anges). La création de l'Oratoire répond à une 
théologie hiérarchique de l'~glise où s'associent la 
conception du Christ-Prêtre et la doctrine dionysienne 
et contribuera à restaurer la sainteté de la condition 
sacerdotale. 

Les travaux récents insistent beaucoup sur ce dionysi:nM de 
~é~e et ~nouvellent l'idée que nous nous faisions de sa spi
r!tualité : 1 enquête devra porter maintenant sur son origina
lité; en un temps où le dionysisme est si répandu pourquoi 
conduit-il Bérulle si loin de ses contemporains? ' 

A l'article BÉRULLE et à sa bibliographie, ajouter: J. Dagens, 
B~r~ et les origines de la Restauration catholique (15'15.J611), 
Paris, 1952. - L. Cognet, B~rulk et la théologie de l'Incarna
tion, dans XVII• siècle, n. 29, 1955, p. 330-352. - R. Belle
mare, Le sens de la cnature dans la doctrine de Bérulk Paris 
1959. - P. Cochois, Bérulk initiateur mystique, les :œuz tk 
servitude, thèse soutenue à l'Institut Catholique de Paris 
1960; cl École Pratique des Hautes Études, Annuaire 1959: 
1960, p. 111 svv; Bérulk hiérarque dionysien, RAM, t. 37, 
1961, p. 3U-353; t. 38, 1962, p. 35,. svv; Bérulk et le PseutÜJ
Denys, dans Revue de l'histoire des religions, t. 159, 1961, 
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p. 173-20,.; Les r,œuz de 6U'1itiuk et l'idéal sacerdotal proposé 
par le P. de Bérulk, clans Ol'illllrian4, t. 3, novembre 1961, 
p. 101·118. - J. Orcibal, La • œ- de piété• d" cardinal 
de Bbulk, RHE, t. 57, 1962, p. 813-862. - P. Cochois, Bbwle 
et l'école française, coll. l'tlattres spirituels 31, Paris, 1963. 

Voir spécialement Michel Dupuy, L'adoration d'après le car
dinal de Bérulk, thèse Inst. Cath., Paris, 1962. 

2) Les disciples de Bérulle insisteront sur tel aspect 
d? sa doctrine, l'.inlléchissant en des directions parfois 
divergentes, mais au-delà de la doctrine l'on sent 
l'in"fl,uence du bérullisme sur la spiritualité de tout le 
siècle. De façon restreinte, l'inlluence bérullienne se 
manifeste par la constitution autour de l'Oratoire 
d'une véritable c école • : l'on a parlé d' « école fran
çaise », le terme est trop vague et mieux vaut parler 
d' • école bérullienne • pour marquer nettement que ces 
spirituels se réclament de la doctrine du fondateur de 
l'Orat?ire. Toutefois, ils ne transmettent pas le pur 
bérullisme, chacun développant les traits de la spiri
tualité du cardinal dans le sens qui convient à sa for
mation, à son tempérament, à sa théologie ou à sa 
philosophie. 

Sur l'Oratoire post-bérnllien : E. Cloyseault, Recueils des 
viu de quelques prêtres de l'Oratoire, 5 vol., Paris, 1882-1888. -
L. Batterel, Mémoires ,ü,mestïques pour serr,ir cl l'histoire de 
l'OralOire, 5 vol., Paris, 1903-1911. - Bremond, t. 3 L'École 
Française, et passim : t. 7, par eL sur Clugny. - J. Galy, 
Le sacrifice dans l' École française de spiritualité, Paris, 1951. 

a) Grâce aux Vérités et excellences de Jésus-Christ 
Notre Seigni;ur {1629, texte latin; 1636, texte français) 
et à son édition, avec importante préface, des Œuvres 
de Bérulle en 1644, François Bourgoing t 1662 fut un 
des spirituels qui fit le plus pour rendre populaire le 
bérullisme : non qu'il insiste sur ce que cette doctrine 
a de plus difficile, la théologie trinitaire par exemple, 
bien au contraire il s'en tient aux thèmes les plus appa
rents, à la christologie, mais ce faisant il contribue à 
la grande diffusion de ces thèmes et popularise la forme 
bérullienne de l'élévation qui devient alors classique 
chez les spirituels français. 

Bossuet découvrira sans doute le bérullisme à travers les 
Vérités et e:ecellences et écrira dans l'oraison funèbre de Bour-
going (Œu11res oralOires,_ éd. citée, t. ,., Paris, 1927, p. ,.09) : 
• Ell«:8 sont entre 1~ mams de tout le monde, des religieux, des 
séculiers, des prédicateurs, des contemplatifs, des simples et 
des savants •· 

Voir l'art. BouB.GOING, et J. Dagens, Bérulle .. , p. 35,. n. 2 
qui décèle une évolution entre les Yeritates de 1629 très bérnl: 
liennes et la préface de 16,.,. qui réduit le bérullisme à la dévo
tion au Verbe incarné, à l'Humanité du Christ. 

b) L'importance de Guillaume Gibieuf t 1650 est 
non moins grande, s'exerçant dans le domaine de la 
philosophie avec son De libertate et dans celui de la 
spiritualité avec l'ouvrage très bérullien : La Pie et 
les grandeurs de la Très Sainte Vierge Marie Mè~e de 
Dieu (cf infra, La dé90tion à Marie; voir R. Notonier 
Le Père Guillau,rre Gibieuf, dans Oratoriana, n. 1:, 
1960, p. 18-45; n. 2, p. 132-150; n. 3, 1961, p. 157-
179). 

c) Jean Du96rgier de Hauranne, abbé de Saint
Cyran, t 1643, dont le nom fut trop mêlé aux polé
miques jansénistes, apparatt aujourd'hui comme un 
des meilleurs disciples de Bérulle, appliquant les prin
cipes bérulliens à la direction spirituelle et à la vie 
chrétienne (Du cœur nou96au, 1627, insiste sur la conver
sion intérieure, le renouvellement du pécheur par la 
pénitence et au besoin la privation temporaire des 
sacrements). 
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J. Orcibal, Jean DuPergi.er de Hauranne abbé de Saint-Cyran 
et son temps, 2 vol., Louvain-Paris, 19fo7-19fo8; Saint-Cyran 
el le jansénisme, coll. Maitres spirituels, Paris, 1961; La spiri
tualité de Saint-Cyran aPec ses _écrit# de piété inédits, Paris, 
1962 (surtout le ch. 1 Le Bérullisme). 

Parmi d'autres bérulliens, il faudrait citer Fr. de Clugny, 
E.-B. Bourêe, Ch.-E. Cloyseault, E. Calabre (voir leurs notices), 
J .. J. Aveillon, J.-H. Quarré, L. Thomassin; et, plus personnel 
dans son interprétation, un Malebranche. 

_d) Charles de Condren t 1641 est plus sensible aux 
idées de l'école abstraite et avec lui le bérullisme 
s'in0échit dans le sens d'une mystique de l'anéantisse
ment : l'homme adhérant au Christ adhère à son état 
de victime, s'anéantit en lui. Ces idées eurent un grand 
succès et c'est à travers elles que de nombreux spiri
tuels vivront le bérullisme: C. Séguenot, G. de Renty, 
D. Amelote, P. Quesnel (éditeur de l'Idée du sacerdoce 
et du sacrifice de Jésus-Christ de Condren en 1677). 

C'est dans la même famille d'esprit qu'il faudrait 
placer Jean-Jacques Olier t 1657 si la personnalité 
du fondateur de Saint-Sulpice n'était pas assez forte 
pour dépasser les cadres d'une école : ouvert aux pro
blèmes mystiques, mystique lui-même, sa spiritualité 
nous semble moins intellectuelle et plus réaliste que celle 
de Condren. La création de la compagnie de Saint
Sulpice fut un des meilleurs moyens de diffusion de la 
spiritualité sacerdotale et contribua à donner au prêtre 
français pendant trois siècles son esprit, son mode de 
prière et de vie. 

Voir Lettres de Condren, éd. P. Auvray et A. Jouffrey, Paris, 
1M3. - J. Galy, op. cit., p. 107-282. - DS, t. 2, col. 1373-
1388. 

Sur Olier et Saint-Sulpice voir toujours g_.y_ Faillon, Vi.e 
de M. Oli.er •. , foe éd., 3 vol., Paris, 1873. - F. Monier, Vi.e iu 
J:-J, Oli.er, Paris, 191fo, t. 1, seul paru. - L. Bertrand, Biblio
thèque sulpici.enne, 3 vol., Paris, 1900. - J. Gautier, Ces Mes• 
si.eun de Saint-Sulpice, Paris, 1957. 

e) Saint Jean Eudes t 1680 sortit en 16~3 de l'Ora
toire après y avoir vécu vingt ans : comme Bérulle, il 
tient Jésus pour le premier objet de la dévotion, car 
Jésus • est toujours Jésus, c'est-à-dire toujours Dieu, 
toujours grand et admirable •; comme Condren, il 
tient l'homme pour néant, • capable de commettre 
tous les crimes » sans le secours de la grâce. Pour aider 
le chrétien à entrer dans l' • intérieur des mystères de 
Jésus •• pour en adopter les pensées, les affections et les 
intentions, il lui rappelle les obligations contractées 
au baptême et renouvelle pour lui des dévotions médié
vales sous une forme liturgique: Cœur de Marie (1M8) 
et Cœur de Jésus (1672). 

ŒuPres complètes, éd. J. Dauphin et Ch. Lebrun, 12 vol., 
Vannes-Paris, 1905-1911. - Saint Jean. Eudes, textes choisis 
et présentés par Ch. Berthelot du Chesnay, Namur, 1958. -
Ch. Lebrun, La spiritualité de S. Jean Eudes, Paris, 1933. 

3° Port-Royal et le jansénisme. - Sainte~ 
Beuve, étonné et mécontent de la séduction qu'exerçait 
sur lui ce christianisme austère, vit dans le jansénisme 
une des meilleures expressions du sentiment religieux 
français et dans Port-Royal le pôle vers lequel s'orien
tait le grand siècle. La finesse de l'analyse, la qualité 
de la documentation font encore de son Port-Royal un 
chef-d'œuvre. Bremond distinguant la_ théologie et la 
vie de prière renverse les perspectives : Port-Royal 
mystique, catholique malgré le jansénisme de sa doc
trine? Les choses ne sont pas simples, lui-même l'avoue 
(t. 4, p. 322, n. 1) et les travaux des historiens modernes 
ne justifient pas toutes ses intuitions. 

La bibliographie est très vaste et sera donnée aux articles : 
JANSÉNISME, JANSÉNIUS, LB MAISTBB DB SACY, NICOLB1 

PAscu, etc. Outre Sainte-Beuve, Port-Royal, éd. cit., et Bre
mond, t. fo, voir DS, t. 1, col. 876-888 (ARNAULD); - les tra
vaux de J. Laporte, La doctrine de Part-Royal, t. 1 Saint• 
Cyran, Paris, 1923, t. 2 Ezposition de la doctrine d'après 
Arnauld, Paris, 1923; La doctrine de Part-Royal. La morale 
d'après Arnauld, 2 vol., Paris, 1951-1952; - de J. Orcibal, 
Le premi.er Part-RPyal, réforme ou contre-réforme, Paris (1950); 
Qu'est-ce que le jansénisme?, dans Cahiers de l'Association inter
nationale des études françaises, Paris, juillet 1953, p. 39-53; 
Port-Royal entre le miracle et l'obéissance, Paris, 1957 (et bien 
entendu ses Origines du Jansénisme sur Saint-Cyran, citées 
supra)t-de L. Cognet, La réforme de Port-Royal, Paris, 1950; 
La Mère Angélique et saint Français de Soles, Paris, 1951; 
Le Jansénisme, coll. Que sais-je?, Paris, 1961; - de L. Ceys
sens, J ansenistica, 2 vol., Malines, 1950-1957; J ansenistica 
minora, fo vol., Malines, 1950-1958; Sources relaliPes aus débuts 
du jansénisme et de l'antijansénisme, 1640-1643, Louvain, 
1957; La première bullB contre Jansénius. Sourca relati9e8 d 
son histoire, 1644-1663, t. 1, 1644-1649, Bruxelles et Rome, 
1961; - et le compte rendu de ces études par J. Orcibal, Lu 
origines du jansénisme d'après les récentes publicadoris du 
R. P. L. Ceyssens, RHE, t. 53, 1958, p. 830-838. 

De Pascal, en attendant l'édition du tricentenaire par 
J. Mesnard, on consultera les 1fo vol. de la coll. des Grands 
tcrivains et l'éd. des Pensées par L. Lafuma, 3 vol., Paris, 
éd. du Luxembourg, 1951. Sur Pascal les publieations sont 
innombrables : on utilisera J. Mesnard, Pascal, l'homme el 
l'œuPre, Paris, 1951; le recueil collectif, Blaise Pascal, l'homme 
et l'œupre, dans Cahi.ers de Royaumont, Paris, 1957; J. Stein
mann, Pascal, 29 éd., Paris, 1962; plusieurs numéros spéciaux 
de revues ont été publiés en 1962 à l'occasion du tricentenaire. 

La multiplicité des éléments qui contribuèrent à 
former son esprit donna au jansénisme retentissement 
et portée : au départ, c'est un chapitre de la réforme 
religieuse post-tridentine, un • réveil n sous l'impulsion 
de la mère Angélique confirmée par l'intervention de 
Saint-Cyran : l'in0uence salésienne s'y allie à l'inOuence 
bérullienne; ces réformes rencontrent les traverses 
habituelles en ces sortes de mouvements. Parallèle
ment, de La fréquente communion en 164~ aux Provin
ciales en 1656, Arnauld, Pascal et leurs amis se font 
contre toute forme d'humanisme les héros de la morale 
rigoureuse des premiers temps, entreprise elle aussi 
combattue mais moins originale qu'il ne parait, car en 
cela ils suivent l'augustinisme qui s'impose alors de 
tous côtés. 

J. Dagens, Le xvne siècle, siècle de sain! Augustin, dans 
Cahi.ers de l'Association internationale des études françaises, 
juillet 1953, p. 31-38. - L. Willaert, op. cit., t. 1, p. 266•271. -
J.-P. Massant, Thomisme ei augustinisme dans l'apologétique 
du xvue siècle, dans Repue des sci.ences philosophiques el théolo
giques, t. lolo, 1960, p. 617-638. 

Des causes extérieures et intérieures feront dévier de son 
orientation primitive cet esprit encore pénétré d'influences 
mystiques : causes politiques,_ causes personnelles qui tiennent 
au caractère de Saint-Cyran et à celui des Arnauld, interven
tion de milieux mondains. Les hommes de Port-Royal se font 
les défenseurs des thèses jansénistes sur la grâce et lient la 
théologie pas toujours défendable de l'Auguslinus au renouvel
lement de la vie intérieure et de la morale. Un Pascal, par sa 
personnalité, échappe à ces contradictions : ce savant, touché 
par la grâce, lecteur de Saint-Cyran, vit au plus profond l'expé
rience spirituelle du réveil intérieur; son génie a été de trouver 
les mots pour la transcrire et les actes pour la vivre; tout en 
lui tient à Port-Royal, à ses grandeurs et ses petitesses, tout 
y échappe et les dépasse : la chance de Port-Royal est sans 
doute d'avoir eu ce héraut. 

L'esprit de Port-Royal est multiple et un : les reli
gieuses n'ont pas toutes la même attitude devant les 
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luttes où elles sont entrainées (J. Orcibal, Port-Royal, 
op. cit. supra) et l'unité de ses théologiens est une vue 
de l'esprit : Pascal, Arnauld, Nicole, Barcos n'ont ni 
la même doctrine ni la même politique (H. Gouhier, 
Pascal et la signature du Formulaire en 1661, dans 
Studi francesi, t. 3, 1959, p. 368-378; t. 4, 1960, p. 252-
259); opposition de caractères et de générations, souci 
de la vérité ou de la direction pratique des âmes; 
trop vite, la spiritualité se dégrade en politique et en 
disputes. Néanmoins, ils communient dans certaines 
évidences qui ne leur sont pas propres, mais qu'ils ont 
su coordonner et surtout que certains ont su vivre 
ex~mplairement : piété éclairée et même savante et 
sens des origines, sens de la grandeur de Dieu et atten
tion à sa Parole, soumission. aux pratiques et aux 
préceptes de l':8glise, mais refus de la vie religieuse 
traditionnelle et sens de l'indépendance en face des 
pouvoirs même ecclésiastiques, éloignement du monde, 
rigueur morale qui n'est pas nécessairement raideur, 
humilité et fi.délité. L'évolution historique gauchira 
tous ces traits : l'avenir, en le déformant, révèle-t-il 
le passé? Attachement obstiné à l'antiquité, aux tradi
tions du groupe, négation du monde, illuminisme, rigo
risme étroit, solidarité exaspérée : caractères de toute 
minorité persécutée. 

C'est l'exemple de Jean Hamon, des religieuses et 
des solitaires, multiplié par les biographies, les nouvelles 
à la main, les mémoires, qui exercera la plus grande 
influence; une nouvelle légende dorée naîtra dans l'oubli 
de la grande expérience de rénovation spirituelle 
qu'avaient vécue Saint-Cyran et Pascal. 

Sur la spiritualité des jansénistes du 18• siècle, se reporter 
aux études suivantes : sur Oerberon, J. Orcibal, La. spiritualit4 
de dom Gabriel Gerberon, RHEF, t. ~3, 1957, p. 151-222 (la 
spiritualité de Oerberon est fort intéressante, ce janséniste 
ayant pris parti pour Fénelon); sur Quesnel, DTC, t. 13, 1937, 
col. U60·1535, et J.A.0. Tans, Pasquier Quesnel et lea Pays
Bas, Groningue, 1960;-sur Caussel, DS, t. 2, col. 370-371;
sur Soanen, DTC, t. U, 19H, col. 2261-2272;- sur Besoigne, 
DS, t. 1, col. 1581-1585; - sur Collard, DS, t. 2, col. 1085-
1093. Pour Nicole et Duguet, cf infra. 

4'0 Le moralisme psychologique. - Appliquée 
à la spiritualité et à la vie mystique, la connaissance 
de soi (DS, t. 2, col. 1511-1543), le c socratisme chré
tien • comme on l'a appelée, est une entreprise salu
taire et profondément religieuse : la tradition augus
tinienne du NoPerim me noperim te est très vivante au 
moyen Age et repose sur une théologie de l'homme 
image et ressemblance de Dieu : Canfteld, Bérulle · 
et Bossuet (J. Dagens, Bérulle •• , p. 270 svv) affirment 
ainsi que « la connaissance de nous-même nous doit 
élever à la connaissance de Dieu •• mais sont-ils alors 
vraiment compris? Depuis Montaigne t 1592, la pensée 
française évolue vers un simple moralisme: au moment, 
où l'on sent qu'il est impossible de saisir le mo·nde en 
une encyclopédie, chacun se replie sur l'analyse du 
microcosme (un encyclopédiste comme Léon de Saint
Jean t 1671 fera figure d'attardé, cf Bremond, t. 1, 
p. 257; J.-P. Massaut, Uon de Saint-Jean, prédicateur 
et théologien encyclopédique, cité supra) et le fait en 
dehors de références théologiques précises (le plato
nisme si commun au début du 17e siècle est lui aussi 
oublié et méconnu; J. Dagens, Bérulle .• , p. 51-52; 
Hermétiame et cabal6 en France de LefèPre d'Étaples à 
Bossuet, dans Repue de littérature comparée, t. 35, 1961, 
p. 5-16). Le cartésianisme accélère ce mouvement en 
présentant la méthode qui permet de mener à bien 
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cette analyse. L'on sent encore ici combien la France 
classique des années 1660 se construit dans un esprit 
différent de celui qui caractérisait la réforme catholique 
et spirituelle du début du siècle. La psychologie d'un 
La Rochefoucauld, bon témoin des idées des gens du 
monde, est, malgré un vêtement chrétien, toute palenne 
(Le Maistre de Sacy le sentait bien, cf Lettres chrétiennes 
et spirituelles, Paris, 1690, t. 1, p. 128; et Bossuet 
aussi, cf Correspondance, éd. Urbain et Lévesque, t. 13, 
p. 83). Mais comme il poursuit l'amour-propre dans ses 
retraites, les augustiniens l'approuvent en général et 
ce n'est qu'un paradoxe apparent de voir des jansé
nistes ou des gens qui leur sont proches rechercher 
avec le plus de passion la nature du m oihumain. Cause 
et conséquence de cette recherche, ils prônent fort la 
direction spirituelle : ils suivent là tout un siècle qui 
de François de Sales à Bossuet en passant par Saint
Cyran et nombre de jésuites a fait du directeur un des 
personnages essentiels de la vie intérieure du chrétien 
(cf art. DIRECTION SPIRITUELLE, t. 3, col. 1119-1142); 
mais le directeur selon la tradition spirituelle a moins 
pour rôle de découvrir les secrets du cœur humain 
que de diriger son pénitent dans les voies spirituelles 
en le mettant ci au large •• comme dira et fera Bossuet 
(J. Devroye, Bossuet directeur d'dmes, Paris, 1937). 

Les grands moralistes de la fin du 17e siècle et du 
début du suivant sont Nicole et Duguet. 

Autour d'eux une infinité de minores dont tous ne sont 
pas négligeables écrivent dans le même sens : La Bruyère a-t-il 
composé des Caractères, la littérature de dévotion se peuple de 
• caractères • : en 1693 N. de Melicque publie anonymement 
Le caraclAre des prais chr4tiens ('" éd. revue et augmentée en 
17U); en 1698 paraissent d'anonymes Caractères tiru del' 1Jcri.
ture Sainte et appliqrds au.z mœurs de ce siècle qui seront réédités. 
Cette génération ne se lasse pas de lire les Recueils de lettres 
spiritueUu sur di11ers sujets de morale et de piltl de P. Quesnel, 
les Lettres sur difltlrents sujets de morale et de piltl de J.-J. Boi
leau (DS, t. 1, col. 1756-1758), les Lettres sur di11ers sujets de 
morale et de piltl de Duguet, etc, 

Nicole est le plus important et l'on peut affirmer 
que ses œuvres ont nourri la piété pendant deux siècles. 
Ses Essais de morale (d'abord 4 vol., 1671-1678, pour 
atteindre U vol., 1713-1725), ses Instructions théolo
giques et morales sur les sacrements, sur le symbole, 
sur l'oraison dominicale, sur le premier commandement 
ne répandent pas la théologie janséniste (l'on connaît 
par ailleurs combien Nicole se distingue sur ce plan du 
groupe janséniste et quelle opposition a rencontrée son 
système de la grâce générale), mais un mode de vie 
sérieux, méfiant devant toute exaltation ou exagéra
tion, soucieux de ses devoirs sociaux autant que reli
gieux : esprit janséniste,.'c plus commun en ce temps-là 
que le jansénisme• (Bremond, t. 4, p. 467)? ou plutôt 
préoccupations de moraliste; dans la nouvelle querelle 
de l'esprit et du cœur (l'opposition Nicole-Barcos sur 
la nature de la prière), l'auteur de La logique ou l'art 
de penser {1662) s'intéresse à l'esprit pour le redresser 
et assurer sa victoire. 

Sur Pierre Nicole, voir Bremond, t. 4, p. U8-588. - DTC, 
t. 11, 1930, col. 63~-6~6. - Le Breton Orandmaison, Pierre 
Nicole ou la ci11üité chrtltienne, Paris, 1945. - J. Lecler.cq, 
J anstlnisrn.e et doctrine de la prière chez. Pierre Nicole, Louvain, 
1951. - Dictionnaire des Lettres fra11faÏSes, XYII• aUcle, 
Paris, 195~, p. 753-758. 

L'œuvre de Jacques-Joseph Duguet (t 1733; DS, 
t. 3, coL 1759-1769), malgré ou à cause de sa valeur 
spirituelle et de sa qualité littéraire, fut moins p JPU· 
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laire, mais c'est le chef-d'œuvre de la spiritualité 
à tendances morales du 188 siècle : janséniste dans 
ses attitudes, lui aussi l'est moins dans son œuvre, 
et son rigorisme ne doit pas être exagéré; blâmant 
les divertissements, il n'est pas plus sévère que Bossuet 
et que tous les augustiniens {Ch. Urbain et E. Lévesque, 
L'Eglise et le théâtre, Bossuet, Paris, 1930). Il est un 
directeur remarquable qui sait attendre et consoler, 
qui sait conseiller avec finesse et discrétion. 

A une époque où une nouvelle philosophie chrétienne 
essaie de se définir à partir du cartésianisme, se constitue 
une morale chrétienne : l'augustinisme et le cartésia
nisme, la morale des honnêtes gens et celle des direc
teurs qui scrutent l'âme humaine, celle même des 
écrivains classiques, des historiens et des sociologues 
(un Claude Fleury par exemple, cf DS, t. 5, col. H2-
H 9) s'associent. La théologie et surtout la mystique 
les intéressent moins que l'organisation chrétienne 
de la vie. L'évolution aux 17e et 188 siècles de la spiri
tualité des états de vie et des conditions est à cet 
égard significative {voir infra, col. 946). 

C. L\ VIE CHllt1'ŒNNE 
1 ° Modalités de la prière. - :8tudier les 

formes que prend la prière à une époque est un des 
meilleurs moyens de connaitre sa spiritualité : la prière 
est-elle surtout personnelle ou collective? use-t-elle de 
formules ou les évite-t-elle? quels sacrements sont 
exaltés, quelles dévotions pratiquées de préférence? {cf 
Bremond, t. 9, p. 129-206; t. 10, passim). Sur la 
lecture de la Bible, voir col. 917. 

1) La Pie liturgique au lendemain du concile de 
Trente est restaurée par un retour à la tradition : 
en 1568 le BrePiarium romanum, en 1570 le Missale 
romanum, en 1587 l'institution de la Congrégation 
des Rites, en 1614 le Rituale romanum répondirent 
aux besoins d'unification et de simplification. 

Mais le Rituel n'est pas imposé aux églises, et dans les 
diocèses français l'on assiste à la prolifération des liturgies 
locales dont l'intérêt n'est pas négligeable (art. Liturgies 
néo-gallicanes, DACL, t. 9, 1930, col. 1677-1718) : un grand 
eff'ort plus ou moins couronné de ·succès et encore trop peu 
connu y apparaît qui tend à rendre accessible la liturgie 
traditionnelle aux fidèles et au moins aux clercs. C'est alors 
que se développe la très belle hymnographie, savante ou 
populaire, que U. Chevalier (Poésie liturgique des Églises de 
Fran.ce aw: xvn• et xv111• sib:la, Paris, 1913; cf Hymnes 
ei proses inédites de Santeul, Paris, 1909) et Bremond (t. 10, 
p. 59-182) ont magniftquement révélée. 

Naturellement les traductions pourront aider le 
laïc à participer à la redécouverte liturgique, mais 
tout le siècle, malgré ses tendances profondes, reste 
préoccupé d'élever des barrières entre prêtre et fidèles, 
hantise qui vient autant de l'opposition à certaines 
formes de protestantisme que d'une conception hiérar
chique de l'Église qui s'est exprimée par l'exaltation 
de la fonction sacerdotale et le souci de distinguer 
matériellement des ordres ontologiquement différents. 

La réflexion théologique dans la mouvance du bêrullisme 
s'est attachée à déftnir la véritable nature de la liturgie : dans 
son Traiû de l'Of/i« di11in pour les ecclésia8tiquu et les laü:s, 
Louis Thomassin en 1690 a donné à ces vues un remarquable 
développement plein d'équilibre et de dévotion (ch. 8 De la 
liaison de l'oraison mentale aPec la messe •• , et ch. 9 ••• que tous 
les '{idèle6 sont unis au p~cre qui sacrifie, prient et sacrifient 
a11ec lui, et que k111'11 prières leur sont utiles lors md11U1 qu'ils 
ne les entendent pa.,). Une tension difficilement résoluble ne 
s'est pas moins constamment manifestée : d'un côté l'on voit 

paraître de nombreuses traductions du missel (celle de Joseph 
de Voisin en est une parmi beaucoup d'autres et ces traductions 
seronl bientôt largement distribuées aux nouveaux convertis), 
de l'autre les condamnations (la traduction de Voisin est 
interdite par l'Assemblée du Clergé en 1660 et condamnée en 
1661 par un bref d'Alexandre vn; l'Annt!e chrétienne de Nicolas 
le Tourneux est mise à l'index en 1695) et les réticences se 
multiplient et inquiètent tout le 18• siècle sans profit pour la 
spiritualité. 

2) Cette situation ambiguë de la prière liturgique 
est la cause et la conséquence des formes que prend 
alors la prière privée; sur le modèle de la liturgie se 
constituent des modes de prière dont certains viennent 
de loin mais auxquels le siècle donne un essor tout 
particulier. 

Malgré les mises en garde des papes, les litanies, par exemple, 
se répandent sans mesure, depuis le Thesaurus lilaniarum 
ac orationum sacer de Thomas de Sailly (1598 et réêd.) jusqu'aux 
Litanies tirks de l' Écriture Sainte, imprimées par ordre ·de 
Félix Vialart (privilège de 1660), en passant par toutes celles 
qui peuplent les recueils de dévotion (comme- le Paradisus 
animae de Jacques de Merlo Horstius souvent réédité), les 
pratiques de piété et en particulier les manuels de dévotion, 
les Régies des congrégations religieuses. Comme l'a vu Bremond 
(t. 10, p. 183-208), le ton change au cours du siècle: à ce titre 
une étude comparée des multiples textes de litanies montre
rait comment les formules se sont peu à peu transrormées 
et adaptées (sur les litanies de Dieu le Père, cf RAM, t. 20, 
1939, p. 155). 

Déjà le 168 siècle connaissait bien le livre d'oraison 
ou de méditation, mais ce dernier prend au 178 siècle 
une place envahissante : Bremond affirmait que II le 
nombre de prières imprimées dépasse l'imaginable » 
(t. 10, p. 227); les quelques recueils qu'il cite (p. 222-
235) de A. Godeau, J. Suffren, P. Pellison, N. Sanadon, 
sont de belle qualité; on y joindrait les Élévations 
sur les mystères (1727; étude critique et texte par 
M. Dreano, Paris, 1962) et les Méditations sur l' ÉPangile 
{1731) de Bossuet qui sont des modèles du genre. 
A côté, que de minores : manuels de méditations, 
exercices pour les retraites, méthodes d'oraison •.. 
Ce développement sans précédent, le nombre des 
exemplaires publiés, la fréquence des réimpressions 
montrent que ces livres répondent à un besoin. Les 
maîtres de la spiritua1ité recommandent la pratique 
de l'oraison, mais le plus grand nombre ne peut y 
accéder sans aide : on leur propose donc des ouvrages 
qui les soutiendront; tout au moins l'attention sera 
déjà une prière, comme le sentaient Thomassin (Traité 
de l'Office diPÏli, p. 331) et Malebranche (P. Blanchard, 
L'attention à Dieu selon Malebranche, Bruges, 1956). 
Bossuet ne pensait pas autrement quand il proposait 
à -ses religieuses les Méditations sur l' BPangile. Toutefois 
li.l multiplication de ces recueils de méditations toutes 
faites est un signe d'affaiblissement de la dévotion autant 
que de sa vulgarisation, un signe de facilité chez les 
auteurs et Jes lecteurs; une « littérature » religieuse 
n'est que . l'expression commune d'une littérature 
spirituelle ou mystique; elle s'essouffle vite si la 
réllexion des théologiens et l'expérience des mystiques 
ne l'animent pas : la répétition indéfinie de thèmes 
issus du lointain héritage salésien ou bérullien en était 
l'écueil. 

2° Les dévotions. - 1) DéPotion à l'eucha
ristie. - Dans l'Europe post-tridentine, l'exaltation 
de l'eucharistie répond aux négations des réformés : 
la France dévote participe au _même mouvement, 
élaboration de synthèses théologiques, vénération de la 
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Présence réelle par l'adoration du Saint-Sacrement, 
les saluts, l'hymnographie et l'iconographie, les consé
quences de cette vénération étant d'ailleurs à double 
face quand il s'agit de la pratique de la communion. 

Si Bérulle a posé les fondements de la dévotion 
eucharistique de ce qu'il est convenu d'appeler l'école 
française, c'est Ch. de · Condren qui, élaborant une 
doctrine du sacrifice, aura la pl_us grande inffuence : 
Renty, Bernières, Boudon, l!lpiphane Louys le suivent 
et par eux la spiritualité commune en sera imprégnée. 
Parallèlement la spiritualité de la compagnie de Jésus 
avec~- Binet et P. Coton (cf leurs art.), puis avec L. 
Lallemant fera beaucoup pour développer la piété eu
charistique. La fondation de plusieurs congrégations, 
l'existence de confréries qui semblent ferventes attestent 
cette piété. 

Dès 1625, Jeanne Chézard de Matel (DS, t. 2, col. 837-840), 
sans doute sur l'inspiration de P. Coton, fonde les religieuses 
du Verbe incarné; Authier de Sisgau eil 1632 la congrégation 
des missionnaires du Saint-Sacrement,· confirmée par Inno
cent x en 161.7 (Bremond, t. 9, p. 2~0-2~~); S. Zamet én 1632 
l'institut de l'Adoration perpétuelle avec la mère Angélique; 
Antoine Lequieu (Antoine du Saint-Sacrement, DS, t. 1, 
col. 719) donne à la branche de l'ordre dominicain qu'il a 
réformée le nom de congrégation du Saint-Sacrement et en 1639 
il inaugure à Marseille l'institut de l'Adoration perpétuelle; 
pendant la Fronde enfin, Mechfüde du Saint-Sacrement 
(Catherine de Bar) fonde les bénédictines de l'Adoration 
perpétuelle sur le désir d'Anne d'Autriche dans une intention 
de réparation pour les sacrilèges commis envers le Saint
Sacrement (Bremond, t. 9, p. 207-219; R. Darricau, Une 
eo"espondance spirituelle au xvue siècle, la Mère Mechtilde 
fondatnce du BinUictines du Saint-Sacrement ei Madame 
de Rochefort, RAM, t. 33, 1957, p. ~00-421; t. 3~, 1958, p. 72-94). 
Autour de la mère Mechtilde et de l;i même famille d'esprit 
il faut évoqueli' Boudon qui vers 1656 instaure une confrérie 
du Saint-Sacrement à Évreux (De l'Amour de Jésus au Tris
Saint-Sacrement, Évreux, 1662) et Épiphane Louys auteur 
de l'Horloge pour l'Adoration perpétuelle du Saint-Sacrement 
(1674) : l'adoration est réparation et union à Jésus-Christ 
victime. En ce milieu du siècle, la spiritualité eucharistique 
par la conjonction des influences ignatienne et. bérullienne 
se développe et s'incarne dans des œuvres (dans le courant de 
dévotion eucharistique il faudrait replacer la piété de la 
compagnie du Saint-Sacrement). 

Les · formes populaires de la dévotion reflètent les 
mêmes traits, mais moins accentués et d'une théologie 
moins explicite. 

Les vieilles confréries du Saint-Sacrement sont soit main
tenues soit revivifiées : l'on peut dans l'archidiaconé d'Autun 
sentir leur importance (T.-J. Schmitt, L'organisation ecclé
sialltique •• , op. cit., p. 196-199); de nombreuses histoires locales 
les signalent et permettent d'apprécier un peu leur vitalité 
(à Toulouse. cf G. Baccrabère, dans Annales du midi, juillet 
1962, p. 287-314; en 1661, Vialart en établit une à Châlons: 
Cl.-P. Goujet, Vie de... Vialart, Cologne, 1738, p. 132 svv; 
etc); tous ces- documents pourraient être repris en une synthèse 
(DS, t. 2, col. 1469-1479). 

Des dévotions appelées à un grand avenir se cherchent 
·a1ors; Bremond en énumère quelques-unes : les visites au 
Saint-sacrement et surtout les saluts (t. 9, p.245-2~6; É. Du
moutet, Le désir de Poir l'hostie el les origines de la dér,otion au 
Saint-Sacrement, Paris, 1926). 

C'est toutefois par la communion que s'exprime 
naturellement la dévotion du fidèle : s'il est difficile 
d'apprécier les se~timents que recouvre la pratique 
quasi générale de la communion pascale, l'on peut 
partir des œuvres des spirituels pour découvrir ce 
qu'alors on estimait né~ssaire à chaque catégorie de 
chrétiens. Les mystiques trouvent dans l'eucharistie 

la forme sacramentelle de leur expérience : de nombreu
ses faveurs avaient été ainsi accordées à .sainte Thérèse 
et les théologiens carmes en tiraient toute une doctrine; 
une Marie de l'Incarnation, un Surin l'expérimenteront 
d'une façon qui erujchit la tradition sans rompre 
avec elle (DS, t. 4, col. 1609-1613). Les controverses 
les plus vives se sont élevées autour d'une autre ques
tion, celle de la communion fréquente. 

L'on doit se défendre de deux tentations, soit de majorer 
l'originalité de La fréquente communion d'Arnauld (1644), 
soit d'en dissoudre l'importance dans une étude des sources, 
des parallèles et des ressemblances : un ouvrage peut exercer 
une influence moins par la nouveauté de ses thèses que par 
l'accueil qui leur est fait, leur retentissement et les interpré
tations qu'on en donne. Le mouvement qui porte à la com
munion fréquente au début du siècle est très net, encore que 
dans leurs conseils, des jésuites comme J. Suffren ou A. Le 
Gaudier et saint François de Sales insistent avec une certaine 
rigueur sur les empêchements pratiques à dépasser la commu
nion hebdomadaire. Louis Lallemant n'en déplore pas moins 
la faiblesse de l'homme qui l'empêche de s'approcher quoti
diennement d'un sacrement qui lui serait utile. Le gros livre 
d'Arnauld reprend les idées courantes que Saint-Cyran avait 
déjà développées sur la grandeur de l'eucharistie et exige un 
renoncement à toute affection au péché, une vraie conversion 
avant de s'approcher du sacrement. 

Si à Port-Royal on communiait aussi fréquemment que dans 
les autres congrégations, les conséquences pratiques du livre 
d'Arnauld n'en furent pas moins d'écarter nombre de chrétiens 
de la communion : le témoignage de saint Vincent de Paul 
est ici capital. D'ailleurs La fréquente communion ne fut pas 
vraiment réfutée : la doctrine commune, celle de Bourdaloue 
par exemple, est toujours assez restrictive, mais une grande 
liberté reste aux directeurs (un Surin ou un Bossuet) pour 
apprécier chaque cas; sous leur influence diffuse, le mouvement 
vers la communion fréquente reprend à la fin du siècle et la 
libéralité de Fénelon n'est pas isolée. Malheureusement les 
maladresses du jésuite Jean Pichon en 1745 feront rebondir 
les vieilles controverses et amèneront un grave durcissement 

, non seulement des jansénistes mais de tous ceux que préoccupe 
le souci de la morale. La piété de la fin du 189 siècle accrédi
tera la légende d'une pratique uniformément restreinte de 
la communion sous l'ancien Régime. 

~- Mâle, p. 72-86. -Bremond, t. 9, p. ~3-246, avec la réponse 
de P. Dudon, RAM, t.13, 1932, p. 337-356; t. H, 1933, p. 27-
50. - R. Snoeks, L'argument de tradition dans la contror,erse 
eucharistique entre catholiques et réformés fran.çais au xvue siè
cle, Louvain, 1951. - J. Galy, Le sacrifice dans l'École fran
çaise de spiritualité, Paris, 1951. - H. de Gensac, Le problème 
de la communion fréquente chez le P. J.-J. Surin, RAM, t. 37, 
1961, p. 354-367. - DS, t. 2, col. 480-482, 1271-1282; t. 4, 
col. 1605-1614, 1621-1637. - S. Vincent de Paul, Correspon
dance .. , éd. P. Coste, t. 9, Paris, 1921, p. 321 svv. 

2) La dévotion au Sacré-Cœur répondait le mieux 
aux besoins des âmes et de ce fait connaitra l'essor 
le plus remarquable, relayant à la fin du 17e siècle et 
au 1se les dévotions à !'Enfance (cf infra). La méta
phore du cœur est traditionnelle dans le vocabulaire 
spirituel et les auteurs du 17e siècle l'emploient fort 
souvent; cependant ils n'y voient pas avant tout un 
symbole affectif. Comme on l'a bien montré (DS, t. 2, 
col. 2301-2302), la psychologie du temps est volontariste 
et le cœur exprime le dynamisme profond de la personne, 
fait autant d'intelligence que de sensibilité; les spiri-

. tuels y placent le lieu de la rencontre avec Dieu, distin
guant la voie du cœur des démarches de la raison; 
mais nier le caractère conceptuel de la prière, opposer à 
une oraison méthodique une oraison du cœur ou élaborer 
face à une théologie scolastique une theologiq, mentis 
et cordis n'est nullement dégrader la vie spirituelle 



943 FRANCE 944 

en sentimentalité. De François de Sales à Mme Guyon, 
c'est l'anthropologie des spirituels français et c'est 
celle qui fonde au début la dévotion au Sacré-Cœur. 
En effet, saint Jean Eudes qui ne cherche nullement à 
faire figure de novateur suit toute une tradition catho
lique qui dès le moyen âge (cf Le Cœur du Seigneur, 
op. cit., p. 19-34) a adressé ses prières au Cœur de 
Jésus; pour lui qui est tout pénétré de bérullisme ce 
Cœur exprime la divine Humanité du Christ. Par les 
instituts qu'il a fondés, l'office liturgique qu'il écrivit 
et qui fut approuvé en 1672, par l'iconographie, son 
influence dans l'histoire de la dévotion fut grande. 

Parallèlement, une visitandine de Paray-le-Monial, 
Marguerite-Marie Alacoque t 1690, qui vit dans un 
milieu pénétré des mêmes influences, est favorisée 
de trois ·apparitions du Christ {1673, 1674, 1675). 
La psychologie de la sainte, les caractères d'une sensi
bilité alternativement exaltée ou brisée commencent 
à être connus : ils n'expliquent pas son expérience 
mais la forme particulière qu'elle donne à la dévotion 
traditionnelle; les influences bérullienne et salésienne 
sont chez elle fortes et s'associent aux influences fran
ciscaines, mais les métaphores qu'elle emploie, l'insis
tance sur le cœur de chair, sur les souffrances qu'il 
révèle et qu'il impose, la hantise des taches du péché 
et le souci de réparation lui donnent sinon une signifi
cation du moins un accent nouveau. 

Le bienheureux Claude La Colombière qui la connaît en 1675 
est convaincu de la réalité de son expérience, défend avec dis• 
crétion et sûreté la religieuse et ses idées. La publication de 
sa Retraite spirituelle en 168~ révèle en partie les faits, tandis 
que la dévotion se répand chez les visitandines. Le livre de 
J. Croiset, La dévotion au Sacré-Cœur de Jésus (Lyon, 1691), la 
fait largement connaître et associe à l'exposé de la doctrine 
traditionnelle toute l'histoire des révélations. Mis à l'index en 
170~, il n'en poursuivra pas moins son chemin au 18• siècle 
(OS, t 2, col 2557-2560); désormais, grâce aux livres de Croi
set, de F. Froment (La Péritable dévotion au Sacré-Cœur de 
Jésus, 1:--esançon, 1699), de Mgr Languet de Gergy (Vie de la 
Vénérable Mère Marguerite-Marie Alacoque .• , Paris, 1729) et 
de J. de Gallifet (De l'excellence de la dévotion au cœur adorable 
de Jésus-Christ, Lyon, 1733; DTC, t. 6, 1913, col. 1137-1U0; 
Gallifet est l'inlassable avocat en France et à Rome du culte 
du Sacré-Cœur), grâce à de multiples confréries et associations 
qui ont leurs pratiques et leurs prières, grâce à des initiatives 
comme celle de Mgr de Belsunce qui lors de la célèbre peste 
(1720) consacra Marseille au Sacré-Cœur, là dévotion s'étend 
à toute la France: en 1765 un bref de Clément x111 approuve 
la fête et l'office du Sacré-Cœur qui bientôt sont institués 
dans la plupart des diocèses français. 

L'opposition des jansénistes, née accidentellement en 1729 
de leur hostilité à la personne de Languet de Gergy, se déchaîna 
alors plus que jamais; ils lutteront, toute la fin de l'ancien 
Régime, bruyamment mais vainement (L. Cognet, Lu Ja,isé
nistes el le Sacré-Cœur, dans Le Cœur, coll. :8tudes carmélitai
nes, 1950, p. 23~-253). Ce n'est pas à dire que le 18• siècle reste 
fidèle en tous points à l'esprit des spirituels du 17• qui avaient 
redécouvert les vertus du Cœur de Jésus-Christ: une nouvelle 
conception de l'homme où la sensibilité s'oppose à l'intelli
gence entraînait une nouvelle façon de comprendre l'amour du 
Christ et le Sacré-Cœur qui le représente. 

Sur la notion de c cœur • chez les spirituels du t 7• siècle et 
sur la dévotion au Sacré-Cœur, cf A. Hamon, Histoire de la 
dé11otion au Sacré-Cœur, 5 vol., Paris, 1907-19~0. - J.-V. Bain
vel, La dévotion au Sacré-Cœur de Jésus, 4• éd., Paris, 1917. -
Bremond, t. 3, p. 629-671. -Cœua ( Sacré-), DS, t. 2, col. 1023· 
1046. - Le Cœur, coll. :8tudes carmélitaines, Paris, 1950. -
Coa et cordis affectut1, DS, t. 2, col. 2278-2301. - Le Cœur du 
Seigneur, études sur les écrits et l'influence de saint Jean Eudes 
dans sa dévotion au Cœur de Jésus, Paris, 1955. - G. Guitton, 
Le bienheureuz Claude La Colombière, son milieu et son temps, 

1611-1682, Lyon-Paris, 19~3, et Le bienheureuz Claude La 
Colombière, apôtre du Saué-Cœur, 1641-1682, Lyon-Paris, 
1960. - P. Blanchard, Sainte Marguerite-Marie, ezpérience et 
doctrine, Paris, 1961. 

3) La cfépotion mariale suit au 17e siècle en France 
une courbe qui correspond au mouvement d'ensemble 
de la spiritualité : un brillant essor, une période d'épa
nouissement sans grand élan créateur, un lent repli 
au 18" siècle. 

L'essor pendant la première moitié du siècle coincide 
avec le rayonnement de la compagnie de Jésus: congré
gations mariales dans les collèges (supprimées en 1760 
par le Parlement de Paris), cérémonies, pratiques, 
prières, livres de dévotion (par Fr. Coster, P. Coton, 
L. Chifilet, un peu plus tard J. Crasset, etc); mais bien 
des confréries sont dédiées à la Vierge hors de la 
mouvance des jésuites, et les dominicains sont d'ardents 
propagandistes de la dévotion au Rosaire (R. Cavanac, 
Les merPeilles du Sacré Rosaire, Toulouse, 1613; 
P. Louvet, Thesaurus... gratiarum et priPilegiorum 
confraternitatis S. Rosarii B. V. Mariae et S. Nominis 
Jesu, Paris, 1632). L'influence de saint Bernard souvent 
réédité et traduit (L. Janauschek, Bibliographia 
bernardina .• , Vienne, 1891, p. 176-286) est forte et 
donne une solidité théologique à des effusions qui 
risqueraient d'être trop sensibles et à une ingéniosité 
parfois extravagante. 

C'est Bérulle suivi de ses disciples qui toutefois 
marque le plus fortement la dévotion à Marie; la spiri
tualité est ici soutenue par la réflexion théologique. 
A côté des Opuscules de Bérulle, du Discours de l'état 
et des grandeurs de Jésus, de la Vie de Jésus, qui font 
une large place à Marie, l'on retiendra avant tout la 
synthèse mariale de O. Gibieur, La Pie et les grandeurs 
dela T. S. Vierge Marie, Paris, 1637 (cfFlachaire,op.cit.; 
Oratoriana, t. 1, 1960, p. 37 svv). Les disciples proches 
ou lointains de l'Oratoire marquent la piété du siècle : 
Saint-Cyran et à sa suite le Port-Royal cyranien et 
spirituel, A. Singlin et J. Hamon par exemple, sont 
dévots de Marie et nullement réticents comme on l'a 
trop dit; J.-J. Olier introduit à Saint-Sulpice une vive 
piété mariale et les nombreuses dévotions qui lui sont 
liées : dévotion à l'enfance de Notre-Dame, à l'archange 
Gabriel, à sainte Anne, il célèbre les fêtes de la Présen
tation (Flachaire, éd. 1957, p. 175; Mâle, p. 353-354) 
et de la Vie intérieure de Marie. Un tempérament 
différent conduit ailleurs Jean Eudes, mais dans ses 
œuvres s'exprime une semblable piété : la fondation 
de Notre-Dame de Charité, de la congrégation de Jésus 
et de Marie, la dévotion au Saint Cœur de Marie. 
· Bientôt se développe parallèlement une mentalité plus sensi

ble aux excès possibles ou réels de la dévotion à Marie : évolu
tion du goO.t, du langage, de la sensibilité, plus grande rigueur 
théologique, méfiance à l'égard d'effusions et de pratiques popu
laires de la part de gens soucieux de raison et de clarté, toutes 
ces causes jouent à la fois. Dès 1656, Pascal dans la 9• ProPin• 
ciale s'en prend aux pères Binet et Barry; Nicole en 1658 est 
plus mesuré mais aussi ferme; Bossuet en 1669 montre les limi
tes exactes de la dévotion mariale et, si la même année la que
relle suscitée par le De c,erbis Usuardi de Cl. Joly à propos de 
!'Assomption n'intéresse qu'indirectement la spiritualité, en 
1673 les Monita saluearia de A. Widenfeld d6chaînent l'orage, 
assimilés par leurs adversaires au jansénisme le plus agressif. 

Ces remous pour inquiétants qu'ils soient ne touchent pas 
le fond de la spiritualité mariale et il ne faut pas en exagérer 
la portée, mais ils traduisent un état d'esprit qui annonce le 
18• siècle. Un grand sérieux ttgne;. l'enthousiasme se~le 
tombé, l'on se défie de l'exaltation : la condamnation du bvre 
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de Marie d'Agrêda par la Sorbonne, la condamnation de Féne
lon, l'éclat d'un nouveau jansénisme bien différent du premier, 
la montée du rationalisme, les railleries philosophiques, autant 
de conditions défavorables à l'essor de la dévotion mariale. 
Mettre en garde, non sans quelque exagération, contre les dévo
tions indiscrètes devient un poncif chez les prédicateurs et les 
auteurs spirituels; aussi insistent-ils moins sur cette forme de 
la piété catholique : un Caussade t 1751 est ici étonnamment 
discret et il faut attendre Pierre-J. de Clorivière à l'extrême 
pointe du 189 siècle pour retrouver une grande synthèse 
mariale. 

Néanmoins, la piété populaire reste toujours foison
nante : un saint Grignion de Montfort t 1716 est un 
bon exemple de la vitalité de la dévotion à Marie en 
province et dans les milieux populaires; de même, 
les pratiques ne semblent pas s'être affaiblies : pèlerina
ges, cérémonies, célébration des fêtes n'attestent nulle
ment un déclin (les témoignages sur la vie intérieure 
de religieuses confirment cette permanence), mais il 
manque des études locales sur ces dévotions (cf pour 
Autun, la thèse citée supra de Th.-J. Schmitt). 

C. Sommervogel, Bibliotkeca mariana de la Compagnie de 
Jésus, Paris, 1885. - Ch. Flachaire, La dé1>otion à la Vierge dans 
la littérature catholique au commencement du xvue siècle, Paris, 
1916; 29 éd. abrégée, Paris, 1957. - Bremond, t. 9, p. 2~7-
288. - P. Hoffer, La dé1>otion à Marie au déclin du xvu• siècle. 
Autour du jansénisme et des« A1>is Salutaires de la B. V. Marie 
à ses dé1>ots indiscrets•, Paris, 1938. - H. du Manoir, Maria, 
t. 3, Paris, 195~, avec des contributions de A. Rayez, L. Cognet, 
P. Pourrat, H. de Lubac, etc. - L. Ceyssens, Le cardinal 
Jean Bona et le jansénisme, dans Benedictina, t. 10, 1956, 
p. 30~ svv. - É. Villaret, art. CoNGRÉGATIONs, DS, t. 2, 
col. n79-1~91. - Pour l'iconographie, voir Mâle, op. cit., 
passim. 

4) D'autres dévotions furent tout aussi importantes. 
Au début du 179 siècle celles qui touchent à l'enfance de 

Jésus s'organisent en un ensemble imposant; en un temps 
qui ne fait que découvrir l'enfant, leur essor est très signi
ficatif (DS, t. ~. col. 652-682; Bremond, t. 3, p. 511-582; 
Mâle, p. 325-332). Ceux qui entourent l'Enfant-Dieu, saint 
Joseph surtout et sainte Anne, comptent nombre de dévots 
(A. Trottier, Essai de bibliographie sur saint Joseph, dans 
Cahurs de joséphologie, Montréal, 1953-1955, et éd. séparée, 
Montréal, 1962; Mâle, p. 313-325, 3i6-353; DS, t. 1, col. 672-
673); notons que la dévotion à la sainte Famille (DS, t. 5, 
col. 8i-93; Mâle, p. 309-313) tient moins de place qu'on ne 
le croirait. Sur la dévotion aux anges, voir DS, t. 1, col. 580-
625 et Mâle, p. 297 svv. 

Ces dévotions ont trouvé au 179 siècle un difficile équilibre: 
la sensibilité affinée des spirituels prêtait le flanc à des intei-
prétations superficielles ou mièvres qui susciteront vite des 
réactions intellectualistes. 

Les innombrables r,ies de saints forment un des 
rayons les plus garnis de la littérature religieuse. 
La 'fleur des saints, traduction faite par R. Gaultier et 
A. Duval (Paris, 1609) de l'ouvrage de P. Ribadeneyra, 
est très souvent rééditée jusqu'en 1712 (Sommervogel, 
t. 3, col. 1744-1752); les familles religieuses glorifient 
leurs patrons et les personnages illustres de l'ordre; 
plus modestes, les biographies des saint.s locaux attes
tent la popularité du culte des saints (cf Schmitt, 
op. cit •• p. 183-195, pour Autun). 

La piété du 17"' siècle ne cherchait nullement dans 
ces ouvrages une page d'histoire. La vie d'un saint 
personnage l'intéresse parce qu'elle présente un 
eumplum, incarnation de certaines formes de sainteté; 
le fidèle suit ces leçons vécues en copiant le modèle. 
Ces vies édifiantes ressortissent plus à la spiritualité 
qu'à la biographie; leur valeur est religieuse. Certaines, 

la vie de Renty par J.-B. Saint-Jure ('1651), de Rigoleuc 
par P. Champion (1686), de Surin par H.-M. Boudon 
(1689), de Hélyot par J. Crasset (1710), sont des chefs
d'œuvre du genre. Bientôt les exigences d'une histoire 
rigoureuse jetteront sur cette hagiographie un discrédit 
certain; le fossé entre la biographie et la vie édifiante 
s'élargit. Les conséquences seront graves au 15e siècle 
et plus encore au 19e. 

3° Spiritualité des états de vie. - Suivant 
· une longue tradition (Bremond, t. 1, p. 19 svv), les 
auteurs spirituels du 17e siècle se mettent à la portée 
des fidèles dans leurs conditions familiales, profession
nelles, sociales particulières. Il se forme alors toute 
une littérature, au succès imposant, d'ouvrages édi
fiants, spirituels ou simplement moralisants, qui mar
quera la vie quotidienne pendant trois siècles. 

Une place éminente revient à l'introduction à la vie 
dé"ote; François de Sales entreprend d'« instruire ceux 
qui vivent ès villes, ès ménages, en la cour, et qui 
par leur condition sont obligés de faire une vie commune 
quant à l'extérieur » (Œuvres complètes, t. 3, Annecy, 
1893, p. 6). Mais l'évêque de Genève n'entre pas dans 
le détail des conditions et des états de vie; encore plus, 
Bérulle et ses disciples réservent à la direction et à la 
correspondance spirituelle l'application des principes. 

Voir les lettres de François de Sales, de Saint-Cyran, de 
Bossuet, et de bien d'autres. Notons que les spirituels les plus 
théologiens laissent beaucoup à l'initiative de leurs dirigés 
et sont ennemis des méthodes strictes; d'autres moins connus 
savent aussi voir de haut les différentes conditions des chrétiens, 
cf J. de Cambolas, Le modéle de la 1>ie chrétienne .. , Toulouse, 
16~~. et François Cordier, Manuel chrétun pour toutes sortes 
de personnes, Bruxelles, 1689, où s'exprime la spiritualité 
oratorienne; selon le même esprit, l'anonyme Instruction sur 
le mariage .. , Lyon, 1683 (Bremond, t. 9, p. 292 svv). 

Des ouvrages plus spécialisés se multiplient avec le succès 
grandissant de la morale. On écrit pour les gens mariés, les 
veuves, les paysans, domestiques, soldats, gentilshommes 
et gens du monde, et pour les princes. Les auteurs sont très 
nombreux, R. Dognon, P. Collet, Cl. Fleury et Girard de 
Villethierry étant de vrais spécialistes de cette littérature 
sur les états de vie. Voir Bremond, t. 9, p. 289 svv; t. 1, p. 272. 

Plus nombreuses encore sont les pratiques de dévo
tion offertes aux malades et aux mourants : l'art de 
bien mourir est une des formes les plus répandues 
de la littérature chrétienne au 17e siècle. Les biographies 
s'étendent sur la mort de leur héros, donnent leurs 
dernières pensées. Le ton change tout au long du siècle; 
à l'humanisme dévot assez teinté de stoicisme, à la 
rigneur augnstinienne, succède là encore un moralisme 
où les références dogmatiques s'estompent. Ce mouve
ment est d'a,illeurs sensible dans tous les ouvrages 
adaptés aux états de vie : au début du 15e siècle, ils 
forment la plus grande partie de la littérature spirituelle; 

, la plus authentique dévotion s'y trouve encore, par 
exemple chez Duguet, mais l'on sent un fléchissement. 
La reprise inlassable des œuvres du siècle précédent 
marque un manque de vitalité; le moralisme, un art 
de vivre plus laïcisé, une religiosité qui se nourrit peu 
du dogme, autant de signes qui donnent le ton de cette 
époque sans l'exprimer complètement. 

Bremond, t. 9, p. 331 svv. - Mâle, op. cit., p. 109 et 203 svv. 
- A. Chastel, L'art et le sentiment de la mort au xvu• siècle, 
dans XVII• siècle, n. 36-37, 1957, p. 287-293. - Sur la prédi
cation de la mort et l'essor de l'oraison funèbre, J. Truchet, 
éd. des Oraisons funèbres de Bossuet, Paris, Garnier, 1961, 
p. 1-x1x. - Art. Méditation des FIN.JI DERNIÈRES, DS, t. 5, 
col. 372-375. 
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L MYSTIQUE ET ANTIMYS1la5ME 

En chacun des aspects de la spiritualité française, 
nous avons senti qu'un débat se livrait au cours du 
dernier tiers du siècle : les influences, les doctrines, 
les familles spirituelles suivent une évolution parallèle; 
une mutation s'effectue qui annonce d'autres temps. 
« Classicisme religieux •? l'expression est trompeuse; 
du point de vue spirituel, le classicisme est déjà un 
déclin.« Crise de la conscience européenne» si l'on veut, 
en avançant les dates proposées par P. Hazard : une 
crise analogue agite l'Italie ou l'Espagne {bibliographie 
dans Fliche-Martin, t. 19, vol. 1, p. 165, n. 1), elle 
présente néanmoins en France des caractères parti
culiers. Le point sur lequel se fait le partage, Bremond 
l'avait admirablement senti, même s'il ne l'avait pas 
exactement défini, c'est une conception de la mystique, 
de sa nature, de son rôle dans la spiritualité: se définit
elle par des états extraordinaires ou bien se situe-t-elle 
dans le prolongement de toute vie chrétienne? Suivant 
la réponse qu'explicitement ou implicitement l'on 
apporte, on aura deux types de vie spirituelle. Les mys
tiques au 17e siècle, par leur vie, leur apostolat, leurs 
expériences et leur doctrine offrent une première réponse. 

1 o Les mystiques. - Les visages de ces mys
tiques cependant sont divers et, bien que les 
classifications rigides soient peu satisfaisantes, l'on 
reconnaît en eux plusieurs familles. 

1) On s'accorde aujourd'hui à découvrir une école 
dite c abstraite », très sensible, avons-nous dit, à des 
influences nordiques : Bènoft de Canfield (Optat de 
Veghel, op. cit., p. 379-~96; DS, t. 5, col. 913), à 
la première génération du siècle enseigna que l'homme 
doit conformer sa volonté à la volonté divine par un 
parfait anéantissement de soi, au-delà de toute image, 
enseignement hardi {la Règle de perfection parue en 
1609 est, dès 1610. corrigée et sa doctrine très affaiblie), 
mais conforme à l'P.xpérience des mystiques qui l'entou
rent, Mme Acarie en particulier. 

Tout. le siècle l'entendit: Jean de Saint-Samson à la géné
ration suivante prêche le pur amour et. l'anéantissement 
(S.-111. Bouchereaux, La réforme des Carmes en France et Jean 
de Saint-Samson, Paris, 1950); lllpiphane Louys, abbé d'Esti
val t 1682, et F. Malaval t 1719 dont la traduction italienne 
(1673) de la Pratique facile pour élever l'âme à la contemplation 
(1664) sera mise à l'index en 1688 et en qui l'on verra un 
• préquiétist.e •, enseignent l'oraison de simple regard (sur 
Malaval, cr Bossuet., Corrupondance, éd. Urbain et Lévesque, 
t. 6, Paris, 1926, p. 63, n. 1; J. Bremond, Le quiétisme de 
Malaval, RAM, t. 31, 1955, p. 399-U8; A. van der Perre, 
L'œuvre de François Malaval, RHE, t. 56, 1961, p. 44-62). 

2) Une autre famille, et nous donnons toujours à 
ce terme un sens fort large, serait constituée par les 
spirituels de la compagnie de Jésus {Bremond, t. 5; 
A. Pottier, Le P. Louis Lallemant et les grands spirituels 
de son temps, 3 vol., Paris, 1928-1931; J. de Guibert, 
La spiritualité de la Compagnie de Jésus, Rome, 1953, 
p. 'M1-365), essor encore mal connu dans les détails, 
mais floraison d'œnvres de qualité émanant d'authen
tiques mystiques. Pierre Coton (t 1626, DS, t. 2, 
col. 2~22-2431), Nicolas du Sault {t 1655, DS, t. 3, 
col. 1843-18~7} insistent sur la conformité à la volonté 
de Dieu et sur le pur amour. Louis Lallemant t 1635 
n'a presque pas écrit et sa Doctrine spirituelle a été 
éditée en 169~ par Pierre Champion d'après des notes 
d'auditeurs; son influence, toute orale au début, fut 
considérable (rééd., coll. Christus 3, par F. Courel, 
Paris-Bruges, 1~59). 

Vivre • en Jésus-Christ par une fidèle correspondance aux 
opérations de son divin Esprit •• c être tellement possédés 
et gouvernés par le Saint-Esprit que ce soit lui seul qui conduise 
toutes nos puissances et tous -nos sens... et que nous nous 
abandonnions nous-mêmes entièrement par un renoncement · 
spirituel de nos volontés et de nos propres satisfactions • 
(cité par Bremond, t. 5, p. 46) : christologie et docilité au 
Saint-Esprit caractérisent sa spiritualité ouverte sur la vie 
mystique. 

Jean-Baptiste Saint-Jure, Vincent Huby, Jean Rigoleuc, 
Julien Maunoir, Champion (DS, t. 2, col. 461-462), Jacques 
Nouet et plus lointainement Jean Crasset (DS, t. 2, col. 2511-
2520) et Claude La Colombière (éd. de ses Écrits spirituels, 
coll. Christus 9, 1963) sont ses disciples; François Guilloré 
(RAM, t. 24, 1948, p. 143-155) et Jean-Joseph Surin aussi, 
bien qu'ils suivent plus directement les maîtres de la vie 
mystique. 

3) J.-B. Saint-Jure t 1657 nous oriente vers un autre 
foyer spirituel très vivant, le milieu de l'ermitage de 
Caen, vers Jean de Bernières (t 1659, DS, t. 1, col.1522-
1527) qui recommande à l'homme de « consentir à 
n'être rien ", « le néant, le mépris, l'abjection », et à 
s'unir à Jésus-Christ anéanti en Dieu, vers Renty et 
par eux vers Mechtilde du Saint-Sacrement t 1698 
et Henri Boudon (t 1702, DS, t. 1, col. 1887-1893), 
dont l'œuvre immense, à la diffusion extraordinaire, 
prêche l'abandon à« Dieu seul». La spiritualité bérul
lienne, plus particulièrement celle de Condren (cf supra, 
col. 933-935), s'unit ici à la tradition mystique. 

4) Il y aurait lieu de faire place à d'autres person
nalités et à d'autres écoles : 

à l'ursuline Marie de l'Incarnation et à son fils le bénédictin 
Claude Martin (L. Cognet, Dom Claude Martin (1619-1696) 
et le mysticisme français, RHEF, t. 43, 1957, p. 125-149); 
à Jean Aumont (t 1689, DS, t. 1, col. 1136-1138), curieuse 
figure du groupe que Bremond a appelé • école de l'oraison 
cordiale • (t. 7, p. 321-373); à une école dominicaine où Louis 
Chardon (t 1651; Bremond, t. 8, p. 19-68; DS, t. 2, col. 498-
503) et Alexandre Piny (t 1709; Bremond, t. 8, p. 78-178) 
laissent dans une ombre plus ou moins justifiée un Antoine 
Lequieu (VS, t. 101, 1959, p. 204-220) ou un Dominique 
Le Brun t 1688. 

2° Oppositions à la mystique. - 1) ÂPant 
l'affaire quiétiste. - Qut>lle qu'en soit l'inspiration, 
le développement de la mystique n'alla pas sans diffi
cultés et Bremond (t. 11) a tracé de l'antimysticisme 
pendant la même époque un tableau parallèle et aussi 
chargé; on ne peut que suivre la ligne de son récit. Le 
phénomène n'est pas nounau et bien des caractères 
ne sont pas prapres à la France : il y a longtemps qu'en 
Espagne l'on poursuit les alttmbrados et que des Index 
tantôt rigoureux tantôt lihéraux proscrivent les ouvra
ges de spiritualité rhéno -flamands et ceux qt1i sont 
écrits en langue vulgaire (imr la lettre de Claud& Aqua
viva, 1590, sur la forme dE' l'oraison dans la compagnie 
de Jésus, cf RAM, t. 37, 1%1, p. i51-469}. En J,'rance, 
l'opposition est plus sournoise, mais finalement plus 
efficace : nous avons vu coPlbien l'histoire de l'influence 
des spiritualités rhéno-ilamande et carmélitaine, combien 
l'apparition d'un nouveau ~imat intellectuel et moral 
traduisaient et hâtaient lt, déclin de la mystique. 

Dès 1610, la Règle de perfection de Benoît de Canfleldrenco~tra 
des oppositions et dut. être cmrigée, puis au cours du s1èc!e 
une suite de petits incidents l'lOntre que toute une partie 
de l'Église et des fidèles reste três réticente : en 1623, le Me.rcure 
publie un décret de l'inquisition PSpagnole contre les illuminés 
de Séville avec les propositions erronées dont. ils ont été convain
cus (Bremond, t. 11, p. 57-70); t>n 1629, L. Lallemant doit 
mettre fin à son enseignement (RAM, t. 11, 1930, p. 396-406); 
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dans les mêmes années a lieu la bruyante et injuste affaire 
des Guérinets de Picardie et de Madeleine de Flers (Bremond, 
t. 11, p. 103-156; A. Dodin, Saint Vincent de Paul et (es illu
minu, RAM, t. 25, 1949, p. 445-45G), suivie en 1643 de celle 
des possédées de Louviers et de Madeleine Bavent : les ouvra
ges des spirituels, prouvent les diables, cachent c la sensualité 
sous le mysticisme», et de citer le livre de Canfleld (Bremond, 
t. 11, p. 167). En 1632, Archange Ripault publie son Abomina
tion des abominations des fausses dévotions de ce temps, où il 
développe jusqu'au délire les anathèmes de l'édit de Séville 
(ibidem, p. 71-102). 

L'on sait d'autre part les polémiques qui ont agité la vie 
de J.-J. Surin et l'ardeur avec laquelle il eut à défendre sa 
doctrine : méfiance de son directeur Claude Bastide (en 
1653-1660; RAM, t. 9, 1928, p. 163-196), riposte au carme 
J. Chéron qui avait publié en 1657 un Ezœru:n de la théologie 
mystique (sur Chéron, DS, t. 2, col. 821-822; Surin répondit 
dans sa posthume Guide spirituelle, cf RAM, t. 14, 1933, 
p. 409-421. En réalité l'Ezamen de la théologie mystique de 
Chéron était surtout dirigé contre le carme Maur de l'Enfant
Jésus, mais Surin se sentit visé à travers lui; cf Bremond, 
t. 11, p. 325-326 et M. de Certeau, Le P~re Maur de l'Enfant
Jésus, RAM, t. 35, 1959, p. M8-273), publication difficile 
du Catéchisme spirituel (F. de Dainville, La révision romaine 
du Catéchisme spirituel (1661), RAM, t. 33, 1957, p. 62-87). 

On étudiera aussi les positions théologiques sur le problème 
du pur amour : H. Bremond, La querelle du pur amour au 
temps de Louis xm, Antoine Sirmond et Jean-Pierre Camus, 
coll. Cahi.ers de la Nouvelle Journée 22, Paris, 1932. -
O. Joppin, Une querelle autour de l'amour pur, Jean-Pierre 
Camus évêque de Belley, Paris, 1938. - R. Heurtevent, art. 
CAMUS, DS, t. 2, col. 62-73. 

Tout ce bruit, discussions savantes ou calomnies 
populaires, crée un climat d'hostilité à l'égard de la 
mystique au moment même où le très grand nombre, 
les libertins comme les gens austères, devient incapable 
de la comprendre. En un certain sens, un antiquiétisme 
s'est constitué avec ses thèses, ses anathèmes, ses exem
ples, ses scandales, avant même l'apparition du quié
tisme :le fait n'est pas rare dans l'histoire des hérésies. 

2) Crise quiétiste. - La spiritualité de Mme Guyon 
se situe dans le prolongement de la mystique du 
siècle : par son directeur Bertot (t 1681; DS, t. 1, 
col. 1537-1538), elle rejoint le groupe de !'Ermitage 
de Caen. Bien des éléments vont faire de ce qui aurait 
pu n'être qu'un épisode de l'antimysticisme • une 
« déroute • : il faudrait d'abord mettre en valeur des 
éléments psychologiques; les protagonistes, Mme Guyon, 
Bossuet, Fénelon, Mme de Maintenon, possèdent des 
tempéraments dont le choc était inévitable : l'intellec
tualisme de Fénélon, sa surprise devant la découverte 
c:le l'expérience mystique commencent à être connus; 
le caractère de Mme Guyon et celui de Mme de Mainte
non, si différents mais troubles l'un et l'autre, devront 
être analysés à la lumière de la psychologie moderne; 
enfin les réactions de Bossuet s'expliquent non seule
ment par la possession d'une doctrine spirituelle élaborée 
depuis longtemps mais aussi par la nature de sa sensi
bilité. 

M~me sans voir partout des intrigues ou des complots, 
il est clair que les questions de personnes et les problèmes 
politiques jouent un rôle essentiel : Mme Guyon est riche 
et certains en veulent à _sa fortune; Mme de Maintenon a 
une position à tenir; Bossuet doit se ménager car sa faveur 
est précaire et son en"!urage mal choisi prévient contre lui; 
des intrigues jansénistes sont aussi probables; à la cour enfin 
amis ou ennemis de Fénelon engageront souvent plus qu'eux
mi!mes. Ces questions J!Olitiques et personnelles seront trans
posées à Rome lors du proœs des Maximes tks saints et multi
pliées par les intrigues que chaque parti y excite. 

La querelle survient en une période fort grave pour 
les mystiques: Molinos vient d'être condamné à Rome 
(1687) et des œuvres marquantes de la tradition mysti
que sont mises à l'index : Can.field, Surin, Bernières 
et Malaval. L'issue d'une confrontation en ce climat 
de panique était peu douteuse. 

Et, chose aux conséquences trés pénibles, loin de 
rester dans les bornes de la controverse théologique, 
la lutte intéresse vite l'opinion publique qui toute 
ignorante de ces problèmes prend parti pour Bossuet, 
le plus habile des deux polémistes. L' Explication des 
Maximes des saints (1697) est en effet un livre maladroit 
qui laissait place à la critique sans séduire dès l'abord 
les âmes spirituelles. L'on connaît l'issue du débat 
et le bref Cum alias de 1699 qui condamne 23 proposi
tions de Fénelon avec des ménagements qui en font 
aux yeux de Bossuet une demi-victoire. 

Notre connaissance du quiétisme a été renouvelée depuis 
quelques années. Les sources sont avant tout les Œru,res de 
Bossuet (éd. Lachat, 31 vol., Paris, 1862-1868) et sa Co"e11• 
pondance (éd. Urbain et Lévesque, 15 vol., Paris, 1909-1925), 
la Revue Bossuet (Paris, 1900-1911), - les ŒuPres de Fénelon 
(10 vol., Paris, 1851), - et celles de Mme Guyon (Paris, 1790). 

Les ouvrages essentiels où se trouve la bibliographie récente 
sont: H. Huvelin, Bossr.œt, Fénelon, le quiétisme, 2 vol., Paris, 
1912; - P. Dudon, BossuET, DS, t. 1, col. 1874-1883; -
A.-G. Martimort, Le gallicanisme de Bossuet, Paris, 1953; 
- R. Schmittlein, L'aspect politique du difjérend Bossuet
Fénelon, Bade-Paris, 1954; - L. Cognet, Crépuscule des 
mystiques, Paris, 1958; art. FÉNELON, DS, t. 5, col. 151-170; 
La spiritualité de Mme Guyon, dans XYJI• sidcle, n. 12-14, 
1951-1952, p. 269-275. 

Proches des vues de Bossuet, parfois inspirées par elles, 
naissent avant et après 1699 des œuvres où la méfiance pour 
la mystique s'allie à une expérience certaine de la direction 
des âmes : d'un point de vue spirituel plusieurs méritent de 
survivre. 

Nicole, jadis adversaire de Desmarets de Saint-Sorlin, l'est 
ensuite de Barcos: Traité de l'oraison, Paris, 1679, 3° éd. sous 
le titre de Traité de la pridre, Paris, 1694; Réfutation des prin
cipales erreur11 des quiétistes, Paris, 1695 (cf Bremond, t. 4, 
p. 472-588). L. de Cordemoy qui connait bien Bossuet publia 
en 1692 Les désirs du ciel (DS, t. 2, col. 2309-2310); autre ami 
de Bossuet, La Bruyère laisse inachevés des Dialogues sur 
le quiétisme, intéressants . pour connaître l'antimysticisme 
superficiel des gens du monde; Louis-Ellies du Pin les acheva 
et les publia en 1699 (DS, t. 3, col. 1828-1831) et lui-même 
donnera plus tard un Traité philosophique et théologique sur 
l'amour de Dieu, Paris, 1717. 

Contre le quiétisme, C. du Plessis d'Argentré écrit une 
Apologie de l'amour •. , Paris, 1698 (DS, t. 1, col. 843-844; 
t. 2, col. 622), Raymond Chaponne! un plus personnel et inté
ressant Ezamen des Poies intérieures, Paris, 1700 (DS, t. 2, 
col. 492-495), Antonin Massoulié, en 1699, un Traité de la 
véritable oraison contre Fénelon dont il avait été chllrgé 
d'examiner l'ouvrage, puis un Traité de l'amour de Dieu en 
1703 (cf Correspondance de Bossuet, passim; DTC, t. 10, 
col. 278-279). Le cas de l'abbé C. de Brion (DS, t. 1, col. 1960-
1961; t. 2, col. 62i) est curieux : cet auteur d'un Traité de 
la praie et de la fausse spiritualité .. , Paris, 1728, contre les 
quiétistes avait lui-même été accusé de quiétisme. · 

30 Permanence d'un courant m.ystique. au 
1se siècle. - Malgré ses ménagements, malgré 
la soumission de Fénelon, le bref Cum alias a porté 
un terrible coup à la mystique en France. Elle s'en 
relèvera mal : la seule fondation de congrégation c;ontem
plative est alors celle des religieuses du Très-Saint
Saerement de Valence, congrégation au recrutement 
rural et régional (Fliche-Martin, t. 19, vol. 2, p. 523); 
les autres fondations, rares au demeurant, sont des 
congrégations hospitalières ou enseignantes. Les mœurs, 
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les luttes gallicanes et jansénistes (il suffit de voir com
ment sont accueillis dans les Nouvelles ecclésiastiques 
les livres qui paraissent trop mystiques! Les Mé11UJires 
de Trévoux font d'ailleurs une place très mince à la 
spiritualité), la philosophie ambiante contribuent à 
limiter la portée des ouvrages spirituels. 

1) Pourtant quelques œuvres originales sont de très 
grande qualité et surtout le nombre des éditions, 
rééditions ou traductions des textes du 17e siècle est 
considérable, témoignant de l'intérêt durable pour les 
œuvres du siècle précédent. 

François de Sales est réédité, mais aussi Condren, Huby, 
Boudon, Saint-Jure, Binet, Bernières, Courban, etc. Il faudrait 
étudier sous l'impulsion de quels hommes ou de quels groupes 
ont été faites ces éditions : en certaines villes le rôle de la 
compagnie de Jésus semble important. Un catalogue par 
villes et par libraires serait instructif. 

Chose étonnante, la fortune de Fénelon n'a que peu souffert 
de la condamnation de 1699 (A. Chére), Fénelon au xvme siècl.e 
en Frana .. , Paris, 1917 : l'auteur passe sous silence son influence 
spirituelle qui est aussi importante); depuis 1713, date de la 
publication désavouée des Sentiments de piété, tous les deux 
ou trois ans paraît une réédition; leur histoire critique reste 
à faire et apprendrait beaucoup. Les Œuvres spirituelles sont 
publiées en 2 vol. à Anvers en 1720, en(. vol. à Paris, rééditées 
en totalité ou partiellement. L'influence de Fénelon s'exerça 
souvent à contre-sens : il faut lui attribuer aussi bien la per
manence de l'intérêt pour la mystique qu'une certaine dégra
dation de la piété en sensibilité. 

Un personnage curieux, Michel de Ramsay, joua un grand 
rôle dans cette diffusion des œuvres de Fénelon (son Histoire 
de la "ieet des ouvrages de ... Fénelon, 1727, fait date). Il faut en 
effet noter au 189 siècle l'importance d'une tradition assez 
mêlée, protestante, piétiste, qui s'intéresse beaucoup aux 
grands mystiques catholiques français : le ministre Pierre 
Poiret t 1719 (De vùa et scriptis Petri Poireti, 1721; Diction
naire des Lettres françaises, XVIIIe siècl.e, t. 2, p. 383) en 
publie ou réédite beaucoup, de différentes écoles et de diffé
rents pays : outre l'imitation, sainte Angèle de Foligno, 
Gerlac Peters, l'on relève Olier, Saint-Jure (Vie de Renty), 
Jeanne de la Nativité (Vie d'Armelle Nicolas), Lacombe 
(Analysis •.• J, Mme Guyon. Il publie d'importants recueils : 
Recueils de di9ers traités de théologie mystique qui entrent dans 
la œlA"flre dispute du quiétisme, 1699, Bi"flliotheca mysticorum 
sekcta, 1708, etc. 

Sur l'autre versant du siècle, J.-Ph. Dutoit (t 1793; DS, 
t. 3, col. 1849-1853) rééditera l' Imitation, Courban, Mme Guyou. 
Chez lui comme chez Poiret des influences peu orthodoxes 
comme celle d'Antoinette Bourignon se conjuguent avec 
celle de Mme Guyon et de Fénelon. Ip.contestablement, ce 
mouvement piétiste à la veille de la Révolution allait contris 
huer au renouvellement de la sensibilité religieuse, mais en 
marge de l'tglise. 

2) Des personnalités marquantes font encore au 
f8e siècle de certaines maisollS' des centr~ de vie 
spirituelle intense : quoique les religieuses · et leurs 
historiens soient trop discrets sur tout ce qui touche 
à la vie intérieure, bien des indices pourraient être 
regroupés. 

C'est à la Visitation d'Apt en 1706, au lendemain de 
la « déroute des mystiques •• que le jésuite Claude
François Milley t 1720 rencontre la mère de Siry; 
de cette rencontre est issue la belle correspondance 
spirituelle qu'a fait connaitre J. Bremond (Le courant 
mystiqu.e au xvme siècle. L'abandon dans les lettres 
du P. Milley, Paris, 1943) : dans tout le midi, aux visi
tandines (Anne-Madeleine de Rémusat fut sa disciple, 
cr Van den Berghe, Anne-Madeleine de Rémusat, 
Paris, 1877), aux carmélites, à des laies, Milley prêche 
la spiritualité de l'abandon (DS, t. 1, col. 2-49), état 

1 d'une âme détachée de tout le sensible, perdue en Dieu 

1 
en un pur amour : inffuence salésienne certainement, 
inffuence des mystiques de la compagnie de Jésus 

1 au 17e siècle, influence aussi de Malaval qui ne meurt 
qu'en 1719. 

A Caen puis à Bourbon-Lancy, Madeleine de Siry t 1736 
propage la doctrine de l'abandon et ses écrits comme ceux 
de Milley se répandent de monastère en monastère. 

Le milieu spirituel provençal au temps de Malaval et de 
l'épiscopat de Belsunce semble particulièrement fécond : 
il faut y réserver une place de choix à Joseph Arnaud, curé 
du Tholonet (1671-1723; cf J. Bremond, L'ascension mystique 
d'un curé provençal, 2 vol., Saint-Wandrille, 1951), ainsi qu'à 
Antoine Franc (t 17(.4; DS, t. 5, col. 779~782), auteur d'une 
Méthode pratique pour converser avec Dieu (Avignon, 1721) 
qui appelle prêtres et solitaires, religieux et séculiers, parfaits 
et imparfaits à l'exercice du cœur, à l'amour de Dieu. 

C'est un autre jésuite, qui écrira l'œuvre spirituelle 
du 188 siècle dont l'intérêt est le plus durable, Jean
Pierre de Caussade t 1751 : Bossuet, maitre d'oraison 
(éd. H. Bremond, Paris, 1931; DS, t. 2, col. 35~-370; 
M. Olphe-Galliard, L'abandon à la Providence dù,ine 
et la tradition salésienne, RAM, t. 38, 1962, p. 324-353; 
éd. des Lettres spirituelles de Caussade, coll. Christus, 
t. 1, Paris-Bruges, 1962). Il rencontre à Nancy, en 1731 
et de 1733 à 1738, outre P.-G. Antoine (t 1743; DS, 
t. 1, col. 723-724) dont les idées ne sont pas éloignées 
des siennes, des visitandines très avancées dans la 
vie intérieure, la mère de Bassompierre, qui avait été 
naguère supérieure à Meaux, et la mère de Rosen; il 
les conduit dans la voie de l'abandon selon les tradi
tions ignatienne et salésienne et selon celle des mysti
ques du 17e siècle, Lallemant, Rigoleuc, Surin, Guilloré, 
et Bondon : pure foi, oraison de recueillement, pauses 
attentives, laisser faire Dieu, ces leçons il les lit à travers 
Fénelon qu'il suit même quand il s'abrite derrière 
Bossuet. Œuvre remarquable dont l'écho ne semble 
toutefois pas être sorti au 188 siècle du cercle de reli
gieuses et de religieux auquel elle était d'abord adressée. 

La permanence de l'influence du grand siècle mystique 
est sensible dans la vie spirituelle de bien d'autres monastères 
de visitandines. Si à Nantes l'on se méfie de c certain attrait 
de quiétude mal entendu •• les lectures des religieuses en 
1760 montrent que l'on reste fidèle à la tradition; la spiritua
lité de la compagnie de Jésus (nous retrouverons cette influence) 
est prépondérante : Lallemant, Surin, Rigoleuc, Crasset; 
on rencontre aussi Maur de l'Enfant-Jésùs et Olier, en outre 
de trés nombreuses biographies font revivre les spirituels 
du siècle précédent (É. Catta, La Visitation Sainte-Marie 
de Nantes, Paris, 1954, p. 411-{.2(.). 

Même impression, encore que d'un caractère mystique 
beaucoup plus accentué, à la lecture du recueil inédit, composé 
par une visitandine d'lssoudun : les textes relevés sont de 
Tauler, de Condren, de Renty, de Maur de l'Enfant-Jésus, 
de Jean de Saint-Samson, de Saint-Jure, etc [manuscrit 
d'une collection privée]. 

Au diocèse de Nantes, les carmélites du monastère de Notre
Dame des Couëts dont les Constitutions (1755) sont étudiées 
par É. Catta (O"flservanu et spiritualité chez des Carmélites 
non tkérésiennes en Bretagne à la 9eille de la Révolution, dans 
Actes du 76• Congrès des Sociétés Savantes, Rennes, 1951, 
p. {.8-77) recommandent pour la formation de leurs novices, 
outre sainte Thérèse et saint Jean de la Croix, François de 
Sales, Rodriguez, Surin, Lallemant, Rigoleuc et Boudon : 
ce monastère semble particulier, car ses origines sont proches 
de la réforme des carmes de Touraine, mais tout tend à montrer 
que partout au 18• siècle l'on vit de la même tradition. 

3) Les œui;res originales, même si elles sont d'une 
spiritualité moins haute, confirment cette impression : 
celles de Jérôme de· Gonnelieu t 1715 maintes fois 
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rééditées, celles de Claude Judde (t 1735; cf RAM, t. 3, 
. 1922, p. 225-249; t. 11, 1930, p.17-36) ensontlelointain 

écho; celles de Jean Croiset (t 1738; DS, t. 2, col. 2557-
2560) dont nous avons vu le rôle dans le développe
ment de la dévotion au Sacré-CœUI' sont moins person
nelles; celles de Guillaume-François Berthier (t 1782; 
DS, t. 1, col. 1528-1530) sont d'une autre venue : 
il se fait l'apologiste de saint Jean de la Croix, de 
Bernières et de Fénelon, avec prudence, mais avec un 
vrai sens mystique, il aborde les problèmes de l'oraison, 
voyant la perfection dans la conformité à la volonté 
de Dieu; Barthélemy Baudrand (t 1787; DS, t. 1, 
col. 1287-1290), malgré sa prolixité, se rattache aux 
mêmes maîtres. La compagnie de Jésus avant sa 
suppression (sUI' la compagnie du 1 se siècle, cf J. de Gui
bert, La spiritualité de la Compagnie de Jésus, p. 409-
439) constitue en France un des principaux foyers 
de vie spirituelle: bientôt Nicolas Grou t 1804 et Pierre
Joseph de Clorivière (t 1820; voir la liste des ouvrages 
SUI' l'oraison utilisés . par Clorivière dans Prière et 
oraison, éd. A. Rayez, coll. Christus 7, Paris-Bruges, 
1961, p. 46-49) sauront reprendre et assimilèr l'héritage 
mystique du 17e siècle et le transmettre au 19e. 

Bien d'autres œuvres mêriteraient de retenir l'attention; 
leur importance est moindre parce qu'elles sont plus isolées. 
J.-B. Avrillon (t 1729; DS, t. 1, col. 1185-1186), auteur tres 
fécond et très lu, est le discret écho du bérullisme; de même 
Simon Gourdan, chanoine régulier de Saint-Victor, dont le 
Sacrifice de foi .•• n'est pas négligeable. Signalons un excellent 
ouvrage révélé par A. Rayez (éd. de Cloriviêre citée. supra, 
p. 51) : l'anonyme Propre de l'oraison ou traité de l'oraison 
mentale dans lequel on trou11e lu moyens de se la rendre facile, 
Paris, 1771. 

Pour un aperçu d'ensemble sur la production littéraire des 
différentes familles religieuses au 18• siècle : cf Dictionnaire 
du Lettres franfaises, XVIII• sîicle, art. Bénédictins, t. 1, 
p. 171-177; Capucins, t. 1, p. 260-265 (retenir surtout Ambroise 
de Lombez t 1778, DS, t. 1, col. ~30-~32, chez qui le souci de 
la paix du cœur annonce une autre génération autant qu'il 
rappelle les maîtres du siècle précédent); Dominicains, t. 1, 
p. 391-393; Eudistes, t. 1, p. ,39-,~o. 

Jacques LE BRuN. 

VIL DE LA IŒVOL'OTION 
AU DÉBUT DU :XX• SU:CLE 

1. Du Ise au l!Je siècle. - 2. Tendances générales: 
1° Courants de pensée et vie spirituelle; 20 Doctrine 
spirituelle et dévotions. - 3. Vie chrétienne et rayonne
ment des laies. - 4. Spiritualité sacerdotale. - 5. Fon
dations religieuses. - 6. Maîtres spirituels de la deuzième 
moitié du siècle. - 7. Conclusion. In.,iuence diffuse sur 
la génération de 1880 à 1914. 

Biblio1rapkie g~nérale. - 1) Pour l'histoire de l'Église on se 
reportera aux ouvrages récents : Ch. Pouthas, L'Église catho
liqua au x1x• siicle, L' .Sglise et les questions religieuses, Cours 
de Sorbonne, 19,3, 19ii. - A. Dansette; Histoire religieuae 
de la Fra.nu contemporaine, 2 vol., Paris, 19~8. - O. de Plinval 
et R. Pittet, Histoire illustrée del' .Sglise, rase. 16-20, Fribourg, 
19,s. - J. Lefion, La crise rivolutionnaire (1'189-1846), coll. 
Fliche et Martin, t. 20, Paris, 19H; réédition refondue en pré
paration. - R. Aubert, Le ponûfù:at de Pie 1x, 1846-1878, 
ibidem, t. 2t, 1952. - Daniel-Rops, L'ilglise des rivolutions. 
En face de nau11eauz dutins, Paris, 1960. - A. Latreille, etc, 
HistlJiredu catAolicüme ·en France, t. 3 La période contemporaine, 
Paris, 1962. - On peut encore collSlllter L. Baunard, Un sUcle 
de l'.iglise de France, 1800-1900, Paris, 1901. 

2) Spiritualité. En dehors des manuels de P. Pourrat, t. i, 
et de F. Cayré, t. 3, et en attendant le t. 3 de l'Histoire de la 
apiritualitd chrétienne par Louis Cognet, voir: J. Brugerette, Le 

prêtre français et la soc~té contemporaine (1815-1936), 3 vol., 
Paris, 1933-1938. - E. Hocedez, Histoire de la théologie au 
x1x• siicle, 1800-1903, coll. Museum lessianum, 3 vol., Bruxelles
Paris, 19,7-1952. - B. de Vaulx, Histoire des missions catho
liques frOnfaises, Paris, 1951, p. 23i-5i0 Le x1x• siècle. -
J.-B. Duroselle, Les débuts du eatholicisme social en France 
(1822-1810), Paris, 1951. - H. Rollet, L'action sociale des 
catholiques en France (1811-1914), 2 vol., Paris, 19~7 et 
1958. 

L'lntroduction·donnée par Henri Bremond au Manuel illus
w de la littérature catholique en France de 1810 cl nos jours, 
Paris, 1925, p. vn-cxv1, est toujours à lire. 

Progressivement se dégage la physionomie spirituelle 
de cette époque féconde et, par certains côtés, extra
ordinaire. Comme l'écrivait H. Bremond : 11 La litté
rature mystique reste, si l'on peut dire, en sommeil 
pendant toutle 19e siècle. Les contemplatifs ne manquent 
pas, il y en a au Mntraire beaucoup et d'insignes » 
(lntro<luction au Manuel .• , p. Lxxn). Peu à peu ces 
mystiques nous sont connus. Des autobiographies, des 
livres d'âme, des notes personnelles, des documents 
spirituels restent encore dans les archives. Les détecter, 
les publier, révélerait des splendeurs, telle cette Auto
biographie de sainte Émilie de Rodat, dictée par elle
même à son confesseur, le chanoine Pierre-Marie Fabre, 
et publiée en 1958. 

C'est une µoraison de sainteté dans toutes les couches 
sociales de la masse chrétienne. Une vingtaine d'hommes 
ou de femmes du 19e siècle on_t déjà été béatifiés ou 
canonisés: des fondateurs et des fondatrices de congré
gations, d'humbles religieuses comme Bernadette 
Soubirous ou Thérèse Martin, un curé de campagne 
en la personne de Jean-Marie Vianney; les avait précé
dés le mendiant ermite Benoît-Joseph Labre t 1783. 
A cette liste il conviendrait d'ajouter, - béatifiés 
ou en instance de l'être, - d'une part les nombreux 
chrétiens massacrés (martyrs de septembre 1792, 
martyres de Compiègne, d'Orange et de Valenciennes, 
martyrs de Laval et le prêtre Noël Pinot à Angers 
en 1794, les martyrs de la Commune de Paris en 1871); 
d'autre part, un contingent de missionnaires français 
massacrés en pays de mission sont SUI' les autels. 

A cette floraison de sainteté appartiennent égale
ment bien d'autres noms, obscurs ou éclatants, et qu'un 
jour ou l'autre l'iglise nous permettra de vénérer 
comme des modèles et de grands serviteurs de Dieu 
et de leurs frères. Qui ne songerait · aux personnalités 
étonnantes et si diverses d'un Frédéric Ozanam ou 
d'une sœur Rosalie, d'une Pauline Jaricot ou d'un 
Antoine Chevrier, d'une Jeanne Jugan ou d'un Armand 
de Melun? Ils comptent d'ailleurs tant d'émules qu'on 
est gêné de ne donner que ces noms. On peut, sans 
crainte, parler d'une foule de mystiques et de saints 
au 19e siècle. 

Si la mystique et la sainteté ne s'expriment pas 
alors en exposés didactiques, elles s'inscrivent dans 
la vie, elles inspirent et animent une prodigieuse 
activité apostolique de rechristianisation. 

La rechristianisation du pays partira de la base. 
Trop souvent et trop longtemps, l'épiscopat, souvent 
gallican, sera en majeure partie composé·de ci créatures» 
des gouvernements successifs, et rares les personnalités 
indépendantes. Or, de tous côtés, sourd bientôt un 
bouillonnement extraordinaire d'initiatives religieuses 
et spirituelles, qui nous étonnent encore. Certes, le 
manque de chefs et de directives autorisées favorise 
une dispersion des forces. Mais il est beau de voir com
ment le chrétien se sent responsable du salut de son 
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frère et court au plus pressé. De l'amour des écoliers 
que l'on forme, des' jeunes gens que l'on évangélise, 
des malades que l'on soigne, des pauvres que l'on assiste, 
des indigènes que l'on instruit, chacun s'élève, comme 
par degrés, à l'amour du Christ et à l'union à Dieu. 
Souvent aussi, c'est l'amour et l'imitation du Christ 
qui entraînent à l'action. Les œuvres les plus diverses 
ou les congrégations les plus ressemblantes naissent, 
s'épanouissent et attirent les dévouements. Aussi, 
u durant cette période d'universelle réorg~isation 
de la cité chrétienne, écrit justement Pierre Pourrat, 
la spiritualité est-elle beaucoup plus dans les œuvres 
que l'on créait partout que dans des livres qu'on 
n'avait pas le temps de composer » (La spiritualité 
chrétienne, t. ~. p. 582). 

L DU 18• AU tse SŒCLE 

1 ° La vitalité chrétienne dans le dernier tiers 
du 188 siècle. - La vie spirituelle non seule
ment n'est pas éteinte, mais elle semble connaître 
un regain de vitalité, malgré l'atmosphère d'incrédulité 
et de scepticisme ou l'emprise tenace du jansénisme. 

La Commission des réguliers a pu dénombrer le 
déclin de maisons religieuses (P. Chevallier, Loméni,e 
de Brienne et l'ordre mona.st-ique, 1'/66-1'/89, 2 vol., 
Paris, 1959), un sursaut, sinon une renaissance, se 
dessine, et de jeunes recrues se présentent dans les 
couvents (cf la thèse de B. Plongeron, soutenue en 
Sorbonne en 1963, sur Les réguliers de Paris et les 
serments réPolutionnaires). Cette constatation se trouve 
corroborée par beaucoup d'autres indices. Il faudrait 
pouvoir relever les traits de la vie spirituelle région 
par région, ville par ville : les œuvres inspirées par 
l'esprit <le foi, les ouvrages spirituels de l'époque, 
l'activité des associations et confréries ou le réveil des 
populations dQ. aux missions paroissiales. 

Ces missions furent effectivement un des moyens 
les plus efficaces du maintien de la vie chrétienne et 
du progrès de la vie spirituelle dans la masse des fidèles. 
Qu'il s'agisse de Jacques Brydaine t 1767, de Vincent 
Le Beurier t 1782, de Georges Cormaux t 179ft (DS, t. 2, 
col. 2327-2329) ou de Sylvestre Receveur t 180ft, ces 
prédicateurs se préoccupent de l'ignorance (calvaires, 
processions, rosaires, catéchismes), mais bien davantage 
encore d'instruire et de diriger les meilleurs de leurs 
auditeurs. Ils donnent des retraites publiques, orga
nisent des associations pieuses (oraison et pratiques 
dévotionnelles fondamentales) qui maintiendront, jus
que dans les moindres paroisses, la foi et la piété. 

Si les fondations religieuses sont rares alors, elles 
n'en existent pas moins. 

N'en donnons qu'un exemple. Marie-Élisabeth de Louven
court t 1778 entreprend avec quelques compagnes de soigner 
les malades et les pauvres à domicile; elle contribue en même 
temps à la fondation duc Bureau général de charité• d'Amiens 
et à l'instauration de !'Adoration perpétuelle au couvent des 
clarisses (le saint évêque, Orléans de la Motte, l'annonce 
par mandement le 26 décembre 1772). Elle institue la congré
gation des Sacrés Cœurs de Jésus et de Marie, à qui elle laisse 
de nombreux petits traités spirituels, encore inédits. 

Nous avons là, en raccourci, le genre et l'esprit de multiples 
fondations du 19• siècle : contemplation et adoration eucharis
tique, dévotion conjointe aux Cœurs de Jésus et de Marie, 
service de l'enfance et des pauvres. 

Des auteurs, pendant ce temps-là, contribuaient à maintenir 
une authentique vie spirituelle en exposant une doctrine solide 
et pénétrante (voir plus haut, col. 952). Il y aurait à 

mentionner aussi l'influence de la littérature spirituelle 
traditionnelle : ainsi, de 1780 à 1790, on réimprime plus de 
25.000 exemplaires de l'imitation. 

Les fidèles vivent encore, au 188 siècle, dans un réseau 
de confréries, de congrégations, d'associations qui les 
encadrent, les entraînent et les orientent vers une vie 
chrétienne plus fervente et une vie de charité plus 
intense. 

Dans le clergé, la bourgeoisie et la petite noblesse, 
les Aa ou congrégations secrètes exercent une influence 
spirituelle de premier plan et sont u un des grands instru
ments de la réforme et de la sanctification du clergé 
sous l'ancien régime • et à la veille de la Révolution 
{R. Rouquette, art. CoNGRÉGATIONS SECRÈTES, DS, 
t. 2, col 1506 et passim). Un élan nouveau est donné 
aux Aa de laïcs, notamment à Paris, à Bordeaux et 
dans la région lyonnaise, par l'implantation des s Amitiés 
chrétiennes» que tente, à partir de 1786, Louis Virginio 
{1756-1805), disciple de Nicolas de Diesbach (1732-
1798· cf DS, t. 3, col 881-883). Un• Plan d'une impri
meri; et librairie » fut rédigé avant 1792 et les • Lois 
de l'amitié chrétienne • sont à l'origine de toutes les 
sociétés· de bons livres, de bonnes lectures, de bonnes 
études, qui fleuriront au temps de la Restauration 
(C. Bona, Le « Amicizie ». Società segrete e renascita 
religiosa {1'1'/0-1830), Turin, 1962. 

Voir les nombreux Riglement de Pie •.• à rusage des missions, 
depuis celui du diocèse d'Alais en 1762 jusqu'à celui de Metz 
en 1825. - A titre d'exemple, M.-L. Fracard, La. fi,n de l'ancien 
régime ci Niort. Essai de sociologie religieuse, Paris-Bruges, 
1956. 

J.-B. Bergier, Histoire de la communauté des Prétru mission
ntlires de Beaupré et des missions faites en Franche-Comté 
depuis 1616 ;"usqu'en 1850, Besançon, _1853. - Brassevin, 
Histoire des Prêtres du Sacré-Cœlll' de Marseillè (1132-1831), 
2• éd., Marseille, 19U (congrégations de jeunes gens; Aa ecclé
siastique). - A. Lestra, 1A Pire Coudrin, fondateUI' de Picpus, 
Lyon, 1952, p. 35-47 L' Aa: au 18• siècle. 

2° Période révolutionnaire. - 1) La résistance 
spirituelle. - L'épreuve fut rude. Il fallut u résister •· 
La fidélité à la foi, le loyalisme à l'égard du Saint
Siège demandèrent parfois de l'héroïsme. Il y eut une 
minorité de héros, il y eut aussi des apostats et beaucoup 
de couards qui se tinrent dans une prudente « obscu
rité », mais c la richesse des exemples de rèsistance 
authentique est surabondante » (A. Latreille, op. cit. 
infra, p. 175), chez les fidèles comme che;i; les« réfrac
taires •• 

Qu'on lise, par exemple, les aventures de Pierre-Thomas 
Lambert (1748-1802) entre Besançon et la frontière suisse : 
on y admirera ses prouesses et l'avidité des populations à 
bénéficier du passage d'un c bon prêtre • (Mémoires de famille •.• 
1191-1199, rééd. O. de Beauséjour, Paris, 1894, p. 103-123; 
1• éd., 1822). c Je n'ai vu nulle part, affirme-t-il, une image 
plus vraie de la ferveur qui honora le berceau du christianisme • 
(p. 119). 

A Poitiers, pendant toute la Révolution, Marie-Anne Gauf• 
freau (t 755-1833) sera considérée·comme « la mère des prêtres•; 
elle est le • bureau d'adresses •· Et il y en a bien d'autres à 
travers le pays, telle Madame Randon, à Bordeaux. 

La correspondance privée au temps de la Révolution, si 
prudente qu'elle soit, serait fort révélatrice de la vivacité de 
la foi et de la profondeur de la vie spirituelle. Les lettres des 
deux sœurs Thérèse t 1798 et Amable Chenu t 18H, qui 
habitent Paramé près de Saint-Malo, nous offrent de très belles 
pages spirituelles, qui mériteraient d'être publiées (A. Rayez, 
Lettres de direction de Jean-Marie de la Mennais, directeur 
d'Amable, RAM, t. 33, 1957, p. 422-450). Il en est de même de 
la correspondance 0 éehangée entre Marie-Thérêse de Lamou-
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rous t 1836 et Guillaume-Joseph Chaminade t 1850 (voir 
Let1ru de ce dernier, t. 1, NinUes, 1929, p. 10-33), entre la 
future fondatrice des sœurs de la Charité de Saint-Louis et 
Antoine de Pancemont (P. Hoesl, Madame Mald de Champlâ
ueuz .• , Paris, 1959). 

Autre signe de résistance spirituelle. Dans le courant 
de 1791, • plus de douze cents personnes se succédèrent 
par groupes • pour suivre les exercices de la retraite 
que prêchait Receveur à la Froide-Combe (F. Bonnard, 
Le vénérable Père Antoine-Sylvestre Receveur, Lyon-Paris, 
1936, p. 178), tandis que, de novembre 1791 à mai 1792, 
Clorivière et Cormaux organisaient à deux pas du Pan
théon, dans la chapelle des Irla.Îldais, des retraites 
ecclésiastiques, à l'issue· desquelles une adresse de 
soumission était envoyée au pape; Pierre Coudrin, 
venu à Paris par la filière des Aa, y est ordonné prêtre 
le 4 mars 1792 (A. Lestra, Le Père Coudrin, loco ci,t.; 
A. Rayez, Le sens de l' Égli.se à la fin du xvme siècle, 
RAM, t. 38, 1962, p. 461-482). 

Par milliers, prêtres; religieux, religieuses, laïcs, 
mourront sur les échafauds, dans les prisons, sur les 
pontons ou en exil. 

Le cinéma et la littérature ont fait revivre, en l'enjolivant, 
le martyre des carmélites de Compiègne; relire La 9éritable 
passion des seize carmilites de Compregne (Paris, 1954), écrite 
d'après les documents par Bruno de Jésus-Marie, mais aussi 
les • Résolutions prises par les prêtres prisonniers à bord des 
Associés • en 1794, tout empreintes de • l'esprit d'évangélique 
résignation• (cité par A. Latreille ,op. cit., t. 1, p. 175). 

A ces traits qui sont légion et « dignes de la vraie 
lége~de dorée »,_continue l'auteur, « si l'on ne s'y arrê
tait .. , on risquerait de méconnaître la physionomie 
religieuse de la France à la fin du 188 siècle, et la qualité 
des âmes qu'elle recélait encore... De tels exemples 
provoquaient une contagion de dévouement ... Là 
jaillira une des sources où s'alimentera la renaissance 
religieuse au début du 198 siècle• (p. 177). 

Les travaux de Ch. Ledré ont mis au jour c le système 
missionnaire » établi par Jacques Linsolas (17M-1828), 
vicaire général de Lyon, pendant la Révolution. 
A partir de 179~, le réseau de missions qui enserre la 
région lyonnaise assure avec de plus en plus de force 
• l'unité de l'enseignement, du culte, de la pratique 
religieuse » (Le culte caché sous la Ré""lution. Les mi.ssions 
de Linsolas, Paris, 19~9, p. 371). Cette organisation 
ne fut pas la seule. L'auteur a recueilli (p. 395-424) 
une moisson de faits sur les équipes missionnaires 
ou les prêtres qui, individuellement, « missionnent sans 
lassitude • (p. 423). Il conviendrait de compléter cette 
liste et de faire connaître des Mémoires aussi impor
tants que ceux de Linsolas (archives de l'archevêché 
de Lyon), et les fruits spirituels de toutes ces missions. 

Les ouvrages qui traitent de l'tglise au temps de la Révo
lution donnent la bibliographie du sujet. Rappelons seulement : 
P. Pisani, L' Égliu de Paris et la Ré90lution, ~ vol., Paris, 
1908-1911. - P. de la Gorce, Histoire religieuse de la Ré11olu
tion française, 5 vol., Paris, 1909-1923. - A. Sicard, Le clergé 
de Fra.na pendant la Ré11olution, 39 éd., 3 vol., Paris, 1912-
1927. - André Latreille a tracé le tableau de la vie religieuse 
à cette époque avec précision, tact et objectivité : L'Église 
catholique et la Ré11olution française, t. 1, Paris, 1946, livre 2, 
ch. 2, p. 171-19,, et pas,ini. 

Les Annalu migieuses, dès le t. 1, Paris, 1796, donnent 
des récits des massacres de 1792; noter, p. 165-167, la Lettre 
d'un ami à son ami pour se c maintenir toujours fidèles aux 
devoirs de votre culte dans l'absence de tout pasteur légitime •· 
- J. Jauffret, Mél'IU1iru pour servir à l'histoire de la religion à 
la fin du xvme siècle, 2 vol., Paris, 1803. 

J_. Grente, Le culte catholique à Paris de la Terreur au Concor
dat, Paris, 1903; 2• éd., 1926. - J. Hérissa.y, la pontoM de 
Rochefort, 1192-1196, Paris, 1925; la p&rinages du Paris 
révolutionnaire. Le Mont Valérien, Paris, 1933; La 9ie reli
gieuse cl Paris sous la Terreur, 1192-1194, Paris, 1952. - Ch. Le
dré, L'Église de France sous la Révolution, Paris, 1949. 

J.-B. Vanel, Les Mémoires de M. Linsolas, "icaire général de 
Lyon, 1192-1802, dans L'Université catholique, t. 64, Lyon, 
mai 1910, p. 5-38. 

2) La vie « consacrée "· - a) Les anciens ordres. -
La dispersion des couvents imposée par la Constituante 
désorganisa la vie religieuse, mais ne put empêcher 
qu'elle ne se reconstituât. Par petits groupes, les reli
gieuses continueront à mener leur vie de prière et 
d'austérité, tout en se cachant et en gagnant leur pain 
misérablement. Leur cas a été récemment étudié 
pour Paris (J. Boussoulade, Moniale~ et hospitalières 
dans la tourmente réçoluticnnaire. Les communautés 
de religieuses de l'ancien diocèse de Paris de 1789 à 
1801, Paris, 1962). L'orage passé, les communautés 
se regrouperont de leur mieux, quitte à prendre des 
emplois que leurs constitutions n'avaient pas toujours 
prévus, l'enseignement, par exemple, par des carmélites. 
Camille de Soyécourt symbolise le type de la religieuse 
qui a traversé, .à la fois héroïquement et obscurément, 

· la Révolution et qui réorganise hardiment un carme! 
parisien. 

L'odyssée d'Antoinette Desfontaines (1760-1821} 
est caractéristique de l'époque. Élève, puis religieuse 
chez les Dames de Sainte-Aure, à Paris, au moment 
où celles-ci se transforment en a adoratrices perpé
tuelles du Sacré-Cœur » (1779) et où la communauté 
est fervente sous l'impulsion de son supérieur ecclésias
tique, Joseph Grisel t 1787, et de son aumônier, Nicolas 
Verron, futur martyr (1740-1792). Délivrée de la prison 
par la chute de Robespierre, la mère Desfontaines 
ouvre une école dès 1796; ce geste aboutira en 1821 
à la fondation, avec l'aide de J eau-Baptiste Rauzan, 
de la congrégation enseignante de Sainte-Clotilde, qui 
renouvelle !~esprit de Sainte-Aure. 

A. Bessières, Une éducatrice. La mère Desfontaines, 29 éd., 
Paris, 1925, présente les documents. L'édition ou la réédition 
des Méditations, Retraites, Sermons de N.-M. Verron, et des 
Constitutions de Sainte-Aure feraient mieux comprendre le 
renouveau doctrinal et dévotionnel du culte du Sacré-Cœur 
et du Saint-Sacrement à la fin du 13e siècle, par l'esprit d'orai
son, la communion quotidienne, l'intensité de.l'amour. 

Voir aussi : G. Bernoville, Une fondation sous la Terreur, 
René Bérault et Anne de la Girouardrere fondateurs de l'Institut 
des Fùles du Sacré-Cœur de Marie, Paris, 1954. 

b) Sociétés nouvelles. - Non seulement, au moment 
où les ordres anciens étaient supprimés, Dieu préparait 
déjà de nouveaux fondateurs, mais des sociétés de 
remplacement, si l'on ose dire, se constituaient. Les 
plus célèbres furent celles fondées par P.-J. de Clori
vière le 2 février 1791 à Paris : les Filles du Cœur de 
Marie et les Prêtres du Cœur de Jésus. L'esprit, les 
méthodes, le style de vie font de ces sociétés des o: insti
tuts séculiers » avant la lettre et de leur fondateur un 
authentique précurseur. 

Societatis Cardia Jesu specimen, rédigé en juillet-aollt 1790 
et imprimé au début de 1792, sans doute sur les presses clan
destines des c Amitiés chrétiennes •· - Idée d'ime Société 
religieuse de filles et de 9eu1>es telle qu'on pout'l'tlÙ l'instituer 
dans ces temps de calamités, rédigé en aollt 1790, Imprimé de 
la même façon. Ces textes sont commodément réimprimés dans 
Documents constitutifs des Sociétés, 1190-1820, Paris, 1935. 

A. Rayez, En marge des m!gociations concordataires. Le 
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Père 1k CloriPrere ee le Saint-Srege (décembre 1800-janPier 
1801), RHE, t. t.6, 1951, p. 62ft-680; t. t.7, 1952, p. U2-162. -
R. Lemoine, Le droit des religiew: du. concile de Trente aw: 
Instituts séculiers, Paris-Bruges, 1956, ch. 21, p. 372-U8. -
H. Monier-Vinard, art. CLoa1v1hz, DS, t. 2, col. 97t.-979. 

A peine la Révolution commençait-elle à s'estomper 
qu'à la Noël 1800 Pierre Coudrin et Henriette Aymer 
de la Chevalerie fondaient la congrégation des Sacrés
Cœurs de Jésus et de Marie et de l' Adoration perpé
tuelle du Saint-Sacrement. Sur l'esprit et l'histoire 
des picpuciens, voir art. CouoRJN, DS, t. 2, col. 2r.33_ 
2r.~a. 

Le 21 novembre 1800 prenait également naissance, 
à Paris, une société qui allait croître rapidement, les 
Dames du Sacré-Cœur, fondées par sainte Madeleine
Sophie Barat (1779-1865) pour l'éducation des jeunes 
filles; elle rayonnera bientôt jusqu'aux États-Unis 
avec la bienheureuse Philippine Duchesne t 1852. 

Louis Baunard, Histoire de Madame Barat, 2 vol., Paris, 
1876, et surtout A. Brou, Sainte Madeleine-Sophie Barat sa 
Pie d'oraison, ses enseignements d'après des documents inédits 
Paris, 1925; il conviendrait de publier intégralement ces docu: 
ments qui feraient connaître cette haute expérience spirituelle. 
- G. Bernoville, La Société du. Sacré-Cœur de Jésus, Paris, 
19ft0, ch 2 Les Constitutions et 1a spiritualité, p. 121-155. 

Inséparable de la fondati<.,n précédente est celle des Sœnrs 
de Notre-Dame (de Namur), faite à Amiens, par la bienheu
reuse Julie Billiart (1751-1816), qui fut toute sa vie une caté
chiste étonnante. Les sœnrs, dès 1803, se consacrèrent au soin 
des orphelins et à l'éducation gratuite des enfants pauvres. 
Julie Billiart, que des épreuves, physiques et morales, affinèrent, 
est une âme profondément humble, d'une oraison continuelle 
et extraordinaire, dont l'expérience mystique mériterait d'être 
racontée. 

Ch. Clair, La bienheureuse Mère Julie Billiart .. , Paris, 1895· 
r.• éd. revue par E. Griselle, 1906; rapprocher cette bonn~ 
biographie de Julie BiUiart d'après ses lettres et ses maximes 
Amiens, 1884, et du Petit traité de perfection .. , e:i:traits ~ 
écrits de ,ws saintes fondatrices, Namur, 19ft6. - Consulter 
l'importante Histoire de la Pénérée mère Saint-Joseph née 
Marie-Louise Françoise Blin. de Bourdon (1'166-1838), cofon• 
datrice ee dew:reme supérieure générale, Marchienne, 1920. 

La femme d'action par excellence parmi toutes 
ces fondatrices qui prennent leur essor au lendemain 
de la Révolution, c'est bien Anne-Marie Javouhey 
(1779-1851), dont la vie éclatante de droiture et d'audace 
aboutit à la fondation en 1807, à Chalon-sur-Saône 
des Sœurs de Saint-Joseph de Cluny. Beaucoup pl~ 
que sa réputation mondiale, beaucoup plus même que 
l'œuvre civilisatrice et missionnaire que réalisa • l'apô
tre et l'émancipatrice des noirs » que fut ce • grand 
homme» de mère Javouhey, il faudrait dire à quel point 
son institut est bâti sur l'esprit intérieur et l'oraison, 
mais surtout sur la croix, avec quelle autorité et sftreté 
cette personnalité humaine et surnaturelle domine 
et résout les problèmes. 

Voir les biographies par G. Goyau, Un.• grand homme•··• 
Paris, 1929, et G. Bernoville, Paris, 19ft2; surtout le Recueil 
des leures d'Anne-Marie Japouhey, 5 vol., Paris, 1909-1917, qui 
compense en partie la disparition de tout écrit spirituel per
sonnel, sauf quelques notations de retraite (1807). 

Deux autres bisontines fondent pour le bien des pauvres, 
des malades et des enfants : l'une, Jeanne-Antide Thouret 
(1765-1826), en 1800, les Sœnrs de la Charité de Besançon, 
l'autre Jeanne-Claude Jacoulet (1772-1836), en 1803, la congré
gation de la Sainte-Famille. - Consulter Fr. Trochu, Sainte 
Jeanne-Antide Thou.ree •. , Lyon-Paris, 1933 (l'introduction 
donne les sources). - H. Riondel, La Mère Jacou.let, Paris, 
i93r.. 

3° L'Empire. - La Révolution est venue mettre 
comme un sceau à l'ère d'incrédulité du 18e siècle : 
elle a tenté de balayer une religion « dogmatique • 
et un culte de « superstitions "· La masse du peuple 
a abandonné une foi superficielle et des pratiques 
devenues compromettantes. Seuls ont traversé l'épreuve 
les chrétiens aux convictions nettement accusées. 
L'ignorance, l'indifférence et le conformisme ont 
gagné les autres. Comment rechristianiser? 

La signature et la promulgation du Concordat 
(1801 et 1802) rendirent l'assurance aux timides et aux 
apeurés : la législation concernant le clergé, la réouver
ture des églises, la promulgation d'un jubilé aidèrent 
à la pacification des esprits et à la reprise lentement 
progressive des pratiques cultuelles. Mais on était 
loin de compte! La foi avait été blessée, le sentiment 
religieux émoussé, la vie spirituelle prisonnière. 

Le Génie du chri.stianisme aura une répercussion 
beaucoup plus profonde que le Concordat, qui paraît 
quatre jours plus tard (15 et 18 avril) : il sonnera le 
vrai réveil du sentiment religieux. Nous sommes 
aujourd'hui incapables d'apprécier l'influence boule
versante de cette œuvre. 

Melchior de Vogüé osera appeler Chateaubriand • le père 
spirituel du siècle • (Heures d'histoire, Paris, 1893, p. 10ft). 
Et Sainte-Beuve évoquera avec quelque nostalgie ses années 
de jeunesse : • Quand le génie de la prière et de la foi est venu 
vers nous .. , c'est par vous (le René de Chateaubriand) qu'il 
nous est apparu, il avait un éclat nouveau qui nous a séduits • 
(Chateaubriand et son groupe littéraire sous l'Empire, 29 éd., 
t. 1, Paris, 1861, 15• leçon, p. 383). Cette emprise déborda 
considérablement le • groupe littéraire •• remua la jeunesse et 
même 1a masse que tentait encore le christianisme d'antan. 

Les plus lucides témoins du christianisme au sortir 
de la période révolutionnaire sont sans doute les frères 
Lamennais, auteurs des Réflexions sur l'état de l'Église 
en France pendant le dix-huitième siècle et sur sa situa• 
tion actuelle (1808); le livre fut bientôt saisi par la 
police impériale. Sous une certaine grandiloquence, 
propre à la jeunesse et à la littérature contemporaine, 
maux et remèdes sont perçus avec netteté et audace. 
Les premiers sont flagellés : u Une sorte d'engourdis
sement et de torpeur» (éd. de 1819, p. 1or.), un «athéisme 
pratique » et une u léthargique apathie » (p. 105), 
l'égoïsme (« chacun ne songe qu'à soi, à sa fortune, à 
ses plaisirs»;• on se dit encore, on se croit peut-être 
disciple de Jésus-Christ, et on rejette le fardeau de 
sa croix», p. 107), enfin une veulerie généralisée (« tant 
de prêtres tièdes et languissants », p. 108). Mais voici 
les remèdes, en qui le jeune « prophète » voit le salut : 
concile national et conciles provinciaux, retraites et 
conférences ecclésiastiques (u les retraites, voilà le 
grand, l'unique remède », p. 124), des communautés 
paroissiales, des écoles presbytérales et des petits 
séminaires, des congrégations religieuses, des missions 
populaires, des congrégations de la Sainte Vierge, des 
Sociétés des bons livres, et, surtout, des « conserva
toires des sciences ecclésiastiques » (p. 135) pour vaincre 
« la grande plaie » qui menace l'Église, l'ignorance 
(p. 124). 

Félicité de Lamennais reviendra souvent sur cette néces
sité, en particulier dans le dernier chapitre de ses Progrès de 
la Ré11olu.tion et de la guerre contre l' Égliae (1829), et ce fut le 
but principal de la Congrégation de Saint-Pierre. - Le pro
gramme des frères Lamennais a été commenté par P. Broutin, 
Un aspect de l'œu11re menaisienne, NRT, t. 64., 1937, p. 968· 
985, 1'()91-1102. 
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4° Auteurs spirituels. - Si la période de la 
Révolution et de l'Empire compte, et pour cause, 
peu d'auteurs spirituels, ils n'en méritent pas moins 
d'être rappelés en raison de leur influence, en particu
lier Grou, Clorivière, Lasausse, Arvisenet, Chaminade, 
Baudouin. 

Nés respectivement en 1731, 1735, 1740, 1755, 1761 
et 1765, ils s'emploient, après avoir été les témoins 
de l'invasion de l'incrédulité, à maintenir et à fortifier 
par leurs écrits et par leurs actes la vie spirituelle; 
ils émergent enfin au-delà du drame révolutionnaire 
et transmettent leur foi intrépide, leur dévouement 
à l'Église et leur doctrine spirituelle (sur Clorivière, 
voir cot 958). 

Les premiers ouvrages spirituels de Jean-Nicolas 
Grou t 1803 n'ont guère eu le temps de se répandre 
avant la Révolution et son départ pour l'Angleterre; 
ils seront, en revanche, souvent réédités au 19e siècle : les 
Caractères de la vraie dévotion (Paris, 1788) compteront 
42 rééditions jusqu'en 1866; les Méditations en forme 
de retraite sur l'amour de Dieu (Londres, et en France, 
1796) en auront 24; les Maximes spirituelles (Paris, 
1789) 15. C'est surtout L'intérieur de Jésus et de Marie 
(2 vol., Paris, 1815; 17e éd., 1862) et le Manuel des 
âmes intérieures (3 parties, Paris, 1833, 1837, 1840; 
souvent réédité) qui consacrèrent l'influence de ce 
maître spirituel. Apparenté à l'école de son confrère 
Louis Lallemant, sa doctrine toute nourrie des Écri
tures, demeure accessible à beaucoup par sa simplicité, 
sa limpidité, son onctiqn. Elle pacifie, épanouit (A. 
Cadrès, Le Père Jean-Nicolas Grou. Sa vie et ses œuvres, 
2e éd., Paris, 1866). 

Du sulpicien Jean-Baptiste Lasausse, la Bibliothèque 
sulpicienne (t. 2, Paris, 1900, p. 66-89) relève plus de 
soixante titres, é~helonnés entre 1781 et sa mort en 1826. 

De ses ouvrages, le plus solide semble être La science de l'orai-_ 
son mentale (Paris, 1791); le plus émouvant, la Vie et œu"res 
spirituelles de M. Cormeaux ... décapité à Paris en 1794 (Paris, 
1796), que Lasausse avait eu quelque temps comme compagnon 
de prison; le plus caractéristique, la Doctrine spirituelle du 
P. Berthier, du P. Surin, de M. d'Orléans de la Motte, de 
sainte Thérèse (Paris, 1797; réédité 9 fois au 19• siècle, et 
complété par la Doctrine de Saint-Jure). Sur ses éditions de 
Surin, voir infra, col. 968. La production de Lasausse est de 
valeur modeste, elle n'en témoigne pas moins d'une foi inébran
lable et d'un zèle peu commun. 

C'est surtout par sa contribution à la spiritualité 
sacerdotale que le nom et l'œuvre de Claude Arvisenet 
t 1831 demeurent. 

É:migré en Suisse, il publia à Constance un Memoriale vitae 
sacerdotalis (179r.) que peu de prêtres sans doute n'ont pas lu 
au 19• siècle (une trentaine d'éditions ou de réimpressions); 
une traduction, malheureusement incomplète, vienL d'en 
renouveler l'intérêt (trad. Zeghers, Paris, 1951). Arvisenet avait 
plus d'une fois adapté son ouvrage pour les fidèles, les reli
gieuses, etc (DS, t_. 1, col. 93t,-935, liste des œuvres; analyse du 
Memoriale par P. Broutin, La piété sacerdotale au début du 
x1xe siècle, RAM, t. 20, 1939, p. 160-168). 

Après sa déportation en Espagne, Louis-Marie 
Baudouin t 1835 ouvre en 1801 dans sa paroisse de 
Chavagnes-en-Paillers (Vendée) un séminaire, qui 
comptera cent cinquante élèves à sa fermeture en 1812. 
Il avait rédigé en 1798 la Règle primitive des enfants 
de Marie, ébauche de la Règle de ses Fils de l'imma
culée. Ses écrits, fondés sur une théologie très éclairée, 
font de lui un vrai spirituel (Lettres su!" la '1ie religieuse, 
Explication du Cantique des cantiques, rédigée en 1817, 
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Adorations du Verbe incarné, Méditations, Retraites); 
sa doctrine s'apparente à celle de J.-J. Olier, et surtout 
de Louis Lallemant, son maître. 

Baudouin fonda dès 1802, avec Charlotte Ranfray (mère 
Saint-Benoît), les Filles du Verbe. incarné, appelées Ursulines 
de Jésus, enseignantes et hospitalières. 

J. Robin, DS, t. 1, col. 1286-1287, et 5urtout L'enseignement 
spirituel du vénérable Louis-Marie Baudouin d'après sa "ie 
et ses écrits. La piété dans la 11ie spirituelle, Paris, 1948. 

Guillaume-Joseph Chaminade (1761-1850), à son 
retour d'Espagne, devient l'un des plus zélés collabo
rateurs d'Aviau, archevêque de Bordeaux, et_ l'un des 
plus actifs restaurateurs de la vie chrétienne dans le 
sud-ouest : les congrégations de l'immaculée Concep
tion qu'il fonde pour les jeunes gens, les adultes et 
même les prêtres, contribuent efficacement à la créa
tion d'un noyau de chrétiens fervents et généreux dont 
l'influence sera considérable. 

Le Manuel du ser11iteur de Marie (Bordeaux, 1801) est leur 
lien essentiel. En même temps, Chaminade fondait, avec Marie
Thérèse de Lamourous (1754-1836), l'œuvre (et future congré
gation) de la Miséricorde pour les repenties. Il consacrer;i. 
bientôt le meilleur de ses forces à la fondation en 1816 de 
l'Institut des Filles de Marie, avec Adèle de Trenquelléon 
(1789-1829), et en 1817 de fa Société de Marie (marianistes). 

Dans sa correspondance (5 vol., Nivelles, 1930) et dans les 
textes, plus ou moins élaborés, qu'il laissa, on découvre en 
Chaminade un spirituel éminent : théologie mariale, esprit 
de foi, esprit d'oraison, sens apostolique, puisés aux meilleures 
sources (Olier et Tronson, Boudon, Nouet et sans doute G. Ber
thier, etc). 

Voir DS, t. 2, col. 45r.-r.59. - Écrits de direction, 3 vol., 
Fribourg, 1954-1960, textes du fondateur et de ses meilleurs 
interprètes. - Des études spirituelles commencent à paraître. 

La meilleure biographie est toujours celle de J. Simler, 
Bordeaux-Paris, 1902. 

2. TENDANCES GDŒRALES DU 19• SŒCLE: 

1° Courants de pensée et vie spirituelle. 
Il est bon d'évoquer les courants de pensée qui ont 
affecté la France au cours du 19e siècle, pour déceler 
leur influence sur la vie spirituelle. Cette influence n'a 
peut-être pas attiré suffisamment l'attention, sauf en 
de rares secteurs (problèmes sociaux, libéralisme reli
gieux, exégèse). 

1) COURANTS DE. L' « HUMANISME ATHÉE ». - Le 
tapage des éditeurs autour des œuvres. des philosophes 
et des encyclopédistes du fSe siècle, notamment de 
Voltaire, et le colportage intempestif qui en est fait 
(le « Voltaire des chaumières »), popularisent, à des 
millions d'exemplaires, l'ironie et le persiflage, le doute 
et la négation. Sans doute, cette propagande a-t-elle 
attiédi, avili ou tué la pratique chrétienne et la foi d'un 
certain nombre de croyants. Elle les a probablement 
réveillés chez d'autres. A tout prendre, cette littérature 
contribuera à fixer la classe petite-bourgeoise dans 
le type d'incrédulité que caricaturera plus tard le 
Monsieur Homais de Gustave Flaubert. 

Très tôt, les œuvres maîtresses des philosophes 
idéalistes ou matérialistes allemands et anglais sont· 
traduites. Avec celles de quelques français, comme· 
Théodore Jouffroy ou même Auguste Comte, elles 
véhiculent, somme toute, une pensée négatrice de tout 
surnaturel. Au 19e siècle, le matérialisme devient une 
science, alors qu'il était davantage un « sentiment » 
au siècle précédent. Il veut démontrer que Dieu est 
impensable, que toute religion est aberrante, que tout 
culte est idolâtriquef que l'être s'explique par lui-même 
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et se suffit à lui-même. Il exalte, par contre, la religion 
de l'Humanité, de la Raison, de la Science, de la Matière, 
et bien d'autres. 

Quelle influence ont exercée ces enchaînements de 
négations sur la vie chrétienne? Deux catégories de 
français semblent davantage touchées : le monde univer
sitaire et la masse ouvrière. Beaucoup d'étudiants, et 
leurs professeurs, sont profondément secoués par les 
théories qui font litière de la foi et de toute vie reli
gieuse, - les témoignages sont légion -, et ils gros
sissent les rangs d'une bourgeoisie areligieuse, souvent 
anticléricale. Le monde ouvrier est particulièrement 
sensible aux applications concrètes des théories du 
socialisme, qui sape et bientôt balaie la pratique reli
gieuse. Il endort. s'il ne détruit pas la foi. Sans trop 
s'en rendre compte,•· le chrétien est aux prises avec 
« le drame de l'humanisme athée », comme l'a montré 
H. de Lubac (Paris, 1944). 

Et l'on peut généraliser ce qu'affirme l'auteur : • Le chris
tianisme n'est plus seulement combattu dans l'un de ses fon
dements ou dans l'une de ses conséquences : il est visé direc
tement au cœur. La conception chrétienne de la vie, la spiri
tualité chrétienne, l'attitude intérieure qui, avant tout acte 
particulier et tout geste extérieur, définit le chrétien, voilà 
ce qui est en cause • (p. 118). 

L'ère des apologistes et des philosophes romantiques 
révolue, - ils ne séparaient point vie chrétienne et 
spéculation religieuse -, il semblerait que l'Église 
de France observât, devant les thèses destructrices des 
protestants libéraux et des philosophes rationalistes, 
une « politique du silence ~. qui lui fut extrêmement 
dommageable. Voir E. Quinet, De la « Vie de Jésus » 
par le docteur Strauss, dans la Rer,ue des deux mondes, 
t. 4, 1er décembre 1838, p. 586; et l'intransigeant 
A. Houtin, La question biblique chez les catholiques de 
France au x1xe siècle, Paris, 1902 (bibliographie des 
auteurs du 19e, p. 281-318). 

Les chrétiens devront attendre les dernières décades 
du siècle pour retrouver des «. intellectuels » défenseurs 
valables de leur foi. 

2} HUMANISME ET ROMANTISME CHRÉTIEN. - Les 
chrétiens de l'époque romantique ont exprimé la doc
trine traditionnelle de leur foi en une « langue toute 
nouvelle » (H. Bremond, introd. citée infra, p. 7) : le 
« sentiment » religieux, • le langage du « cœur », les 
« harmonies » des choses, les « symboles » sont des 
expressions qui ont .. alors un contenu vivant, réel, 
dense, qui nous échappe souvent aujourd'hui. La 
lecture des œuvres de Philippe Gerbet en serait une 
bonne initiation. 

Ce serait commettre un grossier contre-sens que de 
confondre u christianisme de sentiment » ou•« christia
nisme du cœur » i:lt sentimentalisme. Avec Joseph de 
Maistre t 1821,. tout le monde appelle « puissance de 
la religion celle qui change et exalte le cœur de l'homme » 
(Du pape, livre 4, ch. 4). Les romantiques ont, èn effet, 
exalté « les puissances de sentiment ». « La sensibilité 
de Lamennais, affirme H. Bremond, fut un des facteurs 
essentiels dans la préparation et le succès de notre 
renaissance religieuse au siècle dernier... Les autres 
prouvaient l'Église, Lamennais la ·fit aimer, parce que 
lui-même il l'aimait alors passionnément, et que son 
génie d'écrivain était à la hauteur de ce grand amour » 
(Pour le romantisme, p. 52-53). 

C'est sous l'influence de Jean-Jacques Rousseau, par Ber
nardin de Saint-Pierre, que Pierre Ballanche (1776-184 7) 

ébaucha dès 1797 son ouvrage Du sentiment considéré dans 
ses rapports a11ec la littérature et les arts; publié en 1801, on 
peut I.e considérer comme une préface au Génie du christia
nisme ou beautés de la religion chrétienne de Chateaubriand. 

Le. livre De la religion (t. 1, 1824} de Benjamin Constant 
t 1830 commence par l'étude du • sentiment religieux •; 
Gerbet critique avec vigueur cette conception et la redresse 
Jans le Mémorial catholique, novembre 1824. 

Henri Bremond a bien compris le sens et situé l'importance 
de ce romantisme chrétien, d'une part dans son chapitre sur 
Lamennais et les origines du romantisme catholique (dans 
Pour le romantisme, Paris, 1924, p. 31-64), d'autre part dans 
ses introductions à l'Arthur d'Ulric Guttinguer (Paris, 1925), 
à son Gerbet (Paris, 1907) et aux Dernières conférenees d'Albéric 
d'Assise de Gerbet, coll. Science et religion, Paris, 1908. 

Arthur est composé d'une série de lettres amoureuses et 
d'un fl·orilège d'emprunts spirituels commentés; c'est • un 
livre profondément, uniquement catholique, estime H. Bre
mond, le plus catholique p·eut-être de tous les ouvrages -
romans, poèmes - à tendances religieuses qu'ait vu paraîti:e 
la période romantique depuis le Génie jusqu'au journal d'Eugé
nie de Guérin exclusivement • (introduction, p. xxxm). L'une 
des confidences les plus typiques du romantique U. Guttin
guer (1785-1866) est sans doute celle-ci : • Jésus-Christ nous 
visite, et c'est sous la forme des pauvres• (p. 219). Les années 
1834 et 1836, dates de la parution d'Arthur ou religion et 
solitude, voient aussi les débuts des Conférences de Saint-Vincent 
de Paul. Cf H. Bremond, Le roman et l'histoire d'une conversion. 
Ulric Gutt.inguer et .Sainte•Beurie d'après des correspondances 
inédites, Paris, 1925. 

Voir aussi V. Giraud, Le christianisme de Chateaubriand, 
t. 1 Les origines, Paris, 1925, p. 124-132, et passim. - A. Billy; 
.Sain'te-Beu11e, sa riie et son temps, t. 1, Paris, 1952, p. 132-139, 
205-213, et passim. - G. Venzac, Les origines religieuses de 
Victor Hugo, Paris, 1955. 

C'est toute une symbolique romantique que nous 
présente Philippe Gerbet (1798-1864) dans les Considé
rations sur le rwgme générateur (1829), l'Esqui,sse ·de 
Rome chrétienne (1843), etc. Il y chante les « harmo
nies » des lieux, des temps, des heures, des hommes et 
des choses, « entre les choses humaines et les aspects 
de la nature» (H. Bremond, Gerbet, p. 272). Mais bien 
davantage c'est une sorte de·« théologie du cœur » 

et« de l'amour divin• (p. 157). Il s'en explique:« Consi
dérer la liaison des vérités en tant qu'elle correspond 
aux développements de l'amour dans l'âme humaine.», 
tel est le point de· vue des Consi.dérations (préface). 
Il s'agit, pour lui comme pour Jean-Adam Moehler, 
écrira-t-il dans le Keepsake religieux en 1835, de « ren
trer dans la vérité par l'amour» (H. Bremond, Gerbet, 
p. 301), ou encore de« convertir toute science en amour» 
( UniPersité catholique, 1837; ibidem, p. 100). Pour 
Gerbet, la « perfection du sentiment » ne se vérifie que 
là où se trouvent les vrais dogmes (ibidem, p. 156). 
Telle est son exégèse du thème paulinien (Éph. 4, 15} 
qu'il traduit par « faire la vérité avec amour •· 

Les chrétiens romantiques, comme Gerbet, expriment 
leurs croyances et leurs expériences spirituelles par 
images, mais ces images mènent· à l'action. ·« Offert 
dans le temple, le sacrifice ( eucharistique) ne se termine 
que dans la chaumière de l'indigence• (Consi.dérations •. , 
p. 175). L'eucharistie est la source du « service » des 
chrétiens au 19e siècle. Eugénie de Guérin {1805-1848) 
traduit la réponse divine : « Un baiser de pauvre que 
je reçus comme je lui faisais l'aumône. Ce baiser me 
fut au cœur comme un baiser de Dieu • (cité par V. 
Giraud, La Pie chrétienne d'lfugénie de Guérin, Paris, 
1928). . -

Aussi, spontanément, la littérature religieuse est-elle 
alors, en dépit d'un certain désenchantement, débor-
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dante d'un optimisme qui côtoie parfois l'illusion. 
Maurice Nédoncelle pensait trouver dans les Sources 
d'Adolphe Gratry (composées avant 1855 et publiées 
en 1869) une « charte admirable de l'humanisme 
chrétien » (Les leçons spirituelles du XIXe siècle Paris 
1936, p. 66). Il est, en tout cas, exact d'affirmer'que le~ 
catholiques du 19e siècle ont tenté de découvrir et de 
présenter une philosophie et une théologie de l'histoire 
{cf . l'introduction à la philosophie de l'histoire, de 
Ph. Gerbet, 1832, et P. Fournier, Un amide Lamennais, 
Gerbet philosophe de l'histoire, Diplôme d'ét .. sup., Paris, 
1959). 

3) RENOUVEAU INTELLECTUEL ET SPIRITUEL. -
· Félicité de Lamennais a· pressenti le drame : enfermés 
dans leur dangereuse et trouble ignorance, les catho
liques n'allaient-ils pas vivre en marge des grands 
courants de . pensée française et surtout étrangère? 
« Jamais, depuis bien des siècles, le clergé pris en masse 
n'avait été aussi ignorant qu'aujourd'hui, et jamais 
cependant la véritable science ne leur fut plus néces
saire » (Progrès de la RéPolution et de la guerre contre 
l'Église, p. 184). En fait, le renouveau intellectuel 
et spirituel affleure de divers côtés; il est dû à des ini
tiatives individuelles, dont plusieurs échouèrent, mais 
qui n'en donnèrent pas moins une impulsion décisive~_ 

La plus importante vint de Lamennais lui-même et de 
ses disciples. En l'école de la Chênaie, qui prend nais
sance en 1824, Henri Bremond reconnaît" le germe invin
cible d'une restauration catholique » (Gerbet, p. 11). 
Prêtres et laïcs, en une austère et féconde atmosphère de 
labeur et de vie spirituelle, se partagent les branches du 
savoir humain. Le « maître • dirige, exhorte, enseigne. 

Les Entretiens spirituels de Lamennais en 1832 ont été publiés 
par A. Roussel, Lamennais à la Chênaie, 1828-1833. Le père, 
l'apôtre, le moraliste, Paris, 1909, p. 41-112. - Sur les vicis
situdes de la congrégation de Saint-Pierre, qu'il fonde et dirige 
avec son frère Jean-Marie, consulter A. Merlaud, Jean-Marie 
de La Mennais, Paris, 1960, ch_ 10 svv. 

Maurice de Guérin t 1839, qui a vécu dans l'entourage du 
• maître •, a raconté ses enthousiasmes et sa mélancolie (lettres 
à sa sœur Eugénie et journal, Œur,res complètes, éd. B. d'Har
court, 2 vol., coll. 'Budé, Paris, 1947). - E. Decahors, Maurice 
de Guérin. Essai de biographie psychologique, Paris, 1932. 

Le « nouveau développement de sainteté ou de 
science » dont rêvait Philippe Gerbet (Coup d'œil 
sur .la controperse chrétienne depuis les premiers siècles 
jusqu'à nos jours, Paris, 1831, p. 2(14) fut poursuivi, 
avec ténacité et rigueur, par Lamennais. 

Les Réflexions sur l'état de l'Église de France l'avaient pour 
ainsi dire. inauguré en 1808; la Tradition de l'Église sur l'insti
tution des éPêques (1814) avait précisé le renouveau ecclésias
tique nécessaire et s'attaquait au gallicanisme, mais le pre
mier volume de l' Essai sur l'indifférence, en 1817, secoua 
l'engourdissement. Les réalisations concrètes- en furent, dans 
la mouvance de Lamennais, le Mémorial catholique, fondé 
en 1824, par Garbet et Salinis, l'A11enir, fondé par Gerbet 
en 1830; puis, en dehors de Lamennais mais en continuité 
avec ses idées premières : la fondation de l'Uni11ers religieux, 
en 1833, par Migne et Gerbet, et l'originale· UniPersité catho
lique d'écrivains en 1836, toujours par Gerbet, avec .Salinis, 
Bcorbiac et Montalembert. Le Discours préliminaire, œuvre 
de Gerbet, expose sa conception de l'unité des sciences et les 
fondements de la vie spirituelle. 

Louis Bautain (1796-1867) animait alors {1828} le • sémi
naire • de Molsheim, que l'évêque de Strasbourg désirait 
transformer en école des hautes. études ecclésiastiques, puis 
unissait la société des prêtres de Saint-Louis dans un • pacte 
de famille • pour le renouvellement intellectuel et apostolique 
du clergé. Voir spécialement P. Poupard, Un essai de philo
sophie chrétienne au x1x• siècle. L'abbé Louis Bautain, Paris-

Tournai, 1961. Louise Humann (1766-1836) futl'incomparable 
animatrice de ce renouvellement ( Une "ocation exceptionnelle, 
Louise Humann, Paris, 1937). 

Il faudrait parler encore d'Augustin Bonnetty (1798-1879), 
de l'école des Carmes (1845), puis de • l'atelier d'apologétique• 
de Gratry, etc. 

Jean-René Derré (Lamennais, ses amis et le mouPe• 
ment des idées à l'époque romantique, 1824-1834, Paris, 
1962) a bien J:¾is en lumière les relations nouées entre 
intellectuels français et allemands en ce demi-siècle; 
l'érudition allemande en histoire des religions, en philo
sophie, en théologie ou en exégèse, n'était pas inconnue 
ou ignorée en France. Le baron Eckstein contribua 
plus que tout autre à cette confrontation. De sa revue 
Catholique {1826-1829), Goerres disait:« C'est le meilleur 
de l'esprit allemand qui passe en France» (Der Katholik, 
t. 21, 1826, p. 364-379). Le Mémorial catholique tentait 
de suivre le même chemin. 

Ce courant de sympathie n'allait pas seulement au mouves 
ment de retour à l'Église, présenté par R.-F. Rohrbacher 
(Tableau des principales com1ersions... parmi les protestants 
depuis le commencement du x1x• siècle, 2 vol., Paris, 1827); 
Hs'intéressait tout autant à la richesse du • symbole • que 
révélait Frédéric Creuzer (1771-1858; cf Derré, op. cit., p. 45-
54} qu'aux œuvres spirituelles et en favorisait la traduction : 
De l'unité del' Église (Bruxelles, 1839} et La symbolique (Bes·an
çon, 1836) de Jean~Adam Moehler t 1838; La mystique chré
tienne, naturelle et diabolique (5 vol., Paris, 1854-1855) de 
Joseph de Goerres t 1848; plus tard, les œuvres de Mathias-
J. Scheeben t 1888. Voir DS, t. 4, col. 428-431. 

4) SOURCES SPIRITUELLF.S. - Si nous mettons à 
part. la Bible, les sources auxquelles les chrétiens du 
19e siècle alimentèrent leur vie spirituelle sont d'inégale 
importance : les œuvres des contemporains et les édi
tions ou rééditions d'auteurs anciens, montrent à 
quel point les chrétiens avaient souci de se nourrir 
d'une solide doctrine puisée dans la tradition la plus 
authentique, 

Des catalogues de livres choisis parurent. A côté des ouvrages , 
d'apologétique, une place, souvent importante, était réservée 
aux livres spirituels. Signalons, par exemple, la Bibliothèque 
d'un littérateur et d'un philosophe chrétien de C."J. Gloriot 
(Besançon, 1820; Migne la rééditera dans son Encyclopédie 
théologique en 1866, 3° série, t. 44, col. 1223-1294), et surtout 
les Conseils pour former une bibliothèque ... chrétienne (Lyon, 
1833), donnés par J.-F. Rolland, précieux recueil de 3427 titres 
accompagnés ordinairement de renseignements bibliogra
phiques èt d'une critique. · 

a) Indépendamment de l'activité des « sociétés 
bibliques • protestantes {D. Robert, Les Églises réfor
mées en France, 1800-1830, Paris, 196t, p. 253-255, 
422-429), la diffusion de la Bible en français connut 
une ampleur inattendue : entre 1781 et 1850, les édi
tions, commentées ou non, de Le Maistre de Sacy, de 
Vence, de Carrières, de Genoude atteignent la ving
taine, tandis que les Psaumes, le Cantique des cantiques, 
ou Je NouPeau Testament continuent à être édités à ·part. 

Le succès des traductions scripturaires commentées par. 
Guillaume Berthier peut nous indiquer utilement la place 
que tenait !'Écriture dans les préoccupations. des clercs ou 
des laïcs. En effet, ses Psaumes traduits, a11ec des notes et des 
réflexions, parus pour la première fois en 1785 en 8 volumes, 
furent réédités, en 8, 6 ou 5 volumes, ei;. 1788, 1801, 1817 
(deux fois), 1825 et 1831; tandis que son Isaïe traduit aPec des 
notes et des réflexions paraissait, en 5 volumes, d'abord en 1788-
1789, puis en 1807, 1828, 1840. 

Ces ouvrages de Berthier et les commentaires scripturaires 
les plus connus à cette époque ont été rassemblés par Migne 
dans son Cursus •Sèripturae sacrae, Paris, 1839-1845, 28 vol. 



967 FRANCE 968 

b) Sources originales. - Parce qu'il fallait répondre 
aux besoins apologétiques immédiats, la liste des 
productions spirituelles de valeur, publiées jusqu'en 
1850, se réduit à quelques titres, dont voici les quatre 
principaux : 1802, Considérations sur l'eTercice de la 
prière et de l'oraison, de P.-J. de Clorivière, composé 
en 1'78; 1815, L'intérieur de Jésus et de Marie, de 
J.-N. Grou, composé en Angleterre pendant la Révo
lution, et, en 1833-1840; le Manuel des âmes intérieures; 
1829, Considérations sur le dogme générateur de la piété 
catholique, de Philippe Gerbet, qui fonde la spiritualité 
sur des bases doctrinales. 

A côté de ces ouvrages qui font date (on pourrait 
peut-être ajouter les Soirées de Saint-Pétersbourg, 
1821, de Joseph de Maistre), livres et brochures de 
piété prolifèrent. Cette « vulgarisation » à l'usage de 
milieux moins cultivés et plus populaires témoigne, 
à sa manière, d'un immense appel. Si la deuxième 
moitié du siècle sera beaucoup plus riche en œuvres 
spirituelles et si certaines d'entre elles se révéleront 
magistrales, on ne pourra oublier que leur apparition 
comme leur succès répondaient à une « attente » et 
laissaient deviner toute une préparation, demeurée 
obscure, « achèvement d'un long travail impercep
tible» (H. Bremond, Introduction au Manuel .. , p. LVIII). 

Quoi qu'il en soit, l'abondance des sources anciennes 
remédiait à cette « carence ». 

c) Sources ancùm,nes. - La source la plus importante 
de la doctrine spirituelle, au moins dans la première 
meitié du siècle, semble bien être les textes de la tradi
tion. Rééditions ou même éditions originales se multi
plient. Si les éditeurs les impriment et les diffusent, 
c'est bien parce qu'ils sont assurés d'une clientèle! 
Indépendamment des entreprises colossales de Migne 
et de Louis Vivès, ou de vastes encyclopédies comme 
les Sommes mariale, eucharistique, et autres, il y 
aurait intérêt à dénombrer les éditions et traductions 
d'auteurs tels que : saint Benoît, saint Bernard, saint 
Bonaventure, Thomas a Kempis, l'imitation, saint 
Ignace de Loyola, Louis de Blois, sainte Thérèse, 
saint Jean de la Croix, Louis de Grenade, saint François 
de Sales, Bernières, Surin, Boudon, Fénelon, saint 
Alphonse de Liguori. Bornons-nous à trois exemples. 

Le cas typique de François de Sa1.es est, sans doute, privi
légié. On compte 14 éditions, plus ou moins complètes, de ses 
œuvres (mise à part l'édition d'Annecy, en 26 volumes, 1892-
1932), qui comprennent chacune de. 4 à 17 volumes. Henri 
Chaumont publia 7 volumes d'œuvres spirituelles (1879-1883) 
et une vingtaine de brochures (1870-1895) de Directions spiri
tuelles où il dispose les textes du saint selon un thème choisi. 
Or, chacune des œuvres de l'évêque de Genève avait aussi sa 
diffusion indépendante : il n'y a pas moins de 210 rééditions 
ou réimpressions de· l'introduction à la Pie d.él!ote de 1804 à 
1909, une vingtaine du Traité de l'amour de Dieu, entre 1813 
et 1882, au moins Ù des Entretiens spirituels de 1821 à 1877, 
tandis que la Conduite pour la confession et la communion 
atteint 47 rééditions ou réimpressions en 70 ans, de 1805 à 
1877. Voir infra, col. 1093-1094. 

Les œuvres de Thérèse d'APila connaissent aussi un franc 
succès. La traduction d'Arnauld d'Andilly est rééditée au 
moins 6 fois, de 1818 à 1859, et Migne l'adopte (2 réimpres
sions, 1840-1845); une traduction par Grégoire et Collombet 
paraît en 1859-1869; Marcel Bouix entreprend la publication 
de sa grande traduction, sans doute plus littéraire que fidèle, 
en 185~, et elle atteindra sa 8• édition en 1907, au moment 
où le carme! de Paris publie sa propre traduction. En plus 
des .éditions des œuvres complètes, il y aurait à tenir compte 
des morceaux choisis ou de livres comme !'Esprit de sainte 
Thérèse. C'est sous ce titre. que Jacques-André Émery ayait, 

en effet, • recueilli des œuvres et des lettres • de la sainte ce 
qui lui paraissait convenir à ses lecteurs en 1775; l'ouvrage 
était réimprimé en 1858 pour la onzième lois. 

Jean-Joseph Surin est un auteur mystique fort apprécié 
au 19° siècle, à lire les confidences des chrétiens cultivés. Ses 
œuvres andennes sont rééditées plusieurs fois : le Catéchisme 
spirituel, les Lettres spirituel1.es (avec compléments), les Dialo
gues spirituels, les Fondements de la Pie spirituel1.e (au moins 
21 fois de 1820 à 1878). Marcel Bouix donnera alors l'édition 
des Œuvres spirituelles en 4 volumes (1879-1882). Sans parler 
de La guide spirituelle (Paris, 1801), en grande partie empruntée 
au Catéchisme et aux Dialogues, une œuvre inédite avait été 
publiée par J.-B. Lasausse en 1799, Le prédicateur de l'amour 
de Dieu, qui n'aura pas moins de 8 rééditions, • revues et 
corrigées», jusqu'à l'édition critique de 1930, Questions impor
tantes à la Pie spirituel1.e sur l'amour de Dieu. 

Des collections ou des recueils spirituels paraissent, tels 
les Chefs d'œuPres des saints Pères (9 vol., 1810) ou le Choix 
d'ouPrages mystiques de J.-A.-C. Buchon (1835, 1840, 1852), 
qui comprennent des extraits de grandes œuvres. Parmi les 
collections, remarquons spécialement la • Bibliothèque des 
dames chrétiennes •, lancée par F. de Lamennais; elle com
prit, en vingt volumes publiés de 1820 à 1824, des textes des 
Pères de l'Église, des ouvrages comme l'imitation, le Combat 
spirituel, Ie Guide spirituel de Louis de Blois, des extraits de 
sainte Thérèse, et enfin un Paroissien avec la traduction du 
psautier. 

d) Les biographies nous documenteraient égale
ment sur les doctrines dont s'inspirèrent tous ceux 
qui jouèrent un rôle important dans la restauration 
chrétienne et la vie spirituelle du siècle. 

Celles écrites au 19• siècle n'ont pas ordinairement le recul 
suffisant pour être toujours objectives. Quelques-unes cepen
dant sont fort éclairantes : celles, riches en documents, du 
saint archevêque de Bordeaux, Aviau du Bois de Sanzay, 
par Jean Lyonnet (2 vol., Lyon, 1847), ou de Gerbet, par 
Thomas de Ladoue (3 vol., Paris, 1872). 

Des biographies sans nombre de personnages du 19• siècle 
ont été publiées depuis 1900; beaucoup d'entre elles s'appuient 
sur des documents originaux : les publications de Gaétan Ber
noville sont, dans l'ensemble, puisées aux bonnes sources et 
se préoccupent de la vie spirituelle. 

2° Doctrine spirituelle et dévotions. 
Trois dévotions essentielles dominent en France 
au 19e siècle : la dévotion eucharistique, la dévotion 
au Cœur de Jésus et la dévotion mariale;-Ces dévotions 
expriment le culte rendu au Seigneur présent en l'eucha
ristie et la reconnaissance de son amour infini. Ce culte 
peut revêtir de-ci de-là des formes et des formulations 
plus ou moins heureuses, ses manifestations témoignent 
un attachement total à la Personne du Christ. Il 
en va de même du culte rendu à la Vierge. Le siècle 
est profondément marqué par le christocentrisme et 
la spiritualité mariale. 

Les brochures de dévotion foisonnent. On y rencontre des 
pauvretés, des banalités, de la mièvrerie et des pratiques qui, 
prises au pied de la lettre, s'apparentent à la superstition. Le 
phénomène est-il plus fréquent alors qu'en d'autres temps, 
il est difficile de l'affirmer. Quoi qu'il en soit, on aurait tort de 
s'y arrêter outre mesure, ou d'en faire grief au siècle. Les 
pratiques dévotionnelles se dégradent rapidement lorsqu'elle'? 
ne sont plus vivifiées par un esprit de renouvellement et vécues 
dans la foi. Les ouvrages doctrinaux n'ont pas manqué. Et 
c'est d'après eux qu'il convient loyalement de juger de la vie 
chrétienne. 

1) CHRISTOCENTRISME. - Le Christ est le centre 
de la vie spirituelle des chrétiens du 19e siècle et 
l'explique tout entière : attrai_ts et dévotions, œuvres 
et fondations, écrits et lectures de prédilection, 
action et contemplation. 
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C'est parce que le Christ est « vu » dans les pauvres, 
dans les malades et les vieillards, en tous ceux qui 
souffrent et sont dans le besoin, que tant de fondations 
sont ~ues à des _initiatives privées; - c'est pour faire 
connaitre le Christ aux enfants laissés dans l'ignorance 
qu~ tant d'écoles sont ouvertes; - c'est pour promou
voir le royaume du Christ que tant de missionnaires 
vont catéchiser, défricher, enseigner, soigner et mourir 
en pays païen; - c'est pour réveiller la connaissance 
du Christ et attirer à son service que tant de prédica
tions sont données à travers le pays : « ••• Il y a un 
homme enfin, et le seul qui a fondé son amour sur la 
terre, et cet homme, c'est vous, ô Jésus, vous qui 
avez voulu me baptiser, m'oindre, me consacrer 
dans votre amour et dont le nom seul, en ce moment, 
ouvre mes entrailles et en arrache cet accent qui me 
trouble moi-même et que je ne me connaissais pas ». 
Ce cri dramatique de Lacordaire, qui n'aurait voulu 
le faire entendre, ou le ressentir! -

Cet amour ardent du Christ se traduit de manière 
plus intérieure, plus profonde, plus dépouillée : l'.amour 
contemple et adore, l'amour imite et adhère, l'amour 
partage, compatit, souffre avec !'Aimé, l'amour s'offre 
à la place de l'. Aimé. 

a) Eucharistie. - La contemplation et l'adoration 
de l'Aimé sont essentiellement eucharistiques. Le mouve
ment qui entraîne les congrégations, les associations 
pieuses comme les individus, vers l'a adoration eucha
~ti9u~ » et l'« adoration perpétuelle » est contagieux, 
1rrés1Sbble (EucHARISTIE. Dér,otion, DS, t. 4, col. 1632-
163t.). L'adoration eucharistique est au 19e siècle 
la forme par laquelle s'exprime le plus communément 
et le plus profondément la vie contemplative. 

Cette adoration contribue en même temps à l'exten
sion du royaume du Christ : le culte de l'eucharistie 
doit non seulement vivifier les chrétiens mais or-ienter 
vers le • service » des autres (supra, col. 954) et devenir 
conquérant. Les congrès eucharistiques exaltent publi
quement le sacrifice du Christ, le règne social du 
Christ, l'amour du Christ. 

Congrès, associations, congrégations favorisent, ampli
fient le mouvement de retour à la communion fréquente 
et même _quotidienne des adultes comme des enfants, 
et aboutissent aux décrets célèbres (1905 à 1910) 
du pape Pie X (voir art. COMMUNION FRÉQUENTE, 
DS, t. 2, col. 1282-1289), dont on ne pourra jamais 
trop magnifier les bienfaits spirituels. 

b) Cœur de Jésus. - La connaissance de l'amour 
du Christ se puise en son Cœur. L'imitation du Christ 
n'a pas d'autre but que de reproduire sa vie, que d'adhé
rer à ses intentions, à ses sentiments, que d'aimer 
comme il a aimé. Le Cœur du Seigneur attire les 
chrétiens généreux. Toute fondation, ou presque 
toute, traduira son orientation profonde, qui est de 
vivre dans et pour l'amour du Christ, en prenant pour 
centre le Cœur du Christ. Sur ce point voir DS, t. 2, 
col. 1037-10t.2. 

Imiter le Christ, le suivre, se conformer au Christ adhérer 
au. Chri~t, vivre comme lui et avec lui, sont des aspirations 
qui reviennent constamment dans les écrits spirituels du 
siècle, dans les retraites, les prédications, les pratiques dévo
tionnelles. c Faire le chemin de la croix ,, par exemple est 
à la fois contemplation de l'amour du Christ et volonté de 
suivre le Seigneur jusqu'au bout, jusqu'à la croix (voir la 
conclusion de l'article Chemin de Cao1x, DS, t. 2, col. 2602-
2606). Or, la pratique du • chemin de la croix • est très popu
laire. La contemplation de la • sainte Face • le devient grâce 

à L. Dupont, le « saint homme de Tours •, Marie de Saint
Pierre et Thérèse de l'Enfant-Jésus et de la Sainte-Face 
(DS, art. Sainte FACE, t. 5, col. 26-33). Les chrétiens vivent 
volontiers d'ailleurs dans la familiarité de la sainte Famille 
(DS, t. 5, col. S!o-93). Aussi, tout ce qui a trait au culte du 
Cœur du Christ prend-il une extension considérable : c'est 
la forme normale et ordinaire par laquelle le chrétien exprime 
son amour au Seigneur. 

c) « Pour son Corps qui est l'Église ». - Les détresses 
matérielles émeuvent les fidèles, davantage encore 
les détresses morales et religieuses. Non seulement 
le Misereor super turbam résonne comme un reproche 
aux oreilles des chrétiens, mais la confidence de saint 
Paul trouve un écho profond dans les cœurs : « Je 
complète en ma chair ce qui manque à la Passion du 
Christ pour son corps qui est l'Église » (Col. 1, 2t.). 
Et l'on constate bientôt, au cours du siècle, un mouve
ment qui attire les âmes à « réparer » pour les pécheurs, 
les blasphémateurs, les impies, les révoltés, à « aider » 
les âmes du purgatoire qui ne peuvent plus mériter, 
ou même s'offrir en a victimes » à. la place des autres. 
« Vous portez réellement en vous le Christ souffrant, 
et vous continuez par votre sacrifice le sacrifice de la 
Passion», écrivait Henri Perreyve dans sa Journée des 
malades (Paris, 1860). Et sainte Thérèse de l'Enfant
Jésus, le .9 juin 1895, en la. fête de la Sainte-Trinité, 
faisait l'acte d'« offrande de soi-même comme victime 
d'holocauste à l'amour miséricordieux du Bon Dieu », 
« afin de vivre dans un acte de parfait amour •· 

d) Cet amour des autres dans le Christ tend à préciser 
et à développer la doctrine du corps mystique et le 
sens de l'Église (art. ÉGLISE, DS, t. 4, col. 431-t.32). 
Laissons Thérèse de Lisieux conclure cette présentation 
du christocentrisme : 

Considérant le corps mystique de l'Église, je ne m'étais 
reconnue dans aucun des membres décrits par saint Paul, 
ou .plutôt je voulais me reconnaître en tous. La charité. me 
donna la clef de ma vocation. Je compris que si l'Église avait 
un corps, composé de différents membres, le plus nécessaire, 
le plus noble de tous ne lui manquait pas, je compris que 
l'Église avait un Cœur et que ce Cœur était brftlant d'amour. 
Je compris que l'Amour seul faisait agir les membres de 
l'Église, que sil' Amour venait à s'éteindre, les apôtres n'annon
ceraient plus l'Évangile, les martyrs refuseraient de verser 
leur sang. Je compris que l'Amour renfermait touies les voca
tions, que l'Amour était tout, qu~il embrassait tous les temps 
et tous les lieux, en un mot qu'il était éternel. Alors, dans 
l'excès de ma joie délirante, je me suis écriée : 0 Jésus .. , ma 
vocation, c'est l'Amour (Manuscrits autobiographiques, Lisieux, 
1957, p. 229). -

Ce christocentrisme, que nous avons déjà relevé 
chez un Clorivière ou un Arvisenet, imprégnera plus 
profondément encore, s'il est possible, la . vie et la 
doctrine d'un Chevrier ou d'un Foucauld. Ce sens 
eucharistique transfigurera Gaston de Ségur ou Julien 
Eymard. L'offrande victimale sera celle d'une Marie
Thérèse de Soubiran ou d'un Sylvain Giraud. La 
littérature christocentrique de cette époque aboutira 
finalement à la spiritualité des Vies de Jésus des 
premières décades du 20° siècle et des ouvrages de 
Columba Marmion. 

2) DOCTRINE ET PIÉTÉ MARIALES. - Le 19e siècle 
serait-il ce « siècle de Marie » annoncé par un Grignion 
de Montfort ou un Clorivière? En tout cas, les manifes
tations mariales s'y multiplient. 

Comment ne pas énumérer au moi11S : l'apparition 
dite de lâ « médaille miraculeuse » à sainte Catherine 
Labouré en 1830, le courant de dévotion et de conver-
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sions à Notre-Dame des Victoires à Paris, sous l'impul
sion de Dufriche-Desgenettes, à partir de 1836 (DS, 
t. 3, col. 1757-1759}, les apparitions de la Vierge à 
la Salette en 1846, puis à Lourdes à sainte Bernadette 
Soubirous en 1858 et le mouvement de pèlerinages 
sans cesse grandissant qui en fut le résultat, et celle 
de Pont~ain en 1871, tandis que Pie Ix, en 1854, 
proclamait le dogme de l'Immaculée Conception. 

Les nouvelles congrégations religieuses se placent 
spontanément sous la protection de la Vierge, à des 
titres divers. Le t. 3 de Maria (1954) leur donne large 
audience (en particulier, B.-M. Morineau, Les congréga
tions religieuses d'hommes du xvue siècle à nos jours, 
p. 337-378; É. Bergh, Les congrégations féminines 
des x1xe et xxe siècles, p. 465-488). Certaines sont 
particulièrement marquées par un « esprit » marial 
d'abandon, d'abnégation, d'enfance spirituelle, d'humble 
dévouement. Il s'agit ordinairement de congrégations 
où les fondateurs ont apporté et élaboré une doctrine 
mariale qui informe l'ensemble de la vie spirituelle. 
On pourrait citer, entre autres, Clorivière, Baudouin, 
Chaminade, ~azenod et Colin. 
f Un événement littéraire marial est d'importance : 
c'est en 1842 qu'est découverte et publiée pour la 
première fois une partie du Traire de la Praie déPotion 
à la Sainte Vierge composé en 1712 par Grignion de 
Montfort. Certes, les sermons et quelques opuscules 
du saint donnaient déjà l'essentiel de sa · doctrine 
mariale, mais elle ne prend son ampfour, sa profondeur 
et sa précision qu'avec ce Traire (dont le titre n'est 
d'ailleurs pas de lui). Voir J.-M. Hupperts, Saint 
Louis-Marie de Montfort et sa spiritualité mariale, 
dans Maria, t. 3, p. 251-274. 

Les traités de spiritualité mariale au 19e siècle 
sont loin de s'attarder ou de s'arrêter à des pratiques 
simplement dévotionnelles, utiles, mais un peu courtes. 
Marie est présentée, par les grands spirituels marials, 
comme une « médiatrice. de contemplation et d'union 
divine ». Telle est la doctrine d'un Clorivière (A. Rayez, 
Dévotion · et mystique màriales du . Père de Clorivière, 
dans Maria, t. 3, p. 307-328), d'un Sylvain-Marie 
Giraud dans son ouvrage De la vie d'.union avec· Marie, 
Mère de Dieu (La Salette, 1864; ge éd., Paris, 1920). 

3) PIÉTÉ LITURGIQUE. ~ On. ile peut ·pas dire que 
la piété devienne plus liturgique au 19e siècle. Grâce 
àpieu, la première exigence du 39e des Articles organi
ques du Concordat ne fut pas appliquée, à l'instar de 
la seconde : « Il n'y aura qu'une liturgie et un caté
chisme pour toutes les églises catholiques de France ». 
Cette mise ~n ordre n'en était pas moins urgente. 

En raison de la brutale division des circonscriptions ecclé
siastiques, un même diocèse .pouvait compter sur son terri
toire plusieurs • liturgies •, comme il dénombrait plusieurs 
catéchismes. ·L'antigallicanisme · que préconisait Lamennais 
préparait les esprits. Le mouvement liturgique inauguré par 
Prosper Guéranger, abbé de Solesmes restauré, bénéficia de 
ces courants, et s'attacha, non sans heurts, à l'unification des 
rites sur le modèle romain. 

Guéranger, avec l'aide de ses moines, eut l'immense 
mérite de faire paraître, de 1841 à 1865, les neuf 
premiers volumes de l'Année liturgique (de l'avent au 
temps pascal inclusivement); les six autres seront 
composés et publiés sous la direction de dom Lucien 
Fromage de 1878 à 1901. L'onction, le symbolisme, 
les explications historiques et spirituelles furent 
certainement très go1ltés et révélèrent à "beaucoup 
le sens d'une piété plus liturgique. Longtemps cepen-

dant · l'œuvre restera un livre de lecture spirituelle 
individuelle, et la vie liturgique ne débordera guère 
l'influence des monastères ou de quelques Uots privi
légiés comme la paroisse du Mesnil-Saint-Loup (cf 
notice du P. EMMANUEL, DS, t. 4, col. 620-621). Il 
manquait encore d'établir les bases scripturaires et 
théologiques d'une spiritualité liturgique et l'appui 
d'un courant pastoral comme celui qui nous entraîne 
aujourd'hui. 

Il n'y a pas d'étude sur le christocentrisme dans la spiri
tualité du 19• siècle. Prendre contact direct avec les œuvres 
des principaux auteurs, tels que Julien Eymard, Antoine Che
vrier, Sylvain Giraud, Charles Gay, Thérèse de l'Enfant-Jésus; 
- avec celles des prédicateurs, notamment les 37• à 44• Confé· 
rences de. Henri-D. Lacordaire (1846), les 31• à 51• Conférences 
de Jacques-M. Monsabré (1878-1883); - avec les innombrables 
instructions de retraites; - avec des études doctrinales, 
comme celles de Henri Ramière, signalées col. 976. 

Les travaux consacrés à l'histoire et à la doctrine du culte 
du Cœur de Jésus donneraient sans doute la meilleure approxi
mation. Textes rassemblés dans X. de Franciosi, Le Sacré
Cœur et la tradition, 2• éd., Tournai-Paris, 1908. - Dans 
Cor. Jesu. Commentationes in litteras encyclicas « Haurietis 
aquas ., t. 2, Rome, 1959, retenir : H. Holstein, La d.éPotion 
au Cœur de Jésus et la spiritualité contemporaine, p. 291-340; 
É. Bergh, La r,ie religieuse au serpice du Sacré-Cœur, p. 459-
498; R. Tucci, Storia della letterat.ura relatir,a al cuho del 
S. Cuore di Gesù dalla fine del sec. xvn ai nostri giorni, p. 499-
638, passim_ (abondante. bibliographie). - Travaux plus 
spécialisés, par exemple : Ignace Banos, La dbotion aux 
SS. Cœurs de Jésus et de Marie dans la congrégation des Sacrés
Cœurs (Picpus), Rome, 1956. 

Pour la doctrine et la dévotion marialés, voir Ch. Lebrun, 
La dér,otion au Cœur de Marie. Étude historique et doctrinale, 
2• éd., Paris, 1918. · 

A. Lestra, Retourner le monde. Les origines des congrès 
eucharistiques, Ly-0n-Paris, 1959. 

Olivier Rousseau, Histoire du mouvement liturgique. Esquisse 
historique depuis le tllbut du x1x• siècle jusqu'au pontificat de 
Pie x, coll. Lex orandi 3, Paris, 1945. 

3. VIE CBIŒTJENNE ET RAYONNEMENT DES LAICS 

La rechristianisation du pays, on l'a vu, est partie 
des rangs du bas clergé et des fid1les restés profondé
ment chrétiens et zélés; souvent, le mouvement est 
suscité par des individualités; que ne soutient aucun 
groupement ou -association. Ces. initiatives manquent 
parfois de structure et d'horizon; mais chacun, sous 
l'impulsion de l'Esprit, répond aux besoins du moment, 
dans sa sphère immédiate d'influence. Madame Swet
chine explique au jeune Charles de Montalembert 
le 2 septembre 1831 : 11 Je ne crois la foi ni morte ni 
mourante ... Retirée des masses, elle se concentre avec 
plus de puissance, de sincérité et d'éclat dans les 
individus » (Leures, 6e éd., t. 3, Paris, 1901, p. 4). 
En fait, la vie chrétienne des fidèles se réorganisait 
et progressait, et le rayonnement des élites laïques 
allait grandissant. Comment ces fidèles vivaient-ils reli
gieusement, et quel était le rayonnement des élites? 

1 ° Christianisme populaire. - La vie chré
tienne du simple fidèle, paysan, ouvrier, artisan, 
employé, n'est guère compliquée : sa foi est aidée par 
des manifestations de masse ou des missions parois
siales qui le maintiennent dans la pratique religieuse. 
Dès lectures ou, par hasard, quelque retraite l'engagent 
dans une vie plus spirituelle. Il trouve appui dans les 
rangs d'une association de piété ou de charité, et il 
regarde parfois avec quelque nostalgie vers ces monas
tères où l'on ne vit que pour Dieu. 
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1) MANIFESTATIONS DE MASSE, - Par leur ampleur 
et leur orientation religieuse, les pèlerinages, les congrès 
eucharistiques, les missions paroissiales ont particulière
ment marqué la vie chrétienne. 

a) En chaque Ueu marial priPilégié, la foule chrétienne 
alla beaucoup prier : à Paris, rue du Bac (chapelle 
de la Médaille miraculeuse), à l'église Notre-Dame 
des Victoires, où des millions de chrétiens sont passés, 
à la Salette, à Lourdes surtout. « Lourdes est devenu 
un centre de vie chrétienne unique au monde, peut-être 
sans exemple dans l'histoire » (F.- Cayré, op. cit., t. 3, 
p. 306), et son influence pèse sans doute beaucoup 
dans le maintien et le progrès spirituel des chrétiens 
de France. 

Sur Lourdes, consulter : Léonard Cros, Lourd.es 1858. 
Témoins de l'événement. Documents présentés par M. Olphe
Galliard, Paris, 1957. - R. Laurentin et B. Billet, Lourd.es. 
Dossier des documents authentiques, 6 vol., Paris, 1957-1961. 
- A. Ravier, Les écrits d.e sainte Bernad.ette et sa 11ie spirituelle, 
Paris, 1961. · 

A côté de ces hauts lieux, que de statues, de chapelles, de 
reliques, de personnages au renom de sainteté, attirent les 
chrétiens d'une région, d'un diocèse, d'une ville, d'un village! 
Certes, les pratiques cultuelles n'y sont pas toujours exemptes 
de quelque grain de superstition. Ordinairement, ces mani
"festations donnent l'occasion d'instruire, de prier, de s'amen
der, de progresser. 

Les congrès eucharistiques ou marials, qui se sont multi
pliés dans le dernier quart du siècle, sont à la ·rois des ren
contres d'études réservées .au petit nombre et des manifes
tations_ massives de piété. Aussi ont-ils été particulièrement 
bienfaisants. 

b) Sans même attendre que la liberté soit officielle
ment rendue au cult(;l, les missions paroissiales avaient 
repris dans le Poitou, en Provence et ailleurs. Les 
Pères de la foi sillonnaient le pays en des randonnées 
apostoliques, que reprennent et amplifient les « mis
sionnaires de Laval», qui étaient des jésuites, les« Mis
sionnaires de Provence » -sous la conduite d'Eugène 
de Mazenod (1782-1861) et les « Missions de France» 
qu'avaient fondées Jean-Baptiste Rauzan (1757-
18(.7), vicaire général de . Bordeaux. L'association 
deviendra en 183(. la société des Prêtres. de la Miséri
corde, qui existe toujours. Le mouvement des missions 
ne s'arrêtera plus. Quoi qu'il en soit de l'imperf.ection 
de certaines méthodes et des -maladresses de quelques 
prédicateurs, les missions réveillèrent la foi et la prati
que religieuse. 

Dans ses Missions religierµ;es en France sorµ; _l,a RestaUl'ation, 
E. Sevrin montre la continuité des méthodes et de l'esprit 
des missions avant et après la Révolution : t, 1 Le missionnaire 
et la mission, Saint-Mandé, 1!)q8; sur les fruits des missions, 
voir le Règlement d.e 11ie à frµ;age d.e la Mission d'Orléans, 
en 1815, p. 357-360. Le t. 2 donne l'historique, Les missions 
(1815-1820), Paris, 1959. - Se reporter toujours à la Vie 
d.e Jean-Baptiste Rauzan, par A; Delaporte (Paris, 1857; 
2° éd., 1892). 

A l'imitation des associations signalées ici, d'autres groupes 
de missionnaires apparaîtront dans le cadre diocésain -ou 
régional. - Voir l'histoire des missions dans Le diocèse d'Orléans 
soùs l'épiscopat à.e' Mgr Dupanloup, 1849-1878, Paris, 1962, 
par Ch. Marcilhacy. 

c) Les chrétiens se trouvaient également encadrés 
dans de multiples associations de piété ou de charité, 
qui, quelle que fût leur diversité, les pressaient d'accom
plir un minimum de pratiques religieuses. Les nombreux 
Manuels de dévotion de ces diverses associations 
aboutissaient toujours à ce même but : une vraie 
vie chrétienne, ouverte aux autres. 

2) Vrn CHRÉTIENNE PLUS PERSONNELLE. -a) Lecture. 
- On a l'impression qu'au 19e siècle tout le monde 
lit, et la diffusion du livre est le problème que les 
éditeurs catholiques (Seguin, Aubanel, Marne et autres) 
ont à résoudre. Le milieu étudiant et les classes aisées, 
en raison de leur culture et de leurs loisirs, peuvent 
se permettre de longues lectures. Le paysan et 
l'ouvrier, qui n'ont pas le temps d'aller à l'école, ne 
lisent guère que des brochures faciles et à bon marché; 
Grâce à Dieu, elles ne manquent pas 1 

A la littérature irréligieuse qui prolifère sous la Restaura
tion on n'oppose pas seulement des instructions épiscopales 
ou des conférences à grand éclat. La Société catholique des 
bons livres exerce une action non négligeable : bibliothèques 
et dépôts de livres populaires, prix encourageant les jeunes 
talents, souscripti_ons et distributions d!J brochures à bas prix. 
Or, beaucoup de ces livres· sont des livres populaires de piété. 
Avouons que leur qualité était toute relative, et qu'ils• mêlaient 
étroitement les intérêts du trône et de l'autel •• mais qui s'en 
étonnait alors? Voir J.-B. Duroselle, Les• filiales• de la congré
gation, RHE, t. 50, 1955, p. 877, et Pierre-S. Laurentie, 
Rapport d.e la Société catholique à.es bons livres, Paris, 1827. 

Des collections populaires étaient également lancées; sailli 
doute n'avaient-elles pas la valeur de la • Bibliothèque des 
dames chrétiennes •• mais elles n'exercèrent peut-être pas 
moins d'influence : • Bibliothèque catholique a (Paris, 1824), 
• Nouvelle bibliothèque catholique • (Lille, 1827), • Petite 
bibliothèque des familles chrétiennes • (Bourg, 1827), • Petite 
bibliothèque du chrétien • (Amiens), etc. 

.Dans le même esprit et pour répondre à des condi
tions sociologiques analogues, deux séries de brochures 
populaires connaîtront dans la seconde moitié du siècle 
un succès de bon aloi vraiment étonnant : les Paillettes 
d'or.et les Réponses. 

La série des Réponses (Causeries et Conseils) que 
Gaston de Ségur (1820.-1881) destinait aux jeunes, 
aux ouvriers, aux ignorants, aux pauvres, aux chrétiens 
à la foi de charbonnier est- apologétique et spirituelle. 
L'auteur voulait instruire (et donner des « réponses »), 
former, élever, « édifier », faire aimer et mieux servir 
le Seigneur. Il consacra à cet apostolat de prédilection 
près de trente ans. L'ensemble des brochures qu'il 
publia dépasse de beaucoup la collection qu'il rass~mbla 
en dix volumes (Paris, 1876); elles connurent une 
immense diffusion et contrib:uèrent. à étendre le rayon
nement spirituel de cet incomparable directeur de 
jeunes (M. de Hédouville, Monseigneur de Ségur. 
Sa Pie, son action, Paris, 195?). 

Henri Bremond était dans l'admiration devant 
les Paillettes d'or, anonymes, œuvre du chanoine 
Adrien Sylvain (1826-19H). 

, C'est la feuille catholique ia plus répandue dans le monde 
entier; le tirage annuel est de 500.000 exemplaires après cin
quante-hu_it ans d'existence •, constatait-il en 1925 {Manuel .. , 
p. xcix). Populaires, destinées à être lues entre deux haltes, 
les Paillettes fournissent un argument qui accroche l'esprit, 
l'imagination ou le cœur, et proposent un mot, une réflexion, 
un souvenir, une scène, une image qui apaise, qui encourage 
qui • fait du bien .; 

J. Aurouze a révélé L'auteur à.es Paillettes d'or. Son âme, 
son œuvre, Avignon, 1936. On sait que Mgr Sylvain a fait 
également œuvre solide en offrant aux religieuses des Manuels 
de formation. 

Certes le choix des lectures ne se bornait pas aux 
Pailleu,e; ou aux Réponses, dès que la culture chrétienne 
était un peu plus développée. 

Un test est significatif. En 1823, paraît à Paris, sans doute 
pour la première fois, L'ecclésiastique ·accompli, que Guy
Toussaint Carron avait publié en Angleterre, probablement 
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en 1807. Or, l'ouvrage, qui sera plusieurs fois réédité, propose 
aux confesseurs, au chapitre des pénitences sacramentelles, 
de conseiller aux fidèles l'Ancien et le Nouveau Testament, 
!'Imitation, le Combat spirituel, l'introduction à la vie dévote, 
la Vraie sagesse de Thomas a Kempis et la Perfection chré
tienne de Rodriguez: A quoi sans doute, il faudrait ajouter 
les ouvrages de Bondon et Le chrétien intérieur. 

Dans cette liste, instructive à bien des égards, nous 
devons attirer l'attention sur l'imitation. Dès qu'une 
personne a le goût des choses spirituelles, c'est l'imita
tion qui lui est mise entre les mains. Lorsqu'on prend 
contact avec des écrits du 19e siècle, même de laïcs, 
la mention de l' Imitation saute aux yeux : on lit et on 
relit, on médite et on savoure les textes de l'imitation. 

Josevh de Maistre en demande la lecture en ses derniers 
jours 11821) et Félicité de Lamenna1S accompagne ae réflexions, 
dont on sait le succès, la traduction de l'imitation faite par 
E~ de Genoude. On trouve ainsi mention fervente de l'imi
tation chez Eugénie de Guérin, Adèle de Trenquelléon, Armand 
de Melun, Jean-Léon Le Prévost, Frédéric Ozanam,. Pauline 
Jaricot et d'autres; les premiers membres des Conférences 
de Saint-Vincent de Paul faisaient dans l'imitation la lecture 
spirituelle que les statuts demandaient au début de 

0

chaque 
réunion. 

b} Les retraites visaient à une vie chrétienne plus 
consciente, plus personnelle, plus profonde, plus active. 
On se souvient que Xavier de Ravignan inaugurait, 
en 1842, la« retraite pascale• à la suite des conférences 
de Notre-Dame de Paris. Mais ce bienfait restait 
réservé à une élite locale. Peu après la guerre de 1870, 
un véritable mouvement concerté et populaire prit 
des proportions étonnantes. Des retraites d'hommes 
et de jeunes gens furent données par groupes spécia
lisés : patronages, œuvres de jeunesse, collégiens et 

• étudiants, conscrits et soldats, ouvriers, paysans, 
hommes d'œuvres · et même industriels. Ces retraites 
faisaient comprendre et accepter les exigences évan
géliques et la place de chacun dans le plan de salut 
du monde. Les témoignages sur le renouvellement 
de la vie chrétienne par les retraites seraient innom
brables. 

Le jésuite Henri Watrigant (18~5-1926) fut l'animateur de 
ce mouvement, aidé par des pionniers comme Léon Harmel, 
Philibert Vrau, Camille Feron-Vrau, etc. Le catalogue qu'il 
a dressé des publications concernant les retraites de 1870 
à 19U en France, en Belgique, au. Canada, et ailleurs, est 
sans doute unique (Catalogue de la bibliothèque des Exercices 
de saint Ignace, Enghien, 1925-1926, p. ~39-~~4, ~50-458, 
458-460). 

Voir aussi A. Boissel, Retraites fermées. Pratique et théorie, 
Paris, 1920. - P. Delattre, art. Maisons de retraites, dans 
Les établissements des jésuites en France, t. 4, Enghien-Wette
ren, 1956, ·col. 413-418. 

Des congrégations religieuses féminines se spécialisèrent 
dans l'accueil aux retraitantes, notamment les religieuses du 
Cénacle fondées par la bienheureuse Marie-Thérèse Couderc 
(1805-1885) et les Auxiliatrices du Purgatoire fondées par la 
bienheureuse Marie de la Providence (Eugénie Smet, · 1825-
1871). 

c) L'association de !'Apostolat de la prière, lancée 
d'abord en 1844 par F.-X. Gautrelet pour les scolas
tiques jésuites de Vals-près-le-Puy, étendue ensuite 
par H. Ramière à l'univers, synthétise vie de prière 
et vie d'action : elle rend le chrétien conscient de 
son appartenance au corps mystique du Christ et lui 
enseigne que sa vie doit être apos~olique. Le succès 
de l'association montra que les fidèles en saisissaient 

· le but et la portée, vivaient de son esprit et en prati-

quaient avec foi les exigences dévotion au Cœur de 
Jésus, communion fréquente aux intentions des 
pécheurs, offrande du travail quotidien. Henri Ramière 
(1821-1884) développa la doctrine qui animait l'asso
ciation dans ses ouvrages : L'apostolat de la pri,ère en 
union avec le Cœur de Jésus, Toulouse, 1859, et Le 
Cœur de Jésus et la diPinisation du chrétien, Toulouse, 
1891, série d'articles doctrinaux parus dans le Messager 
du Cœur de Jésus qu'il avait fondé en 1861. Cf C. 
Parra, art. APOSTOLAT DE LA PRIÈRE, DS, t. 1, col. 
770-773. Le mouvement spirituel, suscité par l'Apos
tolat de la prière, a été « une des grandes forces spiri
tuelles de notre temps ,, (F. Cayré, t. 3, p. 306, note 4). 

2° Des militants chrétiens. - Tout un réseau 
de sociétés, de congrégations, d'associations survé
curent ou naquirent en France pendant le premier 
tiers du siècle. L'influence des congrégations mariales, 
des sociétés de bons livres, de bonnes lectures, de 
bonnes études, et autres, qui sont bien distinctes de la 
~ congrégation » des chevaliers de la foi et de ses visées 
politiques, fut grande et ne cessa point avec leur 
suppression par les pouvoirs publics. u Ce qui est 
important, écrit J.-B. Duroselle, c'est de noter qu'après 
1830, dans la floraison des initiatives nouvelles, on 
trouve partout les noms des militants de l'une ou 
l'autre des filiales » (Les « filiales » de la congrégaiion, 
loco cit., p. 891). 

Or, un certain nombre de ces militants se retrouvent 
autour de Madame Swetchine et de Frédéric Ozanam. 

1} Pendant à peu près 25 ans Sophie de SwBTCHINE 
(1782-1857), russe convertie, exerça sur le monde 
catholique une influence extrêmement profonde et 
surnaturelle. Sous la monarchie de juillet et jusqu'aux 
premières années du second empire, rien des affaires 
importantes de l'Église de France n'a été entrepris ou 
décidé sans qu'elle ait été consultée. Aucune activité 
religieuse et même aucune attitude intérieure de 
quelque retentissement n'ont été. adoptées, sans son 
accord et son appui, aux moments cruciaux de leur 
vie par des hommes comme Armand de Melun, Charles 
de Montalembert, Henri LacQrdaire, Prosper Gué
ranger, Alfred de Falloux, et par quantité d'autres. 
Or, Madame Swetchine, qui a longuement étudié le 
catholicisme avant d'y adhérer, manifeste une sftreté 
doctrinale extraordinaire, jointe à une perspicacité 
psychologique hors de pair et à une lucidité aiguë 
des événements; son sens de l'Église, qui lui vient 
de la tête et du cœur {elle a une théologie ecclésiale 
et elle en vit), est lié à une foi et à une vie spirituelle 
profondes et rayonnantes. Tout cela fait d'elle une 
des femmes qui ont le plus influé sur la vie chrétienne 
française : elle est la « directrice spirituelle » des laïcs 
et des prêtres les plus représentatifs. 

• Sans Madame Swetchine, écrit son meilleur biographe, 
Rouët de Journel, la conduite des aniis de Lamennais n'aurait 
probablement pas été ce qu'elle fut • (p. 256). Lacordaire lui 
confiera: • Nul depuis dix ans n'avait dirigé ma vie que moi 
seul, avec mon esprit encore mal formé .. , vous êtes la pre
mière qui m'ayez guidé • (23 août 1834, Correspon'!ance du 
R. P. Lacordaire et de Madame Swetchine, Paris, 1907, p. 17). 
Elle-même n'hésitait pas à lui affirmer : • Tant que vous res
terez fidèle et dévoué à l'Eglise vous ne pouvez ni briser nos 
liens ni altérer mon amitié, rien faire qui empêche que je vous 
reste intimement et irrévocablement unie • (29 janvier 1837, 
ibidem, p. 118). Déjà, elle parlait de la sorte à Montalembert 
le 11 décembre 1833 (Leures, t. 3, p. 20) et le 21 novembre 
à Prosper Guéranger (p. 398). 
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Elle a été le lien des hommes entre eux et des hommes 
avec l'Église, simplement mais avec la fermeté que les 
circonstances et l'amitié imposaient, parce qu'elle 
vivait dans la foi. « II v a un an confiait-elle à dom 
Guéranger le 28 juin 1.834, je mêla~ Dieu à tout, aujour
d'hui je ne vois plus que lui » (Lettres, t. 3, p. 421). 
Une seule passion la dominait : « On sentait, on voyait 
que cette âme éprouvait une véritable jouissance dans 
la recherche, dans la contemplation, dans la possession 
de la vérité, c'était sa vie » (Journal inédit de Jean 
Gagarine, cité par Rouët de Journel, op. cit., p. 313). 

La coITespondance échangée par S. de - Swetchine avec 
Lacordaire (Paris, 186~, 12• éd., 1907), avec Armand de 
Melun (éd. E. Le Camus, Paris, 1892) et plusieurs personna
lités russes et françaises (éd. A. de Falloux, Lettres, 2 vol., 
Paris, 1860; 6• éd., 3 vol., 1901) est indispensable à la connais
sance des mouvements spirituels du siècle. Mais ces éditions 
sont loin d'être fidèles et complètes. - Ajoutons le Journal 
de sa conversion, publié pour la première fois en 1863, accom
pagné de Méditations, de prières, et de petits traités (De la 
1>érité du. christianisme, De la piété dans le christianisme), dont 
la présentation s'améliore avec les éditions. - M.-J. Rouët 
de Journel, Une Russe catholique, Madame Swetchinc, Paris, 
1929, d'après les originaux et des documents nouveaux. 

2) Frédéric OZANAM (1.813-1853) est le type accompli 
du lare chrétien. D'une probité intellectuelle sans 
défaillance, le professeur de Sorbonne et l'historien 
qu'il est présente et défend l'œuvre de l'Église avec 
sa passion de la vérité et sa foi vibrante. Aussi son 
influence fut-elle grande dans le milieu intellectuel. 
F. Méjecaze (Fr. Ozanam et l'Église catholique, Lyon
Paris, 1932) a étudié l'apologétique d'Ozanam. Cette 
apologétique harmonise catholicisme et romantisme, 
comme essaie de le montrer le dilettante Henri Girard 
( Un catholique romantique : Frédéric Ozanam, Paris, 
1. 930). « Cela suffirait à la gloire d'un écrivain d'avoir 
fait connaître à la France ces deux grandes figures : 
Dante et saint François d'Assise » (p. 1.51). 

Georges Goyau, qui l'avait beaucoup étudié, appelait 
Ozanam un « missionnaire de la foi auprès de la science», 
un a: missionnaire de la foi auprès de la société » (Livre 
du centenaire, p. 4).- C'est aux insistances d'Ozanam, 
en effet, et de ses amis que sont dues les « conférences 
de Notre-Dame ». 

Ils avaient supplié l'archevêque de Paris de leur donner 
• un enseignement chrétien qui sanctifie pour nous la science 
et nous la montre comme la sœur de la foi... La religion seule 
peut lui donner (au monde étudiant) cette virilité d'âme 
nécessaire pour accomplir sa mission • (pétition au nom des 
étudiants catholiques, 13 janvier 1834, Lettres, 7e éd., t. 1, 
Paris, 1891, p. 89-92). · 

c Le monde sait maintenant que le christianisme est vivant•• 
concluait Ozanam dans le compte rendu de la dernière confé
rence de Lacordaire en 1835 (Uni11ers religie=, 21 mai 1835). 

Ozanam est aussi à l'origine des conférences de Saint
Vincent de Paul. 

3° « Apostolat des laïcs dans le monde». -
1.) CONFÉRENCES DE SAINT-VINCENT DE PAUL. - La 
société de Saint-Vincent de Paul que Frédéric Ozanam 
et ses amis étudiants fondent en 1.833 est appelée à 
un rayonnement mondial et deviendra « une pépinière 
de catholiques sociaux», comme le souligne J.-B. Duro
selle (Les débuts .. , p. 1. 75); mais, bien plus profondé
ment, il faudrait en montrer les répercussions spiri
tuelles. Son but est essentiellement chrétien : « Le 
principe d'une amitié véritable, explique Ozanam, c'est 
la charité .. , l'aliment de la charité, ce sont les bonnes
œuvres » (4 novembre 183~, Lettres, 7e éd., t. 1., p. 1.26). 

Le fondateur le redit de toutes manières, tandis que le pre
mier président, Emmanuel Bailly, ou peut-être Fi;ançois Lal
lier, l'expose dans un texte destiné à devenir la charte spiri
tuelle de la société (Observations préliminaires et Dispositions 
générales en tête du Règlement de la société, voir le Manuel de 
la Société de Saint-Vincent de Paul, Paris, 1845; 19• éd., 1931): 
la société reçoit • les jeunes gens chrétiens qui veulent s'unir 
de prières et participer aux mêmes œuvres de charité, (art.1), 
• s'exciter mutuellement à la pratique du bien • (art. 3), 
• apprendre à se connaître et à s'aimer entre eux, apprendre 
à connaître, à aimer et à servir les pauvres de Jésus-Christ ,. 
• L'amour du prochain et le zèle du salut des âmes, c'est toute 
la conférence de charité .. , heureux d'offrir quelque chose à 
Jésus-Christ dans la personne des pauvres •· 

La société de charité (première appellation) s'applique 
à pratiquer l'abnégation de soi, la prudence chrétienne, 
l'amour du prochain, la mansuétude et l'humilité, 
l'esprit de fraternité et le Cor unum et anima una. 
Les fruits abondent : le progrès spirituel des membres 
èn est le plus évident. 

A la première réunion, E. Bailly exhortait: • Si vous voulez 
être utiles aux pauvres et à vous-mêmes, faites de votre cha
rité une œuvre moins de bienfaisance que de moralisation et 
de christianisation, vous sanctifiant P<!us-même par la considé
ration de Jésus-Christ souffrant dans la personne du pauvre • 
(A. Foucault, La Société .. ; p. 20). 

Le premier Rapport général de ·la société (1841) confirme 
les affirmations de son président : • Souvent, lorsque nous 
apportons au pauvre un peu de pain .. , nous recevons en 
échange des grâces et des enseignements bien plus précieux ..• 
C'est Jésus-Christ même que nous visitons en visitant le 
pauvre ... Grand nombre de nos confrères ont convenu qu'ils 
s'étaient faits à eux-mêmes un bien spirituel ineffable par la 
visite des malheureux qui leur étaient confiés • (Manuel .. , 
Paris, 1845, p. 255-256). 

C'est bien là« l'apostolat des laïques dans le monde », 
pour reprendre une formule d'Ozanam dans une lettre 
du 23 septembre 1835 (Leures, t. 1, p. 160). 

Ozanam. Li11re du centenaire, Paris, 1913, en particulier : 
G. Goyau, Ap<!St<!lat intellectuel, p. 1-94; Lanzac de Laborie, 
Ozanam, fondateur de la S<!ciété, p. 97-150; A. Baudrillart, 
Ozanam apologiste, p. 373-454. - A. Foucault, La Société de 
Saint-Vincent de Paul, Paris, 1933. - J. Schall, Adolphe 
Baudon (1819-1888), Paris, 1897 (2° éd., 1900), Wésident de 
la Société de 1848 à 1886. - J.-B. Duroselle, <!p. cit., p. 154-

197. 
Le premier président des Conférences, Emmanuel Bailly, 

et son successeur Jules Gossin avaient fait partie de la société. 
des bonnes œuvres sous la Restauration. Mais en 1833, au 
temps où la sœur Rosalie Rendu, en vrai ministre de la cha
rité, donnait un élan irrésistible aux œuvres d'assistance,les 
jeunes fondateurs s'étaient spontanément tournés vers elle. 

Ce mot de la sœur Rosalie la dépeint toute et donne sens à 
son héroïsme : • Appelez-moi votre servante, disait-elle aux 
pauvres qui la regardaient en bienfaitrice, votre amie, votre 
sœur, si vous voulez; voilà tout ce que je suis•· La meilleure 
biographie est toujours celle publiée par Armand de Melun 
(Paris, 1857) au lendemain de la mort de la Fille de Charité 
(1786-1856). 

En ce milieu du siècle éclosent de tous côtés des sociétés 
de charité, dont on aurait quelque idée en feuilletant le Manuel 
des institutions et œu1>res de charité de Paris (Paris, 1842), 
préparé, semble-t-il, par Armand de Melun, où voisinent les 
initiatives publiques et privées, et le Manuel de charité d'Isi
dore Mullois (Paris, 1851; 20• éd., 1869), qui s'ouvre par une 
exhortation sur • la puissance de la charité •· 

2) DEs CoNFÉRENcEs A LÉoN HARMEL. - a) Dans 
le sillage des conférences se situe la congrégation des 
Frères de Saint-Vincent de Paul. Jean-Léon Le Prévost 
{1803-1874), qui fut, à Paris, « le huitième confrère », 
écrivait à son ami, Victor Pavie, le 20 aoiit 1.833 : 
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' « II y a en ce moment ici un grand mouvement de 
charité et de foi, mais tout cela dans la sphère voilée 
de l'humilité ». C'est lui qui, en février 1834, propose 
et fait adopter le patronage de saint Vincent pour la 
société; c'est lui, surtout, qui, comme président de la 
conférence de la paroisse Saint-Sulpice, promeut et 
patronne " presque toutes les œuvres spéciales » lancées 
par les conférences parisiennes entre 1834 et 1846. 
A cette date et en une sorte de couronnement de toute 

· son activité surnaturelle et charitable, il fonde, avec 
Clément Myionnet (1812-1887), puis Maurice Maignen 
(1822-1890), les Frères de Saint-Vincent de Paul, 
consacrés, sous l'habit laïque, à toute sorte d'œuvres de 
charité. 

Des lettres de Le Prévost (il en reste 8 volumes) sont citées 
par son biographe, Charles Maigneu, Vie de Jean-Léon Le 
PréPost •• , Paris, 1890 (2° éd., Lille-Bruges, 1925). - L'esprit 
des Frores apparaît tout autant dans la vie et .Jes écrits spiri
tuels du premier prêtre de la congrégation, Henri Planchat, 
fusillé sous la Commune en 1871. Voir V. Dugast, Le Père 
Planchat; apôtre des faubourgs, Pictime de la Commune (1823-
1871), Paris, 1962, qui présente et met en œuvre des Notes 
spirituelles (p. 135-174, et passim). 

b) A côté d'Ozanam et de la sœur Rosalie, il convient 
de placer Armand de Melun (1807-1877). Cet homme 
de foi a participé à toutes les œuvres charitables du 
milieu du siècle, les créant, les stimulant, les dotant, 
les pàtronnant, les défendant. Depuis qu'il a rencontré 
Madame Swetchine et qu'elle est devenue sa « direc
trice spirituelle », - leur correspondance est un beau 
témoignage de la vie spirituelle au 19e siècle -, « sa 
vocation » c'est « l'action » •. 

C'est dans sa correspondance qu'Armand de Melun explique 
les raisons et les fondements surnaturels de son activité chari
table débordante. Cette correspondance vaudrait d'être 
connue à l'égal de celle d'Ozanam. Les Mémoires de Melun 
(• mis à jour • par E. Le Camus, Paris, 1891), s'ils étaient 
édités critiquement, éclaireraient la personnalité spirituelle 
de cet .éminent chrétien. - L'ouvrage d'A. d'Andigné, Un 
apôtre de la charité, Armand de Melun, Paris, 1961, est fort 
bien documenté, mais souvent gâté par des. jugements per
sonnels. 

c) Dans la mêllle ligne; il fav.drait nommer encore 
nombre de grands « réalisateurs » chrétiens. A la fin 
du 19e siècle, le plus marquant fut sans doute Léon 
Harmel (1829-1915). Si ses réalisations sociales sans 
cesse améliorées sont toutes nées de son souci de 
christianisation du monde ouvrier, la vie spirituelle 
d'Harmel, disons sa vie mystique, était toujours en 
éveil. Son biographe nous découvre « l'intérieur d'une 
âme d'apôtre » (Guitton, op. cit., ch. 29, t. 2, p. 318-
347). Nourri de la doctrine de l'abandon, puisé dans les 
ouvrages de Caussade et du « tout pour Jésus » qu'il 
méditait constamment dans les livres de F.-W. Faber, 
pétri de l'esprit franciscain, il voua sa vie, selon son 
expression, à cc l'apostolat laïque » (15 mars 1896, t. 1, 
p. 83). Veuf, il mène pendant plus de quarante ans une 
vie toute proche de celle que préconisent aujourd'hui les 
instituts séculiers. Il suit les conseils évangéliques; 
il fait le vœu de victime et celui d'abjection, dans le 
plus pur style du 17e siècle. 

Dans l'Association intime (intime, parce qu'elle n'impose 
aucune obligation extérieure), il s'engage à• demander chaque 
jour à Notre-Seigneur de· l'accepter comme victime et de le 
conduire à sa suite selon le bon plaisir divin par la voie des 
croix et des souffrances à la suite de votre divin Fils•, • spécia
lement pour la conversion des ouvri11rs i:Iu monde entier » 
(t. 1, p. 69-70; t. 2, p. 321). Comme Thérèse de Lisieux, à la 

même époque, il est hanté par « la table des pécheurs ,. • Jésus
Christ n'a plus assez de coopérateurs, de porte-péchés ,, 
écrit-il à sa fille Maria, clarisse, le 29 avril 1883. Au milieu de 
grandes souffrances, il vivait dans • le sentiment pénétrant 
de la présence de Dieu ». Il aimait • se reposer devant le taber
nacle• (t. 2, p. 337, 341). 

L'influence sociale et spirituelle du « bon père » 
s'étendit par son 11:fanuel d'une corporation chrétien_ne 
(1876) et son Catéchisme du patron (1887), par ses 
communications à de nombreux congrès sociaux, 
eucharistiques et autres, par ses entretiens de toute 
sorte, notamment aux sessions ecclésiastiques (Léon 
Dehon t 1925 et Charles Thellier de Poncheville t 1956 
y contribuèrent) qui se tinrent au Val. des Bois dès 
1887, mais bien davantage encore par son rayonne
ment personnel. « Nous venons trouver ici (au Val) 
une doctrine, un exempl~ et un amour » (t. 2, p. 103). 

Ni la correspondance ni les notes spirituelles de L. Harmel 
n'ont été éditées; elles sont d'un chrétien humble et d'un 
authentique mystique. Elles ont été, en partie, utilisées dans 
une excellente biographie par G. Guitton, Léon Harmel, 
1829-1915, Paris, 1927. - H. Dorresteijn, art. DEHON, DS, 
t. 3, col. 105-115. 

Un exemple serait à mettre en parallèle avec celui de Léon 
Harmel. Même intensité de vie spirituelle, même dévouement 
à toutes les causes de l'Église chez les • saints de Lille • : 
Philibert Vrau (1829-1905) et son beau-frère Camille Feron
Vrau (1831-1908). Louis Baunard a retracé l'action sociale 
et présenté la vie spirituelle des • deux frères • (2 vol., Paris, 
1911; rééd., 1926) .. 

4. SPIRITUALITÉ SACERDOTALE 

Lorsqu'on parcourt la littérature religieuse du 
19e siècle on n'est pas peu étonné d'y rencontrer à 
tout moment des ouvrages sur la vie cléricale; la sainteté 
de vie du prêtre préoccupe énormément. Cette abon
dante littérature est .très mêlée. Mais il ne serait guère 
difficile d'en souligner les traits essentiels. 

Paul Broutin l'a tenté sous différents aspects : La piété 
sacerdotale au début du x1x• siècle; RAM, t. 20, 1939, p. 158-
180; Pastorale épiscopale au x1x• siècle, t. 35, 1959, p. •60-77; 
Un projet d'association sacerdota,le au début du xix• siècle 
(Malestroit et l.'abbé P.-S~Blanc), NRT, t .. 66, 1939, p. 309-
325; Louis Querbes, 1793-1859. Recherches sur l'évolution de 
la pastorale au x1x• siècle, t. 81, 1959, p. 696~720; Le mou"e
ment catéchistique en France au x1x• siècle, t. 82, 1960, p. 494-
512; 699-715; on peut y ajouter la notice d'Adrien • GaÉA, 
DS, t. 6. - Voir aussi Ch. Marcilhacy, Le diocèse d'Orléans 
sous l'épiscopat de Mgr Dupanloup, Paris, 1962, ch. 4 : retraites, 
communautés sacerdotales, etc. 

1 ° Doctrine - La spiritualité sacerdotale n'a pas 
fait l'objet, au 19e siècle, de traités comparables à 
ceux du 17e. Mais si, comme à· toute époque, abondent 
des vade-mecum du confesseur, du ·catéchiste ou du 
curé, néanmoins, de ·Pierre-Joseph de Clorivière et 
Claude Arvisenet à Columba Marmion et Désiré 
Mercier, le cardinal de Malines, en passant par Antoine 
Chevrier, le cardinal Pie et Sylvain Giraud, nous _ 
recueillerions une doctrine solide, cohérente, profonde. 

Il n'y a d'ailleurs pas de solution de continuité entre 
tous ces auteurs. Car des initiateurs de mouvements 
communautaires .dans le clergé (voir art. Vie Cor,rnu
NAUTAIRE, DS, t. 2, col. 1163-1169), des restaurateurs 
d'anciennes formes de vie cléricale, comme Adrien 
Gréa, et des fondateurs de congrégations nouvelles 
prennent le relais. Louis Querbes t 1859, Michel 
Garicoïts t 1863, Julien Eymard t 1868, Basile Moreau 
t 1873, etc, au-delà des « Miroirs » et des « Méditations 
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ecclésiastiques », transmettent et vivifient la doctrine 
de la spiritualité sacerdotale. 

La galerie des fondateurs forme, en effet, un ensemble 
de personnalités de tout premier ordre et nous offre 
un type caractérisé de spiritualité sacerdotale. Quelques
uns seulement ont exposé leur conception du sacer
doce, mais tous ont réalisé leur vie sacerdotale avec 
foi, générosité, amour : leur spiritualité est profondé
ment doctrinale, même lorsqu'ils ne peuvent en expri
mer toute la solidité théologique, car elle a sa source 
moins dans les traités systématiques que dans le modèle 
unique qu'est le Christ-Prêtre. La vie pastorale de ces 
prêtres fondateurs est toute orientée vèrs l'accroisse
ment du royaume de · Dieu. Et ils sont intensément 
préoccupés de vie spirituelle : le souci du progrès 
des membres de leurs congrégations est tout aussi vil 
que la charité du prochain qui les presse. Les Règl,es 
et Constitutions, les Directoires et les Plans qu'ils 
rédigent insistent moins, en définitive, sur le but 
spécial de la fondation que sur la ferveur de la vie 
religieuse et de la vie sacerdotale à promouvoir. 

Monseigneur Alfred Ance! a· parlé !!'Antoine Chevrier 
(1826-1879) au tome 2 du DS, col. 835-837. Le travail 
que prépare Jean-François Six, d'après les textes 
authentiques et les documents inédits, doit mettre. en 
valeur l'originalité de cette haute figure spirituelle. 
Tout donné au monde ouvrier, dans le respect des 
personnes, dans la fraternité au travail, dans la pau
vreté partagée, Antoine Chevrier est hanté par l'exem
plum dedi vobis du Christ : il veut suivre le Seigneur 
partout et toujours, à la Crèche et au Calvaire, comme 
au tabernacle. Ce « retour à l'Évangile », il le vit aussi 
profondément .qu'il lui est possible, - c'est bien ce à 
quoi il se sent appelé -, et il le prêche avec toute sa 
foi aux prêtres, c'est bien cela le message qu'il doit 
transmettre. Telle est la substance du Véri~able disciple 
de Notre-Seigneur Jésus-Christ (lithographie de 1889, 
éd. de 1922), de ses Sujets d'oraison et de ses Lettres. 
Souhaitons une édition critique et complète des textes 
spirituels dl) l'apôtre du monde ouvrier. · 

Sylvain-Marie Giraud (1830-1885),. ancien .supérieur 
général des missionnaires de la Salette, n'a pas encore 
rencontré un historien doublé d'un théologien qui 
synthétise sa doctrine. Cette lacune est d'importance, 
car nous n'apprécions pas comme il conviendrait la 
solidité et la profondeur de sa théologie spir1tuelle. 
La préface de son Prêtre et hostie, - la dernière œuvre 
qu'il ait publiée (1885) -, nous permet de déceler 
l'unité de sa vie spirituelle et de sa doctrine. Il se sent 
tributaire de Jean-Jacques Olier, de Charles de Condren 
et des Pères de l'Église, et, reprenant un texte de ses 
résolutions de retraite d'ordination (1853), il les résume 
ainsi: 

Jésus-Christ est, en même temps et également, Prêtre et 
Hostie, Prêtre de son Sacrifice et Hostie de son Sacerdoce. 
En lui,, Prêtre et Hostie, c'est tout un. Il est donc naturel de 
conclure que le prêtre, que Jésus-Christ fait participant de 
son Sacerdoce, est fait participant aussi de son état d'Hostie. 
La grâce du sacerdoce doit être avant tout et nécessairement 
une grâce d'hostie. Un prêtre qui ne serait que prêtre et non 
hostie, ne serait pas complet. Il remplirait, en vérité, un 
ministère sublime et saint, mais il n'aurait pas, en lui-même, 
les dispositions surnaturelles qui répondent à l'honneur de 
ce ministère. Pour qu'il devienne tel que Jésus, souverain 
Prêtre et parfaite Hostie du Père, le veut, il faut que le prêtre 
soit autant hostie qu'il est prêtre. 

Cette doctrine, estime S.-M. Giraud, convient à tout 
chrétien, en vertu même du baptême : u tout chrétien 

est prêtre .• , afin de s'offrir lui-même en victime, en 
umon avec le Sacrifice de Jésus-Christ, devant la 
majesté du Père ... Cette grâce sanctifiante est foncière
ment une grâce de victime » (p. xxiv-xxv). Aussi, 
l'auteur la développe-t-il à l'intention des fidèles 
(De l'union à Notre-Seigneur Jésus-Christ dans sa vie 
de Victime, La Salette, 1870), des âines consacrées 
(De l'esprit et de la vie de sacri-{i.ce dans l'état religieux, 
1873), et spécialement a dans l'éminente dignité du 
sacerdoce » (Prêtre et hostie, 2 vol., 1885); S. Giraud 
projetait une suite que la mort interrompit : « le prêtre 
dans ses relations avec l'Église et avec les âmes ». 
Marie est l'intermédiaire de toute grâce et de toute 
sainteté, donc inséparable de la vie du chrétien et du 
prêtre (De la vie d'union avec Marie, Mère de Dieu, 
1864). On saisit l'importance de ces exposés sur le 
sacerdoce des laïcs et la spiritualité sacerdotale. 

• La vie de victime n'est autre en réalité que la vie chré
tienne, vie surnaturelle que nous avons reçue au baptême et 
que nous devons chaque jour fortifier, développer et perfec
tionner en nous par notre fidélité à la grâce actuelle •· Bref, 
l'auteur a bien conscience de ne vouloir exposer que les • prin
cipes surnaturels • de la vie chrétienne (De l'union à Notre
Seigneur .. , préface, p. 14-15). 

M.-A. Valentin a essayé de présenter Le Père Giraud, sa vie 
et sa mission dans l'Église, Lyon, 1943, en insistant sur la 
spiritualité. Voir aussi V. 'Hostachy, S.-M. Giraud, le mystique, 
Grenoble, 1942. - Paul Dabin a omis de signaler Giraud 
dans Le sacerdoce royal des '{i,dèles dans la tradition ancienne 
et moderne (Bruxelles-Paris, 1950), alors que les ouvrages 
du missionnaire de la· Salette ont connu jusqu'à douze 
éditions. 

Sans doute, le cardinal Pie. t 1880 a-t-il le mieux 
et le plus objectivement exposé la doctrine de la spiri
tualité épiscopale dans ses Instructions synodal,es 
(Poitiers-Paris, 1878) let ses prédications à l'occasion 
de sacres d'évêques (en particulier, à l'anniversaire de 
son sacre). Il a tracé « le portrait hiératique de l'évêque 
tel qu'on peut le contempler dans les documents des 
conciles et dans la vie des meilleurs prélats de tous les 
temps .. : époux de l'Église, grand-prêtre, père, chef, ' 
pasteur, docteur, veilleur de son clergé et de son 
peuple »; P. Broutin le qualifie de rmaître de la .spiri
tualité épiscopale » (Pastorale épiscopale .. , p. 61 et 76-
77). Cf J. Lécuyer, art. ÉPISCOPAT, DS, t. 4, col. 903-
907. 

20 Form.ation spirituelle. - Des programmes 
de vie, de perfection ou de sainteté sacerdotales, 
exposés sous forme d'instructions de retraite, de 
conférences pastorales ou de directoires, ont été 
publiés à profusion. Ils présentent, sous des formes 
variées, les mêmes caractères, et comportent beaucoup 
de banalités et de redites. Deux qualités font oublier 
ces défauts : la conviction de l'auteur qui compense 
et attire, la solidité d'une doctrine fondée sur l'Écri
ture et la tradition. Un ouvrage est à ce point de vue de 
première importance : de 1838 à 1842 J.-M. Raynaud 
publie, en douze volumes, Le prêtre d'après les Pères. 
Trésor incomparable de traités et d'opuscules patris
tiques où prédicateurs et lecteurs viennent puiser 
sans vergogne pour instruire ou s'édifier. Juste avant 
Raynaud, l'abbé Mathieu avait composé un ouvrage 
(3 vol., 1837-1838) sur les Devoirs du sacer~ce! ou 
traité de la dignité, de la perfection, des obligations, 
charges offices et minisreres du prêtre catholique, d'après 
les aut~urs modernes et contemporains, d'Antoine de 
Molina le chartreux à Alphonse de Liguori et Laurent 
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Cossart. L'auteur se préoccupe surtout de développer 
les bases théologiques du sacerdoce, de rappeler la 
« grandeur de son caractère, son excellence et sa haute 
dignité, afin de pouvoir en conclure la perfection morale 
et la sainteté » (préface du tome 1); il se défend, dans 
son langage savoureux, « de faire un ouvrage purement 
mystique, mais un travail où la morale et la mysticité 
soient la conclusion nécessaire de la vérité théologique 
et canonique » (ibidem). 

Comme l'abbé Mathieu, les auteurs qui s'adressent 
aux prêtres rappellent que la sainteté de vie n'est 
possible que dans l'exercice de l'esprit de foi. Notez 
le succès de l'anonyme Vie du prêtre, vie de foi, par 
Jacques Valentin, alors sulpicien (Lyon-Paris, 1826). 
Ce remarquable petit volume (3e éd., 1829, 362 pages 
in-16°), bien oublié aujourd'hui, nourri pourtant de 
l'Écriture et des Pères, veut « nous mettre dans la 
disposition de nous exposer à tout pour Jésus-Christ, 
de ne rien craindre pour procurer sa gloire et de tout 
entreprendre pour annoncer l'Évangile », et nous faire 
vivre ; de cette vie dont vivait le grand Apôtre, qui 
n'est qu'une participation de la vie dont Jésus-Christ 
vit lui-même et qu'il puise dans le sein de son Père » 
(avant-propos). 

On pourrait consulter encore, parmi de nombreux autres 
ouvrages : H. Dubois, Le saint prêtre ou nécessité et moyens 
d'acquérir ou de perfectionner la sainteté sacerdotale, Paris, 
185t.; - et dans le choix considérable d'instructions de 
retraites et de manuels de méditations à l'usage des prêtres : 
H. Perreyve, Méditations sur les saints ordres, Paris, 187fo, 
opuscule toujours repris avec profit; - É. Lelong, évêque de 
·Nevers, Le bon pasteur. Conférences sur les obligations de la 
charge pastorale, Lyon, 1893, et Le saint prêtre. Conférence• 
sur les 11ertus sacerdotales, Paris, 1901; - L. Planus, Le prêtre; 
ou retraites pastorales, 3 vol., Paris, 1898-1899; - Pierre 
Dadolle, évêque de Dijon, Le prêtre, Lyon, 1911; -les ouvrages 
de méditations de P. Chaignon (DS, t. 2, col. t.38-t.39), d'Adol
phe Petit t 191r., Sacerdos rite institutus, 5 vol., Bruges, 1888-
1898, et Templum spirituale sacercl-Otis, 2 vol., Bruges; 1902-
1907; etc. 

Parmi les textes plus intimes qui sont connus, on 
pourrait retenir les quelques témoignages suivants. 

Alexandre Devie t 1852, l'évêque de Belley et l'évêque du 
curé d' Ars, insiste à la fois sur les devoirs pastoraux et sur 
la pratique de la vie spirituelle, d'où la publication de ses 
Entretiens du prêtre a11ec Jésus-Christ (Lyon, 18t.3), son Mémo
rial du clergé ou méditations ••• (18t.2) et en particulier la fon
dation de l'Association de persévérance sacerdotale. Cette 
sollicitude de l'évêque exerça • une réelle influence sur la 
spiritualité sacerdotale • (DS, t. 3, col. 652). 

Félix Dupanloup t 1878 est l'un des évêques qui s'est 
-le plus préoccupé de la « perfection sacerdotale » en sa 
· vie et dans la vie de son clergé. Il a recueilli des œuvres 
de Fénelon La vraie et solide vertu sacerdotale (Paris, 
1837); c'était vouloir mettre la vie spirituelle à la base 
de toute l'œuvre du prêtre. Dupanloup nous a aussi 
et surtout laissé un Journal, qui est « l'un de ses plus 
beaux actes» et qui « durera plus que toutes ses œuvres » 
(DS, t. 3, col. 1823). En rapprocher le journal de Retraite 
d'ordination sacerdotale, paru en 1912, de Mgr Pierre 
Dadolle t 1911 (DS, t. 3, col. 3-5). 

Au 1 ge siècle, c'est avant tout les directeurs de 
Saint-Sulpice qui maintiennent la doctrine et la forma
tion spirituelles du clergé français. Jacques-André 
Émery t 1811 et Jacqués Duclaux t 1827 ont été des 
« mainteneurs » magnifiques. A côté d'eux et à leur 
suite, il faudrait citer beaucoup de leurs confrères, 
dont l'action fut plus obscure mais non moins efficace. 

Gabriel Mollevaut (1774-1854) est l'un d'eux : sa direc
tion spirituelle, sfl.re, solide, pratique, affective, s'est 
exercée auprès de nombreux prêtres de Paris et de 
province. 

DS, art. DucLAux, t. 3, col. 17t.8-17t.9; ÉMERY, t. r., col. 609-
610. - J. Leflon, Monsieur Émery, 2 vol., Paris, 1945-19fo7. 
- F. Gamon, Vie de M. Mollevaut, prêtre de Saint-Sulpice, 
Paris, 1875; contient, en appendice, des Conseils et des Maxi
mes spirituelles, p. 391-t.68. 

Les prescriptions disciplinaires des conciles pro
vinciaux qui se sont tenus en France (à partir de 1849) 
et en Belgique n'ont pas été sans répercussion sur le 
comportement du clergé. Davantage encore, les docu
ments pontificaux des papes, surtout depuis Léon xm, 
ont souvent exercé une influence décisive sur la vie 
spirituelle. Voir art. EXERCICES DE PIÉTÉ, DS, t. 4, 
col. 1937-1943, 1949; cf art. EUCHARISTIE, t. 4, 
col. 1645-1648. 

3° Type de pasteur: le curé d'Ars. - L'ensem
ble des prêtres et des évêques marquants du 19e siècle 
ont été des catéchistes, des directeurs spirituels et de 
saintes gens. 

Sur les •catéchistes•• voir P. Broutin, Le mouvement ctJt.i
chistique en France au x1xe siècle, déjà signalé. 

On pourrait énumérer une longue série de directeurs spiri
tuels, mais que ne pouvons'-nous les interroger sur leurs métho
des, sur la vie de leur dirigés, sur leur propre expérience! 

Parmi eux retenons quelques noms : Henri Lacordaire 
t 1861 (Leures à un jeune homme sur la vie chrétienne, Paris, 
1858; Leures d des jeunes gens, 1863); - Henry Perreyve 
t 1865 (Lettres, Paris, 1879; Lettres-à un ami d'enfance, 1880); 
- Gaston de Ségur t 1881 (voir H. Chaumont, Mgr de Ségur 
directeur des âmes, 2 vol., Paris, 188fo); - Charles Gay t 1892 
(Leures de direction spirituelle, t. 3 et r. de la Correspondanee, 
Paris, 1906-1908); - Paul Ginhac t 1895 (Lettres de direction, 
Toulouse, 1913) ;- Henri de Tourville t 1903 (lettres publiées 
sous le titre : Piété confiante, Paris, 1905); - Henri Huvelin 
t 1910, directeur de Charles de Foucauld (voir J.-F. Six, 
Itinéraire spirituel de Charles de Foucauld, Paris, 1958); etc. 

Au· nombre des grands directeurs d'âmes, nous devrions 
ranger également la plupart des fondateurs et même des 
fondatrices de congrégations religieuses, dont nous parlons 
au chapitre suivant. 

Au 19e siècle, le pàsteur par excellence, - catéchiste, 
directeur bpirituel et saint -, n'est-ce pas Jean-Marie 
Vianney (1786-1859), curé d'Ars? Il n'était pas élo
quent, mais tout son être et tout son comportement 
disaient la foi; il n'était pas instruit, mais il répandait 
la connaissance du Christ; il n'était pas cultivé, mais la 
« folle sagesse » de l'Apôtre lui suff1Sait. Parce que sa 
vie pauvre, dépouillée, humiliée, ne démentit jamais 
la Parole de Dieu qu'il transmettait, et parce qu'il n'a 
jamais voulu savoir que « Jésus-Christ et Jésus-Christ 
crucifié », on peut dire qu'une mission vermanente 
fut ouverte à Ars pendant plus de vingt-cinq ans. Ars 
fut alors le lieu privilégié de l'enseignement de la 
Parole de Dieu, qui touchait les cœurs et les « conver
tissait », les éclairait et les dirigeait par l'intermédiaire 
d'un saint curé. Et on est allé à Ars par centaines de 
mille! 

Des textes du saint ont été groupés par B. Nodet, Jean
Marie Vianney, curé d'Ars. Sa pensée, son cœur, Le Puy, 
1958, et constituent un très beau florilège spirituel. - L'énigme 
des sermons du curé d'Ars (Paris, 1961) est une remarquable 
• étude sur la prédication de saint Jean-Marie Vianney • 
et sur ses sources par Jacqueline Genet. 

Parmi les multiples biographies, on peut retenir: Fr. Trochu, 
Le curé d'Ars .. , Lyon-Paris, 1926; Les intuitions du curé 
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d'Ars, 2 vol., Lyon-Paris, 1931. - D. Pézeril, Pau11re et saint 
curé d'Ars, Paris, 1959. - Un document exceptionnel : La 
confidente du curé d'Ars. Carnets inédits de Catherine Lassagne, 
présentés par Mgr R. Fourrey, Paris, 1959. - M. Mellet, 
Le 11rai journal d'un curé de campagne. Un saint prltre, dans 
La tradition sacerdotale, Le Puy, 1960, p. 267-299. 

S. LES FONDATIONS REUGIEUSES 

Les fondations religieuses au 19e siècle sont innom
brables. Toutes répondent à un besoin d'urgence : 
Caritas urget nos. Qu'il s'agisse de l'évangélisation de 
la jeunesse ou des peuples païens, du soulagement 
de la misère, des malades et des vieillards, ou qu'il 
s'agisse de la rechristianisation et de la formation des 
élites, cet élan répond au commandement essentiel du 
Seigneur : a Aimez-vous les uns les autres ... C'est à 
moi. que vous le faites ». 

L'ensemble de ces congrégations fondées pour 
répondre à l'urgence de la charité ont éprouvé la néces
sité d'équilibrer leur vie active par un temps de 
« contemplation », dont la forme principale a été l'ado
ration eucharistique. La présence d'ordres anciens 
ressuscités a d'ailleurs opportunément rappelé la fonc
tion de la vie et de l'état contemplatifs dans l'Église. 

Le Seigneur a traité fondateurs et fondatrices avec 
sa libéralité coutumière : il ne leur a ménagé ni sa 
grâce, ni la croix! C'est peut-être l'un des traits les 
plus étonnants de cette longue épopée que de cons
tater l'état d'humiliation dans lequel ont été maintenus 
une Jeanne Jugan, une Thérèse Couderc, une Thérèse 
de Soubiran ou un Basile Moreau. Aussi comptons
nous dans cette pléiade et d'authentiques saints et de 
très grands spirituels. 

Nous ne parlerons guère de la restauration des ordres anciens 
saur des contemplatifs; nous renvoyons aux articles FRÈRES 
MINEURS et FRÈRES PRÊCHEURS, DS, t. 5, et à la notice de 
CLORIVIÈRE, pour le rétablissement des jésuites, t. 2. 

1 ° Fondations à but général. - On a parlé 
du « trialisme » des congrégations. Nombre de fon
dations comportent en effet trois branches : des 
prêtres adonnés au ministère, des religieuses vouées 
à l'enseignement, au soin des pauvres ou des malades, 
ou cloîtrées et vouées à la contemplation, et des frères 
qui se consacrent ordinairement à l'enseignement 
ou aux travaux manùels. Il est rare, d'ailleurs, qu'une 
congrégation ait un but tellement exclusif qu'elle 
ne soit en même temps éducatrice et hospitalière, 
hospitalière et missionnaire. Le cas le plus « complet » 
de ces fondations triangulaires est sans doute celui 
de la congrégation de Sainte-Croix du Mans. 

Basile-Antoine Moreau (1799-1873), pendant près de trente 
ans conseillé spirituellement par le sulpicien Gabriel Molle
vaut t 1854', enseignera aux séminaristes du Mans une spiri
tualité sacerdotale solide (ses Sermons, Montréal, 1923, et 
ses schémas de méditations en témoignent), et créera une 
association de • prêtres auxiliaires •, qui sont des mission
naires (• faire des missionnaires d'une continuelle oraison, 
d'une profonde humilité, d'une charité inaltérable •, lettre de 
Mollevaut à Moreau, 26 janvier 1838, dans Catta, op. cit. 
infra, t. 1, p. 349). Il soutiendra des œuvres de charité, comme 
celle du• Refuge du Bon-Pasteur• du Mans pour les repenties 
et les • madeleines •· Il travaillera à l'évangélisation de l'en
fance en conseillant et prenant en charge, en 1835, l'institut 
des Frères de Ruillé-sur-Loir qu'avait fondé le chanoine Jac
ques-François Dujarié (1767-1838) pour les campagnes. 

Enfin, à partir de 1840, Basile' M~reau harmonisera 
ce foisonnement d'œuvres en la congrégation de Sainte
Croix, qui groupe des frères pour les écoles primaires, 

des prêtres pour les collèges et les missions paroissiales, 
des sœurs, les« marianites », pour toutes les tâches de 
dévouement. A l'intention de tout ce monde il compose 
des Constitutions communes (Tours, 1850), des Règles 
propres à chaque groupe, des Directoires, des Lettres 
circulaires (Le Mans, 1860 et 1868; 2e éd., Montréal, 
1941-1942), et il livre son esprit de foi dans ses Médita
tions suiPant la métlwde de saint Ignace (Le Mans, 
1848; plusieurs éditions et adaptations; Montréal, 
1932), dans son Catéchisme de la Pie chrétienne et de la 
pie religieuse (Le Mans, 1859) et à chaque page de sa 
correspondance. « Humilié, disgrâcié, abandonné, 
crucifié », suivant l'expression de l'un de ses succes
seurs, J. W. Donahue, en 1937 (Catta, t. 3, p. 462), 
le fondateur verra l'éclatement d'une œuvre, qui 
est aujourd'hui florissante. 

E. et T. Catta, Le T.R.P. Basile-Antoine Moreau, et les 
origines de la congrégation de Sainte-Croix, 3 vol., Montréal
Paris, 1950-1955. - Ph. Vanier, Le chanoine Dujarié ... Recueil 
documentaire, Montréal, 1948. - T. Catta, Le Père Dujarié 
fondateur .. , Montréal-Paris, 1958. - Les Analecta, revue des 
Pères de Sainte-Croix, poursuivent l'étude de la spiritualité 
du fondateur; bibliographie des œuvres de B.-A. Moreau au 
t. 6, n. 1, septembre 1951. 

D'autres fondations sont également ouvertes à tout 
genre d'apostolat. 

La spiritualité des maristes, fondés par Jean-Claude Colin 
(1790-1875) à Belley en 1819, a déjà été longuement exposée 
(DS, t. 2, col. 1078-1085). Congrégation missionnaire, ensei
gnante et pastorale, elle vit de spiritualité mariale. Ajouter 
à la bibliographie du DS, G. Voisine, La spiritualité mariste, 
Paris, 1941; les maristes ont commencé à rassembler les Fontes 
historici Societatis Mariae, t. 1, Rome 1960: J. Coste et G. Les
sard, Origines maristes, 1786-1836. 

En 1835, saint Michel Garicoïts (1797-1863) fonde à Béthar
ram les Prêtres du Sacré-Cœur de Jésus. Destinée à assurer 
les missions paroissiales, à rénover la spiritualité sacerdotale 
par les retraites, la congrégation, qui est également orientée 
vers l'enseignement et les missions à l'extérieur, est informée 
par une spiritualité propre; son fondateur, qui est profondé
ment ignatien, a vécu une expérience spirituelle qu'il a trans
mise à ses fils. 

B. Bourdenne, Vie et lettres du R. P. Michel Garicoïts .. , 
Pau, 1878; 3• éd., Paris, 1918: lettres, p. 477-541. - P. Duvi
gnau, La doctrine spirituelle de saint Michel Garicoïts, Paris, 
1949; - Un maître spirituel du x1x• siècle .. , Paris, 1963. 

2° Évangélisation de l'enfance et de l'adoles
cence. - Fondations multiples et combien ressem
blantes, qui suscitèrent dévouement et même héroïsme. 
Une étude s'imposerait : quelle est la spiritualité de 
l'enseignant chrétien qui se dégage des textes canoniques 
qui régissent ces congrégations, de leur esprit et de leur 
vie. A peu près rien n'est fait sur ce point. Voici quelques 
fondat~ons qui mériteraient d'être étudiées, entre 
beaucoup d'autres. 

Sur le nombre, l'importance et l'influence des congrégations 
enseignantes, voir P. Broutin, Lè mou11ement catéchistique 
en France, qui traite amplement des« institutions • qui soutien
nent ce mouvement (NRT, t. 82, 1960, p. 607-632). 

Les Filles de la Croix fondées à Poitiers en 1806 par saint 
André-Hubert Fournet (1752-1834) et sainte Élisabeth 
Bichier des Ages pour l'éducation des enfant:;; et le soin des 
malades; - les Sœurs des écoles chrétiennes de la Miséricorde 
fondées à Cherbourg en 1806 par sainte Marie-Madeleine 
Postel {1756-1846); - la Sainte-Famille de Villefranche-de
Rouergue, fondée en 1815 par sainte Émilie de Rodat (1787-
1852), dont l'expérience mystique a été maintes fois évoquée 
(DS, t. 3, col. 637-638; t. 4, col. 610-614); - la congrégation 
de Jésus-Marie, fondée à Lyon en 1818, avec l'aide d'André 
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Coindre, par Claudine Thévenet {1774-1837); - les Frères 
de l'instruction chrétienne de Ploërmel et les Filles de la 
Providence, fondés en 1818-1819 par Jean-Marie de Lamen
nais (1780-1860). 

Les Sœurs de la Nativité de Notre-Seigneur, fondées à 
Crest (Drôme) en 1819, pour les écoles populaires, par Jeanne 
de Franssu (1751-1824) et Louis-Barthélemy Enfantin (1776-
1854) (DS, t. 4, col. 727-729}; - le bienheureux Marcellin 
Champagnat (1789-1840), mariste, fonde au diocèse de Lyon 
en 1819 les Petits Frères de Marie (Frères maristes enseignants), 
DS, t. 2, col. 459-461; - les Sœurs de l'instruction chrétienne 
de Saint-Gildas fondées en 1820 par Gabriel Deshayes (1767-
1841); il participe la même année à la fondation et au dévelop
pement des Frères de Ploërmel, et, devenu supérieur général 
des Montfortains et des Filles de la Sagesse, il développe en 
1823 les Frères de Saint-Gabriel, instituteurs. 

Les Dames de Nazareth fondées en 1822 par le jésuite 
Pierre Roger (1763-1839), la duchesse de Doudeauville t 1849 
et Élisabeth Rollat_ t 1842; - les Clercs de Saint-Viateur 
fondés en 1829 à Vourles par Louis Querbes {1793-1859), 
qui sont instituteurs, catéchistes et sacristains, ou • fervents 
religieux, maitres chrétiens, pieux clercs •• d'après leur 
Directoire de 1836 et de 1861; - les Sœurs de Saint
Joseph de l'Apparition, fondées en 1832 par sainte Émilie 
de· Vialar (1797-1856), DS, t. 4, col. 614-616; - les Dames 
de !'Assomption fondées en 1843 par Eugénie Milleret {1817-
1898) pour l'éducation secondaire des jeunes fùles, et en 1845 
les augustins de !'Assomption par Emmanuel d'Alzon (1810-
1880) pour l'éducation des jeunes gens; DS, t. 1, col. 411-421. 

J. Saubat, André-Hubert Fournet .. , 2 vol., Tarbes, 1924, 
1925. - E. Domec, Vie de sainte Jeanne-Élisabeth Bichier 
des A"ges .. , [1773-1838], Paris, 1950. · 

Autobiographie de sainte Émilie de Rodat, 1958._-G. Berno
ville, La sainte du Rouergue, Émilie de Rodai, fondatrice de la 
Sainte-Famille, Paris, 1959. 

L. Cristiani, Au seruice de l'enfance, Claudine Théuenet 
(Mère Saint-Ignace}, Paris, 1961. 

A travers la correspondance de l'abbé J.-M. de. Lamennais, 
. 7 vol., Vannes et la Prairie-Québec, 1937-1960. - A. Rayez, 
Lettres de direction de Jean-Marie de Lamennais, RAM, t. 30, 
1957, p. 422-450. - A. Merland, Jean-Marie de Lamennais, 
Paris, 1960. _ 

L. Cristiani, Madame de Fi-anssu .. , Avignon, 1926. 
A. Laveille et Ch. Collin, Gabriel Deshayes et ses familles 

religieuses, Paris, 1924. Nous n'avons pas à prendre parti 
sur les discuss\ons concernant l'origine des Frères de Saint
Gabriel. 

Il n'y a pas encore d'étude sérieuse sur fa fondation et le 
développement de l'institut de Nazareth. - R. Zeller, Les 
Dames de Nazareth, Paris, 1944, et C. Embruyen, La vie a 
jailli des ruines, le Père Roger, Lyon, 1947. - P. Roger, 
Nazareth ou la vie cachée, textes inédits présentés par H. Moge
net, Paris, 1955. 

Une excellente Vie du Père Louis Querbes a été composée 
par Pierre Robert (Bruxelles, 1922). L'institut a rassemblé 
tous les écrits du fondateur {13 vol. ronéotés, Coteau-du-Lac, 

· Canada, 1955-1959) en vue du procès de béatification. -
P. Broutin, Louis Querbes. Recherches sur l'évolution de la 
pastorale au x1x• siècle, NRT, t. 81, 1959, p. 696-720. 

La spiritualité de l'Assomption d'après les écrits de M.ère 
Marie-Eugénie de Jésus (Milleret), Liège, 1947. - G. Berno-_ 
ville, Les religieuses de l' Assomption. 1. La fondatrice; 2. L' œuvre 
et l'esprit, Paris, 1948 et 1951. 

3° Au service des malheureux. - Pauline 
de Pinczori {1752-1820), des Sœurs de Saint-Thomas 
de Villeneuve, dont la vie fut passablement mouve
mentée pendant et après la Révolution, a composé 
une Direction pour les hospitalières de Notre-Dame de 
Grâce, que publia Clément Bossard à Grenoble en 1821, 
et qui est comme la charte des hospitalières. Elle 
inculque la foi du service rendu à Jésus-Christ dans la 
personne des pauvres, et répète:« Je veux en partage .•• 
tout ce qui convient au~ plus pauvres». Voir A. Gon-

tier, La (lie héroïque de Madame de Pinczon (Aix, 
1942), en particulier le ch. 10, p. 255-338. 

La vocation hospitalière s'épanouit au grand jour 
avec Jeanne Jugan (1792-1879). On ne peut en effet 
ouvrir les annales de la charité au 19P siècle, sans avoir 
la tentation de présenter d'abord cette héroine. Elle 
recueille ses premiers vieillards à Saint-Servan en 
1840; avec quelques compagnes elle forme -bientôt 
la congrégation « des Petites sœurs des pauvres » 

répandue aujourd'hui à travers le monde. Humble 
ouvrière, elle vivra dans l'humiliation et l'abjection 
à un point qu'atteignit rarement une autre fondatrice. 
Étonnamment simple et abandonnée à Dieu, elle 
incarne au plus haut degré la pratique de · 1a charité 
du Christ. 

Avec Jeanne Jugan, un quatrième vœù s'est ajouté 
aux autres : la petite sœur s'engage à servir les pauvres; 
« avec amour, avec promptitude, ajoutent les Consti
tutions, et avec le même respect, le même bonheur 
qu'elles auraient à servir Jésus-Christ lui-même, car 
c'est lui en vérité qu'elles accueillent et traitent dans 
la personM des pauvres ». 

F. Trochu, Jeanne Jugan .. , Saint-Pern, 1961 . ...,... Sur le 
développement de la congrégation, voir La congrégation des 
Petites sœurs des Pauvres, Paris, 1924. 

Il convient de rappeler aussi la fondation du Bon-Pasteur 
d'Angers par sainte Marie-Euphrasie Pelletier (1796-1868) 
au profit des filles- délaissées ou dévoyées; cf O. Bernoville, 
Sainte Marie-Euphrasie Pelletier •. , Paris, 1950, et J. Arragain, 
L'enseignement spirituel de_ sainte Marie-Euphrasie Pelletier 
sur les vertus .chrétiennes, dans Les ve,:tus chrétiennes selon 
saint Jean Eudes, Paris, 1960, p. 136-160; Margarita, Marie
Euphrasie Pelletiers Spiriiualitiit und schopferische Tat, dans 
Mystische Theologie, t. 3, 1957, p. 235-259. 

Voir aussi la notice de Marie Du Bounc {1788-1862), DS, 
t. 3, col. 1745-1747 . 

L'œuvre d'Étienne Pernet {1824-1899), assomptionniste, 
était appelée à un immense rayonnement. Il fondait, en 1865, 
avec Marie de Jésus (1824-1883), les Petites Sœurs de l'Assomp
tion pour « refaire la famille en la régénêrant •, pour soigner 
le pauvre et l'ouvrier, - dans la simplicité et jusqu'à l'héroïsme, 
redisent ses lettres, ses instructions ·et ses conférènces. 

Ses filles commencent à publier les textes de leur père : 
Approches d'une spiritualité, 1. Le mystère de Jésus-Christ; 
2. · Mon Dieu etJotre Dieu, Paris, 1959-1960. - Voir aussi 
G .. Bernoville, Le Père Pernet, Paris, 1944. - M. Humbert, 
Telle fut son âme. Étienne Pernet, Paris, 1962. 

4° Évangélisation des peuples non_;chrétiens. 
- 1) Sens missionnaire. - A peu près toutes les 
fondations nouvelles sont ouvertes aux problèmes 
missionnaires,· tandis que les congrégations anciennes 
renaissantes reprennent leurs traditions. Des œuvres se 
créent pour intéresser l'ensemble des fidèles à l'évangé
lisation missionnaire. 

__ Les chrétiens du 19• siècle ont été sensibilisés aux problèmes 
et à la spiritualité missionnaires par les Nouvelles lettres 
~difùmtes et curieusès, publiées par la-. Société des Missions 
étrangères de Paris (1818-1823), par les Annales de la propaga
tion de la foi.à partir de 1822, et, à la fin du siècle, par l'ouvrage 
de J .-B. Piolet, Les missions catholiques au x1x• siècle, 6 vot, 
Paris, 1900-1903, sans compter un nombre considérable de 
brochures de vulgarisation, parmi lesquelles la Vie et la corres
pondance de '.fhéophane Vénard (1864) et beaucoup d'ouvrages 
similaires qui exercèrent une énorme influence. 

.Voir surtout B. de Vaulx, Histoire des missions catholiques 
françaises, Paris, 1951, 4• partie : Le x1x• siècle ou l'apogée, 
p. 234-540. - Histoire uniPerselle des missions catholiques 
publiée sous la direction 4e S. Delacroix, t. 3 Les missions 
contemporaines (1800-1951 ), Paris, 1958,. avec une importante 
bibliographie, p. 415-i35. 
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Consulter spécialement les 5 volumes de Georges Goyau, 
L'Église en marche. Étude d'histoire missionnaire (Paris, 1928-
1935), où beaucoup de chapitres sont consacrés au 19• siècle. 
Consulter aussi la Revue d'histoire des missions (192',-1940), 
que Goyau contribua à faire paraître et à développer. 

C'est au 19e siècle surtout que s'élabore la théologie 
missionnaire qui s'épanouit dans l'Église d'aujourd'hui. 
Les noms de Libermann, Marion-Brésillac, Luquet, 
Lavigerie, Foucauld, sont connus de tous. La théologie 
missionnaire nous intéresse ici par ses répercussions 
sur la doctrine et la vie spirituelles : spiritualité plus 
ouverte, plus enracinée dans le tuf évangélique, charité 
plus désintéressée, respect plus évangélique de la per
sonne de l'autre et du fils de Dieu qu'est tout baptisé 
et tout homme en puissance de baptême. 

L'esprit missionnaire est bien défini par Fr.-M. Liber
mann: « Dépouillez-vous de l'Europe, de ses mœurs, 
de son esprit ..• pour les perfectionner (les indigènes), 
les sanctifier, les relever de la bassesse et en faire peu 
à peu, à la longue, un peuple de Dieu » {19 novembre 
1847, Lettres spirituelles, t. 4, p. 464). 

La ferveur spirituelle des missionnaires et la généro
sité des chrétiens qui les aident avec désintéressement 
sont manifestes : on veut se donner au Christ et étendre 
son royaume; on répond à son appel et à l'appel -des 
âmes jusqu'au désir du martyre, dans l'acceptation 
présente de toute croix. Cet élan a sans doute son 
point culminant dans la vie mystique de sainte Thérèse 
de l'Enfant-Jésus, « patronne des missions» et dans la 
« vie d'abjection » de Charles de Foucauld. 

Le martyre d'ailleurs est présent tout au long de l'épopée 
missionnaire : qu'il s'agisse du lazariste Jean-Gabriel Per
boyre t 1840 en Chine, du mariste Pierre-Louis Chanel t 18H 
en Océanie, du prêtre des Missions étrangères Théophane 
Vénard t 1861 à Hanoi, ou des quatre jésuites français et des 
sept franciscaines de Marie mis à mort par les Boxers en Chine 
en 1900, et qui sont tous canonisés ou béatifiés; ou qu'il 
s'agisse du picpucien Damien de Veuster, qui meurt lépreux 
avec les lépreux dans l'île de Molokaï en 1889. 

Les Écrits du Père Chanel, missionnaire mariste à Futuna, 
1803-1841, établis, présentés et annotés par C. Rozier {coll. 
Publications de la société des océanistes 9, Paris, 1960), 
comprennent les lettres du martyr et son Journal de mission
naire; bibliographie, p. 516-525. 

Vie et correspondance de J. Théophane Vénard .. , Poitiers, 
1864; H• éd., Tours, 1922; éd. beaucoup plus complète, 
Lettres choisies .. , Paris, 1909; éd. critique de Lettres par 
J. Guennou, coll. Écrits des saints, Namur, 1961. 

La biographie du Père Damien de Veuster. apôtre des lépreux, 
1840-1889 {Braine-le-Comte, 1931) par Vital Jourdain tient 
compte de la correspondance et du Carnet spirituel; elle est 
la plus importante .parmi beaucoup d'autres. Pour la biblio
graphie, consulter O. Englebert, Le Père Damien apôtre des 
lépreu.-z:, Paris, 1940, p. 1-1v et 285-292. 

2): Œuvres missionnaires. - La plus spectaculaire 
et la plus durable fut l'œuvre de la Propagation de la 
foi, dont Pauline Jarièot fut rinitiatrice. · 

Pauline Jar_icot (1799-1862) est une des plus singu
lières et des plus attirantes figures du siècle. A 18 ans, 
elle fonde les « Réparatrices du Cœur de Jésus méconnu 
et méprisé »; avec son frère Philéas {prêtre, mort en 
1830), elle est l'inspiratrice de l'œuvre de la Propaga
tion de la foi, qui naît officiellement en 1822; elle lance, 
en 1826, le • Rosaire vivant », œuvre de prière mission
naire appelée à ûn immense et immédiat retentisse-

- ment; enfin, en 1831, elle fonde la société religieuse des 
Filles de Marie. Dès 1822, elle avait publié une brochure 
sur L'amour infini dans la diPine eucharistie (rééditée 
en 1823). Ses Circulaires aux associés du Rosaire vivant, 

sa nombreuse correspondance, en particulier ses lettres 
à Mère Saint-Laurent, ursuline de Jésus, et à sa propre 
sœur Sophie Perrin, ses Carnets personnels, l'Histoire 
de ma vie et sa Continuaûon, contiennent une doctrine 
spirituelle très paulinienne (bien que P. Jaricot n'ait 
absolument rien d'une théologienne), où se manifestent 
l'esprit d'enfance et l'esprit de louange, le désir de 
l'imitation de Jésus et d'une imitation réparatrice. Sa 
vie lui valut des croix redoutables. 

En plus des biographies de E. Sainte-Marie Perrin en 1926 
et de D. Lathoud en 1937, on se reportera surtout aux textes 
inédits présentés et commentés par Jean Servel et groupés 
sous le titre un peu énigmatique Un autre 1>isage (Lyon, 1962), 
en souhaitant une publication plus abondante d'inédits. 

Il convient de rapprocher de l'œuvre de la Propagation de 
là foi celles de la Sainte-Enfance, fondée en 1843 par Charles 
de Forbin-Janson, évêque de Nancy {1785-1844), et de Saint
Pierre Apôtre, fondée par Jeanne Bigard (1859-193~) en 
1889. Cette dernière œuvre suscita une générosité magnifiqtie. 
D'une abnégation extraordinaire, sinon toujours équilibrée, 
Jeanne sombrera dans une démence qu'elle pressentit et 
offrit. L'œuvre fut reprise par les Franciscaines missionnaires 
de Marie. Voir Paul Lesourd, L'holocauste de JeanM Bigard, 
Paris, 1938. 

3) Quelques fondatwns. - François-Marie Liber
mann {1802-1852), le fondateur des Missionnaires du 
Cœur de Marie (1841) et le restaurateur des Pères du 
Saint-Esprit {1848), n'occupe pas encore la place qui 
lui revient parmi les grands spirituels du 19e siècle. 
Israélite converti à 24 ans, élève à Saint-Sulpice, maître 
des novices de la congrégation des eudistes restaurés 
{1837), prêtre en 1841; il ouvre un noviciat mission
naire près d'Amiens, d'où partent bientôt pour l'Afrique, 
l'Australie et ailleurs, de petits groupes .de prêtres et 
de frères, tandis que le fondateur. élabore une théologie 
missionnaire. Il faudrait présenter la spiritualité sacer
dotale de Libermann, sa spiritualité de l'état religieux, 
sa spiritualité missionnaire enfin; plus que tout, son 
expérience attire l'attention : abandon et abnégation, 
oraison et passivité, docilité à !'Esprit et union mariale, 
sens ecclésial, en sont les composantes essentielles. 

Voir les Lettres spirituelles (4 vol., Paris, 1872), le Commen
taire de l' É11angile de saint Jean, composé en 1840 (Paris, 
1872; 3• éd., 1958), les Écrits spirituels (2 vol., Paris, 1891) 
sur l'oraison, la vie spirituelle, etc. 

Outre la publication des Notes et documents (13 vol., Paris, 
1929-1941), on a étudié différents aspects de la physionomie 
spirituelle de Libermann. La synthèse tentée par P. Blanchard 
est unique à ce jour: Le 11énérable Libermann. Son expérience, 
sa doctrine, sa personnalité, son action, 2 vol., coll. '.Études 
carmélitaines, 1960; bibliographie, t. 2, p. 491-502. - Consulter 
la revue Spiritus, cahiers d'études libermaniennes, 1959 
svv. 

Voici quelques autres congrégations missionnaires 
dont le rayonnement spirituel serait à étudier. 

Eugène de Mazenod (1782-1861), après .avoir voulu être 
• le serviteur et le prêtre des pauvres • (sermon de 1813) et 
de l'enfance (il met sur pied une congrégation de la jeunesse 
chrétienne), fonde l'association d~s Missionnaires de Provence 
(1815-1816), qui se transforme peu à peu en congr~g:1-tion 
des Oblats de Marie Immaculée. Elle se consacre au mm1stère 
des missions paroissiales, et spécialement à l'apostolat des 
missions extérieures, à la demande expresse (1841)- d'Ignace 
Bourget, évêque _ de Montréal, 

J. l,ellon, Eugène de Mazenod, 2 vol. parus, Paris, 1957-1960. 
- A. Taché, La i,ie spirituelle d'Eugène ~ Mazenod, fondateur 
des Oblats de Marie Immaculée, aux origines de la Société 
(1812-1818), Rome, 1960 (thèse ronéotêe). . 

Les Missions africaines de Lyon furent fondêes par Melchior 
de Marion-Brésillac {1813-1859); il nous reste de l'évêque 
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fondateur des Exercitia spiritualia trium dierum, donnés 
à ses séminaristes de Coïmbatour (Inde}, imprim~ à Rome 
en 1854, et surtout une Retraite missionnaire (Lyon, 1942) 
prêchée aux participants du synode de Pondichéry en 18(.9. 
Il élaborait alors sa doctrine et sa spiritualité missionnaires, 
qui sont toutes proches de celles de Jean Luquet (1810-1858), 
coadjuteur de l'évêque de Pondichéry. Tous les deux, à leur 
manière, sont des précurseurs; leur théologie missionnaire, 
qui nous est devenue familière, appelle une spiritualité éton
namment ouverte aux autres. 

J. Bonfils, Mgr de Marion-Brésillac. Textes, Paris, 1962. -
Sur les vicissitudes de la vie de J. Luquet, voir R. Roussel, 
Un précurseur. Monseigneur Luquet, des Missions étrangères 
de Paris, Langres, 1960; appendice sur les Écrits publiés 
et manuscrits, p. 109-120. - La doctrine missionnaire de 
J. Luquet a fait l'objet d'une thèse en Sorbonne (1962). Voir 
aussi sa Retraite ecclésiastique des missionnaires de Pondichéry 
(Paris, 1847), en collaboration avec Mgr Clément Bonnand. 

Sur les Pères blancs, fondés par le cardinal Charles Lavigerie 
(1825-1892) pour l'évangélisation du monde musulman, 
lire Paul Lesourd, Les Pères blancs du cardinal Lavigerie, 
coll. Grands ordres monastiques 19, Paris, 1935~ - L. Cris
tiani, Le cardinal Lavigerie, un grand bienfaiteur del' Afrique, 
Paris, 1961, dont l'introduction présente la bibliographie 
essentielle. - J. Perraudin, Les principes missionnaires du 
cardinal Lavigerie, Fribourg, 1941. - X. Seumois, La spiri
tualité tjes Pères blancs, Rome, dactyl. 

Les Franciscaines missionnaires de Marie furent fondées en 
1877 par Marie de la Passion (1839-1904), au profit de l'enfance, 
des malades et des vieillards, en pays de mission. Marie de la 
Passion (Hélène de Chappotin) a marqué la spiritualité de 
ses filles : son abnégation, son indomptable énergie, sa foi 
rayonnent dans sa correspondance (lettres circulaires, lettres 
à son directeur), dans ses Méditations pour tous les jours de 
l'année. Voir surtout G. Goyau, Mère Marie de la Passion et 
les Franciscaines missionnaires de Marie, Paris, 1935, livre 3 : 
Maîtresse de spiritualité et de vie missionnaire, p. 191-240. 

Signalons enfin les sœurs et les pères de Notre-Dame de 
Sion, fondés par Théodore (1802) èt Alphonse-Marie Ratis
bonne, juifs convertis l'un en 1827 et l'autre en 18(.2, - ils · 
moururent tous les deux en 1884 -, pour la conversion des 
juifs. 

Consulter toujours la biographie de Théodore, parue en 
2 volumes, à Paris en 1903. Ajouter le travail de la sœur 
Maryvonne, Étude comparative des spiritualités de saint Ignace 
et du P. Théodore de Ratisbonne, inédit, 1960, et Ch. Poulet, 
La sainteté française contemporaine, Paris, 1%6, ch. 2 Notre
Dame de Sion, p. 77-142. 

5° Présence de la vie contemplative. - La 
vie apostolique n'entrave nullement le renouveau de 
la vie contem1Jlative, au contraire. Et la vie monastique 
n'a pas failli à sa vocation : elle a rappelé tout au long 
du siècle le sens eschatologique de toute vie et la trans
cendance de Dieu. 

Nous l'avons dit, la forme la plus commune de la 
c·ontemplation au 19e siècle a été l'adoratiQn eucharis
tique. Des associations dévotionnelles et des congréga
tions religieuses y ont vu le but essentiel de leur voca
tion, d'autres en ont fait le fondement indispensable 
de leur vie active. Et cette forme de contemplation fut 
à ce point connue, exploitée, recommandée que le« Je 
l'avise et il m'avise » est loin d'être exclusivement le 
propre du paroissien du curé d'Ars. 

La vie contemplative proprement dite, elle, survécut 
à la Révolution et refleurit ensuite. Certes, l'odyssée 
des trappistes entraînés par dom de Lestrange à tra
vers l'Europe avait frappé les imaginations. Grâce à 
l'énergique impulsion de Camille de Soyécourt (Camille 
de l'Enfant-Jésus, 1757-18t.9), un carme} clandestin 
est reconstitué rue de Vaugirard à Paris dès 1797, où 
les avanies, jusqu~ l'exil inclusivement, ne seront pas 

épargnées à la prieure. D'autres carmels rouvrent sans 
bruit : Tours en 1798, Amiens en 1799, Montauban en 
1802, Bourges et Orléans en 1803, Rouen en 1805, 
Agen en 1807, et ainsi de suite, bien que Napoléon 
refuse de reconnaître des contemplatives « oisives •· 
Les fidèles savent leur fécondité spirituelle. 

De cette évocation sont désormais inséparables le 
carmel de Lisieux où de 1888 à 1897 vécut et se sanctifia 
Thérèse de l'Enfant-Jésus, le carmel de Dijon où passa 
rapidement Élisabeth de la Trinité (1901 à 1906), mais 
aussi les divers carmels fondés par Élisabeth de la Croix 
(1832-1896) : Meaux, Fontainebleau, Merville (Val
Saint-Père), Épernay (DS, t. r., col. 578-580). 

Vie de la R. Mère Camille de l'Enfant-Jésus née de Soyécourt, 
Paris, 1897 (rééd., 1935); détails sur le rétablissement des 
carmels. - H. Peltier, Histoire du Carmel, coll. Vigne du 
Carmel, Paris, 1958, ch.11 et 12 Révolution et recontructions, 
p. 253-320, raconte aussi la restauration des carmes. 

La restauration de l'ordre bénédictin à Solesmes en 
1833 et dans ses filiales rappelle avec un certain éclat 
la « théologie de la vie monastique ». Prosper Guéranger 
l'explique à ses moines, mais, par eux et par l'existence 
même du monastère, au monde entier. Pour lui, « le 
moine est un homme simplement qui preQd le christia
nisme au sérieux », sa vie au milieu de ses frères est 
à l'image de l'Église, que le monachisme, à sa manière, 
réalise, tout en étant très consciemment « signe de la 
cité eschatologique » (G. Le Maître). 

D'autres moines apporteront leur grâce propre dans 
leur conception de la vie monastique. Tel Jean-Baptiste 
Muard (1809-1854) qui, dans sa fondation de la Pierre
qui-vire, « n'assume 'Pas seulement le rôle mystique de 
réparation surnaturelle du trappiste et du chartreux, 
mais aussi celui de prédicateur pénitent à l'instar de 
saint Jean-Baptiste » (P. Cousin, p. 186). « Le moine; 
dira plus tard Columba Marmion t 1923 dans Le Christ 
idéal du moine (Maredsous, 1939), cherche Dieu en lui
même et pour lui-même, c'est là le but adéquat de toute 
la vie monastique» (p. 90), tandis que Joseph van Caloen 
{1853-1932) envisage en 1889 « un monastère apostoli
que, dédié aux douze Apôtres, et destiné à faire essaimer 
l'ordre ~énédictin parmi les nations infidèles» (Th. Ghes
quière, p. 2t.2); ce monastère sera l'abbaye de Saint
André-lez-Bruges, qu'il fonde, et ces essaims seront des 
missions brésilienne et katangaise. 

P. Delatte, Dom Guéranger, abbé de Solesmes, 1806-1875, 
Paris, 1.909, 2 vol. 

Voir le numéro de la Reçue Mabillon (t. 51, 1961) consacré 
à la Théologie de la çie monastique d'après quelques grands 
moines des époques moderne et contemporaine : ... selon Dom 
Guéranger, parG. LeMattre,p.165-178;-LeR. P.J.-B. Muard 
et son. disciple dom Romain Banquet (1840-1929) (fondateur 
de l'abbaye d'En-Calcat), par P. Cousin, p. 179-192; - ... 
d'après dom Marmion, par 1. Ryelandt, p. 225-236; - L'apos
tolat monastique selon Mgr !Jan Caloen, par Th. Ghesquière, 
p. 237-2(.8; - Dom Lambert Beauduin et la çie monastique 
(1873-1960), par O. Rousseau, p. 265-278. 

6. VIE SPIRITUELLE DEPUIS LE MILIEU DU SŒa.E 

Nous sommes inclinés à porter un jugement de valeur 
beaucoup plus favorable sur la vie spirituelle de la 
deuxième moitié du 19e siècle : la littérature spirituelle 
est abondante et des personnalités apparaissent avec 
éclat. Il serait regrettable que cette notoriété jetât 
une ombre sur les périodes antérieures; disons à nou
veau qu'elles nous sont moins connues. 



993 19e SIÈCLE 994 

Que ne possédons-nous cette • histoire de la théologie 
spirituelle en France, de 1870 à la séparation de l'Église et 
de l'État (1905) •• que nous promet l'abbé Y. Marchasson 
dans l'Avant-Propos de son extractum de thèse sur Mgr Gay! 

Ceci dit, il est agréable de convenir à quel point la 
deuxième moitié du siècle est riche en maîtres spiri~ 
tuels. Voici quelques grands noms: Jean-Marie Vianney 
t 1859,- un « pauvre " curé de campagne que. tout le 
monde veut entendre; Julien Eymard t 1868, un« fou» 
de l'eucharistie; Claude Colin t 1875, un apôtre de la 
spiritualité mariale; Antoine Chevrier t 1879, un fon
dateur de missions ouvrières; Sylvain (Jiraud t 1885, 
un maître en spiritualité du sacerdoce des prêtres et des 
fidèles; Marie-Thérèse de Soubiran t 1889, une fonda
trice qui incarne le sens de la réparation; Charles Gay 
t f892, un évêque qui expose magistralement la théo
logie spirituelle; Thérèse de l'Enfant-Jésus t 1897, 
une carmélite qui livre une des plus hautes expériences 
intérieures; et Charles de Foucauld t 1916, un ermite 
qui dispute au Christ « la dernière place "· 

Il serait puéril de forcer des rapprochements entre 
ces spirituels ou de tenter de retrouver des similitudes. 
Nous les avons choisis en raison même de la diversité 
de leur enseignement et de leur expérience. Chacun 
d'eux est un témoin privilégié de !'Esprit. Une consta
tation cependant s'impose. Les traités que ces maîtres 
nous donnent ou le récit des expériences qu'ils nous 
livrentont toujourspour,centre Jésus-Christ: l'épanouis
sement de la vie de la grâce que nous procure le Christ 
(Gay, Giraud), la croissance dans l'amour d_e Dieu et 
dans l'amour du Christ (tous le disent de toutes 
manières), par la conformité aux états du Christ, parti
culièrement aux états humiliés, à l'état de Prêtre et de 
Victime (Vianney, Eymard, Chevrier, Giraud, Soubi
ran, Thérèse, Foucauld), dans l'adhésion amoureuse à 
la Volonté de Dieu (Soubiran, Thérèse, Foucauld). 
Cette vie avec et dans le Christ a un centre : l'adoration 
et la contemplation eucharistiques (Vianney, Eymard, 
Soubiran, Thérèse, Foucauld), et doit être vécue en 
union avec la Vierge (Colin, Giraud). Elle a un point 
d'application essentiel, qui en est la pierre de touche : 
le don d~ soi aux autres (Vianney, Chevrier, Thérèse). 
· Nous retrouvons dans ces orientations doctrinales 
les caractéristiques mêmes de la spiritualité du 19e siècle. 

Un détail de chronologie est à cet égard révélateur. Nos 
auteurs, avaient pensé, synthétisé et vécu leur doctrine bien 
longtemps avant qu'elle ne fût publiée. Sylvain Giraud 
déclare, par exemple, que la doctrine • victimale • qu'il expose 
était déjà celle qu'il vivait au séminaire et qu'il précisait 
dans sa retraite d'ordination ~1853). Il en est de même de 
La Pie et les vertus chrétiennes de Charles Gay; paru en 1874, 
l'ouvrage a pour point de départ des instructions données 
aux carmélites de Limoges en 1850 et remises aussitôt sur le 
métier. Antoine Chevrier meurt en 1879 et son Véritable 
disciple ne sera livré au public qu'en 1922; or, il s'est mis 
à noter la doctrine spirituelle qu'il propose à ses prêtres et 
à tous les prêtres dès 1_860. Julien Eymard date de 1829 
l'enracinement de sa spiritualité eucharistique et Claude 
Colin a déjà réuni ses premiers maristes dix ans plus tôt. 

Ces constatations ont leur importance. Si ces œuvres 
« marquent une époque » et sont des« événements », il 
serait souverainement imprudent de déclarer qu'elles 
rétablissent un équilibre depuis longtemps rompu. Si 
cet équilibre n'était peut-êtré pas suffisamment expli
cité dans les textes, - et ce n'est pas si sO.rl - il 
n'avait pas à être rétabli dans la vie : la doctrine spiri- -
tuelle existait dans les faits, elle était vécue, comprise, 
prêchée, divulguée. Le public rêligieux ne fut en aucune 

DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITt. - T. V. 

manière décontenancé par la lecture des grandes œuvres 
dont nous parlons. 

Nous avons déjà rencontré le curé d'Ars, Colin, Chevrier, 
Giraud, et la notice de Foucauld précède de peu cet article 
(DS, t. 5, col. 729-741). Nous n'y reviendrons pas. 

Les fondations de saint Pierre-Julien Eymard (1811-
1868) sont eucharistiques. Elles sont nées, sous l'inspi
ration de !'Esprit, de sa propre spiritualité : « Il me 
fallait Marseille [essai de noviciat chez les oblats de 
Marie en 1829] pour me donner l'amour exclusif de 
l'eucharistie et en faire le centre de ma vie » (5 février 
1865). Vicaire et curé (183~-1839), oblat de Marie 
(1839-1856; provincial et assistant), Julien Eymard vit 
et prêche une spiritualité sacerdotale qui ne se conçoit 
que centrée sur le Christ Prêtre et le Christ eucharis
tique (Association de Prêtres adorateurs). Les congré
gations des Prêtres du Très-Saint-Sacrement, des Ser
vantes du Très-Saint-Sacrement et les Agrégés ont pour 
fin la glorification du Christ eucharistique en formant 
de « vrais et perpétuels adorateurs » et des apôtres du 
règne social du Christ. Le saint recueille et stimule 
nombre d'initiatives similaires : celles de Théodelinde 
Dubouché, d'Anna de Meetis (1823-1904), etc. 

Les notes spirituelles de Julien Eymard sont beaucoup plus 
importantes que ses autres écrits et devraient être publiées à 
part. Les Écrits spirituels (1. Le Prêtre; 2. La 11ie chrétienne 
et l'eucharistie), Montréal, 1950 et 19-53, donnent des retraites 
et sermons. Malgré de nouvelles éditions (par exemple, Mon
tréal, La sainte eucharistie, 5 vol., 1950-1953), manque une 
édition critique des textes du saint. - Son Directoire des 
agrégés du Très-Saint-Sacrement • renI.erme les principes 
de la perfection chrétienne avec leur application particulière 
selon l'esprit de la société du Très-Saint-Sacrement • (préam
bule). - E. C. N (!fiez et J. F. Bérubé, La spiritualité du P. Pierre
Julien Eymard, Rome, 1956. 

Sur l'esprit et la diversité des œuvres de sa fondation, 
voir Anna de Meeûs, fondatrice de l'Institut des religieuses de 
l'Adoration perpétuelle, Bruxelles, 1942. - Art. DuBoucut, 

· DS, t. 3, col. 1743-1745. 

L'un des plus beaux textes mystiques que nous ait 
laissé le 19e siècle est celui de la bienheureuse M arœ
Thérèse de Soubiran (183~-1889). Les Notes spiritueUes 
de la fondatrice de la congrégation de Marie-Auxilia
trièe {186~) révèlent-la profondeur doctrinale de sa vie 
spirituelle, en même temps que sou- héroïsme, sa trans
parence et les magnifiques dons gratuits de Dieu. Mue 
par« le désir de l'expiation en union avec Notre-Seigneur 
travaillant par la souffrance à la rédemption» (p. 102), 
elle voue ses religieuses à l'adoration nocturne tandis 
que le jour est consacré aux œuvres de charité. Sa v.ie 
de souffrance totale dans la totale humiliation (elle 
est mise à là porte de sa propre congrégation) lui vaut 
un détachement sans prix : « Ceux qui n'ont point 
enduré ces douloureuses agonies ne peuvent goO.ter ce 
rien de la créature, qui seul nous rend si riche de Dieu », 
écrit-elle en 1883 (p. 436). Les grâces mystiques 
_théologales l'établissent dans un état d'union. Sa 
spiritualité s'inspire avant tout des Exercices spirituels 
de saint Ignace. 

H. Monier-Vinard a édité et commenté les Notes spirituelles 
de la bienheureuse, 2• éd., Paris, 1948. - G. Duhamelet, 
La Société de Marie-Auxiliatrice, Paris, 1%2. - Ch. Poulet, 
La sainteté française contemporaine, Paris, 1946, ch. 4, p. 202-
2l,.3 Marie-Auxiliatrice. 

On sait le retentissement du grand ouvrage de Charles 
Gay (De la Pie et des Pertus chrétiennes considérées dans 
l'état religieux, Poitiers, 2 vol., 1874), déjouant les pro
nostics du cardinal Pie. 

32 
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L'auteur présente « une sorte de théorie générale du 
dessein de Dieu sur le monde et de ... la science de la 
sainteté » (préface, ·Tours, 192~, p. xxxv). Il montre 
comment « la vie, ayant en Dieu son exemplaire et 
son principe, devient par Jésus-Christ la forme de la 
vie humaine» (p. xxxm), et comment les vertus théolo
gales et morales sont « l'épanouissement indispensable 
de cette vie », « cette vie divine elle-même, dans sa 
splendeur humaine et dans son action sanctifiante » 

(p. XLIII). Le Christ- est le centre de l'ouvrage : « La 
somme de notre perfection et de notre sainteté, c'est 
notre union vivante avec Jésus» (p. XLII). 

Nourri de l'Écriture, de la doctrine théologique la 
plus sûre et de celle des plus grands spirituels, Charles 
Gay offre aux prêtres, aux religieux et aux chrétiens 
soucieux de vie spirituelle, un traité capable de faire 
« jaillir des profondeurs du dogme catholique une lumière 
qui se répande sur la vie entière » (L. Cochard, compte
rendu dans la revue Études, t. 31, 187~, p. 762). 

L'ouvrage fut « un événement » : la vie spirituelle 
apparaissait aux yeux de tous solidement fondée en 
doctrine. Véritable traité de théologie spirituelle, il 
répondait à l'aspiration des lecteurs prêts à entendre et. 
à assimiler cette synthèse. Les auteurs qui l'avaient 
précédé n'avaient sans doute ni la stlreté doctrinale 
ni la compétence théologique ni la maîtrise d'express 
Sion pour présenter une œuvre aussi magistrale. Leurs 
écrits, aux ambitions plus modestes, avaient tout de 
même fort bién préparé le chemin. · 

. Les œuvres suivantes dé Ch. Gay viendront complé
ter, expliciter, vulgariser cette doctri_ne. Elles connaî
tront un même succès. Les Lettres de direction spiri
tuelle (Paris, Poitiers, ~ vol., 1902°1908) le méritaient 
peut-être plus que d'autres; elles monnayaient avec 
prudence et clarté la doctrine appliquée à des cas indi
viduels. Charles Gay est l'un des grands auteurs spiri
tuels du siècle. On ne peut le dire « le plus grand 
mystique »; son expérience n'a rien de comparable 
à celle d'une Thérèse de Lisieux ou d'un Charles 
de Foucauld. Il n'en reste pas moins celui qui, au 
19e siècle, a présenté sans doute avec le plus d'équilibre 
et de solidité·Ia doctrine ascétique et mystique. 

Là connaissance de l'ouvrage de Bernard du Boisrouvray 
reste indispensable : Monseigneur Gay, sa Pie, sés œuPres, 
2 vol., Tours, 192L - Y. Marèhassiin; Un grand spirituel 
au x1xè siècle, Monseigneur Charles-Louis Gay, Rome, 1961. -
Au dire de L. Baunard, Histoire du cardinal Pie, t. 2, Poitiers, 
3• éd., 1887, p.·M8, celui-ci aurait déclaré à son vicaire général: 
• Quand on écrit de pareilles pages, il ne faut pas s'attendre 
à beau(?OUp de lecteurs •· 

Tout a été. dit, semble-t-il, sur sainte Thérèse de 
Lisieux (1873.-1897) : l'enfance spirituelle et la « petite 
voie», l'abandon à l'amour miséricordieux, son.extraor
dinaire et toute simple vie mystique, son sens étonnam
ment missionnaire. Tout cela, il nous est permis de 
l'admirer dans ses écrits, car ils nous ont été rendus 
d'après les Manuscrits autobiographiques (Lisieux, 
1957), grâce au travail de François de Sainte-Marie, 
qui nous a même restitué le a vrai visage » de la sainte 
(2 vol., Lisieux, 1961). Cet exemple achève de nous 
montrer que le-renouveau spirituel et mystique s'accom
plit, au 19e siècle, par des humbles : la famille Martin, 
certes fort respectable, accède à peine à la petite bour
geoisie et vit dans des conditions très modestes, où 
la vie chrétienne, appuyée sur toutes les pratiques reli
gieuses courantes, est fondée sur une foi vivace, indé
racinable et toute simple. 

L'Histoire d'une dme (Lisieux,· 1898), malgré ses 
bavures, a contribué à donner aux uns fraîcheur et 
àttrait à la vie chrétienne, aux autres élan de générosité 
et de ferveur; elle a fait mieux comprendre à beaucoup 
les exigences de l'amour de Dieu et celles de l'Évangile; 
elle a aidé surtout à vivre plus intensément dans l'aban
don, la simplicité, l'épreuve, l'amour. Le message 
spirituel de Thérèse de Lisieux est sans doute le plus 
important ·que le 19e siècle nous ait légué; il resté le 
plus pénétrant, et aussi le plus accessible (DS, t. 4, col. 
710-714). . . 

7. CONCLUSION 

l_nfiuence diffuse sur la génération de 1880 à 1914. -
Nous voudrions, en guise de conclusion, évoquer l'un 
des fruits les plus étonnants du mouvement spirituel 
au· 19e siècle, èelui des conversions à partir de 1880. 
Aboutissement du mouvement spirituel, il en préfigure 
aussi le renouvellement. C'est dans le renouveau de la 
pensée chrétienne qu'il se situe, et il convient de rappe
ler d'abord celui-ci. 

Tandis que les études se transforment dans les sémi
naires, les facultés et les universités catholiques, qu'il 
s'agisse du domaine philosophique et théologique (le 
néo-thomisme de Désiré Mercier à Louvain), de.l'exégèse 
(l'école des études bibliques est _ouverte en 1890 par 
Albert-M. Lagrange, 1855-1938) ou de l'histoire ecclé
siastique (travaux êle Louis Duchesne, 1843-1922), les 
chrétiens, notamment les laies chrétiens, rendent un 
vivant témoignage de leur foi et de leur présence au 
monde dans l'université et _dans la production littéraire. 

Léon Ollé-Laprune (1839-1898) a été l'un de • ces bienfai
teurs de l'intelligence •, de • ces 9onducteurs de l'esprit, qui, 
par la science, par la philosophie, par l'exemple, éclairant 
l'ordre naturel, usant pleinement de la raison, recevant entières 
les leçons dé la vie et de l'histoire, élèvent les âmes jusqu'aux 
approches ou au seuil de la Vérité entière et même jusqu'à 
l'unique Maître • (M. Blondel, ·Léon Ollé-Laprune. L'acMPe
ment et l'a~enir de son œuPre, Paris, 1923, p. 13). L'auteur 
du Prix de la Pie (Paris, 1894) est le type du • philosophe 
chrétien •• probe, respectueux de tout et de tous, • homme 
de douceur et de paix • (p. 161), qui a« ouvert l'accès_ de }a 
haute vie spirituelle • (p._ 1-71) à ceux qui tendaient à opposer 
irréductiblement philosophie de la raison et • vie.-intérieure 
et .supérieure dé l'esprit •· 

On sait jusqu'à quel point Maurice Blondel (1861-1949) 
incarne et dépasse i;on • maitre •· Mais l'ensemble de son 
œuvre comme son influence ·philosophiqtie et spirituelle, tous 
les- jours mieux connues et'- renouvelées grâce aux inédits 
qui nous en sont offerts,· débordent le cadre chronologique 
de cet article et appellent encore l'épreuve du temps et de 
la réflexion pour être appréciées à leur juste valeur. 

L. Ollé-Laprune, La Pie intellectuelle du catholicisme en.. 
France, dans La France chrétienne dans l'histoire, Paris, 1896. -
A. Baudrillart, Le renou'1ellement intellectuel du clergé àe 
France au·x1x• siècle, dans'.iecorrespondant, t. 210, 1903, 
p. 193-221. . . 

Pour Maurice Blondel, retenir spécialement : Carnets intimes 
(1883-1894), Paris, 1961; - Maurice Btondel et Lucien 
Laberthonnière [1860-1932]. · Correspondance philosophique, 
présentée par Cl. Tresmimtant, Paris, 1961; l'introduction, 
p. 7-61, situe le problème. de la métaphysique chrétienne et 
l'apport des deux philosoph_es .. 

C'est dans ce climat intellectuel qu'il convient de 
replacer le courant· de conversions dont nous parlons. 
Depuis quarante ans déjà, deux générations s'inter
rogent sur le a bilan de la fin du siècle » : Témoignage 
d'une génération, Témoins spirituels (P. Archambault), 
Un demi-siècle de pensée catholique (E. Magnin), ou 
La littérature et le spirituel {A. Blanchet), Inquiétude 
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contemporaine (L. Barjon), Littérature du xxe siècle et 
christianisme (Ch. Moeller), etc, tous ces titres d'enquêtes 
montrent l'intérêt suscité par la littérature des convertis 
ou des néo-chrétiens contemporains. 

Il est indéniable que, depuis la fin du siècle, la litté
rature a de moins en moins timidement ouvert ses portes 
au sacré, au fait religieux, à la psychologie religieuse, 
aux réalités spirituelles. Henri Bremond lui a donné 
enfin plein droit de cité. Ces littérateurs, - sans parler 
des vivants -, étaient souvent, en effet, des convertis : 
Joris-Karl Huysmans (1844-1907), Ernest Psichari 
(1883-1914) et Charles Péguy (1873-1914), Léon Bloy 
{1846-1917), Jacques Rivière t 1925, Adolphe Retté 
(1863-1930), Francis Jammes (1868-1938), Charles du 
Bos (1882-1939), Max Jacob t 1944, Paul Claudel (1868-
1955), et tant d'autres. · 

Un groupe, presque un cénacle, se détache de cette 
moisson : Léon Bloy, personnage hors classe, en est 
l'ancêtre, l' u aboyeur » et le point de convergence. 
Péguy, du Bos et Claudel en sont ensuite les coryphées, 
originaux, indépendants, mais disciples tout de même. 
Le christianisme de combat des uns, l'acuité psycholo
gique des autres, la foi éclatante et les talents littéraires 
chez tous ont donné aux problèmes chrétiens une 
audience qui a dépassé de beaucoup les frontières classi
ques d'un public u bien-pensant ». 

J. Laurec., Le renouveau cathoÜque dans les lettres, Paris, 
1917. - Manuel illustré de la littérature catholique en France 
de 1870 à nos jours; Paris, 1925; 2• éd., 1939. -·Jean Calvet, 
Le _renouveau catholique_ dans la littérature _ contempora~ne, 
Paris, 1927. - Paul-Emile; Le renouveau marial dans la litté
rature française depuis Chateaubriand jusqu'à nos jours, Paris, 
1936. ~ L. Chaigne et A. Garreau, Anthologie de la littérature 
spirituelle. Époque contemporaine (en France), 2• éd.,. Paris, 
1941. - J. Steinmann, Léon Bloy, Paris, 1956. - Du Bos, 
DS, t.Jl, col. 1739-1n2. 

Une histoire de la vie spirituelle ne se conclut pas. 
Les chrétiens continuent à la vivre et à la rayonner. 
Ils le font aujourd'hui avec d'autres perspectives et 
d'autres préoccupations sans doute. Des renouveaux 
se manifestent, biblique, liturgique et pastoral, dont les 
incidences spirituelles sont considérables (cf art .. ÉCRI
TURE SAINTE, DS, t. 4, col. 265~278). Des obstacles 
nouveaux aussi se sont dressés, aux répercussions lentes, 
durables et profondes : américanisme (cf DS, t. 1, 
col. 475-487), modarnisme, etc. Mais la vie spirituelle 
s'épanouit toujours davantage, soutenue, explicitée, 
approfondie par de nombreuses publications (revues, 
collections, études et ouvrages de vulgarisation), des 
œuvres et des mouvements variés. Tout cela, de quelque 
façon, est le fruit du siècle précédent. · 

Le 19e siècle français n'est ni « stupide » ni « déses
péré •, comme on l'a parfois qualifié. Il est, pour les 
chrétiens, un siècle spirituel, à l'égal des plus grands. 

André RAYEZ. 

vm. CANADA FRANÇA,IS 

1. Dynamisme spirituèl des origines. - Fon
dée par une France religieuse qui touche au sommet du 
renouveau catholique et va s'engager dans son grand 
siècle, l'Église canadienne manifeste, à ses débuts, un 
dynamisme spirituel d'une rare grandeur. Dans le 
royaume, le catholicisme se livre tout ensemble à la 
mystique et à l'action. D'une part, il a renoué, par delà 
l'humanisme trouble de la Renaissance; avec la haute 
spiritualité du moyen âge, à laquelle le cardinal de 
Bérulle et ses disciples impriment les traits de l'école 

française; et d'autre part, sorti victorieux des guerres 
de religion et purifié par sa réaction contre la Réforme, 
il s'adonne à l'amendement des mœurs, à la restauration 
du clergé, à l'évangélisation des terres païennes. Sem
blable, à sa naissance, est l'Église du Canada. Sa magna
nimité, que favorisent les rudes· conditions de la colo
nie, la porte tout autant vers les élévations contempla
tives que vers les réalisations concrètes. On assiste 
vraiment à une « épopée mystique ». Les missionnaires 
sont expressément mus par l'idéal de la Croix, voire 
même par l'attrait du martyre; Marie de l'Incarnation 
conjugue les suprêmes états d'oraison avec une action 
géniale que les adversités ne freinent pas; les fondateurs 
o.e Montréal, poussés dans leur entreprise par un concours 
d'interventions célestes, créent une sorte de« réduction• 
monacale où la menace des iroquois impose l'héroïsme 
et la pensée constante de l'éternité; François de Laval, 
ami du mystique de Caen, Jean de Bernières-Louvigny, 
forme ses prêtres à l'abnégation de la vie strictement 
èommune et leur infuse l'élan de la nouvelle société 
des Missions étrangères de Paris, à laquelle il a rattaché 
son grand séminaire de Québec; les sulpiciens apportent 
avec eux la spiritualité de Jean-Jacques Olier, qu'ils 
transmettront à bien dès âmes de choix; enfin, détail 
significatif, on applique en certains cas, chez les fidèles, 
le régime des pénitences publiques. 

Représentant l'Église métropolitaine dans ce qu'elle 
a de meilleur, les pionniers de l'Église du Canada ont 
sur elle l'avantage de pouvoir déployer leur zèle dans un 
milieu qui n'est pas troublé par les luttes jansénistes, 
quiétis.tes ou proprement gallicanes, ni affligé par .les 
plaies de l'absentéisme ou de l'opulence dans le haut 
clergé. Il est remàrquabie, en outre, que malgré leur 
nombre restreint ils constituent une élite complète : 
tous les aspects de la voca~ion chrétienne se retrouvent 
chez eux, ·et à ùn niveau supérieur. Les saints Jean de 
Brébeuf t 1649 et ses compagnons jésuites se dédient 
à l'apostolat crucifié, l'ursuline Marie de l'Incarnation 
t 1672 est une éminente mystique, François de Montmo
rencycLaval t 1708 se montre grand pasteur d'.âmes, 
l'hospitalière Catherine de Saint-Augustin t 1668 
accepte le combat contre Satan dans un état de victime, 
la bienheureuse-Marguerite Bourgeoys t 1700 vit en 
profondeur le· commandement de l'amour, et Jeanne 
Mance t 1673 pratique sublimement la charité envers 
la souffrance physique. On rencontre même, à la fin 
de cette période initiale, et chez une canadienne cette 
fois, le type de la vie recluse. 

A Montréal, Jeanne Le Ber, fille de famille aisée, s'enferme 
avec l'approbation des sulpiciens, dans une cellule appuyée 
au sanctuaire de la chapelle que Marguerite Bourgeoys vient 
d'ériger pour ses religieuses. Jusqu'à sa mort, survenue en 
1714, elle se consume dans l'oraison et les austérités, nourris
sant son âme de dévotion eucharistique, faisant sa seule 
lecture des psaumes et de l'Évangile. Elle entend imiter 
Jésus-Christ dans son existence silencieuse et soulir& avec 
lui pour le salut du monde. Avec la plupart des fondateurs 
de l'Église canadienne, elle est considérée aujourd'hui comme 
une candidate à la béatification. Le lecteur qui voudra connaître 
ces divers personnages pourra consulter les monographies 
que lui offre le Dictionnaire. 

Au terme de son premier ·siècle, la Nouvelle-France 
produit une autre grande figure spirituelle, la mère 
Marguerite d'Youville {1701-1771 ), élevée maintenant 
sur les autels. Un élément nouveau s'introduit avec elle 
dans la vie çatholique du pays : la charité envers les 
êtres socialement les plus démunis. Pour soulager les 
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misères de la région montréalaise, cette femme dèvenue 
veuve pose, en 1738, les fondements d'un institut régu
lier, la congrégation des sœurs de la Charité, dites 
« Sœurs Grises», devenant ainsi la première fondatrice 
canadienne d'une communauté religieuse. Le dévoue
ment envers les déshérités, elle le situe à un niveau qui 
dépasse la simple bienfaisance chrétienne, et par là 
elle ajoute à l'originalité de son œuvre celle de sa spiri
tualité. Si, en effet, sa dévotion à la sainte Croix la 
relie à tous les spirituels qui l'ont précédée en terre 
canadienne, sa conception de la charité lui confère, 
parmi eux, un visage particulier. Ses sœurs doivent, 
dans son intention, constituer une seule famille avec les 
pauvres auxquels elles se consacrent, au point que 
chacune ait à s'engager, au jour de sa profession, à 
faire « don complet et entier aux pauvres » des biens -
qu'elle possède, à l'exception des biens-fonds. Il faut 
remarquer le motif qu'elle en donne à ses religieuses : 
nous avons, dit-elle, « épousé les pauvres, comme 
membres de Jésus-Christ, notre Époux ». Et cette 
mystique des épousailles à l'égard des membres misé
reux du Christ se fonde elle-même sur une autre doc
trine spirituelle. Marguerite d'Y ouville comprend la 
compassion et la sollicitude envers les vieillards, les 
orphelins, les malades et les indigents comme une parti
cipation à la paternité divine. C'est du Père éternel 
que ses filles doivent tirer l'esprit et les vertus de leur 
vocation. Postulantes, elles émettent, en prenant l'habit, 
un acte de consécration d'elles-mêmes au Père éternel, 
puis, toute leur vie, elles réciteront chaque jour des 
« litanies du Père éternel ». Dieu le Père, source de tout 
bien, est la providence de ses filles, et, à travers ses 
filles, il est la providence des nécessiteux. Sous l'action 
du Père, la sœur grise s'unit au Christ, en qui elle épouse 
les infortunés et avec qui elle se crucifie pour eux. 

2. Institutiœis fondamentales de la vie reli
gieuse. - Sa formation spirituelle, Marguerite d'You
ville la tenait pour une bonne part de la confrérie de la 
Sainte-Famille, où elle avait occupé les principaux postes 
alors qu'elle vivait dans l'ét;i.t de mariage. Cette associa
tion a joué; directement ou indirectement, un rôle de 
première importance dans le catholicisme canadien. 
Toute la vie religieuse du Canada français s'explique, 
dans ses mérites comme dans ses lacunes, par les carac
tères qu'y ont pris les trois institutions fondamentales 
que. sont la famille, l'école et la paroisse. 

1 ° La famille canadienne-française, traditionnelle
ment nombreuse, hiérarchisée, unie, doit beaucoup de 
son admirable vigueur religieuse à la dévotion qu'on lui 
inculqua envers la sainte Famille. Dès 1663, Pierre 
Chaumonot, jésuite, établissait à Montréal la confrérie 
de la Sainte-Famille, que François de Laval érigeait 
canoniquement deux ans plus tard dans son' diocèse 
(cf DS, t. 5, col. 87-89). Le grand évêque en dressa lui
même les règlements, puis il institua une fête de la 
Sainte-Famille du rit de première classe avec octave, 
et· il fit répandre une image de Jésus, Marie, Joseph, 
qui devait rester en honneur dans les maisons du pays. 
Les règlements de l'association, auxquels s'adjoint 
bientôt un petit catéchisme de l'imitation de la sainte 
Famille, vont bien au-delà des simples pratiques de 
piété. Ils_ présentent un programme complet de vie 
chrétienne, dont l'élévation rend aisément compte de la 
qualité morale qui paraîtra dans le foyer canadien. 
Le second évêque de Québec, Jean-Baptiste de Saint
Valliér {1653-1727), renforce cette œuvre de son prédé-

cesseur sur un point particulier, celui de l'éducation 
religieuse. 

Laval demandait aux maîtresses de maison d'envoyer 
leurs serviteurs• à confesse, au sermon, surtout au catéchisme • 
et de tâcher de • lire tous les jours quelque livre de dévotion, 
en présence des enfants et des domestiques •· Ne disposant 
pas d'un clergé suffisamment nombreux, son successeur 
recourt à des mesures plus exigeantes : il institue les parents 
maîtres d'instruction religieuse dans la famille, leur faisant 
de cette fonction une obligation grave, dont l'accomplissement 
doit être vérifié par les prêtres, lors des confessions et des 
visites de paroisse. Il en résulte, chez le peuple, une foi aussi 
solide qu'authentique. Au surplus, l'évêque seconde l'effort 
qu'il exige d€s parents, d'abord en imposant à ses pasteurs 
de prêcher régulièrement aux fidèles et de leur faire le caté
chisme, puis en composant lui-même un admirable Catéchisme 
du diocèse de Québec (1702), qui restera en usage jusqu'à la 
conquête anglaise. 

Ce manuel, tissé de textes bibliques et associant his
toire sainte, dogme, morale et liturgie, a pénétré de 
sagesse chrétienne et de fermeté doctrinale la religion 
du peuple canadien. Il fut s1lrement aussi l'une des 
causes de la remarquable vie sacramentaire qui per
sista dans la population. 

2° L'enseignement, au Canada français, a toujours 
été confessionnel. Plus encore, il a été dispensé sous le 
contrôle de l'Église, voire même, pour une part prépon
dérante, par le clergé et les communautés religieuses. 

Sous la domination française, l'autorité civile se reposait 
sur l'Église, comme dans la mère-patrie, du soin d'instruire 
l'enfance et la jeunesse. Après la capitulation du pays, les 
premiers évêques durent non seulement rétablir et développer 
les cadres scolaires, mais encore protéger les colons contre 
le vainqueur qui tentait de les angliciser par l'école et de les 
amener ainsi au protestantisme. Depuis.les années qui précè
dèrent de peu la confédération, l'organisation scolaire, dans la 
province de Québec, relève d'un département de l'instruc
tion publique, ayant à sa tête un surintendant nommé par le 
lieutenant-gouverneur en conseil, et composé, en plus du comité 
protestant, d'un comité catholique dont les évêques font partie 
de droit, avec un nombre égal de laïcs désignés par le gouver
nement. 

Ainsi, ;i.u Canada français, l'instruction a été presque entière
ment due à l'initiative du clergé. Un grand nombre d'écoles 
et tous les collèges secondaires furent des créations de l'Église, 
souvent défrayées par les propres deniers d'un curé de paroisse. 
L'enseignement a été donné le plus souvent par des prêtres 
et des instituts religieux, avec la collaboration, quand il s'agis
sait des écoles, de la fabrique ou d'une commission scolaire. 

Il va sans dire qu'il portait une empreinte religieuse et 
qu'il a été, à -son mode, un artisan de foi. 

3° Dans la civilisation de type surtout rural qui 
était celle de la colonie, la paroisse a constitué une 
structure sociale qui marqua puissamment le caractère 
canadien-français. Dispersée sur un espace considé-
rable, le long du Saint-Laurent et de quelques rivières, 
peu assistée par les administrateurs civils et livrée 
à elle-même après les dévastations de 1760, la popu- _ 
lation dut se refermer sur soi en des unités sociolo
gique_s très vigoureuses qui se suffiraient à elles-mêmes. 
Ce furent les paroisses. Ici, par-dessus tout, l'action 
de l'Église fut prépondérante. 

Durant le régime français, en dehors des villes, les petites 
agglomérations, bien avant d'être des municipalités, ont été 
des paroisses, et donc des entités religieuses dirigées par le 
prêtre; et, au lendemain de la conquête anglaise, le clergé 
fut la seule institution qui-demeura.vivante au pays, comme 
il y fut en somme la seule élite. En plus d'être le pasteur 
spirituel de ses ressortissants, le curé eut souvent à devenir 
le conseiller ou l'instigateur d'un bon nombre de leurs activités 
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temporelles. Le clergé sauvegarda la foi, mais aussi les cou• 
turnes, les lois, les institutions, la langue des canadiens
français, tout comme il contribua largement, dans lt> pays, 
à la c.olonisation, à l'assistance sociale, parfois même à la 
sécurité financière. 

Devant ces faits, on songe à prononcer le mot de 
théocratie, on craint une déviation vers le clérica
lisme. Au vrai, les clercs furent inspirés par le dévoue
ment, et l'on sait que leurs entreprises leur ont coûté 
des sacrifices personnels. Il faut toutefois reconnaître 
que ce clergé si méritant n'a pas évité tout esprit de 
domination ou de paternalisme. Comment, du moins 
à la longue, aurait-il pu le faire? 

3. Tendances religieuses au 19e siècle. -
Remarquablement . profonde, saine et robuste, la foi 
des canadiens-français a quand même connu des 
limites. Petit état autonome et relativement isolé, la 
paroisse a déterminé un monde clos ou semi-clos, qui 
favorisait sans doute la fidélité religieuse, mais donnait 
lieu aussi à de l'étroitesse et peut-être à quelque phari• 
saïsme. Ces deux tendances trouvaient un aliment dans 
la résistance que les canadiens opposèrent avec succès 
aux intentions protestantisantes des conquérants et 
dans la satisfaction qu'ils éprouvèrent d'avoir échappé 
aux révolutions françaises de 1789, 1830 et 18~8. La 
lutte qu'ils soutinrent plus tard contre l'américanisa
tion a pu jouer dans le même sens. 

Cependant, le principal défaut du catholicisme 
canadien-français fut la pauvreté de ses préoccupations 
intellectuelles. Les ravages causés par la guerre de 
conquête n'ont pas laissé aux vaincus d'autre loisir 
que celui de reconstituer leur patrimoine, pénible
ment et par leurs seules forces. Une attitude d'insou
ciance, voire même de mépris, à l'égard de l'instruc
tion fut bientôt contractée. Il s'ensuivit, pour une 
centaine d'années, un notable état d'ignorance, sur
tout chez les hommes, dans les classes populaires. 
D'autre part, le clergé, considérablement réduit, inca
pable de se recruter, et mis en face d'une tâche énorme, 
dut intensifier son action pastorale, au détriment de 
sa vie intellectuelle et même de sa simple formation 
doctrinale : les seminaristes apprenaient leur théologie 
à la hâte, tout en remplissant des fonctions dans les 
collèges .. La vitalité de l'esprit, sur le plan religieux, 
était atteinte à sa source; la pensée répétait la dogma
tique sommairement acquise; la prédication se portait 
de préférence vers la morale; on ne cherchait guère 
à s'adapter aux situations nouvelles, quand on n'allait 
pas jusqu'à se défier de la réflexion créatrice; et les 
fidèles, eux, prenaient le pli d'une foi passive, timide, 
immobilisée. 

Pour autant, la spiritualité, au sens d'une docilité 
attentive à laquelle se découvre l'unité d'une inspi
ration en marche, trouvait plus difficilement à s'épa
nouir dans ce milieu; l'absence de culture entraînait 
les âmes à demeurer au stade d'une générosité globale. 
Si l'on en juge par les publications, les spirituels cana
diens-français n'ont pas laissé d'écrits sur leurs états 
intérieurs; ils n'étaient pas enclins à s'exprimer eux
mêmes, il est vrai, mais peut-être n'en auraient-ils 
pas eu l'aptitude, et peut-être aussi n'auraient-ils pu 
produire que des sentences pratiques. Si la littérature 
religieuse a été assez abondante, au même temps, elle 
n'a comporté que des livres de piété. Quant aux hagio
graphies, elles n'ont fait que décrire les vertus de leurs 
héros, sans analyser leur âme et son évolution, sans 

déceler la source de leur vie profonde. On ne sait presque 
rien, en particulier, de la nature de leur oraison. 

1 ° Il reste que les personnalités hautement ver
tueuses et unies à Dieu n'ont pas manqué au cours de 
cette période. Au 17e siècle, des grâces supérieures 
s'étaient présentées, non seulement chez les mission
naires et les moniales, mais encore chez des personnes 
du monde, comme Marie-Barbe de Boullogne t 1685, 
femme de Louis d' Ailleboust t 1685, et même parmi 
les indiens convertis. Les Relations des jésuites relèvent, 
chez ces derniers, des états mystiques. Le cas le plus 
célèbre en est celui de la vierge iroquoise Kateri 
Tekakwitha (1656-1680), qui parvint à un « sublime 
don d'oraison », au témoignage de son directeur Pierre 
Cholenec t 1723. 

Après la défaite de 1760, jusque vers l'année 1925, 
date que nous ne dépassons pas dans notre aperçu, 
il semble qu'il en fut de même; les nombreuses causes 
de béatification introduites à Rome pourraient l'attes
ter. 

Nous n'évo.querons ici que quelques noms : Ignace Bourget· 
(1799-1885), évêque de Montréal, dont la vie de prière paraît 
avoir atteint un degré exceptionnel; Louis-Zéphirin Moreau 
(1824-1901), évêque de Saint-Hyacinthe, que le peuple appelait 
• le bon Monseigneur Moreau•, comme on disait jadis en France 
• le bon Monsieur Vincent•; la mère Catherine-Aurélie (1833-
1905), fondatrice du premier institut contemplatif du Canada, 
qui voulut vivre de l'amour réparateur signifié par le Précieux 
Sang; la mère Marie-Léonie (1840-1912), profondément effacée 
selon l'idéal de Nazareth, en servant avec ses religieuses de 
la Sainte-Famille dans les collèges, les séminaires et les évêchés; 
un convers de la congrégation de Sainte-Croix, le frère André 
(1845,1937), qui rappelle par tant de traits le saint Curé d'Ars; 
le père Eugène Prévost (1860-1946), fondateur de la Fraternité 
sacerdotale, pénétré d'un insigne attachement pour Jésus 
prêtre et hostie. 

Ces hommes et ces femmes, parmi d'autres, n'ont 
pas pu se hausser à fa plénitude spirituelle qu'on leur 
reconnaît sans que !'Esprit Saint ait agi en eux selon 
un mode qui dépasse vraisemblablement la commune 
opération de Dieu dans les âmes. 

2° Fût-il vrai que les générations d'après la conquête 
anglaise n'ont guère connu la fine et pénétrante contem
plation, il serait indubitable qu'elles ont exc~llé dans 
l'action religieuse. La catastrophe de 1760 a pu gêner 
pour longtemps les ressorts de l'esprit et de l'huma
nisme délicat, elle n'a fait que tendre les énergies 
dans une fidélité qui mérita le nom de « miracle cana
dien ». Les circonstances historiques ont imposé au 
canadien-français d'être avant tout un caractère 
actif, pour qui l'étude se restreint, en général, à l'acqui
sition d'un bagage de connaissances traditionnelles, 
de principes fermes su.r lesquels on n'a pas à revenir. 
Dans· le domaine religieux, ce souci de l'exécution 
pratique l'a conduit souvent jusqu'à la grandeur. 
Mentionnons brièvement trois sphères de son activité. 

A la fin du 18e siècle et au cours du 19°, l'Église 
canadienne dut assurer ses structures, lutter pour ses 
droits et se pourvoir d'institutions. 

II sè trouva alors, pour répondre à ces besoins, des évêques 
éminents, issus du clergé diocésain et de la congrégation 
des oblats de Marie-Immaculée. Pour nous en tenir à quelques
uns d'entre eux, d'origine canadienne, nommons : Joseph• 
Octave Plessis (1763-1822), Ignace Bourget, Louis-François 
Laflèche (1818-1878), évêque des Trois-Rivières, Alexandre
Antonin Taché (1823-1894), archevêque de Saint-Boniface, 
Louis-Nazaire Bégin (1840-1925), cardinal-archevêque de 
Québec, Adélard-L.-P. Langevin {1855-1915), archevêque 
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de Saint-Boniface, Paul Bruchési (1855-1935), archevêque 
de Montréal. 

En outre, malgré l'insuffisance de ses effectifs paroissiaux, 
le clergé eut à cœur de ne pas délaisser les colons et les indiens 
privés du ministère régulier. Des prêtres itinérants desservi
rent les paroisses sans curé; d'autres, avec nombre de reli
gieux et religieuses, partirent vers les groupes de fidèles ou 
d'indigènes païens disséminés loin du centre de la colonie 
jusque dans l'Ouest lointain; des missions furent entreprise~ 
dans la région du Mississipi, puis au grand Nord américain, 
et, par delà, dans les terribles contrées polaires. 

Les canadiens-français, chez qui la cohésion de 
l'organisme villageois n'entrava jamais l'instinct de 
l'aventure, ont fait preuve de zèle tout au long de 
leur histoire; ils ont même développé leur apostolat 
au point de parvenir, de nos jours, aux premiers rangs 
des nations missionnaires. . 

3° De la foi du peuple canadien-français, un troi
sième critère de fécondité est bien la création d'instituts 
religieux qui jouirent d'une prodigieuse prospérité. 
A l'époque de la Nouvelle-France naquirent trois 
communautés : la congrégation de Notre-Dame, de 
Marguerite Bourgeoys, en 1659; les Frères Hospita
liers de Saint-Joseph, de François Charon_ de la Barre, 
~n 1692 (pour peu de temps); les sœurs. grises, de 
Marguerite d'Youville, en 1738. Sous la dominàtion 
anglaise, à partir du puissant renouveau qui éclata 
un peu avant la seconde moitié du 1 ge siècle, les fonda
tions se multiplièrent, notamment sous l'impulsion 
d'Ignace Bourget. 

De 18t.O à 1850 seulement, il n'y en eut pas moins de huit. 
Sur quelque deux cents communautés de femmes que le pays 
compte actuellement, presque cinquante sont d'origine cana
dienne. La grande majorité d'entre elles exercent la vie active 
.surtout dans l'enseignement et lès œuvres de miséricorde'. 
Les fondations de communautés d'hommes ont été, comme 
partout ailleurs, beaucoup moins nombreuses, d'autant que 
maints ordres européens, principalement français, ont établi 
des maisons ou des provinces au pays. Le recrutement de ces 
communautés, comme celui du clergé diocésain:, fut d'une 
remarquable abondance dès le tournant du siècle dernier. 
On peut y voir l'un des indices les plus sftrs de la foi vive des 
canadiens-français. 

Ce dense courant de christianisme qui s'amplifie 
durant trois siècles n'est assurément pas sans mélange. 
C'est le cas particulièrement au 19e siècle. Au sein 
du clergé, certains se laissent prendre alors par des 
erreurs venues <l'outre-mer : mennaisianisme, jansé
nisme, gallicanisme; dans le monde laique apparaissent 
des mouvements anticléricaux, des influences encyclo
pédistes et libérales, un peu de franc-maçonnerie. 
Parmi les classes supérieures, un bon nombr.e de 
mariages mixtes manifestent un fléchissement dans la 
foi. Rien de tout cela, cependant, n'exerce une action 
profonde ou étendue. Les débuts religieux de la colonie 
se caractérisent par une haute et intense vie intérieure, 
par un ascétisme à l'antique, par la passion dans 
l'apostolat. Les mêmes traits spirituels se sont main
tenus, bien qu'avec moins d'envergure et de qualité, 
durant les trois siècles qui ont suivi. Sous la pression 
des conditions historiques, le catholique canadien
français s'est fait conservateur, fermé, un peu sim
pliste, et trop clérical. L'avenir dira si sa vitalité, qu'on 
ne peut méconnaître, lui donnera de se dépasser tout à 
fait au gré des exigences actuelles. 

1. Tales spirituels essentiels. - Les Relations des jésuites 
• demeurent le texte de base pour connaître le climat spirituel 

des origines de l'Église du Canada français : éd. de Québec, 

3 vol., 1858; éd. R.G. Thwaites, The Jesuit Relations and 
ollied Documents, texte français et traduction anglaise, 7~ vol., 
Cleveland, 1896-1901. 

Véritables motifs de Messieurs et Dames de la Socii:té t1e 
Notre-Dame de Montréal pour la conversion des sauPages de ·la 
Nouvelle-France, Paris, 1643; rééd. H.-A. Verreau, coll. 
Mémoires de la Société historique de Montréal, Montréal, 
1880. - Annales de l'Hôtel-Dieu de Montréal, composées par 
Marie Morin t 1730, éd. dans la coll. des Mémoires .. , Montréal, 
1921. - Annales de l'Hôtel-Dieu de Québec, 1636-1716, compo
sées par J.-Fr. Juchereau t 1723 et M.-A. Duplessis t 1760, 
éd. et introd. par A. Jamet, Montréal, 1939. 

Textes spirituels des Jésuites de la Nouvelle-France, rassem
blés par Fr. Roustang, coll. Christus 6, Paris-Bruges, 1961. -
R. Latourelle, Étude sur les écrits d.e saint Jean de Brébeuf, 
avec éd. de textes, coll. Studia collegii lmmaculae Conceptionis, 
2 vol., Montréal, 1952-1953. 

Paul Raguenean, La Pie de la Mère Catherine de Saint
Augustin, religieuse hospitalière de la Miséricord.e de Québec, 
Paris, 1671; extraits de la correspondance et des notes spiri
tuelles. - Marie de l'Incarnation, Écrits spirituels· et histo
riques, éd. A. Jamet, 4 vol., Paris-Québec, 1929,· 1930, 1935, 
1939 (en cours de publication); cette édition, enrichie de notes 
importantes, a pour base la publication faite par Claude 
Martin t 1696, fils de Marie de l'Incarnation, de la Vie ... 
tirée de ses lettres et de ses écrits (1677), des Lettres (1681), 
des Retraires (1682), et aussi de patientes recherches d'archi
ves. - Charles de Glandelet, Vie de la sœur Marguerite Bour
geoys, dite du Saint-Sa,crement, et Le vrai esprit de l'institut 
des sœurs séculières de la congrégation de Notre-Dame, mss· de 
1700 et 1715. 

On trouvera une documentation abondante dans les procès 
dP. béatification de Catherine Tekakwitha, Positio super intro
ductione causœ (extraits de vies inédites par Claude Chauche
tière et par Pierre Cholenec, ses contemporains); de la bien
heureuse Marguerite d'Youville (Summarium super Pirtutibus, 
1910; Summarium additionale, 1950); de François de Mont
morency-Laval (Altera nova positio super Pirtutibus, 1956); 
de Jeanne Mance, etc. 

2. Histoire religieuse et spirituelle. - La bibliographie 
est trop abondante pour que nous puissions la citer d'une 
manière exhaustive. On trouvera l'indication des ouvrages 
importants à connaître dans : O. Goyau, Les originès religieuses 
du Canada, Paris, 192ft, 1934, 1939. - L. Pouliot, art. Canada, 
DHGE, t. 11, 19t.9, col. 675-698. - L. Groubc; Histoire du 
Canada français depuis la découperte, 4 vol., Montréal, 1951. 

3. Réflexions sur le destin spirituel du Canada français. -
J .-C. Falardeau, Rôle et importance de l'Église au Canada 
français, dans Esprit, août-septembre 1952, p ... 2H.-229. -
C. Ryan, L'Église catholique et l'éPolution spirituelle du Çanada 
fra71fais, dans Chronique sociale de France,. septembre 1957, 
p. 443-t.57. "-- L. O'Neill, Vie del' Église au Canada français, 
dans Le Canada français aujourd'hui et demain, n. 34 des 
Recherches et débats du centre catholiqu!l des intellectuels 
français, Paris, 1961, p. 89-97. 

Jacques LEw1s. 

FRANCHEVILLE (CATHERINE DE), fondatrice 
de la Retraite des femmes de Vannes, 1620-1689. -
1. Vie. - 2. La Retraite des femmes. - 3. Daniel de 
FranchepiUe. 

1. Vie. - Catherine de· Francheville naquit le 
21 septembre 1620 au château de Truscat, à Sarzeau 
(Morbihan); ses parents, qui étaient en relations suivies 
avec les carmes déchaussés de Vannes, élevèrent 
très chrétiennement leurs trois enfants; Catherine, 
la cadette, reste auprès de ses parents âgés et les soigne 
jusqu'à leur mort, en 1655 et 1656. Dotée d'un bel 
héritage, elle songe à s'établir. Intelligente, cultivée, 
elle repousse bien des partis et enfin accorde sa main 
à René Rogier, comte de Villeneuve, conseiller au 
parlement de Bretagne. Quand, le 23 novembre 1656, 
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elle arrive à Rennes pour ses fiançailles, c'est pour 
assister à l'enterrement de son prétendant. Sous ce 
coup, elle s'installe dans une demi-retraite, occupée 
à la _prière et aux œuvres de charité. 

Son confesseur carme, Yves de Saint-Joseph, étant 
mort, elle se met sous la direction du jésuite Adrien 
Daran t 1670, ancien compagnon de saint Jean de 
Brébèuf au Canada; le jésuite apprécie les mérites 
de Catherine et la pousse « à grands pas dans la voie 
de la perfection ». Un sermon de carême (1661) d'un 
autre -jésuite, François Berthelot, sur la femme 
pécheresse, marque la seconde conversion de Catherine; 
elle coupe elle-même sa chevelure : « Depuis ce jour-là, 
elle ne sentit plus son cœur partagé »_ (P. Champion, 
La vie cks fondateurs .. , p. 35). · 

2. La Retraite cksfemmes. - En ces années 1660-1666, 
Louis de .Kerlivio t 1685, grand vièafre de Charle~ 
de Rosmadec, évêque de Vannes, et le jésuite Vincent 
Huby t 1693 fondaient à Vannes _« la Retraite des 
hommes », première mais.on d,e retraites fermél)S- pour 
le clergé et les laïcs. Sous leur double influence, Catherine 
veut étendre aux femmes les bienfaits dès exercices 
spirituels; elle consacre à cette entreprise sa vie et sa 
fortune; désormais_ son histoire se confond avec celle 
de la « Retraite des femmes ». - -

Inaugurée dans sa propre maison (1665) puis plus largement 
installée rue Saint-Yves, à côté du collège des jésuites (1669), 
l'œuvre connutd'abord grand succès,mais trop exclusivement 
dans_ la mouvance de la compagnie d_e Jésus, elle rencontra 
une forte opposition de la part dù clergé régulier et -séculier; 
une telle œuvre était d'ailleurs en ce temps-là une révolution. 
Interdites en 1670, les retraites de femmes reprennent ei>. 1672 
dans une annexe du couvent des ursulines. L'année suivante, 
le nouvel évêque de Vannes, Louis Caset de Vautorte, éloigne 
Louis de Kerlivio, le plus ferme appui de -Catherine; • la 
Retraite fut interdite et Mademoiselle de Francheville eut 
encore une fois le déplaisir de voir ses bons desseins renversés, 
et,_poùr comble de douleur, renversés par ceux qui les devoient 
soûtenir et de qui elle avoit sujet d'attendre le plus de secours• 
(Champion, p. 371). Car même lès jésuites de Vannes doivent 
cesser de soutenir Catherine sur l'ordre _ de leur général, 
J.-P. Oliva, souçieux de ne pas envenimer'les rapports avec 
le clergé séculier. 

L'œuvre rel\aît cependant en 1674', avec la bénédic
tion de l'évêque et sous le contrôle_ de l'autorité _diciçé
saine; les retraites auront lieu provisoirèmerit au sémi
naire du Méné encore inoccupé; Madame du H;oux 
(DS, t. 3, col. 1769-1773) en sera la directrice deux 
ans durant; Catherine se charge de l'aménagement 
matériel de la nouvelle maison qu'elle fait construire 
rue Saint-Salomon, où l'œuvre des Retraites s'installe 
durablement en 1679. 

Pour assurer la durée de son œuvre, Catherine de 
Francheville fonda (1675) une communauté de demoi
selles (huit au· maximum) qui se consacreraient aux 
retraites; le premier règlement, où les influences 
de Louis de Kerlivio, de V. Huby et de la fondatrice 
devaient s'harmoniser, ne nous est pas parvenu; 
on n'en connaît que le remaniement réalisé vingt-huit 
ans plus tard : Règlements de la Communauté des Filles 
ck la Sainte Vierge pour /,es personnes de leur s"exe, 
établie en la ville ck Vannes (Vannes, 1703), d'après 
les notes de Huby et. de Kerlivio revues par le jésuite 
René de la Châteigneraye t 1708. 
· Catherine de Francheville mourut en odeur de 

sainteté le 23 mars 1689; sa cause de béatification a 
été introduite le 22 aoO.t 1906. -

La Retraite des femmes de.Vannes ne ~oit pas être 

séparée du vaste _ mouvement spirituel qui soulève 
la Bretagne au 17e siècle; d'abord parce qu'elle est 
calquée sur la Retraite des hommes fondée par Vincent 
Huby. Elle suit les mêmes principes, adapte les mêmes 
méthodes, s'inspire du même esprit. D'une durée de 
huit jours· pleins, groupant sans distinction dames de 
qualité et filles de la campagne, le régime en est austère : 
clôture stricte, nombreux exercices de prière en commun 
en deho~ des instructions, lever à cinq heures, coucher 
à neuf heures du soir; Catherine assurait les premières 
heures de recueillement. On utilisait Les · méditations 
sur /,es mystères ck notre foi de Louis _ du Pont, Les 
écrits spirituels de V. Huby, et, plus tard, La retraite 
selon l'esprit et la méthock de saint Ignace de François 
Nepveu; les lectures de table étaient empruntées à 
la Guick cks pécheurs et au Mémorial de la vie chrétienne 
de Louis de Grenade, ou à La trompette du ciel d'Antoine 
Y van~ Comme dans les missions de Michel le N obletz 
et du bienheureux Julien Maunoir, on comment.ait 
des (( tableaux huilés D représentant soit des allégories 
morales, soit des scènes de la vie du Christ. 

Une vingtaine de retraites étaient ainsi données 
chaque année au tem.ps de Catherine, et Vincent Huby 
s'efforçait de regrouper les anciennes retraitantes dans 
des congrégations mariales pour assurer leur persévé
vérance. A l'imitation de la Retraite des femmes de 
Vannes, quatre maisons semblables furent fondées 
à Rennes, Saint-Malo, Quimper et Saint-Pol de Léon, 
du vivant de Catherine. 

Bien qu'il ne nous reste aucun écrit spirituel de 
Catherine de .Francheville, sauf quelques lettres, son 
nom appartient à l'histoire de la spiritualité comme eelui 
de la fondatrice de la première maison de retraites 
pour femmes,· et s'inscrit dans le renouveau spirituel 
de la Bretagne aux côtés de le N(?bletz et de Maunoir, 
de Rigoleuc, Kerlivio et Huby. 

La source essentielle est: P. Champion, La vie des Fondateurs 
des Maisons de Retraite, Monsieur de Kerlivio, le Père Vincent 
Huby ..• et Mademoiselle de Francheville, Nantes, 1698 (Lille, 
1886; Paris, 1929). . 

A. Jeanniard du Dot, Catherine de Franchevüle, Vannes, 
19_00 . ...:... P. Debuchy, La Vénérable Catherine de Francheville, 
initiatrice des Retraites de femmes, Collection de la Biblio
thèque des Exercices, n. 13-14, Enghien (Be!gique), 1908. -
G. Théry, Contribution à l'histoire religieuse dif la Bretagne 
au xvue siècle, Catherine de Francheville .. , 2 vol., Tours, 1:957, 
nombreux documents d'archives et bibliographie des sources 
anciennes (t. 2, p. 124-158). - J. Héduit, Catherine de Franche
ville .. , Tours, 1957 (bibliographie, p. 310-313),_ 

Dispersées par la Révolution, ces communautés renaquirent. 
Jeanne de Kertanguy (1796-1870),-avec l'appui.de Jean-Marie 
de Lamennais, voulut rétablir les vœux simples, tels que 
Catherine les avait établis, ce qui troubla l'unité des maisons. 
Aujourd'hui, les maisons de Vannes, Lannion et Nantes, qui 
ont suivi Mademoiselle de Kertanguy, forment la congrégation 
(de droit pontifical depuis 1866) des filles de la Sainte Vierge 
de la Retraite de Vannes; la Communauté de Quimper, à 
vœux simples également, a fusionné avec la Société de Marie 
de Redon et d'Angers, et est appelée Retraite du Sacré-Cœur 
ou Retraite d'Angers; la Retraite de Rennes forme une congré
gation indépendante (J. Héduit, loco cit., p. 255 svv; A. du Bois 
de la Villerabel, Mère de Kertanguy, Paris, 1925). 

3. Daniel ck Francheçille. - On peut rapprocher de 
Catherine son neveu, Daniel de Francheville (164'8-
1702). Sacré évêque de Périgueux en 1694', il transporta 
dans son diocèse les retraites qu'il avait connues en 
Bretagne. A la différence de ce qui se faisait à Vannes, 
les retraites d'hommes qu'il organise, groupant jusqu'à 
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250 personnes dans sa propre maison, s'adressaient à un 
auditoire précis : d'abord le clergé, puis les nobles, enfin 
les bourgeois bénéficièrent de huit jours de retraite. 
Jean Maillard s j dédia à Daniel de Francheville sa 
Retraite pour les prêtres avec des lectures et des considé
rations propres à leur état (Paris, 1694}, livre qui fut 
distribué aux ecclésiastiques faisantla retraite. Entray
gues (op. cit. infra, p. 94-102} a d'autre part publié 
des documents intéressants sur la« retraite de Messieurs 
les Gentilshommes » de 1700. 

Daniel de Francheville se préoccupa de porter la 
retraite dans toutes les paroisses; il appela dans son 
diocèse jusqu'à soixante missionnaires; il engagea 
ses curés à prêcher des retraites et, pour les y aider, 
fit composer par Jacques la Serre t 1716 les Discours 
et méditations composés par ordre de Mgr l'évêque de 
Périgueux pour l'usage des retraites dans son diocèse 
(2 vol., Paris, 1699}. L'entreprise de rénovation spiri
tuelle par les retraites inaugurées en Périgord par 
Daniel de Francheville ne lui survécut pas. 

Mercure galant, septembre 1700, p. 29-52. - A. Dujarric
Descombes, Essai historique sur Mgr Daniel de FranchePille .. , 
Périgueux, 1874. - L. Entraygues, Mgr Daniel de Franche-
11ille .. , Périgueux, 1923. 

Paul BaouTrn. 

FRANCIOSI (XAVIER DE}, jésuite, 1819-1908. -
1. Vie. - 2. L'auteur ignatien. - 3. L'apôtre du Cœur 
de Jésus. 

1. Vie. - Né à Arras (Pas-de-Calais} le 13 décembre 
1819,_ Xavier de Franciosi fut en 1843 ordonné prêtre 
dans le diocèse de Beauvais. Entré le 31 aoO.t 1847 
dans la compagnie de Jésus, il fait à Liesse (1857-1858} 
sa troisième ànnée de probation sous la direction de 
S. Fouillot. Appliqué d'abord à la prédication à Metz, 
Rouen, Amiens, Lille, il demeure ensuite dix-huit ans 
(1871-1889} à Nancy, où il occupe notamment le poste 
de directeur diocésain de !'Apostolat de la prière. 
Envoyé à Boulogne, il se livre désormais à de multiples 
travaux d'écrivain que l'exil de 1901 l'obligera à pour
suivre à Tournai (Belgique}, où il meurt le 13 janvier 
1908. 

Si l'on excepte L'esprit de saint Ignace, son œuvre 
la plus célèbre, Xavier de Franciosi consacra presque 
exclusivement sa vie à promouvoir, par la parole et 
surtout par la plume, le culte de Cœur de Jésus. Ses 
livres se recommandent par les qualités propres à 
l'orateur : clarté exigeante, souci extrême de la forme, 
goO.t du détail piquant, développement toujours ample 
émaillé de comparaisons ou de traits ascétiques. Esprit 
positif, il lui manque la rigueur critique pour faire 
véritablement œuvre d'historien. Ce fut surtout un 
compilateur acharné et un travailleur obstiné dont 
on peut suivre le patient labeur de correction à travers· 
les nombreuses éditions de ses œuvres. 

2. L'auteur ignatien. - L'œuvre ignatienne de Fran
ciosi est une œuvre de circonstance motivée par les 
attaques dont la compagnie de Jésus était l'objet. 
Sans s'engager dans la polémique, le religieux se donne 
pour tâche d'exalter la figure du fondateur de l'ordre 
en publiant anonymement à Nancy en 1881 de courts 
Exercices en l' lwnneur de saint Ignace de Loyola. 

Rééditée sous le nom de l'auteur et augmentée, la brochure 
devient La dé11otion à saint Ignace. Méditations, prières et 
pratiques en l'honneur du fondateur de la Compagnie de Jésus, 
Nancy, 1882 (en 1897, un tirage de cette édition est enrichie 
de précieuses gravures de J. Wierx tirées sur les cuivres retrou-

vés par A. Hamy s j). Il s'agit de onze courts chapitres repris 
de l'ouvrage d'Aloys Panizzoni s j, paru anonymement sous 
le titre Piissima praxis in honorem S. I gnatii Loyolae .. , Polosk, 
1790; Barcelone, 1868, qui n'est lui-même qu'une traduction 
de Pascal de Mattei s j, Il patriarca S. Ignazio di Lojola 
Fundatore .. , Rome, .1773. Franciosi s'est contenté d'ajouter 
un chapitre d'introduction aux dix chapitres qui, dans l'original 
italien, correspondent à chacun des dix dimanches précédant 
la fête de saint Ignace selon une pratique enrichie d'une indul
gence plénière par Clément xm en 1767. Mais aux développe
ments rhétoriques de Panizzoni, le jésuite français a substitué 
la narration de faits précis tirés des biographes anciens. 

Volonté de se couler dans une tradition ou impuis
sance à concevoir un dessein original, cette façon 
d'utiliser à des fins nouvelles un cadre préexistant 
est typique : on dirait que Franciosi a besoin d'une 
architecture étrangère que son talent de collectionneur 
excelle à meubler ensuite de pièces rares. L'esprit 
de saint Ignace, qui paraît cinq ans plus tard, est en 
germe dans l'ouvrage de 1882 et va se développer 
selon les mêmes procédés de travail en deux éditions 
successives. 

L'esprit de saint Ignace. Pensées, sentiments, paroles 
et actions du fondateur de la Compagnie de Jésus 
(Nancy, 1887; augmenté, Montreuil, 1898} est un 
« simple recueil des pensées et des sentiments, des 

. paroles et des actions de saint Ignace, au jour le jour » 

(préface de 1887}, ordonné selon le plan artificiel d'un 
recueil de sentences ignatiennes publié par Roch 
Menchaca s j, en appendice à ses Epistolae sancti I gnatii 
Loyolae, Bologne, 1804. Traduite en plusieurs langues, 
l'œuvre · de Franciosi « trouva u:n grand écho chez les 
jésuites de cette génération et produisit une exception
nelle estime de la sainteté du fondateur. Elle stimula 
les études ultérieures. La génération des jésuites de la 
fin du 19e siècle apprit à connaître saint Ignace princi
palement dans les pages de ce livre » (1. lparraguirre, 
op. cit. infra, p. 21-22}. Celui-ci avait le méri~ de pré
senter pour la première fois une étude d'ensemble 
de la personnalité spirituelle du saint à partir des ancien
nes biographies. 

Il permettait donc une vue précise, complète et profonde 
de l'esprit du fondateur. Malheureusement, • l'ordre adopté a 
l'inconvénient de ne point mettre dans tout le relief désirable 
les traits les plus essentiels de cette maguiflque physionomie• 
(H. Pinard de la Boullaye, préface de la 38 édition). Cette 
3e édition (Paris, 19~11) comporte de nombreux renvois aux 
Monumenta ignatiana (coll. Monumenta historica Societatis 
Jesu, Madrid et Rome), mais ignore souvent l'indication 
exacte des sources de Franciosi que l'on trouvera dans l'édition 
de 1887. 

3. L'apôtre du Cœur de Jésus. - Toute sa vie, Fran
ciosi s'employa à promouvoir le culte public du Cœur 
de Jésus dont Pie IX avait en 1856 étendu l'office 
à l'Église universelle. Ami d'Henri Ramière, il aida 
celui-ci à obtenir la consécration universelle en 1875. 
Il travailla à la réhabilitation de l'ouvrage de Jeari 
Croiset La déPotion au Sacré-Cœur de Notre-Seigneur, 
dont l'édition de 16% était demeurée à l'index. 

Ne se résignant pas, après la levée de la censure en 1887, 
à voir encore interdite la réimpression du petit office annexé 
au livre, il fit de celui-ci une version légèrement amendée, 
dont il obtint l'approbation le 12 décembre 1901. Le 1•• mars 
1904, Pie x accordait l'indulgence plénière à la récitation de 
cet office et la Congrégation des Indulgences recommandait 
la traduction française de l'auteur le 14 avril 1905. Vers la 
fin de 1906, c'est encore Franciosi qui aurait par ses démarches 
auprès du Saint-Siège obtenu le renouvellement annuel de 
la consécration au Cœur de Jésus. 
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Parmi les nombreuses publications qu'il consacra 
à l'histoire et à la théologie du Cœur de Jésus, il faut 
signaler : 1. Notions doctrinales et pratiques sur la dévo
tion au Sacré-Cœur, Metz, 1868, 55 pages, dont il- fut 
tiré plus de 40 000 exemplaires en 9 éditions de 1868 
à 1892 (augmentée à partir de la 3e : Metz, 1872, 
319 pages ; Paris, 1873, 352 pages, ei à partir de la 
5e éd. sous le titre: La dévotion au Sacré-Cœur de Jésus 
et au saint Cœur de Marie. Notions doctrinales et prati
ques, Paris, 1876, 1877, 1878, 1892; Nancy, 1885). 
L'ouvrage est solide et exact malgré la rhétorique. 
L'auteur déclare avoir voulu réagir contre « ces produc
tions fades jusqu'à la nausée qui pullulent aujourd'hui, 
productions que le mercantilisme multiplie indéfini
ment et dans lesquelles l'exaltation et une religiosité 
sentimentale usurpent la place de la doctrine» (préface). 
- 2. Le Sacré-Cœur de Jésus et la tradition. Documents 
recueillis chez les Pères, les docteurs, les hagiographes, 
etc, Montreuil, 1894, 52-480 col.; Tournai, 1908, 747 col. 
Vaste compilation de textes d'inégale valeur en vue 
d'une histoire de la dévotion au Cœur de Jésus, ce 
recueil, qui fait la part la plus large aux documents 
antérieurs à sainte Marguerite-Marie, était destiné, 
selon les déclarations manuscrites de l'auteur, à prouver 
que « si, en un certain sens, la dévotion .au Sacré
Cœur dans sa forme actuelle, dans la précision de son 
objet, dans la spécification du but qu'elle vise, dans la 
pratique qu'elle propose .. , est moderne, sous un autre 
rapport, elle est, quant au fond et à la substance, 
ancienne comme le christianisme ». La partie patris
tique constitue un dépouillement systématique de la 
patrologie de Migne. Ces matériaux patiemment 
amassés attendent encore l'historien qui les mettra en 
œuvre. 

Autres brochures de Franciosi : Marie, mère de Dieu et 
toujours vierge, a été conçue sans péché, Paris, 1879; A sainl 
François-Xavier... Considérations, prières, pratiques, etc, 
.26 éd., Nancy, 1883; Promesses de Notre-Seigneur Jésus• 
Christ à la B. Marguerite-Marie en fa"eur des personnes dévotes 
à son Sacré-Cœur, Montreuil, 1893, 1894, 1897; Promesses ... 
en faveur des filles de S. François de Sales et des fils de S. Ignace .. , 
Mo.ntreuil, 1894; Promesses ... en fa"eur de la France .. , Montreuil, 
1894, 1898; Le petit trésor des confréries du Sacré-Cœur-; 
Montreuil, 1901; Exercices de piét,J à l'usage des confréries du 
Sa.cré-Cœur, Montreuil, 1901; Le petit off{,ce du Sa.cré-Cœur, 
Boulogne, s d, et Tournai, 1905; Petite anthologie du Sacré
Cœur de Jésus. Pièces liturgiques et autres .. , Tournai, 1903; 
Petit office et litanies du Sacré-Cœur de Jésus, Tournai, 
1905. · 

De Franciosi encore la réimpression annotée d'auteurs 
de la compagnie de Jésus et d'anciens traités de la 
dévotion au Cœur de Jésus : J. de Gallifet, Sujets de 
méditations sur la '{in de l'homme (1734), Boulogne, 
1891 ; J, Bouzonié, Entretien de Théotime et de Phil-Othée 
sur la dévotion au Sacré-Cœur (1697), Montreuil, 1895; 
Instruction pour la dévotion au Sacré-Cœur de Jésus 
(abrégé de Croiset, Pont-à-Mousson, 1696), Montreuil, 
1895; J. Croiset, La dévotion au Sacré-Cœur de Notre
Seigneur Jésus-Christ (169lio), Montreuil, 1895, et Abrégé 
de la pie de sœur Marguerite-Marie Alacoque {1694), 
Montreuil, 1895; Th. Le Blanc, Le saint travail des 
mains {1661), Montreuil, 1896, 3 vol.; J. de Gallifet, 
L'excellence de la dévotion au Cœur adorable de Jésus
Christ (1743), Montreuil, 1897; (Mère de Bourdeny), 
La dévotion au Sacré-Cœur de Jésus (1694), Montreuil, 
1899. Outre ce livret dit de Rouen, Franciosi avait 
préparé·une réédition du livret de Dijon (Sœur Joly) 
et de celui de Moulins (Mère de Soudeilles). 

C'est Franciosi qui se chargea de faire éditer ~ourles _visi
tandines de Metz la Vie de sœur Marie-Catherine Putigny, 
Montreuil, 1888. 

De 1880 à 188.2, il publia dans le Messager du Cœur de 
Jésus une longue série d'articles intitulés Le Sacré-Cœur ~t 
le premier âge de· la "ie, où il exprime notamment le souhait 
qu'en France la confirmation soit conférée aux enfants avant 
leur première communion. 

Litterae annuae proi,inciae Campaniae Societatis J es_zi 
(1907-191.2), p. 83-84. -Archives provinciales de la Compagme 
de Jésus {Province de France septentrionale). 

Messager du Cœur de Jésus, t. 83, 1908, p. 183-18~. -
I. Iparraguirre, Espiritu de San Ignacio de Loyola, Bilbao, 
1958, p. 21-23. 

Édouard GLOTIN. 

FRANCIOTTI (CÉSAR), clerc régulier de la Mère 
· de Dieu, 1557-1627. - Né le 3 juin 1557 d'une famille 
de Lucques (Toscane) alliée aux Orsini et aux Rov~1:l• 
César Franciotti pensa d'abord entrer chez les dom1m
cains· attiré par le rayonnement de saint Jean Léonardi 
(1541:1609), il collabore à son apostolat paroissial (1574) 
et s'agrège le 20 mars 1575 à l'institut dont Léonard1 
et Jean-Baptiste Cioni t 1623 posaient alors les bases; 
son frère, Giulio Franciotti {1558-1620), l'y rejoignait 
l'année suivante. 

César Franciotti vécut les étapes qui marquèrent le 
développement des clercs réguliers de la Mère de ~ie~ : 
le petit groupe initial voué à l'apostol~t p~r01~s1al 
grossit, s'organisa à la manière des Oratoires 1tahens, 
se structura en congrégation (approuvée par Clé
ment vm en 1595) et fut enfin reconnu comme ordre 
religieux par Grégoire xv en 1621. 

Ordonné prêtre en 1581, Franciot~i prêcha à_Lucqu8:l, 
Sienne, Florence, Rome, Naples; Il fut plusieurs foIS 
recteur à Lucques (S. Maria Corteorlandini) et à Rome 

"(S. Maria in Portico); son action semble avoir surtout 
été durable dans sa ville natale où il fut directeur. du 
séminaire Saint-Michel et où il. fonda des écoles qui 
furent célèbres. Prédicateur renommé, très consulté, 
connu de saint Robert Bellarmin, de saint Philippe 
N éri et de César Baronius, il réussit à éviter d'être nommé 
supérieur général à la mort de saint Jean Léonardi. 
Franciotti mourut à Lucques le 9 décembre 1627. La 
procédure en vue de sa béatification commença en 1640. 

Les écrits édités et manuscrits de Franciotti sont très 
nombreux; sans grande originalité au point de vue 
spirituel, ils visent à répandre et à faciliter la prière, 
la méditation et la vie eucharistique. 

1) Les Prattiche di meditationi avanti e doppo la 
S. Communione .• , Naples, 1600, sont netteme1;1t_ favo
rables à la communion fréquente et même quot1d1enne; 
Franciotti y donne des préparations à la communion 
et des actions de-grâces, sous forme de méditation et de 
« soliloque », pour chaque jour; ces textes -s'inspir?nt 
plus fréquemment des bienfaits de Dieu, de la pass10n 
et de la mort du Christ, de la vie de la Vierge. L'ou
vrage se termine par des « pratiques » pour acquérir 
la contrition, la force et la patience dans les épreuves, 
et pour lutter contre l'ingratitude et la tiédeur (ces 
« pratiques » ont été traduites en latin par M. Segen : 
Aureae asceses praxes et preces, Munich, 1631). 

Ce livre fut très souvent réédité {Forli, 1602; remanié et 
augmenté, Venise, 1607, éd. à laquelle on se réfère ici; Milan, 
1617· 17 autres éditions vénitiennes jusqu'à 1700; sous le 
titre 'Meditazioni e soliloqui da farsi innanzi e dopo la S. Comu
nione, Rouie, 1856, 1857; corrigé par F .. Seraflni, Lucques, 
1857). Une partie de l'ouvrage pl?s spéc1al~ment c~n~acrée 
aux prêtres (p. 99-171) fut traduite : Pratiques spirituelles 
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très dél!Otes pour les prêtres a11a11.t et après la sainte messe, Paris, 
1645. 

A Venise, 1709, parut un Apparecchio al sacro Con11ito 
(rééd., Rome, 1867) que l'Ad lectorem des Prattiche (Venise, 
1607) annonçait: il s'agirait donc d'un ouvrage différent, mais 
continuant les Prattiche. 

2) Franciotti a édité un ensemble de livres de médi
tations : Viaggio al monte Cal11ario distinto in sei setti
mane dore si medita la Passione del Signore (Lucques, 
1613; Venise, 1615, 1622, 1627). - Viaggio a Bette
lemme 011ero meditazioni della 11enuta del Sig_nore nel 
monda et della sua.infanzia ..• (Venise, 1615, 1622, 1626). 
- Viaggio alla santa Casa di Loreto .•. (Venise, 1616, 
1622, 1625). - On peut y joindre les Pratiche spiri
tuali intorno a tre maniere di morte ..• {Venise, 1619, 
1622; trad. Pratique et exercices spirituels touchant les 
trois sortes de morts dont est fait mention dans l'Escriture 
saincté: sça11oir est, de celle du corps, de l'âme et de celle 
des passions et appétits désordon_riez, Paris, 1635). -
Ora d'orazione ..• (Venise, 1622, 1624; trad. L'heure 
d'oraison .. , a11ec une instruction très facile qui enseigne 
à faire l'oraison mentale, Tours et Paris, 1644). 

3) Les bibliographies signalent encore : Della 11erità, 
Discorsi xvm ... (Lucques, 1603). - !starie delle mira
colose imagini e delle çite de' Santi ..• nella città di Lucca 
(Lt1cques, 1613; Venise; 1629); Istorîa di Volta santo 
di. Lucca {Rome, 1627, 1697)" édite une partie de 
l'ouvrage précédent. ~ Istoria della çita del .•• Fr. Dio
nisio Martini o p (Lucques, 1619). - Noçissima scelta 
di laudi... (Lucques, s d ). -'-:- Il gioçanetto cristiano, 
cioè istitùzione dei gioçànetti alla de11ozione. .. ( 1616 ; 
Venise, .1620 : Il gio11ane cristiano .. ; Rome, 1867 : 
Trattateûo per gio11anetti ... estratte dell' opera... « Il 
gio11ane cristiano ») • ..::._ Della gio11ane cristiana 01111ero 
ammaestramenti per una figliuola ben nata {Venise, 
1625, 1626, 1630). 

Franciotti a traduit en italien Il. peccatore ai piedi della 
Croce sul monte Cal11ario, d'_un certain• Riccomo • (eri appendice 
à l'éd. des Prattiche, Venise, 1607; à part, semble-t-il, Lucques, • 
vers 1610); il s'agit peut-être d'un extrait de L_a sacrée 
Vierge Marie au pied de la croix (Arras, 1603) du jésuite Louis 
Richeome dont existait déjà uue traduction _italienne de 
S.A. de.Nobili (Venise, 1605). - Feder-ico Serafini a• COJ,'.I'igé, 
illustré et-augmenté • des Osser11azioni del ..• Franciotti intorno 
ai sacri misteri e .feste dell' anno {Lucques, 1860). 

4) D'après F. Sarteschi (infra), Franciotti a laissé manuscrits 
des Croniche "della nostra congregazione, une Nari-azione della 
vita e costumi del.,; Giovanni Leonardi, des Lettere, Diàloghi 
e Canzoni spirituali, des Sermoni · et -vingt volumes d'une 
Sylva rerum ad sacras conciones. 

M. Deza, Vita ·del ..• P. Cesare Franciotti, Rome, 1680. -
F.- Sarteschi, De scriptoribus congregationis clericorum regula
rium Matris Dei, Rome, 1753, p. 60-71. - C.A. Erra, Memorie 
dei religiosi. per pietd e dourina insigni della congregazione 
della Madre di Dio, t. 1, Rqme, 1759, p. 79-90. - A. Guerra_, 
Vita del .•. P. Cesare Franciotti. da Lucca, 2 vol., Monza, 1878. -
A. Molinari, Venerabile Cesare Franciotti• nel suo m• centenario, 
Pescia 1927. - F. Ferraironi, Tre secoli di storia dell' Ordine 
della Madre di Dio, Rome, 1939, p .272~277 et passim; _l Chierici 
regolari della Madre di Dio, dans M. Escobar, Ordini e cong~e
ga.iioni religiose, t. 1, Turin, 1951, p. 781-791; Le culte marial 
dans l'ordre des clercs réguliers de la Mère de Dieu, dans.Maria, 
t. 2, Paris, 1952, p. 915~924. . 

Procès De non cultu (1640-1649); Positio super introductione 
causae (1704); Positio super 11irtutibus {1913). 

. Francesco FERRAIRONI. 

FRANCK (SÉBASTIEN), spiritualiste, 1499-1542. -
1. Vie. - 2. Œuçres. - 3. Positions théologiques. 

1. Vie. - Né à Donauwoerth (Bavière) en 1499, 

Sébastien Franck fut étudiant à l'université d'Ingol
stadt (1515-1517) et à celle d'Heidelberg (1518} et dut 
ensuite exercer quelques années d'activité sacerdotale 
dans le diocèse d'Augsbourg. Après son passage au 
protestantisme, il se fit le « serviteur de la Parole " 
dans la région de Nuremberg, à Büchenbach {1526) 
et Gustenfelden (1527}. En 1528, il se marie. C'est 
l'époque où il abandonne son ministère de pasteur et 
quitte la communion. ecclésiastique, pour mener une 
existence d'écrivain indépendant. Après un court 
séjour à Nuremberg, il se. rend à Strasbourg {1530). 
A la requête du clergé luthérien local (Martin Bucer) 
et d'Érasme, qui s'était ·senti offensé par lui, il fut, 
au printemps de 1532, expulsé de Strasbourg et ~ 
alla se fixer à Esslingen {Wurtemberg) comme fabri
cant de savon. Fin 1533, il partit pour Ulm (Wurtem
berg), où il obtint le droit de cité et s'occuf!a d'une 
imprimerie. Il entra en vive polémique avec le pasteur 
luthérien Martin Frecht, qui réussit, grâce à l'appui 
de Mélanchthon et de Philippe de Hesse, à lui faire 
retirer par le conseil de la ville son autorisation_ d~ 
séjour; A la mi-juillet 1539, Franck se transportai.t _a 
Bâle, où il reprit ses activités d'imprimeur, se ·maria 
une seconde fois, mais mourut dès·1M2. · 

2. Œuçres . . -:- Malgré une vie agitée, de multiples 
soucis et des persécutions, Franck fut un chercheur et 
un écrivain infatigable. li a laissé quantité d'ouvrages 
de théologie, œhistoire, de folklore, ainsi que des 
poésies. Contentons-nous de si_gnaler ses trav:iux les 
plus importants dans le domaine de la théologie et .de 
la philosophie de l'histoire. 

1) Diallage. Das ist 11ereynigung der streytigen sprifch 
der schrifjt, 1528, traduction de l'ouvrage du luthérien 
de Nuremberg André Althamer t 1539, dirigé cqntre 
les illuminés et dont l'objet était de prouver l'absence 
de contradictions dans la Bible . .,,- 2) Von dem grewlichen 
laster der trunckenheit (sans doute 1528) : s'inspirant 
de 1 Cor. 5, 5-11, Franck réclame de la communauté 
ecclésiastique des mesures· sévères contre l'ivrognerie. 
- 3) Chronic und beschreîbung der Türkey, Nuremberg, 
1530 ·: traduction d'un De ritu et moribus Twcprum. 
Dans sa conclusion, Franck explique : les turcs ne sont 
pas plus mauvais que les chrétiens; s'ils n'arrivent 
pas jusqu'à Dieu, cela tient, comme chez la plupar~ 
des -chrétiens, à ce qu'il manque à leurs œuvres la « foi 
active dans l'amour» { Gal. 5,6). - 4) Chronica, Zeytbuck 
und Geschycht bibel, Strasbourg, 1531 : cette Chronica 
met en lumière la volonté et l'activité de Dieu, et 
les résistances qu'elles rencontrent dans le monde ~ré
chrétien, dans l'empire médiéval et dans . l'Église; 
l'histoire du monde est, selon Franck, un mcessant 
conflit entre Dieu et l'Antéchrist, entre le Bien et le 
Mal. Le mal l'emporte, mais c'est pour la condamna
tion du monde. 

5) Paradoxa ducenta octoginta. Das ist CCLXXX W~n
derred und gleichsam Rhaeter.schafft auss der H. Schrifft, 
Ulm, 15-34 (rééd. par H. Ziegler, Iéna, 1909): à propos 
de 280 passages de l'Écriture jugés contradictoires et 
incroyables pour qui pense selon la terre, Franck mon_tre 
qu'ils doivent être erivisagés du point de vue de Dieu 
pour apparaître dans leur pleine vérité. - 6) Die vier 
Kronenbüchlein, Ulm, 1534 : recueil comprenMt entre 
autres la traduction allemande a) de l'Encomium moriae 
d'Érasme (rééd. par E. Gotzinger, :i-,eipzi!!', ~884), 
b) du De incertitudine et r,anitate omnium sczentuzrum 
d'Agrippa de Nettesheim; les Kronenbüchlei": enten
dent prouver que la vie du monde n'est que folle, péché 
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et abomination devant Dieu. - 7) Die Guldin Arch, 
Augsbourg, 1538 : de même que l'arche d'alliance 
contenait les objets sacrés du peuple d'Israël (manne, 
verge d'Aaron, tables de la loi), de même cet écrit 
rassemble des sentences de !'Écriture, des Pères de 
l'Église et des penseurs païen.s, dans le but d'éveiller 
et de favoriser une foi plus profonde. 

8) Das verbüthschiert mit siben Sigeln verschwssen 
Buch, 1539 : introduction à l'intelligence spirituelle 
des mystères de !'Écriture. - 9) Das Kriegsbüchlin 
des /rides, 1539 (rééd. par V. Klink, Gmünd, Souabe, 
1929) : s'appuyant sur la Bible, les Pères et· des sen
tences célèbres, Franck . réprouve l'emploi de la force 
comme anti-chrétien, inhumain et absurde; la partici
pation à une guerre ne se justifie moralement, pour les 
individus, que dans des conditions déterminées. -
10) Paraphrase zur Theowgia deutsch: .composée en 
1M2, nous n'en, possédons qu'une traduction néerlan
daise (rééd. par A. Hegler, Tubingue, 1901). 

3. Les positions théologiques de Franck trouvent leur 
équilibre et leurs expressions aux environs de 1530. 
Sans doute ne se sentit-il jamais arrivé au terme de sa 
pensée, et il reste sa vie durant un chercheur; mais 
pour l'essentiel il n'a plus guère évolué. II subit 
l'influence de l'humanisme, de la théologie réformée, 
du baptisme, de la mystique médiévale; il écouta 
Érasme t 1535, Paracelse t 15"1, Schwenckfeld t 1561, 
probablement aussi Hans Denck t 1527. Mais il ne 
leur emprunta rien sans examen préalable. Les apports 
extérieurs ont été fondus dans sa propre pensée et 
suivant les dominantes de son tempérament : passion 
de la liberté, conscience de la personnalité, mépris 
du monde, mystique échevelée. Ces données éclairent 
sa théologie. Il a rejeté toute coinmunauté ecclésiasti
que organisée, fût-ce celle des illuminés; il ne recon
naissait à la Dible aucune autorité au sens traditionnel 
du mot; elle était pour lui« le pape de papier»; il rejeta 
la dogmatique, le droit canon, le sacerdoce fonctionnel, 
la prédication, les sacrements et les cérémonies litur
giques. Le Christ historique et son ·activité terrestre, 
y çompris sa' mort rédemptrice, lui apparaissaient 
dériués de signification; seul « le Christ en nous.» avait 
un sens pour lui. On ne peut mettre en doute qu'il ait 
volatilisé la notion de Dieu sous une forme panthéiste 
ou panenthéiste, encore qu'il ait trèsfortement affirmé 
l'action divine sur la nature, l'histoire et la vie humaine. 
En fait, Franck était surtout sensible à l'opposition 
entre Dieu et un monde où il ne voyait que corruption, 
folie, royaume de l'Antéchrist, contre-royaume de Dieu. 
Les hommes, dans la mesure de leur attachement à ce 
monde(« homo, mundus, caro et Satan unum », Para
doxa), méritaient le mépris que l'on a pour la popu
lace I II tenait la religion pour une question strictement 
personnelle, et son éveilleur dans l'homme est le Pneuma, 
le Verbe invisible, le Dieu quj se révèle. Qui écoute la 
voix intérieure fait l'expérience de Dieu et connaît le 
sens profond, spirituel, de !'Écriture sainte. « Qui obéit 
au Verbe intérieur» trouve également le droit chemin 
à travers les ténèbres de ce monde : celui-là est le saint· 
véritable, bien qu'il soit jugé ·par· le monde comme 
hérétique, et parce qu'il l'est. Dans tous les pays et 
dans toutes les religions, même .païennes, il y a des 
hommes baptisés dans !'Esprit et conduits par lui. Ils 
constituent, ensemble, même sans liens extérieurs, la 

· communion des saints, l'église de !'Esprit, l'église véri
table. Tout en rejetant les communautés religieuses 
existantes, Franck laissait à chacun sa foi; optait pour 

la liberté religieuse, comme il prit parti pour l'abandon 
de la contrainte et pour la paix entre les hommes. 

J. H. Maronier, Het unwendig woord, Amsterdam, 1890. -
A. Hegler, Geist und Schrift bei Sebastian Franck, Fribourg
en-Brisgau, 1892; Beitriige zur Geschichte der Mystik in der 
Reformo.tionszeit, éd. par W. Kohler, Berlin-Leipzig, 1906; 
art. Franck, dans Real.encyklopiidie /ür prot.estantische Theologie 
und Kirche, t. 6, 1899, p. 142-150, et t. 23, 1913, p. 452. -
H. Ziegler, Sebastian Franck, Kurze Darstellung seines theolo
gischen .Standpunkts, dans Zeitschrift far wissenscha/ùiche 
Theologie, t. 50, 1907, p. 383-421. - C. Hege et C. Neff, 
Mennonitisches Lexikon, t. 1, Francfort, 1913, p. 668-674. -
R.M. Jones, Spiritual Reformers in the 16th and 1'/th Centuries, 
Londres, 1914, p. 46-53. - L. Blaschke, Der Toleranzgedanke 
bei Sebastian Franck, dans Bliitt.er für deutsche Philosophie, 
t. 2, 1929, p. 40-56 .. - A. Koyré, Sébastien Franck, dans 
RePue d'histoire et de philosophie religieuses, t. 11, 1931, p. 353-
385; repris dans Mystiques, spirituels, alchimist.es du 16• siècle 
allemand, Paris, 1955, p. 21-43. 

K. Schottenloher, Bibliographie zur deutschen Geschichte 
im Zeitalter der Glaubensspaltung, Leipzig, 1933-19r.0, n. 6472-
6536 et 46321-4633(,; t. 7, Das Schrifttum Pon 1938-1960, éd, 
U. Thürauf, Stuttgart, 1962-1963, n. 54608-5(,623. 

Consulter notamment R. Kommoss, S. Franck und Erasmus 
90n Rouerdam, Berlin, ,1934. - C. Kolbenheyer, Die Mystik 
des S. Franck, thèse, Munich, 1935. ·;_ H. Korner, Studien 
zur geistesgeschichtlichen Stellung S. Francks, Breslau, 1935. -
J. Endriss, S. Francks Ulmer Kiimpfe, Ulm, 1935. -0.H. Nebe, 
Zum Begriff des Glaubens bei ·S. Franck, dans Theologische 
Studien und Kritiken, t. 107, 1936, p. 266-274. - W.E. Peuckert, 
S. Franck .. Ein deutscher Sucher, Munich, 19r,3 (bibliographie). 
- J. Lindeboom, Een Franc-tireur der Reformatie, Arnhem, 
1952. - E. Teufel, Landrdumig. S. Franck, ein Wànderer 
an Donau, Rhein und Neckar, Neustadt, 1954. - G. Müller, 
S. Francks Kriegsbüchlein des Frieden.s (thèse inédite, Munster, 
195t,). - W. Nigg; Heimliche Weisheit, Zurich-Stuttgart, 
1959, p. 74-95. 

Notices dans Enciclopedia cattolica (t. 5, 1950, col. 1691-
1692); H. Rossler et G. Franz, Biographisches Wiirterbuch 
zur deutschen Geschichte (Munich, 1952, p. 189), Catlwlicisme 
(t. 4, 1956, col. 1530-1531), DÎ-e Religion in Geschichte und 
Gegenwart (3• éd., t. 2, 1958, col. 1012-1013), LTK (2• éd., 
t. 4, 1960, col. 250) et Neue Deutsche Biographie (t. 5, 1961, 
p. 320-321). 

Friedrich ZoEPFL, 

FRANCO (SECONDO), jésuite, 1817-1893. - Né à 
Turin le 22 janvier 1817, Secondo Franco entra dans 
la' compagnie de Jésus en 1832; il fut l'un des prédica
teurs les plus renommés de son temps en Italie, et 
travailla beaucoup pour les retraites spirituelles du 
clergé. Le succès de son apostolat en Toscane fut tel 
que le grand-duc fut contraint par les menées des 
sectes à le faire quitter Florence. Après des missions 
dans le Trentin et un séjour à Rome comme prédica
teur au Gesù, il fonde la nouvelle résidence des jésuites 
de Turin; il en sera le supérieur presque continuelle
ment de 1869 à sa mort, sauf durant trois ans de supé
riorat au noviciat de Chieri, dont deux comme maître 
des novices. A sa mort, survenue à Turin le 10 novem
bre 1893, la Civiltà Cattolica ([E. Polidori], 1893, t. 4, 
p. 626) pouvait écrire que Franco « avait été sans aucun 
doute l'un des prêtres les plus insignes de notre temps». 

Franco publia énormément; ses ouvrages, tous sur 
des sujets religieux, visent l'instruction chrétienne et 
morale, la piété populaire, selon ce que lui enseignait 
son expérience apostolique, et le progrès spirituel du 
peuple chrétien. Ne s'adressant pas aux élites, Franco 
ne s'écarte pas des thèmes traditionnels, mais il les 
traite avec beaucoup de chaleur et une force de per
suasion personnelle, servie par un style clair et simple. 
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Signe que ses ouvrages répondaient bien aux besoins 
de son temps, plusieurs d'entre eux furent souvent 
réédités, traduits et remaniés. Nous ne signalons que 
les plus importants. 

10 Écrits sur le Sacré-Cœur: 1) Della devozione al 
Cuore SS. di Gesù e delle sue eécellenze (Rome, 1854); 
la préface en explique le but : non pas faire l'apologie 
de la dévotion, ni exposer des pratiques, mais s'atta
cher à la nature de la dévotion au Sacré-Cœur et aux 
fruits qu'on en retire, la connaissance intime de Jésus
Christ et la confiance en lui. En 1860, l'ouvrage comp
tait six éditions italiennes, des traductions allemande 
et tchèque; suivirent trois éditions françaises, trois 
américaines (Baltimore, 1870; Woodstock, 1873, 1874), 
une espagnole, une arménienne, etc; les dernières sont 
l'édition allemande (Mayence, 1912) et une adaptation 
latine (Parenzo, 1913). - 2) Manuale dei divoti del 
SS. C1.UJre di Gesù (Florence, 1856; ge éd. revue, Rome, 
1867; 20e éd., Turin, 1889), dont le succès fut moindre 
à l'étranger (trad. française et allemande), et 3) un 
Mese di giugno (Turin, 1875; 4e éd., 1893; trad. espa
gnole). 

2° Sur la sainte Vierge, un Mese di maggio (Venise, 
1865; Ge éd. corrigée, Modène, 1884; 7e, Venise, 1896) 
qui modifie en partie la tµématique de A. Muzza
relli t 1813, et Il c1.UJre di Maria (Modène, 1882), consi
dérations en forme de neuvaine sur un texte de sainte 
Mechtilde. 

3° Dans le domaine plus directement ascétique, 
1) L'arte di gi'ungere presto alla perfezione, ossia la 
rettitudine di intenzione (Rome, 1868; les éd. succes
sives sont revues; 5e éd., Turin, 1890) : Franco propose 
la droiture ou mieux la pureté d'intention comme 
le premier et le meilleur moyen d'atteindre la perfec
tion, en raison de son désintéressement, de sa facilité 
ét de sa sécurité, car elle n'est pas sujette aux illusions 
et aux dangers de la vanité. - 2) Le 9ie della perfezione. 
Trattato cavato da uno scritto di S. Caterina da Siena 
(Modène, 1885; réédition, 1907), commentaire du 
Dialogue de la sainte entrepris par Franco dans le but 
d'éclairer sa doctrine dont certains points étaient mal 
compris, il l'avait constaté (préface). - 3) Del Paradiso 
{Modène, 1888; trad. espagnole, Barcelone, 1890), 
remarquable traité animé par de continuelles et par
lantes comparaic;ons. '-- 4) Regolamento di vita cristiana, 
dont la 6e éd. (Florence, 1881), bien supérieure aux 
précédentes, fut revue par le jésuite Jean-Joseph 
Franco, frère de Secondo. - 5) Ritiramento mensile 
in apparecchü, a ben morire, proposto alle sig~ore cris: 
tiane (Turin, 1875, 1901). - 6) Franco réédita aussi 
trois volumes de méditations écrites par des jésuites : 
Apparato eucaristico (Turin, 1869) de S. Bagnati t 17_27, 
La passione e resurrezione di N.S. Gesù Cristo (Vemse, 
1876) de V. Bruno t 1594 (cf DS, t. 1, col. 1971), et 
Meditazioni per tutto l'anno (Turin, 1888) de D. Tam
burelli t 1618. 

4° Pour les prêtres et religieux : Il clero ed il C1.UJre 
SS. di Gesù (Turin, 1888); une grande retraite selon 
saint Ignace de Loyola, Gli Esercizi spirituali (2 vol., 
Turin, 1892), avec les instru~tions correspondantes, 
lstruzioni per il tempo degli esercizii ai sacerdoti {Turin, 
1894), et Istruzioni per le religiose in tempo di esercizii 
{Modène, 1899); Bre9e corso di esercizi spirituali (Rome, 
1891). - Rappelons la lettre Ad una superiora religiosa 
intorno ad un recente decreto pontificio sur la commu
nion fréquente (Turin, 1891; Modène, 1891; trad. 
française; trad. allemande, 3e éd., Ratisbonne 1913). 

50 Istruzione ai padri e madri di famiglia sur l'éducation 
chrétienne des enfants (Rome, 1853; nombreuses éd. et trad.). 
- 60 Dans le domaine de l'apologétique : Il soprannaturale 
ossia le ricchezze interiori del cristiano (Modène, 1886), exposé 
sans polémique du dogme catholique; Errori del protestante
simo svelati al popolo (Florence, 1857; trad. espagnole, Madrid, 
1927); Risposte popolari alle obbiezioni più comu_ni contra la 
religione (Turin, 1859; trad. allemande, 4• éd. Vienne, 191~; 
espagnole, Madrid, 191(.); ces deu:x derniers ouvrages, p~o1s 
polémiques, ont été les plus réédités. - 7° Œuvres oratoires_: 
deux volumes de conférences et huit de sermons, en parti
culier les Sermoni per far meglio conoscere edam.are N.S. Gesù 
Cristo (Modène, 1885). 

S. Franco commença, sans pouvoir l'achever, une édition 
complète de ses œuvres : Opere del P.S. Franco rivedute ed 
aumentate dall' autore (22 t., le 4• e!J. 2 vol., Mod.ène, 1878-
1899; les trois derniers sont posthumes). Certains de ses 
écrits y sont publiés pour la première fois. 

La spiritualité de Franco apparaît nettement dans 
ses écrits· elle est centrée sur l'amour du Christ et sur 
le zèle a;dent dans la lutte contre les erreurs idéolo
giques et les plaies morales de son époque. 

Sommervogel, t. 9, col. 361-368 (incomplet; nous avons 
mentionné ci-dessus les éditions postérieures à Sommervogel). 
- Lettere della provincia torinese della Compagnia di Gesù, 
1893-1896, Turin, 1897, p. 287-322. - S. Casagrandi, De 
claris sodalibus provinciae taurinensis S.l., Turin, 1906, 
p. 225-250 (avec la liste des œuvres éditées d~ les Ope~e 
et de celles qui n'y figurent pas). - P. Oalletti, Memorie 
storiche intorno al P. L. Ricasoli e alla Compagnia di Gesù 
in Toscana Prato, 1901, p. 306-308, 322-326, 330-350; Memorie 
storiche i,;torno alla provincia romana della Compagnia .. , 
t.' 2, Rome, 1939, p. 2H-215, 23~-236, 246-253, 319-341. -
A. Aldegheri, Breve storia della provincia veneta ~ 
Compagnia .. , Venise, :i9H, p. 167-168, 197-201. - A. Monti, 
La Compagnia di Gesù nel territorio della provincia torinese, 
t. 5, Chieri, 1920, p. 340-365, 388-389, 462-463, 486-487. 

Mario CoJ,Po. 

1. FRANÇOIS DE AJOFRIN, capucin espa
gnol, 1719-1789. - Né le 14 mai 1719, Boniface Castel
lano Lara entra chez les capucins le 24 novembre 17~0 
et fut ordonné prêtre sept ans plus tard. ~l fut successi
vement professeur de philosophie et de théologie et prit 
une part active à la campagne, entreprise par le jésuite 
J.-F. de Isla dans son livre fameux Fray Gerundio de 
Campazas (1758), pour une réform_e de la prédicat~o1;1. 
De 1763 à 1767, il fut envoyé au Mexique pour y recueillir 
des aumônes en faveur des missions du Thibet, au nom 
de la Congrégation de la Propagande; il y composa un 
intéressant Diario récemment publié par l'Academia 
de la Historia de Madrid (Archivo documentai espaiiol, 
t. 12-13, Madrid, 1958-1959). A son retour et jusqu'à sa 
mort {16 janvier 1789), François de Ajofrin résid~ à 
Madrid, comme archiviste et historiographe des capucms · 
castillans. 

Très apprécié par ses contemporains pour ses activités 
littéraires et ses vertus religieuses, François de Ajofrin écrivit 
de nombreuses biographies de capucins en vue de la formation 
ascétique et spirituelle de ses lecteurs : Portentosa vida ... del 
beato Bernardo de Corleon, Madrid, 1769 et 1775; - Pri,rwres 
de la divina gracia manifestados en la admirable vida del sier1>0 
de Dios Geroni,rw de Corleon, Madrid, 1775; - Espejo de 
paciencia y resignacion... San Seraftn de Montegranario, 
Madrid, 1779; - Vida, virtudes y milagros del beato Lorenzo 
de Brindis Madrid 1784 et 1904; Barcelone, 1881; un 
Compendio 'du mêm~ ouvrage, le meilleur au point de .vue 
historique et hagiographique, parut à M~drid en_ 1784_; -
Compendio de la. vida y virtudes de San Fi~l de Sigmarin~a, 
Madrid, · 1786; - Admirable y pasmosa vida del capuchino 
escocés ... Arcangel de Escocia, Madrid, 1787. 
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François de Ajofrin plaida aussi en faveur de la plus grande 
liberté possible à accorder aux religieuses dans le choix de 
leurs confesseurs, et cela en vue du progrès spirituel : TroJ,ado 
theologico-mistico-moral... sobre el confesor extraordinario 
de las Monjas, Madrid, 1789. Suit un Apéndice eucaristico 
qui souleva ùne petite polémique : l'auteur y défend la possi
bilité et même la convenance de communier les malades 
qui ne sont pas à jeun. Rappelons enfin quelques livrets de 
dévotion : Devota y sagrada novena a la Reina de los Angeles, 
Maria Santisima de las Angustias (Madrid, 1771) et un petit 
traité sur le rosaire, saint Joseph et sainte Anne. 

Les ouvrages de François de Ajofrin, dont le style 
souffre des défauts de son temps, ne brillent pas par 
leur originalité. Mais la doctrine y est solide, l'érudition 
certaine et partout latent le désir d'ouvrir aux lecteurs 
les réalités surnaturelles_ 

Voir surtout Buenaventura de Carrocera, Notas bio-biblio
graficas del Padre Francisco de Ajofrin, dans Archiva documental 
espaiiol, t. 13, Madrid, 1959, p. 279-32~. - Lexicon capucci
num, Rome, 1951, col. 609 (avec bibliographie). 

MELCHIOR DE POBLADURA. 

2. FRANÇOIS DES ANGES, trinitaire 
déchaux, 1581-1628. - François des Anges, espagnol, 
né à Humanes (Guadalajara), fut l'un des premiers 
disciples du bienheureux Jean-Baptiste de la Concep
tion t 1613, l'initiateur de la réforme espagnole des 
trinitaires. Il reçut l'habit de la main du réformateur 
en 1600, à Tolède, et occupa diverses charges : vicaire 
provincial (1612), provincial d'Andalousie, définiteur 
général, supérieur des couvents de Ronda et de Socuel
lamos; à la fin de sa vie, il était maître des novices et 
des profès choristes à Madrid, où il mourut en 1628. 

C'est à l'intention des jeunes religieux qu'il rédigea 
ses quarante Avisos y documentes et un Bre'1e compendw 
de como se han de hacer ÙJs ejercicios de diez dias, décou
verts et publiés par Antonino de la Asunci6n (Opuscuws 
( inéditos) de San Miguel de ÙJs Santos y... Francisco de 
los Angeles, Rome, 1915, p. 20-28, 75-106). 

Les Avisos embrassent dans un style dense les principaux 
aspects de la vie religieuse; leur plan rappelle les Ejercicios 
de perfecci6n y virtudes cristianas (1609) du jésuite Alphonse 
Rodriguez, Nombre de ces Avisos ont été repris et développés 
dans l'Instruccional de no11icios des trinitaires déchaux. On 
retrouve dans cet ouvrage l'accent des réformes carmélitaines 
~t franciscaines du siècle précédent, en particulier l'insistance 
llur l'austérité de la vie et la contemplation. 

Le Breve compendio accommode à la réforme trinitaire la 
'.Pratique de la retraite annuelle de dix jours; l'influence des 
fixercices ignatiens est manifeste en plusieurs endroits. 

Enfin les chroniques des trinitaires nous gardent des 
. Propositps de François des Anges; Antonino de la 
..Asunci6n les a· reproduits à la suite des A'1isos et du 
.Bre'1e compendio (p. 107-110). 

II est difficile de dégager de ces petits livrets la figure 
f:llpirituelle de l'auteur, ou sa doctrine; destinés à de 
_jeunes religieux, ils centrent la vie religieuse sur l'entre
iien avec Dieu, sur la mortification et la réaction contre 
l'esprit du monde. 

Diego de la Madre de Dios, Chor6nica de los Descalços de 
,la Santisima Trinidad; t. 1, Madrid, 1652, p. 487-520, livre 3, 
,ch. 6-14 Vida del P. Fray Francisco de los Angeles (2• éd., 
.·Buenos Aires, 1944). 

Voir la relation de la réforme par le bienheureux Jean
alaptiste de la Conception {Obras del Beato Juan Bauiista 
• de la Concepci6n, t. 8, Rome, 1831). 

JESUS DE LA VIRGEN DEL CARMEN. 

3. FRANÇOIS DE L'ANNONCIATION 
(Francisco da Anunciaçâo), ermite de Saint-Augustin, 
1669-1720. - Ce religieux portugais naquit à Portel 
(province d'Alentejo) en 1669, du mariage de Simao 
Pinto et d'Agueda Rodrigues, et il reçut le nom de 
Francisco da Anunciaçâo dans l'ordre des ermites 
chaussés de Saint-Augustin, où il prit l'habit le 16 octo
bre 1685, au couvent de Graça à Lisbonne. II enseigna 
durant neuf ans la philosophie et la théologie au collège 
de Graça à Coïmbre, fut proclamé docteur en théo
logie le 8 juin 1698, et mourut à Lisbonne le 13 août 
1720. 

Il jouit d'une grande autorité et d'une grande 
influence comme directeur spirituel, et il s'efforça de 
lutter contre l'immoralité grandissante de la société 
portugaise à son époque. Malheureusement, le détail 
de sa vie reste encore obscur. Il passe pour avoir enseigné 
les doctrines curialistes de Gilles de Rome, mais il est 
surtout connu comme le fondateur et le chef d'une 
école mystique appelée Jacobéa (de l'Échelle de Jacob), 
qui avait son centre chez les augustins de Coîmbre; 
Ce mouvement pouvait prêter à critique par ses aspects 
rigoristes et ses tendances cathares. Son orthodoxie 
générale, toutefois, ne semble pas douteuse. Néanmoins, 
la mémoire de Francisco se trouva par la suite injuste
ment compromise dans la lutte que mena le marquis 
de Pombal contre les membres du clergé portugais 
hostiles à sa politique régaliste, et qui aboutit en 17 68 
à l'arrestation brutale et à l'emprisonnement prolongé 
de l'évêque de Coïmbre Miguel da Anunciaçao, qui 
passait d'ailleurs pour son disciple. Francisco fut alors 
présenté calomnieusement, par une propagande offi
cielle qui s'attacha à brouiller toutes les idées et qui 
confondait perfidement le molinisme et le molinosisme, 
comme le chef d'une secte schismatique et quiétiste, 
comme le complice des jésuites abhorrés, comme 
l'allié des « sigilistas ~ qui violaient le secret de la 
confession, et comme le dangereux inspirateur des 
ennemis de l'état et du bien public. Rien ne subsiste 
aujourd'hui de ces accusations. 

Francisco da Anuhciaçâo a laissé deux ouvrages 
imprimés (nous moderni_sons l'orthographe) : Consulta 
mtstico-moral sobre o habita de certas religwsas da Ordem 
de Santa Clara, Coïmbre, 1717, et surtout Vindicias 
da, '1irtude e escarmento de '1irtuosos, 2 tomes en 3 vol., 
Lisbonne, 1725-1726. 

Le bibliographe Barbosa Machado, qui n'est pas 
toujours sûr, lui attribue en outre cinq ouvrages, en 
latin ou en portugais, qui seraient demeurés manus
crits (Barbosa Machado, Biblioteca lusitana, t. 2, 
Lisbonne, 1747, p. 108-109) . 

Pour la propagande inspirée par Pombal contre la Jacobéa, 
on peut voir le recueil suivant : Colecçéio das leis promulgadas 
e sentenças proferidas nos casas da infame pastoral do bispo de 
Coimbra D. Miguel da Anunciaçéio, das seitas dos Jacobeus e 
Sigilistas que por ocasiéio dela se descubriram neste reino de 
Portugal e de alguns editaes concernentes às mesmas ponderosas 
m.atérias, Lisbonne, 1679. 

Francisco da Anunciaçiio, dont les ouvrages ne sont pas 
facilement accessibles, a été jusqu'ici peu étudié. On consul
tera : Fortunato de Almeida, Hist6ria da lgreja em Portugal, 
t. 3, 3• partie, Coïmbre, 1915, et surtout Luis Cabral de Mon
cada, M!stica e Racionalismo em Portugal no século xvm, 
Coïmbre, 1952, broehure reproduite dans le recueil de l'auteur, 
Estudos filos6ficos e hist6rioos, 2. vol., Coïmbre, 1958 et 1959, 
t. 2, p. 278-378, et analysée dans RAM, t. 29, 1953, p. 58-6~ . 

O. de Santiago Vela, Ensayo de una biblioteca ibero-ameri
cana de la Orden de San Agustin, t. 1, Madrid, 1913, p. 167-
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170. - Sanctus Augustinus, vitae spiritualis magister, t. 2, 
Rome, 1959, p. 218-219. 

Robert RICARD et Jean GrnonoN. 

4. FRANÇOIS D'ASSISE 
art. FRÈRES MINEURS. 

(saint). Voir 

5. FRANÇOIS DE BORGIA (saint; BoRJA), 
général de la compagnie de Jésus, 1510-1572. -1. Vie. 
- 2. Œuvres. - 3. Spiritualité. -:.,, 4. Gouv_ernement. 

1. Vie. - François de Borgia naquit à Gandie le 
28 octobre 1510; il était le fils aîné de Jean de Borgia, 
troisième duc de Gandie, et de Jeanne d'Aragon, et le 
petit-neveu du pape Alexandre VI, dans la ligne pater
nelle, et du roi Ferdinand le Catholique, dans la ligne 
maternelle. 

A la mort de sa mère en 1520, ·il fut envoyé à Saragosse 
auprès de son oncle, l'archevêque Jean d'Aragon. H y fit ses 
premières études et s'initia à la musique et à l'exercice des 
armes. Peu après, il fit son entrée à la cour d'Espagne à Torde
sillas, comme page de la sœur de Charles-Quint, Catherine, qui 
tenait compagnie dans cette solitude à sa mère, Jeanne la Folle. 
Quand la princesse fut mariée à Jean III de Portugal, François 
retourna à Saragosse et y étudia la philosophie avec Gaspard 
de Lax. En 1528, sur la demande de Charles-Quint, il gagna 
la cour et.se mit à son service; l'année suivante, il épousait 
Éléonore de Castro, dame d'honneur de l'impératrice Isabelle. 

Charles-Quint érigea en marquisat la baronnie de Llombay 
que possédait François, le 7 juillet 1530; il le nomma son grand 
veneur et grand écuyer de l'impératrice; la même année, 
naissait Carlos, l'aîné des huit fils de Borgia. Quelques années 
plùs tard.,· celui-ci participait à la: guerre de Provence (1536) 
et assistait à la mort de Garcilaso de la Vega. 

La mort de l'impératrice Isabelle (1er mai 1539) fit 
sur François une profonde impression; son Diario 
espiritual montre que bien plus tard il se souvenait 
encore de cet anniversaire (SFB, t. 5, p. 741, 854). 
Chargé d'accompagner le cadavre jusqu'à Grenade et 
de témoigner de son identité avant· l'inhumation 
{17 mai), il ressentit profondément la caducité des 
grandeurs terrestres; ce fut le point de départ d'une 
conversion à une vie plus parfaite. Les biographes 
relatent sa décision : « Nunca mâs servir a seftor que 
se me pueda morir » (Vazquez, livre· 1, ch. 13; Riba
deneyra, livre 1, ch. 7; Cienfuegos, livre 2, ch. 6); ce 
qui n'incluait pas de quitter le monde, du moins immé
diatement. On le verra a,ccepter e_ncore charges et 
dignités. François pouvait d.'ailleurs difficilement 
abandonner sa femnie, sa maison et ses enfants dont 
l'aîné avait neuf ans et le dernier quelques moisi 

. . . 

Vice-roi de Catalogne en 1539.il arriva le 14 aoO.t à Tortose 
et y jura de respecter et défendre les chartes de la Catalogne. 
Le 23, il faisait son entrée à Barcelone. Pendant les quatre 
années de sa vice-royauté (1539-1543), François put prouver 
ses qualités d'homme de gouvernement dans la pacification des 
esprits et la répression du brigandage. Sa vie était pieuse et 
austère; à Barcelone, il rencontra saint Pierre d'Alcantara, 
prit pour conseiller le frère lai franciscain Jean de Tejeda, se 
lia d'amitié avec les premiers jésuites débarquant dans la ville, 
Antoine Araoz et le bienheureux Pierre Favre. Alors mourut 
son père (17 décembre 1542), dont il hérita le duché de Gandie. 

La princesse Marie, fille de Jean III et de Catherine de Portu
gal, devant épouser le prince Philippe, llls de l'empereur, 
celui-ci nomma François grand majordome, et sa femme 
grande camérière de la princesse (avril 154.3); mais la reine 
Catherine, qui n'aimait pas Éléonore de Castro, s'opposa à 
cette nomination. En attendant la solution de ce différend, 
François gagna Gandie pour visiter son duché. Ce ne devait 
être qu'une brève absence. La princesse Marie mourut le 
12 juillet 1Slo5; François perdit sa femme le 27 mars 1Slo6. 

Après avoir fait les Exercices sous la direction 
d'André de Oviedo, il émit les vœux de chasteté, 
d'obéissance et celui-d'entrer dans la compagnie de 
Jésus {2 juin 1546; SFB, t. 3, p.15). Plus tard, d'aucuns 
seront frappés par la coïncidence de son entrée dans 
l'ordre avec la mort du bienheureux Favre {1er août 
1546) et penseront qu'il venait combler ce vide. 

Jérôme Nadal résume ainsi les étapes de la vocation de 
Borgia:• P. Franciscus dux Gandiae et marchio Lombai fuit: 
hic motus religione Granatae, quum praeesset funeri augustae 
uxoris Caroli v, suscepit provinciam Catholoniae vicerex, 
quam quum gereret, habuit consuetudinem cum P. Fabro 
et Araozio, et vehementèr profecit in pietate et rerum spiri• 
tualium meditatione. Decedit a provincia, venit Gandiam; ibi 
confirmatus ex morte uxoris, fecit exercitia et elegit Societatis 
institutum, et vota, 2 iunii, et inchoat collegium gandianum » 

(MHSI, Epistolae H. Nadal, t. 2, Madrid, 1899, p. 17; cf 
MHSI, Chronicon, t. 1, Madrid, 1894., p. 315-316). 

On peut ramener à ces trois épreuves les étapes de 
la conversion de Borgia : la mort de l'impératrice, 
l'éloignement de la cour et la perte de son épouse. 
Déjà en 1544, à Gandie, Borgia avait parlé à Araoz de 
son désir de fonder un collège pour la compagnie. 
Le 5 mai 1546, selon D. Vâ.zquez, Pierre Favre posa la 
première pierre de ce collège, qu'une bulle pontificale 
élevait le 4 novembre 1547 au rang d'université. 

Le 1er février 1548, François fit sa profession solen
nelle entre les mains d'André de Oviedo, recteur du 
collège de Gandie, profession qui devait rester secrète. 
A cette époque, il s'occupa de l'approbation des· Exer
cices spirituels de saint Ignace, que Paul m accorda 
le 31 juillet 1M8; il paya les frais de leur première 
édition. Il fit ses études théologiques dans son uni
versité et y reçut le titre de docteur {20 août 1550; 
SFB, t. 2, p. 703-705). Six jours plus tard, Borgia . 
signait son testament et, le 30, partait pour Rome : 
1550 était une année sainte, mais surtout il voulait 
rencontrer saint Ignace et décider la renonciation. à 
ses possessions et le commencement de·sa vie religieuse. 

A Rome, il favorisa la fondation du collège romain, 
pour lequel il continuera à chercher des secours finan
ciers. François sortit de Rome le 4 février 1551, gagna 
le nord de l'Espagne, se prépara au sacerdoce à Ofiate 
et célébra sa première messe à Loyola (1er août 1551); 
de retour à Ofiate, il y mena une vie partagée entre 
l'oraison, la prédication et· la composition de traités 
spirituels (Las obras, p. 130-139); pendant cette période 
de 1552 à 1554, il fut question de son élévation au car
dinalat, pour lequel Charles-Quint · l'avait proposé. 
Il semble qu'il se soit demandé s'il né devait pas 
accepter cette dignité par obéissance au désir du pape; 
quand il vit plus clair en cette affaire, il prononça à 
Simancas, le 22 août 1554, les vœux simples des profès 
de la compagnie de Jésus (SFB, t. 3, p. 17~-175), dont 
l'un impose la renonciation à toutes dignités. 

A la demande de l'empereur, François vint deux fois. 
à Tordesillas pour visiter Jeanne la Folle (avril_ 155ft 
et mars-avril 1555); il eut ainsi à assister la reine à sa 
mort {12 avril). 

Ignace avait nommé Borgia commissaire de la .com
pagnie en Espagne en avril 1554; une de ses princi
pales activités fut l'érection de nouveaux collèges; 
vingt furent fondés sous son gouvernement, d'autres 
durent être refusés, faute de personnel. Il ouvrit 
aussi le premier noviciat de la compagnie en Espagn& 
à Simancas (1554). Lors de la première congrégation 
générale, qui s'ouvrit à Roma le 28 juin 1558, Borgia~ 



1021 S. FRANÇOIS DE BORGIA 1022 

malade; ne put s'y rendre; il envoya un mémoire qui 
révèle ses vues d'alors sur la compagnie (SFB,, t. 3, 
p. 342-353}. 

Charles-Quint, qui avait abdiqué en 1555 et s'était retiré 
à Yuste, appela trois fois Borgia auprès de lui. Il le nomma 
son exécuteur testamentaire avec son fils, Philippe 11. A l'occa
sion de ses visites à l'empereur, François passa par Avila; il y 
rencontra Thérèse d'Avila et la tranquillisa sur son oraison. 
La-sainte en fait mention dans son Libro de su Pida (vg ch. 23) : 
"Como quien iba bien adelante, dio (Borgia) la medicina y 
consejo; que hace mucho en esto la experiencia" (cf V. Larra
iiaga, cité infra, col. 1031). 

Philippe 11, pour le temps de son absence, avait nommé 
gouvernante d'Espagne sa sœur Jeanne; la princesse était 
étroitement unie à la compagnie, en particulier à Borgia, son 
directeur. Cette confiance ne tarda pas à.susciter de l'envie et 
fut l'objet, plus tard, de viles calomnies. Quand Philippe 11 

demanda à Borgia une information sur les personnes aptes à 
gouverner ses états et que celle-ci fut envoyée (5 mai 1559; 
SFB, t. 3, p. 475-483), _bien des haines en résultèrent; nous 
verrons plus loin les difficultés que François eut à cette épo
que avec l'index. 

Devant ces oppositions, il quitta l'Espagne et gagna 
Rome (7 septembre 1561); le général de la compagnie, 
Jacques Lainez, et son vicair_e Alphonse Salmeron devant 
aller au concHe de Trente en qualité de théologiens, Bor
gia fut nomme vicaire général ou commissaire (MHSI, · 
Lainii nwnumenta, t. 6, p. 332; F. Sacchini, Historia 
Societatis Jesu, pars n, Anvers, 1620, lib. 5, n. 155); de 
retour à Rome, Lainez libéra François de cette charge 
pour lui donner celle d'assistant d'Espagne et de Portu
gal (16 février 1564). A la mort du général (19 janvier 
1565}, Borgia fut élu vicaire général; il convoqua la 
congrégation générale pour le 21 juin, celle-ci l'élut 
général, le 2 juillet. 

Le généralat de Borgia coïncide en grande partie avec le 
pontificat dé Pie v (1566-1572). Ce pape, qui. témoignait 
grande confiance à François. n'en imposa pas moins à la compa-
gnie deux points contraires à son institut : le chœur et l'obli
gation de faire, eomme tous les ordres religieux à cette époque, 
la profession solennelle avant l'ordinati!)n sacerdotale. Gré
goire xm, en 1573, rétablira l'institut dans sa teneur primitive. 

Nous parlerons plus loin du gou'1ernemen·t de Borgia. En :1571, 
sur ordre du pape, il accompagna en Esg_agne et au Portugal 
le cardinal Alexandrino (Michel Bonelli), neveu de Pie v, 
pour négocier une alliance plus étroite des puissances catho
liques contre les turcs. Ce voyage, que Borgia entreprenait 
dans un mauvais état de santé, fut un vrai ·martyre et l'occa
sion de ea mort. Rentré en Italie gravement malade, il voulut 
s'arrêter au sanctuaire de Lorette, rentra à Rome et y mourut 
trois jours après, le 30 septembre 1572. 

François. de Borgia fut béatifié par Urbain vm 
(24 novembre 1624) et·canonisé par Clément x (12 avril 
1671}. 

2. Œuvres. - On trouvera une liste des œuvres 
spirituelles de François de Borgia, publiées ou inédites, 

·. connues jusqu'à présent, et · de leurs différentes édi
tions dans C. de Dalmases et J.-F. Gilmont, Las obras 
de san Francisco de Borja, cité infra; nous renvoyons 
à cette liste, nous limitant ici à une brève analyse. 
Les numéros entre parenthèses renvoient à ceux de cet 
article. Nous distinguons trois périodes dans la produc
tion spirituelle de Borgia. 

1° BoR_GIA, DllC DE GANDIE, - Borgia commença 
à écrire en 1546, année de la mort de son épouse et. de 
son entrée secrète dans: la compagnie; il composa 
quelques traités spirituels qui furent imprimés d'abord 
séparément, puis ensemble à Valence, septembre 1548, 

sous le titre de Seys tratados muy de"otos y taües parq, 
qualquier fiel christiano (n. 101) : 

Un sermon sobre aquello del E'1angelio, Luc. 19: Ut appro
pinquavit Iesus, videns civitatem, fievit super illam (n. 3); Tra
tado segundo llamado: Espejo de las obras del Christiano (n. 4); 
Tratado tercera: Collirio espiritual (n. 5); Tratado quarto, en 
el qual se contiene .conw se han, de preparar para reci'1ir la Santa 
Comunion (n. 6) ; Quinto tratado Uamado: Exercicio espiritual 
para el propio conocimiento, repartido por todos los dias de liz 
semana (n. 7); Tratado sexto que es sobre el cantico de los Ires 
muchachos Ebreos (n. 8). 

Ces six traités, qui ne furent plus réimprimés. dans 
leur. castillan original (excepté l'édition frauduleuse 
de 1550, n. 102, dont nous parlerons plus loin) et dont 
une nouvelle édition parait en 1963, montrent les idées 
et sentiments plus familiers au saint dans cette période 
et laissent voir le chemin que, plus ou moins, il suivra 
toute sa vie. Ainsi, l'insistance sur la connaissance de 
soi comme base de l'humilité, . sur les_ raisons plus 
capables d'exciter notre confusion, raisons qu'il ramène 
à deux : tout ce que Dieu a fait pour nous, et le peu de 
réponse que nous donnons à ses bienfàits. François 
fait de ceux-ci une énumération détaillée dans l'inten
tion de faire saillir notre 'misère et notre i~dignité, et 
de susciter la volonté d'une vie morti&ée à l'exemple 
de . Jésus-Christ. Càr de_ l'humilité nait l'amour et le 
désir d'être semblable, donc aussi de souffrir. Notons 
que, dès ses premiers traités, apparait le souhait _de 
donner sa vie pour le Christ, désir qui sera de plus en 
plus ancré en Borgia. Aussi caractéristique, son propos 

· de sanctifier toutes les actions de la journée; il aimera 
toujours détailler : bienfaits de Dieu, sens et puissances, 
états et cat~gories diverses de personnes, heures du 
jour, actions quotidiennes, régions du monde; autant 

· d'intentions ou d'occasions qui l'aident .à tout _sanc
tifier. 

Le promoteur de l'impression de ces opuscules, ou au moins 
de quelques-uns,.- fut Miguel de Torres, jésuite aragonais, qui, 
rentrant de Rome en Espagne, voulut voir Borgia (1546; 
cf Las obras, p. 153). Ces traités, destinés à tout chrétien et 
signés d'un nom aussi célèbre, eurent une certaine diffusion, 
comme l'écrit le libraire Luis Gutiérrez à Borgia le 3 septembre 
1559 (SFB, t. 3, p. 547-549). 

2° BORGIA JÉSUITE.· - 1) Œu"res. - D'après Denis 
Vàzquez, compagnon et biographe !lu saint, celui-ci, 
le jour de sa profession, écrivit une Oracion del Duque 
de Gandia el dia de su profesion (n. 9), dont le texte 
fut publié pour la première fois par P. Ribadeneyra 
(Vida del Padre Francisco de Borja, lib. 1, c. 17). 
· Pendant qu'il étudiait la théologie et se préparait 
au sacerdoce, pour joindre l'étude à la prière, Borgia 
mit sous forme de litanies quelques traités de saint Tho
mas (Dé Deo, De Trinita.te, De Incarnatione, De angelis, 
De SSmo. Sacramento, De anima). Ces litanies, impri
mées en 1550 {n. 10), donnent une idée des connais
sances théologiques du saint, comme ses opuscules 
spirituels révèlent sa connaissance de l'Écriture. 

· Le Breve tratado de la confusion (n. 11) fut composé, 
semble-t~il, par obéissance au recteur de _ Gandie, 
André de Oviedo : « Pour ne pas tomber en fa confu
sion de la désobéissance, je ferai ce que votre Révé
rence me commande » (introduction) •. Il fut imprimé 
dans l'édition frauduleuse de 1550 (cf infra, col. 1024; 
Las obras, p. 130). François y reprend les thèmes 
déjà abordés dans l'Espejo (n. 4) et le Colirio (n. 5), 
met en lumière tout ce qui doit nous porter à la confu
sion et les fruits salutaires qu'elle fait nattre; la seconde 
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partie touche plutôt l'oraison et ce qui s'oppose à ce 
qu'elle soit continuelle. 

Borgia composa d'autres opuscules avant de gagner 
Rome en 1561. Ils restèrent manuscrits et, pour cette 
raison, ne furent pas .l'objet de la censure de l'inqui
sition (cf infra, col. 1024). Les uns étaient destinés à 
des particuliers, parents ou amis de Borgia ou de la 
compagnie; ainsi la Instrucciôn para el gobierno de un 
senor en sus estados dirigida al Exc. mo Sen.or don Carlos 
de Borja, su hijo (n. 12), composée dans le style classi
que des traités pour la formation des princes; le pro
logue est daté du 22 janvier 1552. - Amonestacion 
para la sagrada comunicin (n. 14), adressée à Jeanne, 
fille de Charles-Quint, et une autre semblable aux 
infantes Marie et Isabelle de Portugal (n. 15). - Au 
comte de Mélito est dédié I'Ejercicio de meditacicin y 
aniquilacicin, appelé aussi Oracwn del propio conoci
miento (n. 16). - La Meditacion de las tres potencias de 
Cristo nuestro Redentor (n. 24) est une préparation à 
la Nativité, composée pour les clarisses et imprimée 
en 1622 dans le livre d'Exercicios de deçocion y oracion 
des Descalzas reales de Madrid. 

D'autres opuscules sont expressément destinés aux 
jésuites, comme le Dechado muy proçechoso del anima 
de Christo nuestro Senor, a Jos lectores que con humildad 
sacaran la imitacion dél (n. 13), composé à Ofiate entre 
1551 et 1553 et que Borgia commenta à Coïmbre en 
aoftt 1553 sous forme de colloques spirituels. - De 
même, le Tratado spiritual de la oracion y de los impe
dimentos della y de las maneras que en ella se. ha de 
entrar (n. 22), composé en 1557 pour la compagnie; 
ce sont des« avisos para el ejercicio de la oraci6n, dando 
remedios c6mo, ejercitandola, no se cansen las fuerças 
ni se dafie la salud corporal », et une exhortation à 
s'engager dans l'oraison en abandonnant tout ce qui 
lui est obstacle. Ce traité, publié en 1963, a une certaine 
importance; il révèle les idées de Borgia sur l'oraison : 
nééessité, manière de combattre les distractions et les 
pensées inutiles, primauté à donner à l'affectif sur 
l'intellectuel,· utilité de la prière vocale pour s'élever 
à l'oraison mentale, et d'une réception fréquente des 
sacrements pour s'établir dans une bonne oraison. 

D'autres écrits;enfin, sont destinés à tout chrétien : 
Consideraciones para çenir en propio conocimiento 
(n. 17, 18), Puntos del Rosario de Nuestra Senora(n.21), 
Ejercicio de las tres potencias del alma, en el qual se 
trata · de como las aparejaremos para que sean çerdadera 
morada y mansion de las tres diriinas personas (n. 26). 

Borgia fut un grand prédicateur; dès le temps de Gandie, il 
s'exerce à la composition d'un sermon latin (n. 2); il prêchera 
jusqu'à la fin de sa vie : ainsi, en 1571, dans la cathédrale de 
Valence, sur la demande du patriarche saint Jean de Ribera 
(n. 70). L'ensemble oratoire le plus important que nous possé
dions est un groupe de -~3 sermons pour l'avent et le carême, 
prêchés au Portugal en 1560 et 1561 (n. 27). - Il .exposa sous 
forme de conférences à des'jésuites et de lectures d'Écriture 
sainte pour les laïcs les Lamentaciones de,Jeremlas (1556-1557; 
n. 20); J.-E. Nieremberg en publia le prologue etle premier des 
quatre chapitres qui composent l'ouvrage, dont l'ARSI garde 
le manuscrit. Borgia semble avoir été un prédicateur goO.té, 
comme l'atteste Araoz en 1557 (MHSI, Lainii monumenta, 
t. 8, Madrid, 1917, p. 367). Il consigna son expérience dans un 
Tratcuw bre1>e del mo,w de predicar el santo Evangelio (n. 87), 
qui fut un de ses ouvrages le plus souvent traduit. 

Dans tous ces traités, les thèmes préférés de Fran
çois sont comme précédemment la reconnaissance pour 
les bienfaits de Dieu, l'humilité et la confusion qui 
naissent de la connaissance de soi, l'Humanité du 

Christ, la sainteté de l'âme et des puissances de Jésus, 
sa Passion et son précieux Sang, l'eucharistie, l'inhabi
tation de Dieu en l'âme, l'oraison vocale et mentale, 
la sanctification des actions de la .journée. 

2) Mise à l'index.- Le fait, connuet étudié par Suau, 
Astrain et Cereceda (cf Bibliographie), est encore éclairé 
par de nouveaux documents. Bornons-nous à l'essen
tiel. Le Catalogus librorum qui prohibentur mandata ... 
Ferdinandi de Valdés ..• (Valladolid, 1559) mentionne 
(p. 47) des Obras del Christiano, compuestas por Don 
Francisco de Borja, Duque de Gandia. Or, Borgia n'avait 
rien publié sous ce titre; il n'avait encore donné à 
l'impression que ses· Seys tratados (1548) et ses litanies 
sur des thèmes théologiques (1550; n. 104). Mais, en 
1550, un imprimeur d'Alcala, Jean de Brocar, imprima 
sans en parler à Borgia deux petits volumes : Primera 
parte de las obras muy deçotas y proçechosas para qual
quier fiel christiano,. compuestas por... Francisco de 
Borja ... (n. 102) et Segunda parte de las obras del ..• 
Francisco de Borja, con otras muy deçotas (n. 103). 
En 1552, un imprimeur de Medina del Campo, Guil
laume de Millis, reproduisit les deux petits livres 
(cf l'exemplaire de la Primera parte à la bibliothèque 
publique d'Evora), en omettant dans le titre du second 
la mention u con otras muy deçotas », ce qui attribuait 
le tout à Borgia. 

Le premier tome contenait les Seis tratados de Borgia, 
une lettre de saint Bernard De la perfecciôn de lâ: çida 
espiritual, un ouvrage de l'augustin Luis de Montoya 
(Militacion de la Passion de N.S.J.C. segun las siete 
horas canonicas) et une Doctrina que un religioso embici 
a un caballero a~igo suyo (n. 77). Le seqnd tome 
n'éditait de Borgia que le premier traité De la confusion 
(n. 11); le reste du volume comprenait unè V ita Christi 
du dominicain Dominique de Valtanas, un Escalera 
del paraiso du franciscain Juan de Cazalla, la Violeta 
del anima et le Relicario del alma; sur ces œuvres 
apocryphes, qui figureront encore dans l'édition latine 
des Opera omnia de Borgia (Bruxelles, 1675). voir Las 
obras, n. 75-83, 130. 

Borgia fit dresser un acte notarié des faits, et les 
témoins· reconnurent que seuls ét~ent de lui les Seis 
tratados et le traité De la confusion (27 septembre 1559.; 
SFB, t. 3, p. 556-576; cf p. 547-549). 

Le Catalogus de Valdés de 1559 doit être replacé dans son 
époque; ce fut l'un des actes, peut-être le plus sévère, destinés 
à réprimer tout ce qui pouvait avoir ne fût-ce qu'une apparence 
d'hétérodoxie; il ne châtiait pas seulement des hérétiques, il 
voulait élever une •digue contre toute littérature spirituelle qui 
pouvait prêter le flanc à l'erreur, quelle que soit l'intention des 
auteurs. On trouve dans le Catalogus les noms de Harphius, 
Tauler, Savonarole, Louis de Grenade, Jean d'Avila, etc. Voir 
DS, t. 4, col. 1165-1167. Durant ces mois, il y eut des auto
dafés à Valladolid (21 mai, 8 octobre 1559) et à $éville (24 sep
tembre 1559, 22 décembre 1560). Dans le domaine des·livres, 
on pourchassait surtout la théorie du beneficio de Ci-isto si 
chère à divers milieux spirituels, comme le cercle napolitain 
de Juan de Valdés. · · 

Y avait-il dans les écrits authentiques de Borgia quelque 
expression douteuse? Nous ne le croyons pas. Pas de trace de 
la théorie suspecte du beneficio de Cristo; dans l'Espejo de las 
obras del Christiano (n. 4), aucun relent d'illuminisme. Mais 
l'inquisition voulait s'opposer à la diffusion dès livres spiri
tuels en langue vulgaire; elle estimait que cette diffusion pou
vait fomenter, parmi les gens de peu de culture, des dévotions 
douteuses. 

La raison de l'inclusion de Borgia dans le Catalogus ne 'doit 
probablement pas être cherchée ailleurs; de Saragosse, on 
écrivait à Lainez : • Il apparait qu'on ne l'interdit pàs pour 
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fausse ou mauvaise ou douteuse doctrine, mais pour être paru 
en romance • (lettre du 26 septembre 1559; MHSI, Lainii 
monumenta, t. 4, p. 513). Pour délivrer François de ce qui pou
vait passer pour une tache, il fut décidé d'éditer à Rome une 
traduction latine de ces opuscules; P. Ribadeneyras'en occupa, 
mais cette édition ne parut qu'en 1579 (n. 108). 

Le coup que l'inquisition portait à François fut 
d'autant plus dur qu'il se savait très connu en Espagne. 
Mais ce ne fut pas sa seule souffrance à cette époque. 
Son biographe Vazquez nous parle encore de « l'envie 
et de l'ambition » qu'excitait Borgia (f. 201 v); nous 
avons parlé de son mémoire, -rédigé à la demande de 
Philippè u (5 mai 1559, texte dans SFB, t. 3, p. 475-
490). Il semble avoir été indô.ment divulgué; des 
plaintes trouvèrent un certain accueil chez Philippe u 
lui-même, surtout quand la calomnie insinua que 
Borgia entretenait des relations coupables avec la 
princesse Jeanne, sœur du roi. Ces persécutions reten
tirent douloureusement dans l'âme de François et 
l'amenèrent à une solution que l'on comprend diffici• 
lement si on ne connaît pas les circonstances et son 
propre caractère : fuir au Portugal, dans l'intention 
de se retirer définitivement dans la solitude de la mai
son de San Fins. La situation n'était pas seuleinent 
délicate pour Borgia, mais aussi pour toute là_.çompa
gnie en Espagne; les démarches pour réhabiliter le 
commissaire restaient vaines; ni le roi, ni l'inquisiteur 
ne voulaient changer d'avis. La solution fut d'appeler 
François à Rome; ce que fit le pape Pie 1v. 

En 1583, l'inquisiteur général Gaspard de Quiroga, 
qui estimait la compagnie, expliquera la condamnation 
encourue par Borgia et d'autres spirituels de valeur 
(texte dans Fr. H. Reusch, Der Index der verbotenen. 
Bücher, t. 1, Bonn, 1883, p. 492, 589). La congrégation 
des Rites examina et approuva ses ouvrages, lors du 
procès de canonisation (Las obra,s, p. 175-179). 

3° BORGIA GÉNÉRAL DE LA COMPAGNIE. - Les écrits 
qui datent du généralat traitent presque exclusive
ment de points relatifs à l'institut et à la vie spirituelle 
de la compagnie; ils sont destinés aux jésuites. Ainsi 
les exhortations adressées aux pères de la deuxième 
congrégation générale (n. U), les conférences et autres 
documents pour les novices-{n. 42, 65, 66, 67, 69) 
et les scolastiques (n. 45), les Apuntamientos sacados 
de las Constituciones (n. 43), les méditations sur les 
vœux de religion (n. 49), la vocation (n. 50) et la morti
fication {n. 51). De los Evangelista,s los ·exemplos y 
doctrina que haze mas a proposito de nuestro Instituto 
(n. 59) et les Petieionès a la Santisima Trinidad para 
la observancia de la,s reglas (en latin; n. 61) concer
nent encore la vie spirituelle des jésuites. 

Une Meditatione per l'hore del giorno (n. 68) reprend 
un des thèmes privilégiés du saint; il recommande 
aux autres, comme il le faisait lui-même, ces remises 
incessantes en Dieu qui font de la journée une prière 
continuelle. Ses Considerationes pro singulis horis diei 
(n. 60) donnent un exemple de cette pratique; à chaque 
heure, le saint recommande : « 1) examen conscientiae; 
2) gratiarum actio vel aliquid simile, offerendo vitam 
ad beneplacitum Dei; 3) confusio; 4) mortificatio 
aliqua ». Dans ce cadre, on considérera tous les bien
faits de Dieu, en commençant par la création. Nous 
rencontrons des pratiques semblables dans d'autres 
opuscules de Borgia, avant et pendant son généralat 
(cf n. 28, 60, 67, 68). 

De 1563/1564 à 1567, Borgia rédigea des Medita
ciones (cf La,s obra,s, n. 46, 47, 48, et p. 171-174) pour 

DICTIONNAIRE DE SPIRITU.HITt. - T. V. 

les dimanches et les féries de l'année liturgique. Il en 
parle dans ses lettres et dans son Diario espiritual 
(citations dans La,s obras, n. 46; vg SFB, t. 5, p. 885). 
Ces méditations sont liturgiques en ce qu'elles suivent 
le calendrier liturgique et ont pour sujets les textes 
du missel romain. Quant à la méthode, elle est très 
proche de celle des méditations ignatiennes. Le schéma 
est simple : une prière préparatoire, l'histoire tirée de 
l'évangile de fa messe, la composition de lieu, la demande 
prise dans l'oraison de la messe. Les points sont formés 
par un nombre variable de considèrations brèves, 
pratiques et profondes. La méditation se terinine par 
un colloque plein 'de ferveur. 
· Pour rendre plus faciles ces méditations, dans une intention 

semblable à celle que vise la composition de lieu des Exercices 
spirituels de saint Ignace, Borgia fit composer des images 
reproduisant la scène du mystère médité (cf prologue de 
l'ouvrage; MHSI, Epistolae H. Nadal, t. 3, Madrid, 1902, 
p. 563). Nous ne les connaissons pas; les Meditaciones ne 
s'imprimant pas, les estampes ont dû se perdre, si jamais elles 
ont été terminées. Le plan qu'avait caressé Borgia fut réalisé 
par Nada! dans son ouvrage magnifique EPangelicae historiae 
imagines (Anvers, 1593). 

Les méditations de François n'en ont pas moins grande 
importance : • A la date où écrivait Borgia, l'adoption de ce 
cadre liturgique, si familier pour nous, constituait une nou
veauté ... Notre saint est le premier, à ma connaissance, qui 
ait songé à appuyer la pratique, déjà ancienne, de l'oraison 
mentale quotidienne sur les directions que nous donne l'Église 
dans sa liturgie • (J. de Guibert, La spiritualité de la Compa
gnie de Jésus, Rome, 1953, p. 185). 

Une autre série de méditations, longtemps inédite comme 
la précédente, est consacrée _ aux fêtes des saints (éd. J. 
M. March, Barcelone, 1925). 

3. Spiritualité. - François de Borgia est l'un 
des exemples qu'offre l'Église d'hommes, grands selon 
le monde, qui devinrent des saints. Il renonce à trente
six ans à tout ce que le monde peut lui offrir et se 
donne à un ordre religieux récent, peu connu et persé
cuté. Durant sa vice-royauté en Catalogne {1539-1543), 
il aspirait déjà à la perfection, donnant de longues 
heures à l'oraison, fréquentant les sacrements, se 
livrant à de rudes pénitences. La mort de sa femme, 
en 1546, le décide à laisser le monde. 

1 ° La vie spirituelle de Borgia s'oriente dans des 
directions très nettes. La constante recherche de la 
connaissance de soi le conduit à une profonde humilité 
que caractérise le sentiment de confusion (cf C. de Dal
mases, El sentimiento de confusion en san Francisco de 
Borja, dans Manresa, t. 34, 1962, p. 99-118). Cette 
confusion, constamment ment~onnée dans ses écrits, 
à qui il consacre des traités entiers, naît de Ia consi
dération approfondie de la suprême dignité de Dieu 
et de notre propre misère, des bienfaits divins et de 
notre ingratitude. Borgia se sent pécheur et, creusant 
ce sentiment, il atteint des profondeurs incroyables; 
il se sait digne de l'enfer, des plus grands châtiments, 
pire que Judas et que le démon même. Cependant, 
les faits de sa vie que nous connaissons n'offrent pas 
les éléments qui pourraient fonder une si basse opinion. 
Pour le comprendre, il faut se placer sur un plan plus 
élevé, là où François atteint à une vue mystique de 
soismême; son sentiment de confusion revêt alors 
l'aspect d'une confrontation amoureuse avec Jésus
Christ; François le voit couvert de plaies et crucifié, 
tandis que lui est sans souffrance. Sous une forme ou 
sous une autre, cette exclamation jaillit souvent au 
fil de son Diario : « Christus crucifixus est, et ego sine 

33 
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vulnere 1 », ou plus simplement : « Et ego sine vulnere ! ». 
De là naît le désir de souffrir et d'offrir sa vie pour le 
Christ par le martyre. Il est clair que François, qui 
avait une telle conscience de sa bassesse, se devait de 
renoncer à ses dignités. 

Unie à cette humilité, une grande austérité caracté
rise la vie de Borgia; il fut un grand pénitent qui réduisit 
son corps à un extrême degré de débilité. II observait 
strictement la ·pauvreté personnelle et veilla à la main
tenir intacte dans la compagnie. 

2° Comme par une pente naturelle, François se 
sentait attiré vers une vie solitaire; mais il sut réagir 
quand il comprit qu'un tel genre de vie n'était pas 
compatible avec l'idéal religieux qu'il avait embrassé. 
Ainsi à Gandie, où cet attrait prit corps, il obéit aux 
directives que saint Ignace lui envoya (MHSI, S. Igna
tii epistolae, t. 2, p. 233-237; t. 12, p. 632-654). Après 
son ordination sacerdotale, il voulut se retirer pour un 
temps à Oiiate et mener la vie solitaire à l'ermitage 
de la Magdalena; voyant que cela ne plaisait pas au 
fondateur, il prêcha par toute la région. Une troisième 
fois, lors de la persécution qui se déchaînait contre 
lui, il pensa fuir au Portugal pour y achever ses jours 
dans la solitude; Lainez ne le permit pas. Lui qui, par 
inclination, aurait pu être ·un solitaire contemplatif, 
fut un prédicateur et un homme de gouvernement. 

3° Borgia peut aussi être· considéré _comme un des 
précurseurs de la dévotion au Sacré--Cœur. · 

Déjà dans les Seis tratados de 15ft8, il nous dit d'établir en 
lui notre demeure : • ... Mande proveer nuestra pobreza de la 
rica camara de su divino Coraz6n, en el cual entrara cada alma 
para tomar de ail! lo que le Calta » (Tratado cuarto... para 
recibir la sancta comunion, n. 6, f. 57). Nous invitant à consi
dérer les sept sources du sang du Christ, il propose pour le 
dimanche la plaie du côté, • laquelle doit être réfuge et repos 
pour ton cœur •· Les mêmes idées sont plus développées dans le 
Trata.do espiritual de la oraci6n (n. 22). Pour entrer dans le 
Cœur du Christ qui est notre demeure, notre maison de refuge, 
notre lieu de sûreté, qu'on passe d'abord par lo material et 
ensuite par lo spiritual (ARSI, Opp. NN. 2, r. 222). 

Le Diario espiritual montre que le saint vivait· ce qu'il 
enseignait : • Pidi6sè el morar en el Coraz6n de Jesu.s por la 
conformidad, cum consolatione • (12 et 16 mai· 156ft; SFB, 
t. 5, p. 7ft3-7H) . .Il prie• para que merezca viviren su Coraz6n • 
(11 juin 1565; ibidem, p. 787; cf p. 788). Offrant un jour ses 
actions à diverses intentions, il ajoute : • Item en todas las 
h9ras se ofrece el Coraz6n de Cristo y lo que sinti6 en él, para 
hazerme sentir su passi6n, su amor y el hacimiento de_su santa 
voluntad • (20 août 1565; p. 792). 

4° Le Diario espiritual (n. 55). - Il est impossible 
de se faire une conception vraie de la spiritualité de 
Borgia si on ne lit pas ce journal spirituel (texte inté
gral dans SFB, t. 5, p. 729-887; autographe aux archi
ves romaines de la compagnie de Jésus). Les notes de 
ce journal commencent le 1er février 1564 et se termi
nent. le 9 septembre 1568; il faut y ajouter -quelques 
notes du 7 février 1570. Appartenant à la dernière 
période de sa vie, ce journal montre la vie spirituelle 
de Borgia dans sa maturité et comment il réagit devant 
les faits extérieurs et les soucis de son gouvernement. 
Le texte est, en général,_ intelligible, mis à part quel
ques sigles non encore déchiffrés qui consignaient pour 
l'auteur seul certaines expériences de sa vie mysti
que. 

En guise de titre nous trouvons : « Aiio 64. Revisto. 
Es de peticiones ». Ce dernier mot indique bien le contenu 
du journal qui, presque entièrement, se compose de 
demandes adressées à Dieu dans l'oraison. 

L'oraison de François était faite de ces demandes, tantôt 
à la sainte Trinité, tantôt à l'une des trois Personnes, ou au 
Verbe incarné, ou à la Vierge. Il demande• de la tendresse à 
prononcer les mots de Père, Fils, Esprit Saint, et Jésus, et 
Marie• (ft février 156ft; p. 732). Le 29 avril 1565, il demande 
quinze grâces pour chaque jour (p. 78ft); d'autres fois, il se 
propose d'en demander vingt-quatre pour les vingt-quatre 
heures de la journée. Le jeudi 15 juin 156ft, il demande vingt
quatre grâces pour les vingt-quatre bienfaits de l'eucharistie 
(p. 751). De même, le vendredi saint 1569 à propos de la passion 
(p. 822; cf p. 735, 76ft). 

Souvent ses demandes sont apostoliques (28 septembre 156ft, 
p. 770; 23 janvier 1566, p. 815); il répartit les différentes pro
vinces de la compagnie, ou d'autres intentions importantes, 
selon les jours de la semaine (Las obras, p. ir.5-ir.6). Pour lui, 
il demande que tous ses sens et puissances soient entièrement 
soumis à Dieu, • liés au Christ, pour vivre seulement pour 
lui, comme s'il n'y avait pas de monde » (26 août 156ft, 
p. 76ft; cf 8 septembre, p. 766). 

Le Diario témoigne des sentiments d'humble et pro
fonde confusion : « porque sacandome del infierno .. , 
conocer que no hay lugar que no me sobre» (12 juin 1564, 
p. 749); « goûter l'humiliation d'un cœur qui offensa 
son Dieu » (29 avril 1564, p. 741}. François est anxieux 
d'expérimenter la croix du Christ : « mettre la croix 
en tout» (4 octobre 1565, p. 795); « j'ai demandé d'être 
serviteur (fidèle) de la croix » (13 juin 1564, p. 750); 
« sentir la croix du Christ. Sentir que je n'en_ souffre 
pas. Croix avec ce qui n'est pas croix. Sentir dans sa 
vie la croix de ne _pas. l'avoir donnée pour le Christ » 
(6 novembre 1565, p. 803; cf p. 734, 767). Ce désir de 
mourir pour le Christ lui inspirait confiance dans sa 
protection parce que, « si andando para matar no me 
dejaba, agora que me da deseos de morir por El, 
c6mo me dejara? » (8 septembre 1564, p. 766; cf p. 866). 
D'autres fois, il lève les yeux vers les cimes de l'amour 
divin : « J'ai demandé l'amour sans mesure, en partici
pant à l'Amour immense » (6 juin 156~, p. 748). « 0 
Seiior, matéos por desamor y matais de amor para dar 
vida» (7 octobre 1565, p. 797). 

A propos de l'eucharistie, il détaille les sentiments 
expérimentés dans chaque partie de la messe (5 février 
156~, p. 732), il demande d'avoir à la messe les mêmes 
pensées que la Vierge tenant !'Enfant J_ésus dans ses 
bras (27 décemb_re 1567, p. 873). Ses jeudis sont dédiés 
à l'eucharistie (15 juin 1564, p. 751); _il se. fixe une 
méthode pour ses visites au Saint-Sacrement (14 mai 
1564, p. 743); qu'il ait « faim du Pain des anges » 
(14 octobre 1565, p. 800) et qu'à l'heure de la mort il 
puisse recevoir le Viatique, au moins le jour même 

· (22 janvier 1566, p. 815). 
Son amour pour la compagnie apparaît : il s'o!Yre pour son 

ordre, • sang et vie » (6 juillet 1566, p. 790; cf p. 823); il décide 
de méditer les règles (1er juillet 156ft, p. 757), demande l'esprit 
du fondateur (ft octobre 1565, p. 796), l'esprit des Constitu
tio~ (9 janvier 1566, p. 81ft). Qu'il fasse tout pour la plus 
grande gloire 'de Dieu (6 juin 156ft, p. 748). Il est prêt à tra
vailler dans les endroits les plus difficiles : Malte menacée par 
les turcs (19 septembre 156ft, p. 769), les Indes ou Constanti
nople (6 juin f56ft, p. 7ft8). 

Le Diario évoque les anniversaires importants de la vie de 
Borgia : la mort de l'impératrice Isabelle (1 •• mai), l'entrée 
dans la compagnie (15ft6), les_ épreuves (1559), l'élection au 
généralat (2 juillet 1565). 

4. Borgia supérieur. - Pendant presque toute 
sa vie religieuse, ·François fut employé aux charges 
du gouvernement. Le Diario mentionne l'élection au 
généralat comme un <t dies meae crucis ». Son désir 
d'une vie retirée et solitaire permet de penser qu'il 
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assuma ses charges par pure obéissance. Son journal 
répéte, sous une forme ou sous une autre, cette prière : 
« Ou bien rappelez-moi, ou bien donnez-moi la grâce 
pour gouverner, ou enlevez-moi cette charge • (18 mai 
1566, p. 827; p. 871). De même, dans une lettre à 
André de Oviedo, le 28 octobre 1566, mais il ajoute que 
le joug du Seigneur est doux, qu'il ne l'impose à personne 
sans lui donner son aide (P. Suau, Histoire de S. Fran
çois de Borgia, Paris, 1910, p. 458). François avait les 
qualités requises, comme il l'avait montré dans ses 
charges civiles, et il était un vivant exemple de vertu. 
Une fois nommé à une charge, il s'y appliquait avec 
ténacité et constance~ Il voulait imiter dans sa manière 
de gouverner« la douceur du P.-Lainez, et la prudence 
et la clarté de notre Père Ignace » (SFB, t. 5, p. 884; 
cf p; 833, 847, 849). Saint Ignace devait être son« admo
nitor • (p. 860). De fait, une des caractéristiques de.son 
généralat devait être la douceur. ·Jean Polanco, son 
secrétaire, dit du commencement de son gou"."ernement : 
« In spiritu suavi, sed tarri.en ad reformat10nem ten
dente, procedere coepit gubernatio Societatis » (MHSI, 
Polanci compœmenta, t. 2, Madrid, 1917, p. 646, n. 24). 
Voir les directives que donne Borgia au P. Bustamante 
trop rigoureux (SFB, t. 4, p. 410; Suau, op. cit., p. 382). 

1 ° Sur la vie intérùw.re. -=- François de Borgia s'atta
cha spécialement à conserver l'esprit intérieur dans la 
compagnie. II adressa à l'ordre sa célèbre lettre de 1569 
De mediis · conservandi spiritum Societatis Jesu ejusque 
vocationis (Las obras, n. 56). Il y compare la compagnie 
à une vigne; bien que récemment plantée, elle étend 
déjà ses rameaux dans les pays lointains; pour qu'elle 
prospère, elle doit être taillée. Pour conserver la fer
veur de l'esprit, il recommande : le soin dans l'admis
sion des sujets, la formation des novices, - « pour que 
du bon novice sorte un bon étudiant»-, et de ceux qui 
font le~ études, l'usage des moyens qui unissent 
l'instrument à-Dieu, comme l'oraison, une exacte obser
vation de l'obéissance et de la pauvreté selon les Consti
tutions la mortification, surtout de la volonté, et le 
désir d~s humiliations à l'exemple du Christ. En résumé, 
que l'on vive selon l'esprit de la vocation. Cette lettre 
est d'un ton authentiqulilllent ignatien. 

Autre pratique que Borgia conseillait, prendre un 
saint chaque mois comme patron à imiter (cf Las obras, 
n. 63; MHSI, Chronicon, t. 6, Madrid, 1898, p. 406, 
n.1741; p. 700, n. 3032). 

2° La formation des novices. - La seconde congréga
tion_ générale avait décidé que chaque province aurait 
une maison de formation (décret 14; lnstitutum Socie
tatis Jesu, t. 2, Florence, 1893; p. 197; F. Sacchini; 
Historia Societatis Jesu, pars III, lib. 1, n. 45). Borgia 
exécuta cette décision dans de nombreuses provinces. 
Pour Rome,· en 1565, il sépara les novices des autres 
jésuites de la maison professe, les installa à Saint
André du Quirinal (1567) et leur donna Alfonso Ruiz 
comme maître des novices. Ce noviciat eut les prédilec
tions de François; il faisait des exhortations aux novices 
(vg Las obras, n. 65). Il écrivit des règles pour le maître 
des novices (MHSI, Polanci compœmenta, t. 2, p. 134) 
et divers avis pour les novices (n. 69; lettre sur l'indif
férence religieuse, en italien, n. 67). 

30- Le Ratio studiorum . ....:.. Le travail de préparation d'un 
Ratio studiorum, déjà commencé par Lainez, fut poursuivi 
sous le généralat de Borgia. En 1569, il pouvait _envoyer aux 
provinces le Ratio destiné aux classes inférieures de grammaire 
et d'humanités (texte conservé aux ARSI, lnstit. 24b); c'est 
aussi de son temps que fut élaboré le Ratio pour les études de 

philosophie (MHSI, Monumenla paedagogica, n. 33, Madrid, 
1901, p. 460-470) et de théologie (ibidem, n. 47,_p. 516-539). 
Voir L. Lukâcs, De prima Societatis Ratione studiorum, sancto 
Francisco Borgia praeposito generali constituta (1565-1569), 
AHSI, t. 27, 1958, p. 209-233. . . 

Bien que la seconde congrégation _générale a~t _déc!de 
(décret 8; Jnstitùtum .. , t. 2, p. 195) ~e fr?m~r la J:?Ul~1phcat10_n 
des collèges pour renforcer ceux qui existaient, 11 s en ouvrit 
de nouveaux sous le généralat de Borgia; rien que onze dans ~a 
seule Espagne (A. Astrain, Historia de la Compania de Jesus 
en la asistencia de Espanà, t. 2, Madrid, 1905, p. 231). 

40 Les Règles de la compagnie. - En accord avec le décret ~7 
de la même congrégation (Institutum .. , t. 2, p. 206), Borgia 
révisa et compléta les règles de la compagnie, dont .Lainez 
avait déjà fait une édition en 1560, la première de toutes 
(MHSI, Regulae, Rome, 1948, p. 545-565). Borgia abrégea ~es 
règles communes (ibidem, p. 3*, 158,555), refit celles de certams 
offices (ibidem, p. 3*; Epistolae Nadal, t. 3, P-_413, 462); elles 
furent imprimées à Rome en 1567 et l'année swvante à Napl~ 
(cf Suau, op. cit., p. 386). Borgia les pr~mulgua au collèg? romam 
le 2 juillet 1567 et fit à cette occas10n une exhortation (Las 
obras, n. 45). Voir MHSI, Polanci complemenla, t. 2, p. 4, 679; 
Sacchini Historia .. , pars m, lib. 3, n. 96-97. 

En 1570, Borgia fit faire une nouvelle é~iti?n des Constitu
tions (E. -del Portillo, Edici6n de las ConstUutiones de la Com
pania preparada por Borja: 1568-15'10?, AHSI, t. 1, 1932, 
p. 193-204). 

50 L'heure d'oraison dans la compagnie. - ~aint 
Ignace ne fixa pas de temps précis your l'ora_iso1_1 des 
profès et des coadjuteurs formes (Constuutwnes, 
pars v1, c. 3, n. 1). Aux scolastiques, il avait.finalement 
imposé une heure, y compris le·temps des deux ex:i,me_ns 
de conscience (pars 1v, c. 4, n. 3). Dans son mem01re 
adressé à la première congrégation générale (SFB, t. 3, 
p. 345, n. 7), Borgia insistait sur la nécessité de l'or3:i
son; mais la congrégation maintint la norme établie 
par le fondateur (décret 97; Institutum .• , t. 2, p. 177). 

Lors de la seconde congrégation, déjà élu général, 
Borgia proposa une augmentation du temps de l'oraison 
(Sacchini,Histo-ria .. , pars 111, lib. 1, n. 46). Différentes 
tendances firent durer la discussion; en suite de quoi, 
la congrégation ne décida pas l'augmentatio~_propos~e, 
mais donna autorisation au général de l mtrodmre 
prudemment : « ••• et placuit tandem cong~gatio1_1i 
ut P. praepositus generalis pro sua J?rud~nb~ pos~1t 
id augere prout expedire in Dommo Jud1caver1t, 
habita ratione personarum,. regionum. » (décret 29; 
Jnstitutum .• , t. 2, p. 201-202). Borgia décida le 5 novem
bre 1565 que le temps d'oraison serait d'une heurè le 
matin pour les provinces espagnoles, e~ dans les autr~s 
provinces trois quarts d'heure le matm et une de~
heure avant de se coucher, y compris l'examen du soir 
(P. de Leturia, Estudios ignacianos, t. 2,_ Rome, 1957, 
p. 223). La troisième congrégation revmt sur cette 
question et comme la seconde, remit l'affaire entre les. 
mains du 'général; Éverard Mercurian maintint. les 
mesures de Borgia. La quatrième congrégation (1581) 
fixa défmitivement pour tous une heure d'oraison, en 
plus des deux examens ( décret 5 ; I nstitutum •• , t. 2, 
p. 248~4~. - _ 

Go Les missions. - François de Borgia est le fond3:t~ur des 
missions de la compagnie en Amérique espagnole. Ph~hppe n 
demanda l'envoi de 24 jésuites, le 3 mars 1566; le 28 Jum, les 
trois premiers missionnaires mettaient à la voile vers ~a ~lo
ride, où l'un d'eux, Pedro Martinez, était_ tué par 11:5 md1ens 
le 6 octobre; trois jésuites y furen~ martyrisé;s (4 février 1571). 
D'autres expéditions étaient parties de SéVIlle en m~ 1568 
et en 1570; mais cette mission de Floride ne dura que Jlll!q?'en 
1572, les dispositions des indiens étaient par trop mauv~ses. 
L'effort fut alors reporté sur la Nouvelle Espagne (Mexique) 
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pour laquelle un premier groupe de 15 missionnaires partait 
le 11 juin 1571. 

Trois autres expéditions missionnaires furent destinées à 
la vice-royauté du Pérou durant le généralat de Borgia, et 
arrivèrent à Lima en 1568, 1569 et 1572. 

MHSI = Monumenta historica Societatis Iesu, Madrid, puis 
Rome. -AHSI = Archii,um historicum Societatis Iesu, Rome. 
- Las obras = C. de Dalmases et J.-F. Gilmont, Las obras de 
san Francisco de Borja; AHSI, t. 30, 1961, p. 125-179. - SFB 
= MHSI, Sanctus Franciscus Borgia, 5 vol., Madrid, 1894-
1911. - ARSI = Archives romaines de la compagnie de 
Jésus. 

1. Sources. - Essentiellement, les 5 volumes de SFB cités 
ci-dessus; le premier contient les documents familiaux; les 
quatre autres donnent une partie de la correspondance; à la 
fin du 5°, le Diario espiritual. 

2. Œu11res (manuscrits et éditions). - Voir Las obras; les 
éditions les plus importantes sont signalées aux n. 126, 129, 
130, 147, 149 et 150; y ajouter celle des Tratados espirituales, 
introd. et éd. par C. de Dalmases, Barcelone, 1963. - J.-F. 
Gilmont, Les écrits spirituels des premiers jésuites, Rome, 1961, 
p. 169-192. 

3. Biographies. - Dionisio Vâzquez, Historia del Padre 
Francisco de Borja, 1586, ms, ARSI, cod. Vitae 80; copie 
moderne à l'institut hist. de la compagnie, Rome. - P. Riba
deneyra, Vida del Padre Francisco de Borja, Madrid, 1592, 
souvent rééditée et traduite (en français, Verdun, 1596; 
Douai, 1596; en italien, Florence, 1600, et Rome, 1616; en 
allemand, Ingolstadt, 1613). - V. Cepari, Ristretto della 11ita 
del ... Francesco Borgia .. , Rome, 1624. - S. Sgambata, Raggua
glio della 11ita di Francesco .. , Naples, 1624. -J. E. Nieremberg, 
Vida del Santo Padre el B. Francisco ... Van anadidas sus 
obras .. , Madrid, 1644; Barcelone, 1882. - Ph. F. Taisne, Het 
Le11en 11an den H. Franciscus .. , Anvers, 1671. - A. Verjus, 
La 11ie de S. François de Borgia .. , Paris, 1672; Lyon, 1691; etc. 
- D. Bartoli, Della 11ita di S. Francesco Borgia .. , Rome, 1681; 
etc. - A. Cienfuegos, La heroyca 11ida, 11irtudes, y milagros del 
grande S. Francisco de Borja .. , Madrid, 1702, 1717; Barcelone, 
1754. 

. A. M. Clarke, The Life of St. Francis Borgia .. , Londres, 
1S94; .- P. Suau, S .. François de Borgia, 1510-15'!2, Paris, 
1905; Histoire de S. François de Borgia, Paris, 1910. - O. Kar
rer, Der heilige Franz 110n Borja General der Gesellschaft Jesu, 
Fribourg-en-Brisgau, 1921. - M. Yeo, The Greatest of the 
Borgias, Londres, 1936. - Adro Xavier (= A. Rey Stolle), 
El Duqu,e de Gandia ... Apuntes historicos, Madrid, 1940. -
C. lbelings, Le11en 11an Francisco de Borja, Nimègue-Utrecht, 
1940. - A. Dennis, Saint Francis Borgia .. , Madrid, 1956. -
Saint-Paulien, Saint François Borgia !'expiateur, Paris, 1959. 

4. Études di11erses. - Documentas sobre el 11irreinato de 
San Francisco ... en Cataluna, dans Bolettn de la R. Academia 
de la historia, t. 10, 1887, p. 163-165, 246-257. - F. Fita, 
San Francisco de Borja. Nue11as fuentes historicas, ibidem, t. 22, 
1893, p. 113-130; Nue11a excursion biografica, ibidem, p. 300· 
346; Oraci6n funebre del emperador Carlos v .. , ibidem, p. 346-
348, - F. de Uhag6n, San Francisco de Borja, caballero y 
comendador de la Orden de Santiago, ibidem, p. 130-168. -
P. Blanco, El 11irreinato de San Francisco de Borja en Cataluna .. , 
Barcelone, 1921. - A. Risco, Un gobernante modelo. Como 
administraba justicia San,_ Francisco de Borja .. , dans Razon y 
Fe, t. 96, 1931, p. 68-77, 338-349; t. 98, 1932, p. 200-221. -
L. Frias, La profesion del Duque de Gandta .. , AHSI, t. 5, 1936, 
p. 106-114. - A. Sanchez-Bella, Carlos v y San Francisco de 
Borja. Un coloquio memorable en torno a la Compania de Jesus, 
dans Hispania, 1941, n. 4, p. 102-113; même titre, dans 
Historia, t. 3, 1957, p. 5-12. 

L. Lopetegui, San Francisco de Borja y el plan misional de 
San Pio v, AHSI, t.11, 1942, p. 1-26. - F. Zubillaga, Métodos 
misionales de la primera instruccion de San Francisco de Borja 
para la América espanola (156'1), AHSI, t. 12, 1943, p. 58-88; 
Instruccion de S. Francisco ... al primer pro11incial de Nue11a 
Espana (15'11), dans Studia missionalia, t. 3, Rome, 1947, 
p. 155-206. - V. Larraiiaga, El P. Diego de Cetina y San 
Francisco de Borja primeras directores jesuitas de Santa Teresa 

en 1554, dans Manresa, t._ 16, 1944, p. 97-116, 193-219. -
F. Cereceda, Episodio inquisitorial de San Francisco de Borja, 
dans Razon y Fe, t. 142, 1950, p. 174-191, 355-366; t. 143, 
1951, p. 277-291. - F. Arocena, El cuarto centenario guipuz
coano de San Francisco de Borja, dans Boletin de la R. Sociedad 
Vascongada de amigos del pais, t. 7, 1951, p. 3-11. - E. Jorge, 
Las 11isitas a A11ila de San Francisco de Borja, dans Jlfonresa, 
t. 23, 1951, p. 195-210. - R. M. de Hornedo, Asistencia espi
ritual de S. Franci.sco de Borja a Dona Juana la Loca .. , dans 
Razon y Fe, t. 152, 1955, p. 177-200. - H. Rahner, Der Tod 
Karls v, dans Stimmen der Zeit, t. 162, 1957-1958, p. 401-413. 
- C. M. Abad, Carlos v y san Francisco de Borja, dans Misce
lanea Comillas, t. 31, 1959, p. 299-333. 

M. Baixauli, Las oôras musicales conser11adas en la insigne 
colegial de Gandia, dans Razon y Fe, t. 4, 1902, p. 154-170, 
273-283. - F. Cerv6s, El original de las « Meditaciones • de 
San Francisco .. , ibidem, t. 32, 1912, p. 480-486. - Ubald 
d'Alençon, S. Pierre d'Alcantara et S. François de Borja, dans 
Franciscana, t. 6, 1923, p. 265-27S. - J. M. March, Nue11a 
documentaci6n inédita de San Francisco .. , dans Estudios eclesicfs
ticos, t. 7, 1928, p. 237-247, 536-542; t. 8, 1929, p. 82-96. -
M. Ezpeleta, El diario espiritual de San Francisco de Borja, 
dans Manresa, t. 35, 1963, P: 121-132. 

Candido de DALMASES. 

6. FRANÇOIS CARACCIOLO (saint), 1563-
1608.- Né le13 octobre 1563 à Villa Santa Maria, dans 
le royaume de Naples, le futur saint porta le prénom 
d' Ascanio; il appartenait à la noble famille des Carac
ciolo. Il y reçut une éducation très chrétienne, au sein 
de laquelle se développa l'attrait vers les pauvres et 
la pauvreté évangélique. Au cours d'une grave maladie, 
il décida de quitter le monde; après une guérison ines
pérée, ayant vendu ou cédé ses biens, il gagna Na.pies 
pour y étudier la théologie et y recevoir le sacerdoce 
en 1587. Il était entré dans la confrérie charitable des 
Bianchi, lorsqu'une homonymie lui fit parvenir par 
erreur un appel du génois· Giovanni Agostino Adorno 
t 1591; celui-ci avait l'intention de réunir des prêtres 
décidés à unir la vie contemplative à la vie apostolique 
et se cherchait des compagnons. Caracciolo accepta 
cette offre avec empressement. Avec Adorno et un autre 
Caracciolo, Fabrice, abbé de la collégiale de Sainte
Marie-Majeure de Naples, il se retira à l'ermitage des 
camaldules pour poser les bases du nouvel institut, 
puis partit pour faire approuver le projet par le Saint
Siège. Dans une bulle du 1er juillet 1588, Sixte Quint 
donnait son approbation (confirmée par Grégoire x1v, 
le 18 février 1591) et imposait au nouveau groupe le 
nom de clercs réguliers mineurs. De retour à Naples, 
Caracciolo fit sa profession religieuse et choisit alors 
le prénom de François, par dévotion envers le Pove
rello (avril 1589). 

Au retour d'un voyage en Espagne entrepris dans le 
but d'y essaimer, mais qui échoua (mai 1589-juin 1590), 
François tomba gravement malade, et Adorno mourut 
le 29 septembre 1591; François, qui n'avait que vingt
huit ans, dut lui succéder; lors du premier chapitre 
général (1593), il fut élu préposé général. C'est à lui 
qu'il faut attribuer la consolidation de sa congrégation. 

Il entreprit un second voyage en Espagne, qui fut, celui-là, 
fructueux (1594-1596); il put fonder une maison à Madrid; 
pendant son absence, une autre maison avait été fondée à 
Rome, avec l'appui du cardinal Montalto, protecteur de 
l'ordre. Lors du troisième chapitre, François obtint . d'être 
déchargé du généralat; il fut nommé supérieur de la maison de 
Naples et maître des novices (1598); mais bientôt il dut repar
tir pour l'Espagne, où il resta cinq ans (1599-1604); il y fonda 
les nouvelles maisons de Valladolid et d'Alcala. Le cinquième 
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chapitre général, qui se tint à Naples pendant son absence 
(1602), traita la question de la pauvreté de l'ordre; nous possé
dons la lettre que le saint envoya sur ce sujet (Cl. Piselli, 
Notizia historica .. , p. 6(.-69). 

A son retour en Italie, François fut nommé vicaire des 
maisons de la Péninsule (160(.); il poursuivit encore quatre ans 
ses visites et ses ministères; tombé malade à Agnone, il y 
mourut le (. juin 1608. Béatifié en 1769, canonisé en 1807, 
François Caracciolo est le patron de Naples; sa fête est fixée 
au 4 juin. 

François Caracciolo n'a laissé que des méditations, 
qui furent imprimées bien après sa mort : Le Sette 
Stazioni sopra la Passione di Nostro Signore Giesù 
Cristo (Rome, 1710; Catane, 1750; Naples, 1769; 
Rome, 1825). On ignore la part qu'il prit à la rédaction 
des Constitutions de son ordre, approuvées définitive
ment le 25 octobre 1605 par Paul v (dans L. Holste
nius, Codex regularum monasticarum et canonicarum .. , 
t. 5, Augsbourg, 1759, .p. U5-447). 

C'est plutôt la figure spirituelle du saint fondateur 
qui intéresse la spiritualité; il voulut être pauvre comme 
le saint d'Assise; il marqua fortement son ordre par 
l'exemple de son extraordinaire vie de pénitence et 
d'union à Dieu. Il faut noter son culte pour l'eucharistie: 
il exhortait à la communion fréquente et à l'adoration 
nocturne du Saint-Sacrement, et en donnait l'exemple. 

Les clercs réguliers min.eurs se développèrent surtout 
en Italie et en Espagne; ils comptèrent quatre provinces 
à la fin du 17e siècle. Le 13e vit leur déclin et ils faillirent 
disparaître pendant la période napoléonienne. 

Della 11enerabile religione de' Chierici Regolari Minori, Lecce, 
164.7. - I. de Vives, Della Pita del ven. ser110 di Dio P. Fr. Carac
ciolo .. , Naples, 1684.. - Cl. Piselli, Compendio della 11ita, virtù 
e doni del .ven. ser110 di Dio P. Fr. Caracciolo, Rome, 1700, 1705; 
Notizia historica della Religione de' PP. Chierici Regolari 
Minori, Rome, 1710. - Diego de Villa-Franca, Chronologia 
sacra, origen de la religion de los PP. Clericos Reglares Minores, 
Madrid, 1709. - A. Cencelli, Compendio storico della 11ita del 
B. Fr. Caracciolo, Rome, 1769, 1805. - E. Quintana, Prodi
giosa {/ida del muy ilustre ,,aron .. , el B. P. Francisco Caracciolo, 
Madrid, 1769. 

G. Rossi, Il precursore dell'adorazione perpetua .. , Rome, 
1926; J Caracciolini, dans M. Escobar, Ordini Congregarioni 
religiose, t. 1, Turin, 1951, p. 84.7-852; S. Francesco Carac
ciolo, Rome, 1951.- C.A. Bertini Frassoni, La gente e famiglia 
di S. Francesco .. , Rome, 194.3. - Vies des saints et des bienheu
reux, t. 6, Paris, 194.8, p. 74.-77. - I. Felici, Il Principe mendi
cante, Pise, 1959. 

Emidio FEDERICI. 

7. FRANÇOIS DE CASTEL. Voir FRANÇOIS 
DE KASTL. 

8. FRANÇOIS DE CHAMBÉRY, capucin, 
t 1634. - D'après les archives des capucins de Cham
béry, François Genand, avocat au sénat de Chambéry, 
entra chez les capucins et fit profession sous le nom de 
François de Chambéry le 25 janvier 1596. Il fut gardien 
du couvent d'Annecy (1602-1605) et gouverna la pro
vince savoyarde de son ordre (1614-1618). Il mourut au 
couvent de Belley en 1634. 

On garde de lui des Regulares et religiosae PP. Capuc• 
cinorum exercitationes, in quattuor libros di,stributae, 
Lyon, 1634 (certains bibliographes mentionnent des 
éditions en 1624 et 1627). Le premier de ces livres traite 
de la vie religieuse en général, le second des exercices 
de la nuit, le troisième de ceux du matin, et le quatrième 
de ceux du soir. 

Au sujet de l'oraison, contrairement à la liberté que 

recommande ordinairement la spiritualité franciscaine, 
l'auteur insiste sur la nécessité d'une méthode rigou
reuse. 

La préparation porte sur trois points : pureté de cœur, 
indifférence et mortification. L'oraison proprement dite com
prend trois parties : exorde, méditation et conclusion. La 
méditation elle-même se divise en trois points: le raisonnement, 
l'affection et la • proposition •; en trois points également la 
conclusion : action de grâces, offrande de soi, demande. Pour 
que l'oraison ainsi menée porte des fruits, trois conditions 
doivent être réalisées : l'attention actuelle, la lutte contre les 
distractions, la modération dans les consolations et dans les 
aridités. Nous pouvons sans douté constater ici l'influence 
des Exercices spirituels de saint Ignace, de l' Introduction à la 
CJie dé{lote de saint François de Sales et de la Pratique del' oraison 
mentale du capucin Matthias Bellintani de Salo (DS, t. 1, 
col. 1355-1357). 

Nous n'avons trouvé aucun développement sur les 
oraisons proprement mystiques; le tout se tient stric
tement dans le champ de l'ascèse, si bien qu'il faut 
exclure toute influence de Benoît de Canfield et de son 
école, à laquelle d'ailleurs il n'est fait aucune allusion, 
ni pour l'approuver, ni pour la condamner. Souvenons
nous que nous sommes en 1634, à une date où l'illumi
nisme provoque des craintes légitimes, surtout peut-
être chez les capucins de langue française. ' 

Bernard de Bologne, Bibliotheca scriptorum ... capuccinorum, 
Venise, 174.7, p. 93 et 94.. -Jean de Saint-Antoine, Bibliotheca 
uni{lersa franciscana, t. 1, Madrid, 1732, p. 373, 388. - Eugène 
de Bellevaux, Nécrologe et annales biographiques des ... capu
cins de la proCJince de Savoie, Chambéry, 1902, p. 281. -
Saint François de Sales et le P. François de Chambéry, dans 
Le rosier de saint François, Chambéry, 1925, p. 112-115. -
Lexicon capuccinum, Rome, 1951, col. 622. 

JULIEN·EYMARD D'ANGERS. 

9. FRANÇOIS DE L'ENFANT-JÉSUS, carme 
déchaux, 1547-1604. - Francisco Sanchez Pascual, 
né à Villapalacios (Albacete), étonna l'Espagne par 
ses activités charitables et ses fondations de maisons 
pour les filles repenties. Il entra tardivement comme 
convers chez les carmes déchaux (1598) et mourut à 
Madrid, le 26 décembre 1604. Saint Jean de Ribera 
t 1611, qui fut son ami, fit commencer le procès de 
béatification. 

Sur sa dévotion à l'Enfant Jésus et sur sa biographie var 
Joseph de Jésus-Marie (Quiroga), qui fut souvent rééditée et 
traduite, voir art. ENFANCE DE Jtsus, DS, t. 4, col. 665, et 
art. JOSEPH DE Jtsus-MARIE. 

On garde quelques-unes de ses lettres (vg dans José de Santa 
Teresa, Reforma de los descalzos de N. Senora del Carmen, 
t. 3, Madrid, 1683, p. 5(.6-54.7, 572, et dans Bertoldo-Ignacio 
de Santa Ana, Vida de la Madre Ana de Jesus, t. 2, Burgos, 
1901, p. 36-39), et des Coplas (Barcelone, 1617) en l'honneur 
de !'Enfant Jésus. 

José de Santa Teresa, op. cit., p. (.90-589. - Albert de 
l'Enfant-Jésus, Le {lénérable Frère François de l'Enfant-Jésus .. , 
Bruges, 1907, signale la dévotion de sainte Marguerite-Marie 
Alacoque envers notre carme. - Silverio de Santa Teresa, 
Historia del Carmen Descalzo .. , t. 8, Burgos, 1938, p. 365-399. 

ADOLFO DE LA MADRE DE Drns. 

10. FRANÇOIS DE L'ENFANT-JÉSUS, car
me chaussé belge, 1613-166 7. - Né à Termonde en 1613, 
ordonné prêtre en 1.649, Collier entra chez les carmes 
chaussés et fit sa profession à l'ermitage de Liedekerke 
(conventus eremiticus B. Virginis ad Mulum) en 1650. 
Il fut vicaire de cet ermitage en 1653 et mourut à Gand 
le 19 septembre 1667. 
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On lui doit deux ouvrages : 1) Seer profytighe Onder
wijsinghe voor alle Christen-geloovighen om het H. Sacra- . 
ment der Penitentie ofte Biechte wel ende zalighlijck te 
gebruycken (Gand, 1660); cette « Instruction très utile 
à tous les chrétiens pour faire un bon usage du sacre
ment de pénitence » est un exposé de la pratique de la 
confession et s'appuie sur la doctrine du concile de 
Trente. 

L'ouvrage fut réédité (Gand, 1667; Bruxelles, -1675 et 1684) 
sous le titre : Nodighe Onderwijsinghe ... (• Instruction néces
saire ... •)-; il était augmenté du • Miroir de la confession • 
du franciscain C. Leutbrewer (paru à Bruxelles, 1646) et de 
l'instruction de saint Charles Borromée sur l'administration 
d~ sacrement de pénitence. Dans le commentaire qu'il fait 
de cette dernière instruction, François de l'Enfant-Jésus 
insiste sur les dispositions du pénitent et sur le devoir de 
l'interroger; il demande à l'épiscopat des Pays-Bas de suivre 
l'exemple de l'épiscopat français qui avait adopté en 1657 
l'instruction de saint Charles; ce que fit l'archevêque de 
Malines (décret du 23 juillet 1668). 

2) Uytnemende godtvruchtich boecxken leerende hoemen 
alle verganckelicke dinghen sal versmaden ende Godt 
den Heere alleen aankleven .. .' (Gand, 1663; trad. latine, 
lnstructiones et motiva ad veram, solidam pietatem .. , 
Gand, 1665); c'est une édition du traité De adhaerendo 
Deo, qu'on attribuait alors à tort à saint Albert le Grand 
(DS, t. 1, col. 279), auquel sont ajoutés trois avertisse
ments de l'auteur, appuyés de textes de Thérèse d'Avila 
et.de Jean de la Croix, sur le moment de quitter la 
méditation, la place de l'humanité du Christ dans 
l'oraison, et l'importance de se savoir dans une bonne 
voie spirituelle. 

Cosme de Villiers, t. 1, col. 511. - Daniel de la Vierge, 
Vinea Carmeli, Anvers, 1662, p. 768, n. 1324. - I. Rosier, 
Biograpkisck en bibliograpkisck overzickt ... in de Nederlandse 
Carmel, Tielt, 1950, p. 118. - Bibliotheca catkolica neerlan
dica .. , La Haye, 1954, p. 610. - Archives du Nederlands 
Carmelitaans Instituut, Carmel de Merkelbeek (Hollande). 

Bruno BoRcHERT. 

11. FRANÇOIS DE FABRIANO (bienheu
reux), franciscain italien, 1251-1322. - Né à Fabriano 
(Marche d'Ancône), le 2 septembre 1251, du médecin 
Compagno Venimbeni et de Marguerite, fille d'un 
certain Frédéric, François de Fabriano, durant son 
enfance, fut conduit à Assise par sa mère, qui avait 
fait un vœu pour l'enfant; Ange Tancredi, ancien fami
lier de saint François, prédit à Marguerite que son fils 
deviendrait frère mineur. Le 29 septembre 1267, après 
un pèlerinage au tombeau de son saint patron et le 
gain de l'indulgence de la Portioncule (2 ao1it), François 
reçut l'habit en sa ville natale des mains du ministre 
provincial, Monaldo de S. Elpidio. 

Au noviciat, il vécut quelque temps avec le vénérable frère 
Rainier, ex:-curé de Cività, qui avait plusieurs fois entendu 
saint François en confession. On ignore s'il résida jamais hors 
de la ville, dont le couvent avait été transféré en 1282 au 
centre même de l'agglomération. On sait seulement qu'il fut 
témoin à Accola (1275) et à Cagli (1287) en des testaments 
qui léguaient des biens aux: Frères. Après le décès de son père, 
François-consacra u.ne somme importante à l'acquisition .de 
nombreux: manuscrits : ce qui lui" valut la réputation d'avoir 
fondé la première bibliothèque franciscaine. Tout porte à 
croire que l'important scriptorium d'Assise, quL à l'origine 
fut le ·grand fournisseur des provinces en manuscrits liturgi
ques, constitua un dépôt antérieur à celui de Fabriano. 

Ses biographes lui attribuent une dévotion profonde 
et miraculeuse au sacrement de l'autel et une grande 

charité pour les pauvres. Il est gardien en 1316, et de 
1318 à 1321. Il mourut le 22 avril 1322. 

Le procès de béatification de 177 ~ lui attribue : 
1 ° un Repertorium ecclesiasticum (Fabriano, bibl. 
comunale, cod. 121), recueil d'exemples pour prédica
teurs, qui auraient été tirés d'un Livre des sept dons 
(serait-ce le Tractatus d'Étienne de Bourbon t 1261?, 
cf DS, t. ~. col. 1893-1895). On y trouve aussi quelques 
sermons. - 2° des Chronica, aujourd'hui perdues, mais 
connues d'Étienne Rinaldi (1796, 1803) et de Stanis
las Melchiorri (1856). Elles comprenaient un premier 
feuillet de parchemin (disparu entre 1796 et 1803) et 
seize feuillets de papier (existant encorè en 1856); 
quelques espaces étaient restés en blanc. C'était une 
sorte de recueil de notes personnelles, transcrites· au 
hasard des circonstances. On en trouve heureusement 
quelques extraits en diverses compilations. Ces Chronica 
donnent des renseignements intéressants sur les séjours 
de saint François à Fabriano, les résidences francis
caines de cette localité, la vie du bienheureux François, 
les écrits du frère Léon, l'indulgence de la Portioncule, 
enfin un poème sur la mort de saint Bonaventure. 
François dé Fabriano lut à Assise les écrits du frère Léon; 
ils traitaient de dictis et vita sanctissimi P. N. Francisci 
et reconnaissaient.en Pierre Cattani un véritable ministre 
général : assertions du plus haut intérêt pour apprécjer 
les pièces léonines conservées dans la collection pérugine 
éditée par F. Delorme. · 

L'indulgence de la Portioncule n'a pas fait l'objet d'un 
traité de la part de François de Fabriano, comme ·le crut 
L. Wadding, et après lui l'ensemble des bibliographes, qui lui 
attribuent un De veritate et excellentia indulgentiae ... Il se 
contente de transcrire la substance du diplôme de l'évêque 
d'Assise, Théobald Pontano (1311), la seule histoire authen
tique sur la concession et la promulgation de l'indulgence. Il 
ne dit rien du roman de Michel Bernarducci (cf l'introduction 
de P. Sabatier au Tractatus de indulgentia de François Bar
tholi, Paris, 1900, p. Lxxx1-Lxxx1x). De plus, il insère en sa 
transcription la précieuse remarque suivante : • Hoc testi
ficatus est fr. Leo ... quem ego fr. Franciscus vidi in anno quo 
veni ad fratres, quando fui ad dictam indulgentiam •· L'impor
tante découverte d'Hyacinthe Pagnani fait cesser la légitime 
inquiétude de P. Sabatier (loco cit., p. Lxv1-Lx1x) et rend sa 
valeur au témoignage du bienheureux: sur la célèbre indul
gence. 

On renoncera à lui attribuer les Praedicabilia conventus, 
ms dont il a fait l'acquisition. Quant à l'Ars· praedicantium, 
il a disparu depuis longtemps. Ces attributions laissent sim
plement supposer une réputation de grand prédicateur. 

A une époque de tension extrême entre joachimites, 
spirituels et modérés, François de Fabriano conserve 
la plus grande sérénité, louant aussi bien Jean de Parme, 
théologien et thaumaturge, que Bonaventure, homme 
saint, savant et éloquent. Il serait donc imprudent d'en 
faire un tenant de celui-ci,' malgré le poème enthou
siaste qu'il lui a consacré. Comme l'un et l'autre, il 
aime le savoir et recueille les livres. Demeuré étranger 
à la querelle sùr l'observance intégrale de la Règle, 
il conserve le culte du frère Léon et du frère Ange, qui 
ont tenu une place en ses premières années. Cela ne 
l'empêche point de grandir en perfection et de faire des 
miracles. On verra en lui un sain équilibre et une grande · 
prudence, vertus qui le destinaient à être un parfait 
supérieur. · 

La reéolinaissance de ses restes fut faite en 1339.; trouvés 
intacts, ils prirent place en l'église conventuelle. Un procès de 
béatification se déroula en 1774 à Fabriano; dès le 4 avril 1777, 
les mineurs conventuels obtenaient du Saint-Siège la conces-
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sion d'un office et d'une messe; la même faveur était accordée 
aux .mineurs observants le 28 septembre 1784. Ces textes 
liturgiques se trouvent dans les Officia propria ordinis Fratrum 
MiMrum ObserPantium (Venise, 1786). Sa fête a figuré jus
qu'en 1962 dans le calendrier liturgique franciscain au 22 avril; 
elle demeure à cette date au calendrier des conventuels-et dans 
le propre franciscain régional. 

Wadding-Sbaralea, Supplementum ad scriptores .. , t. 1, 
p. 267-268. - Acta sanctorum, 22 avril, t. 3, .Anvers, 1675, 
p. 88-94, et 983-991 = Vita et miraculis B. Patris Francisci 
de FabriaM par Bonaventure Fessis, son neveu (cf BHL, 
n. 3f37). - L. Tassi, Vita del beato F. Venimbeni da Fabriano, 
Fabriano, 1893. - Mart.yrologium franciscanum, Quaracchi, 
1939, p. 151. - Léon de Clary, Aureola serafica, t. 2, Venise, 
1951, p. 629-637; trad. italienne de L'auréole séraphique, 
Paris, 1883. - Giacinto Pagnani, Frammenti della Cronaca 
del B. Francesco Venimbeni da FabriaM, dans Archiçum 
franciscanum historicum, t. 52, 1959, p. 153-177. 

Jacques CAMBELL. 

12. FRANÇOIS DE JÉSUS (cc El Calvo »), 
carme déchaux, 1599-1682. - Né à Noviercas (Soria), 
en 1599, François de Jésus entra au carme! et fit sa 
profession religieuse à Valladolid en 1633. Uannée 
suivante, il se retira au désert de Las Batuecas, où il 
passa plus de quarante-huit ans, et y mourut ie 21 avril 
1682. 

Ce poète religieux a ~té récemment découvert. Nous 
connaissons par_ les M emorias historiales d' Andrés de la 
Encarnaci6n (Bibl. nationale, Madrid, ms 13484, t. 4, 
f. 14v-15r) la liste de ses œuvres : deux volumes, ache
vés en 1647 et 1648, groupant 24 chants (près de 
21.000 vers), intitulés Cancwn a la Virgen Maria 
Santisima concebida sin pecado; ils ont été édités par 
Emeterio. de Jesus Maria (cf infra). - Un volume 
contenant Cancwn a la Coronacion de espinas et Soledades 
de Jesus, daté de 1653 (des fragments de ces deux 
œuvres aux archives des carmes à Las Batuecas). -
Une Descripcion del Desierto de __ Batuecas y la vida de 
sus ermitanos (1656), et une Vida de Nuestra Senora. 

Memoria de las cosas particulares sucedidas en este Santo 
Desierto de S. Joseph del Monte .. , f. 15v-17r (archives des 
carmes à L~Batuecas). -_ Matlas del Niiio Jesûs, Dos poetas 
de la Inmaculada, dans RePista· de espiritualidad, t. 13, 1954, 
p. 478-480. - Emetei'io de Jestis Maria, Epopeya mariano
roncepcionista por fr. Francisco de Jesus .. , dans "El Monte 
Carmelo, t; 62, 1954, p. 251-276 Étude préliminaire; p. 277-
.513 édition· de la Cancion a la Virgen Marta .. , d'après le~ 
mss des carmes de Ségovie. - Enrique del Sagrado Coraz6n, . 
Ultlmo11·datos histéricos sobre el P. Francisco de Jesus, autor 

_de la Epopeya Mariano-Concepcionista .. , dans Re11ista de 
espiritualidad, t. fr., 1955, p. 71-75. - Felipe de la Virgen 
del Carmen, La soledad fecunda. Santos Desiertos de Carmelitas 

.Descalzos, Madrid, 1961,_ p. 182-183. 

ADOLFO DE LA MADRE DE D1os. 

13. FRANÇOIS DE JÉSUS (l'indigne), carme 
-déchaux, 1529-1601. - Francisco Hernandez Mexia, 
né à Hinojosos (Cuenca), fut lié d'amitié avec le bien
heureux Jean d'Avila. qui le rµit à la tête de ses « petites 
-écoles » à Baeza. Bien que laie, il y enseignait la doc
trine chrétienne et prêchait dans les r1,1es; il fut dénoncé 
.à. l'inquisition qui le laissa poursuivre ses activités 
.apostoliques. Étant entré en relations avec sainte Thé
rèse d'Avila.et saint Jean de la Croix, il reçut l'habit 
-des carmes_ déchaux des mains de Jérôme Gracian à 
Baeza (1582) et fit son noviciat à Séville. 

·François de Jésus fut envoyé avec deux autres carmes au 
.Congo (1584), oil il fut ordonné prêtre. A- son retour, il reprit 

son apostolat charitable en Nouvelle-Castille et en Andalousie, 
et mourut dans sa ville natale le 10 juin 1601. On garde de lui, 
inédite, une petite autobiographie : Lo que dijo de si. el P. fr. 
Francisco de Jesus Indigno, apremiado por un precepto de 
_obediencia (Madrid, Bibl. nat., ms 7003, f. 256-267). 

José de Santa Teresa, Reforma de los Descalzos .. , t. 3, 
Madrid, 1683, p. 345-383. - Florencio del Niiio Jesu.s, Fr. 
Francisco el Indigno, Apostol del Congo, Madrid-Cuenca, 1934; 
DS, t. 5, col. 422. - Silverio de Santa Teresa, Historia del 
Carmen Descalzo .. , t. 8, Burgos, 1938, p. 341-364. 

ADOLFO DE LA MADRE DE Dros. 

14. FRANÇOIS DE JÉSUS-MARIE, carme 
déchaux, t 1677. - Francisco Davila naquit à Burgos 
dans les dernières années du seizième siècle; il prit 
l'habit des carmes déchaux à Salamanque (1617) et 
fit sa profession religieuse à Valladolid; il enseigna la 
théologie à Salamanque pendant plus de vingt ans tout 
en occupant des charges de son ordre : prieur de Burgos, 
deux fois recteur de Salamanque, trois fois définiteur 
général {1652-1655, 1658-1661, 1664-1667), enfin prieur 
de Medina -del Campo. Il_ mourut à Salamanque en 
novembre 1677. 

François de Jésus-Marie rédigea le premier tome du 
Cursus theologiae moralis salmanticensis (Salamanque, 
1665) sur les sacrements en général et en ·particulier; 
on doit aussi à son professorat des Commentarii literales 
et moràles in Apocalipsin (t. 1, Lyon, 1648; t. ·1 et 2, 
Lyon, 1655), qui se recommandent par une grande 
connaissance de !'Écriture et des Pères, et une solide 
doctrine spirituelle. Y est joint (t. 1, pagination indé
pendante) un Tractatus praevius de sensibus sacrae 
scripturae. 

Le titre de son unique ouvrage proprement ascétique 
dit ce qu'il contient: Varias motivas para el buen empleo 
del amor del alma fiel. Dividese entres partes. La primera, 
para amar a Dios y al projimo ..• La segunda, para amar 
y abrazar otras muchas virtudes .• , y la tercera para amar, 
servir y honrar a la sacratisima Virgen y a ... San Joseph ... 
(Madrid, 1667); une seconde édition, très augmentée, 
parut (Salamanque, 1680) sous le titre Excelencias de la 
caridad y de otras muchas virtudes y de la devocwn con 
la Virgen, etc. 

Memoria de los religiosos que han muerto en este colegio de 
Carmelitas descalzos de N.P.S. Eltas de Salamanca, f •. 91~93 
(ms, archives des carmes déchaux, Salamànque). - José de 
Santa Teresa, Reforma de los Descalzos .. , t. 4, Madrid, 1684, 
p. 920-921. - Cosme de Villiers, t. 1, col. 493-494. - M. Mar
tlnez Anibarro, Intento de un Diccionario biografico y biblio
grafico de autores de · 1a proPincia de B~gos, Madrid, 1889, 
p. 311-313. - Silverio de Santa Teresa, Historia del Carmen 
Descalzo .. , t. 9, Burgos, 1940, p. 56-58 . 

ADOLFO DE LA MADRE DE Drns. 

15 .. FRANÇOIS DE KASTL (CASTEL), béné
dictin, fin 14° et début 15° siècle . .:.... Originaire -de 
Bohême, François collabora à la réforme de l'abbaye 
bénédictine de Kastl, au diocèse d'Eichstatt, commen
cée, vers 1380, sous l'abbatiat d'Otton Notweiner. La 
personnalité spirituelle de Jean de Kastl, le prieur, 
efface quelque peu celle de François. Pourtant, celui-ci, 
devenu sous-prieur en 1399, fut envoyé -par Otton en 
1400/1401 à Subiaco pour s'initier aux observances de 
la célèbre abbaye. De la sorte, Subiaco exerça son 
influence sur la réforme de -Kastl, comme elle l'avait 
exercée déjà sur la réforme de Melk. Plusieurs abba,yes 
se réformèrent sur le type de Kastl (cf DS, t.1,col.1428). 

François, qui est appelé « le réformateur de Kastl », 
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a laissé deux petits traités, sauvés de l'oubli par Ber
nard Pez, qui les a publiés dans sa Bibliotheca ascetica 
(t. 9, Ratisbonne, 1726) : De monaclw ad exemplum 
Christi crucifi,xo (p. 195-214; ms d'Augsbourg), et 
Libellus epistolaris quaestionum regularium de vita 
sanctimonialium virginum (p. 217-254; ms de Melk). 
Le premier de ces traités n'est, en somme, qu'un tissu 
de notes, mal ordonnées, où abondent les références 
scripturaires, patristiques, et de la Règle de saint Benoît. 
L'auteur reprend les vieilles allégories du bois de la 
croix, d'essences différentes et symboliques : la tra
verse de la croix est en bois de palmier ( = chasteté et 
pauvreté, ch. 1 et 4), le tronc principal est de cèdre 
( = obéissance, ch. 7), l'inscription est en bois d'olivier 
( = la pietas, ch. 5), le pied de la croix est de cyprès 
(il est enfoui et symbolise l'humilité, ch. 2), etc. Les 
trois vœux religieux, qui constituent la crux claustra
lium, attachent le moine au Christ et à Dieu par trois 
clous : l'amour de la gloire de Dieu, l'amour du bon 
plaisir de Dieu et sa recherche. François insiste sur 
« l'ouverture du côté >> qui nous invite à entrer mysti- ·· 
quement dans le Cœur du Seigneur (ch. 3, p. 202-203). 
François de Kastl se réfère constamment à Guillaume 
de Paris t 1249. 

Le Libellus epistolaris est adressé aux moniales de 
Libintal (?), sans doute affiliées à la réforme de Kastl, 
et il est dédié à maître Nicolas Prolvin, « amicus dilec
tus ». François répond à vingt et une questions sur les 
observances. Ce petit recueil de « casuistique » monas
tique, qui donne l'interprétation des Consuetudines de 
Kastl réformé, est intéressant à plus d'un titre : fré
quence de la communion, au moins hebdomadaire 
(ch. 1), liberté de la prière privée (ch. 11 et 21), châti
ments (ch.13}, obligations chorales des converses (ch.17), 
règlement des enfants et des jeunes filles pensionnaires. 

B. Wiihrmüller, Beitrage zur Geschichte der Kasùer Reform, 
dans Studien und Mitteilungen all8 dem Benediktiner- und 
Cistercienser-Orden, t. 42, 1923-1924, p. 10-40. - Ph, Schmitz, 
Histoire de l'ordre de saint Benoit, t. 3, Maredsous, 1948, 
p. 180-182; t. 6, 1%9, p. 262. - DS, art. BÉNÉDICTINS, t. 1, 
col. 1428; JEAN DE KASTL. 

André RAYEZ. 

16~ FRANÇOIS DE LA MÈRE DE DIEU, 
carme déchaux, t 1665. - Né à Almonacid de Zurita 
(Guadalajara, Espagne), François de Zurita reçut 
l'habit du carmai à Pastrana, le 25 novembre 1636, 
âgé de vingt-quatre ans. II fut de longues années chargé 
de la formation des novices de Pastrana, fut prieur de 
ce couvent et de celui de Guadalajara. II mourut dans 
la charge de définiteur général en 1665. 

On a déjà parlé (DS, t. 4, col. 1135-1136) de sa dévo
tion mariale et de son livre Esclavitud de nuestra 
Senora (réédité dans lntimidad con Maria, Madrid, 
1954, p. 245-308). François publia aussi un Espejo de 
oracion, dont on ignore le-lieu et la date d'édition, et 
une Instruccion y modo de tener ejercicios ordinarios y 
extra-0rdinarios, muy util y provechoso para todos (Madrid, 
1666; Valence, 1774), qui est un guide pour faire les 
exercices spirituels de dix. jours; destiné aux carmes, 
il est utilisable par tous. Le dernier chapitre est réédité 
dans Juan Vicente, Modo de meditar que enseiiaba 
nuestro Venerable Padre Fray Juan de la Cruz, dans 
Mensafero de. Santa Teresa, t. 1, 1923, p. 282-283. 

Manuel de San Jer6nimo signale encore d'autres traités 
sur la haine du péché, etc, dont on a perdu les traces {Reforma 
de los descalzos .. , t. 5, Madrid, 1706, p. 157-158). 

Cosme de Villiers, t. 1, col. 506. - J. Catalina Garcia, 
Biblioteca de escritores de la proi,incia de Guadalajara, Madrid, 
1899, p. 296-297. - Gerardo de San Juan de la Cruz, Biblio
grafia carmelitana, inédite. - Silverio de Santa Teresa, His
toria del Carmen. Descalzo .• , t. 10, Burgos, 1942, p. 799-801. 
- E. Allison Peers, Studies of the spanish mystics, t. 3, Londres, 
1960, p. 73-74. 

ADOLFO DE LA MADRE DE Drns. 

17. FRANÇOIS DE MEYRONNES, francis
cain, t vers 1328. Voir MEYRONNES (François de}. 

18. FRANÇOIS D'OSUNA, franciscain espa
gnol, t 1540, Voir OsuNA (François d'). 

19. FRANÇOIS DE PAULE (saint), fonda
teur des minimes, 1416-1507. - 1. Vie. - 2. Œuvres. 
- 3. Physionomie spirituelle. 

1. Vie. - 1 ° Vie érémitique. - François Martotilla 
est né à Paule (Paola}, en Calabre, en 1416 probable
ment, dans un foyer où l'on vénérait saint François 
d'Assise, et où le père était habituellement fidèle 
à l'abstinence quadragésimale. Pour satisfaire à un vœu 
de ses parents, François passe sa douzième année chez 
les franciscains de Saint-Marc, qui le garderaient volon
tiers, mais ce garçon exemplaire veut autre chose. Au 
cours,.d'un pèlerinage à Assise, il souffre de ne pas 
rencontrer Ji. Rome la pauvreté évangélique et il ose le 
reprocher à un cardinal dont l'équipage somptueux l'a 
choqué; il est aq. contraire favorablement impressionné 
par la vie érémitique de plusieurs couvents. De retour 
à Paule, il quitte père et mère pour aller vivre seul, à 
quatorze ans, dans une cabane des champs familiaux. 
Cette détermination, jugée imprudente, oriente pour
tant sa vie pour toujours. Il n'aura donc jamais fré
quenté les écoles. II ne voudra même connaître que la 
Bible et les écrits spirituels. II deviendra capable de 
citer avec à-propos, dans ses co!JVers~ions et dans ses 
lettres, des textes scripturaires. L'oraison aidant, il 
pourra même les commenter à l'édification des audi-
teurs. · 

Dans la montagne, il devient l'émule des ermites du 
désert : il vit dans des grottes étroites, jeftne, fidèle à 
l'abstinence quadragésimale, mange parfois de l'herbe 
des champs, co.uche sur le sol où .sur une planche avec 
une faîtière de briques pour oreiller, prie longuement. 
On vient solliciter un conseil, une consolation, une 
guérison, du pain même; il accueille avec bonté et 
répond en faisant, à l'occasion, des miracles. « Par 
chariié », - c'est le mot qu'il répète toujours -, que 
rie ferait-il pas? 

2° Fondation. - II ne songeait alors qu'à vivre 
pleinement son baptême; mais des disciples l'ont 
rejoint, et il se trouve bientôt à la tête d'une commu
nauté, fondateur sans l'avoir prévu, à dix-neuf ans. 
II appelle ses compagnons « les ermites de saint Fran
çois d'Assise », sans qu'on puisse prétendre, pour 
autant, voir en lui un réformateur franciscain. 

Le 30 novembre 1471, Pirro Caracciolo, archevêque 
de Cosenza, accorde l'exemption à cette nouvelle congré
gation. Sixte IV ratifie et place, en 1474, sous sa juri
diction directe ces religieux: dont on ne peut freiner la 
pénitence, l'abstinence quadragésimale en particulier. 
En leur accordant des privilèges des « mendiants 11, le 
pape oriente leur évob,1.tion, mais François gardera 
toujours pour moyens apostoliques de choix la péni
tence et la prière. Répondant à des demandes pres-
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santes, il· devra fonder des couvents aux alentours, et 
même jusqu'en Sicile. Sa popularité croissante n'enta
mera pas son humilité. Obstinément, il restera simple 
frère lai, manifestant pour le sacerdoce et les prêtres le 
plus grand respect. Les tracasseries ne l'épargnent pas; 
elles viennent d'autres religieux, et aussi des rois de 
Naples, mais il est patient, tout en gardant son coura
geux franc-parler. 

3° A la cour de France. - Sa réputation de saint et 
de thaumaturge le fait connaître, et Louis XI l'appelle 
auprès de lui. François résiste; Sixte IV doit intervenir. 
Le voyage vers la France (février-mars 1483) est une 
sorte de marche triomphale. Le roi veut qu'il soit reçu 
« comme si c'estoit nostre Saint Père » (lettre aux éche
vins de Lyon). C'est en même temps une manifestation 
publique de sa sainteté : il va pieds nus, refusant tout 
confort, et priant. Installé à Plessis-lez-Tours, en pleine 
cour royale, dans des conditions qu'il n'a jamais con
nues, souvent difficiles, il s'adapte. Il prépare Louis XI 
à bien mourir (30 aofi.t H83), il conseille Charles VIII 
t 1498, il console Jeanne de France t 1505 dans ses 
épreuves, il répond aux supplications du peuple tou
rangeau qui assaille souvent son couvent dès l'aube. 
Anne de Beaujeu t 1522; fille aînée de Louis xI, Anne de 
Bretagne t 15H, femme de Charles VIII et de Louis x11, 
des princes, des ambassadeurs lui offrent des couvents. 
L'ordre se répand en France, en Espagne, en Allemagne, 
s'accroît en Italie. 

François rédige plusieurs Règles : en H93, en 1501, 
en 1502, en 1507. Rome, successivement, les approuve. 
Les ermites primitifs de saint François d'Assise ressem
blent de plus en plus aux « mendiants », maintes pres
criptions rigoureuses s'adoucissent et l'organisation 
génér-ale s'apparente à celle des frères prêcheurs, mais 
la devise de l'ordre sera bien charitas et non 11eritas. 
En 1501, François de Paule a donné une Règle aux 
gens· du monde qui veulent vivre dans son esprit (tiers 
ordre) et, en 1506, une Règle pour les religieuses, dont 
le premier couvent est fondé en Espagne. 

Pendant ce temps, le saint ne cesse de rechercher la 
solitude : il passe parfois plusieurs jours caché dans 
le pare- ou enfermé dans sa cellule, qui est séparée des 
autres. On le surprend -en prière, « debout, à genoux, 
assis »; on vient le regarder à l'église. Ses longues orai
sons vont jusqu'à l'extase. Il boit de l'eau de pluie, 
mange peu, quand il ne reste pas plusieurs jours sans 
rien prendre. Il dort sur une planche ou des sarments de 
vigne, il marche nu-pieds été comme hiver, et porte 
cilice. Jusqu'à quatre-vingt-onze ans, il reste impi
toyable pour son corps qu'il délàsse en jardinant, en 
balayant, en ravaudant. 

Des pré-réformateurs actifs, comme Jean Standonck 
t 1504, disciple de la De11otio moderna, comme Jean 
Quentin t 1503 ou Olivier Maillard t 1502, voient en 
lui l'homme qui incarne au mieux la réforme par le 
dedans. Plusieurs même deviennent ses tertiaires. Le 
saint, qui doit vaincre maintes jalousies et ti:ac se~. 
ries, comme naguère en Calabre, surtout pour imp ter 
son ordre, est attentü aux exigences apostoli es de 
l'Église, et c'est l'un de ses premiers novices en Frap.ce, 
l'espagnol Bernard Boyl (t 1507?), qui part pour tenîêr 
d'organiser l'évangélisation de l'Amérique dès le 
deuxième voyage de Christophe Colomb (cf art. Boil, 
DHGE, t. 9, 1937, col. 523-528). 

4° Portrait de François. - S'il est impossible de 
suivre pas à pas le cheminement spirituel de François 
qui semble n'avoir jamais fait de confidences sur sa 

vie profonde, il est facile de le juger de l'extérieur. 
D'après les « sources » (voir à la bibliographie), surtout 
d'après les dépositions des contemporains aux procès 
de canonisation, François est un « humble ». Il est 
« doux », plein de « bénignité », « suave » même, malgré 
sa « fermeté ». Il est « patient ». « En lui, il y a une grâce 
merveilleuse d'élocution» (office liturgique).« Ne pense 
point avoir veu homme ... où il semblast mieulx que le 
Sainct Esperit parlast par sa bouche », écrit Philippe de 
Commynes. Jean Bourdichon souligne, dans sa déposi
tion, l'harmonie entre ses exhortations pleines de divin 
et sa manière de vivre. Il conseillait, consolait, exhor
tait inlassablement. Son acharnement à vivre solitaire 
étonnait : « valde solitarius », • vita multum solitaria », 
etc. Sur son austérité on ne tarit pas : • maxima vitae 
austeritate vivebat », « vita multum austera », etc. « II 
avait l'universelle réputation de vivre dans une austé
rité telle qu'aucun homme de ce temps, à ma connais
sance du moins, ne vivait ainsi», dit Bourdichon (Dépo
sition), et d'autres encore, avec lui, en termes à peu 
près semblables. On le comparait à saint Jean-Baptiste. 

Sa vie « était faite d'oraisons continuelles, de médita
tions, et d'autres œuvres pies », a déposé au procès de 
Tours le minime Étienne Joly, qui vivait près de lui. 
Charles VIII devait attendre à la porte de la cellule la lin 
des oraisons de François, écoutant les gémissements du 
saint. Jacques Simonnet, auditeur de Rote, a écrit 
dans sa Relation de 1518 : « Ou il priait ou il avait l'air 

-d'un homme qui prie ». Quant à l'efficacité de ses 
prières, innombrables sont les témoins qui la garantis
sent aussi bien en France qu'en Italie. François, dévot 
fervent de la passion, mourra sur une planche, après 
avoir recommandé la charité à ses frères, le vendredi 
saint 2 avril 1507, en son couvent de Jésus-Maria, à 
Plessis-lez-Tours. Six ans après, il était béatifié, et 
canonisé en 1519. 

2. Œuvres. _-_Sur la culture de François, retenons ce 
propos de Philippe de Commynes dans ses Mémoires : 
« car il estoit lettré et n'apprint jamais rien »; Dans les 
œuvres que nous signalons, il fut nécessairement aide 
par des juristes, des Iiturgistes, des latinistes. Fran
çois Binet t 1524, qui sera son successeur, dut être son 
principal collaborateur. En France, il dictait ses lettres 
à un secrétaire-interprète. 

1 ° La première Règle de l' « Ordre des frères minimes 
ermites du frère François de Paule » (H93) •. La bulle 
d'approbation d'Alexandre VI, Meritis religiosae 11itae, 
l'attribue formellement au saint. Le mot « minimes », 
ordo minimorum, apparaît pour la première fois. Le 
chapitre 7 est le plus révélateur de sa spiritualité. 

2° La deuxième Règle (1501, bulle d'Alexandre VI Ad 
ea quae circa decorem). On souhaiterait pouvoir mieux 
justifier historiquement cette nouvelle étape. Le mot 
« ermites » disparaît pour toujours de la Règle, sinon 
de la bulle. La Règle est plus concise que la précédente, 
de caractère plus juridique, mais contient d'intéressantes 
considérations sur le silence, la pauvreté, le jefi.ne. 
L'abstinence quadragésimale n'y est que de précepte. 

3° La première Règle du tiers ordre (1501), lequel avait 
dû être ébauché en Italie. De style direct, prenant sou
vent le ton d'une monition paternelle, les conseils y sont 
bien frappés. Elle contient des expressions d'une piété 
plus affective. Elle met en valeur la charité, le sens de 
la passion, le détachement, la pauvreté, la mortifica
tion. 

4° La troisième Règle {1502). La bulle Ad .fructus 
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uberes d'Alexandre _VI souligne « jugum revera suave 
quamvis in apparentia durissimum ». Elle. est très 
proche de la deuxième et se trouve soumise _ici au 
collège des cardinaux. - 5° La deuxi.ème Règle du tœrs 
ordre (1502) perfectionne légèrement la première. 

6° La quatrième Règle (1506) n'est entérinée en cha
pitre général qu'après la mort de François. Sur elle 
repose l'ordre actuel des minimes. L'abstinence qua
dragésimale y devient le quatrième vœu. L'organisation 
se perfectionne. Les considérations spirituelles sont 
concises; la pénitence, le jeûne et l'oraison mis en 
valeur. La bulle de Jules II J nter caeteros regularis 
obserçantiae (28 juillet 1506) l'attribue formellement à 
François. - 7° La première Règle des religieuses (1506) 
reprend les termes de la précédente et n'atténue en rien 
les prescriptions pénitentielles. - 8° La troi,sième Règle 
· du tiers ordre diffère peu de la première. Elle insiste sur 
les commandements. 

9° Le Cérénwnial (Caeremoniae) concerne dans sa 
première partie l'office divin et diverses observances; 
la deuxième est un rituel. Il fut remanié après la réforme 
de saint Pie v. - 10° Le Correctoire (Correctorium) 
(1506) est surtout pénal. Ce caractère est tellement 
accusé qu'au premier chapitre général (1507) ce Correc
toire fut trouvé peu conforme à la douceur de François 
et l'on hésita à le lui attribuer, malgré la bulle de -
Jules II, Pastoris offecii, 28 juillet 1506 (qui reconnais
sait, il est vrai, l'aide apportée par « quelques frères 
de son institut »). Il ne saurait être isolé des Règles et 
s-'explique en un ·temps de relâchement général et de 
réforme. Un tel recueil surprend néanmoins. Il dut vite 
être corrigé et adouci par Léon x. 

11° Lettres. Une série de soixante-dix lettres publiées 
par François de Longobardi dans sa Centuria di lettere 
en 1655 fut reconnue fausse et provoqua une interven
tion de l'index en 1659. Parmi les autres que l'on croit 
communément authentiques, il faut probablement· 
encore opérer une sélection : N. Misasi, G. M. Roberti 
et, plus récemment, E. Pontieri l'ont démontré. Des 
études critiques s'imposent ici (cf E. Pontieri, Per la 
storia del regno di Ferrante r d'Aragona, ch. 4 ·n pro
blema critico delle lettere di S. Francesco di Paola). 
Presque toutes ces lettres ti-àitent d'affaires; on y 
relève, çà et là, un conseil, une remarque, une citation 
scripturaire, une expression qui permettent de saisir 
une réaction spirituelle du saint. Retenir surtout la 
douzaine de lettres adressées à Jean Quentin, publiées 
par A. Dondé (Les figures et l'abrégé de la l'ie .. , Paris, 
1671): 

12° Un poème sur la Passion a été attribué à Fran
çois sans fondement sérieux. Certains de ses propos et 
des souvenirs .ont été également recueillis, mais l'étude 
critique en reste à faire (Opuscula quaedam, Detti 
familiari e memorabili, ÀPl'isi, _Exhortàtions, Poèmes et 
cantiques, etc); 

Le Chronicon (Paris, 1635) de F. de Lanoue donne les 
Règles de H,93 à 1502, p. 31-39, 59-71, 77-90. Le nombre des 
éditions latines, françaises et italiennes des Règles en vigueur 
est considérable. La plus ancienne· édition, latine, de la qua
trième Règle paraît être la Regula fratrü Ordinis Minimorum 
sancti fracisci de Paula inst'itutoris ac fundatoris sequitur, 
Nigeon, 1525; autre édition- en 1533 : Liber vite fratrum ordinis 
minimorum sancti fracisci _ de Paula avec la Règle des frères_, 
celle_ des sœurs, celle du tiers ordre, le Correctorium, le Céré
monial, les privilèges, Mare magnum. Voir la Bibliografi,a de 
Fr. Russo : pour les Règles, le Cérémonial et le Correctoire, 
p. 15-26; pour les lettres, p. 27-32; pour le poème et les sou
venirs, p. 33-37. 

3. Physionomie spirituelle. - François n'a 
jamais songé à élaborer une doctrine spirituelle propre. 
Ni philosophe, ni théologien, il ne se réfère à aucune 
école particulière. Il aime saint François d'Assise et 
s'est épris de la pauvreté. Comme il aime plus encore 
les -Pères du désert et leurs pénitences violentes, la 
joie franciscaine reste, chez lui, dans l'ombre. Fran
çois de Paule est avant tout un homme de prière et de 
pénitence. Les dangers extérieurs qui menacent l'Église, 
mais plus encore les misères morales de l'Église l'émeu
vent profondément. C'est dans une vie intérieure pro
fonde au sein de l'Église et spécialement des ordres reli
gieux qu'il place une authentique réforme. 

1 ° Esprit et l'ie de pénitence. - C'est en France, au 
temps où il lui faut rédiger des Règles, - quatre Règles 
en treize ans, trois en six ans -, qu'il essaie d'appro
prier à ses cénobites son expérience exceptionnelle. 
Alors seulement il livre quelques secrets de sa vie 
intérieure, mais il trouve difficilement les mots pour 
s'exprimer : il emprunte tantôt à la Règle de saint 
Benoît, tantôt à celle de saint François d'Assise, tantôt 
aux textes des Pères qui ont exalté la pénitence. Il est 
impossible de ne pas évoquer, en le lisant, -'-- surtout 
quand on met sa vie en parallèle, car il faut s'y référer 
constamment pour comprendre -, saint Antoine, saint 
Athanase, saint Basile, saint Augustin, saint Pierre 
Chrysologue, saint Léon, saint Jean Climaque. Il n'était 
pas pour autant éclectique. Sa forte personnalité 
déborde les expressions qu'il--emprunte. 

a) Suiçre l'Évangile à la lettre, ,. ut Evangelium 
Dom1ni nos tri J esu Christi observemus » (1 e Règle, 
ch. 1). - Il d,emande l'effort le plus grand en tout : 
«maxime», « tanquam vires suppetùnt ». Il aime l'absolu 
dans les formules. Il aime les phrases tranchantes de 
!'Écriture : « Si -secundum' carnem vixeritis moriemini, 
si autem spiritu facta carnis inortificaveritis vivetis » 
·(Rom. 8, 13). Il modifie un verset de saint Paul pour 
mieux montrer qu'il s'agit d'être « ennemi ou ami de 
Dieu », « qui enim mundi hujus voluerit esse amicus, 
Dei constituitur inimicus » (se Règk du tiers ordre, 
ch. 4). 

Son moralisme l'amène à parler fréquemment des 
commandements de Dieu à ses religieux comme à ses 
auditeurs, à évoquer le jugement,qu'il qualifie de a très 
rigoureux » (1 e Règle, ch. 8); le compte à rendre qui 
sera « très strict » (ze Règle, ch. 4), ajoutant ainsi au 
texte de l'Évangile. Il impose à ses frères, dans les 
prédications qu'ils feront au peuple, de parler surtout 
« des vices, des vertus, du châtiment et de la gloire » 
(1e Règle, ch. 3). Volontiers, il se complaît, comme les 
Pères de l'Église et les écrivains spirituels du temps, 
dans l'analyse des effets de la pauvreté, du jeûne, de 
la charité fraternelle. Il place la charité « ante omnia » 
(1 e Règle, ch. 1), « super omnia » (3e Règle du tiers ordre, 
ch. 1), mais il ne la présente que comme un commande
ment et l'on peut regretter qu'il n'en ait pas parlé 
davantage et autrement, quand on sait quel rôle elle 
joua dans sa vie et la place que lui a donnée la tradition 
des minimes-. 

Rarement, il laisse sa piété affective s'épancher et 
l'on relève presque avec surprise, dans les Règles du 
tiers ordre, des mots comme ceux-ci:« quia dilectus et 
amoenus totusque floridus Christus, cujus deliciae sunt 
esse cum filiis hominum, in virtutum floribus dèlecta
tur » (1e et 2e Règles du tiers ordre, ch. 1). C'est l'Évan
gile qu'il veut suivre et faire vivre; il l'affirme expres
sément. Et dans l'Évangile ce qui le sédnit par-dessus 
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tout, c'est la passion. Ce n'est pas seulement dans la 
quatrième Règle qu'on trouvera la pensée du fonda
teur; il faut la chercher dans les trois autres aussi. 

b) Solitude et pau'1reté. - La bulle Meritis religiosae 
'1itae, qui approuve la première Règle en-1493, commence 
par un éloge de la solitude, de l'oraison liée à la solitude 
( contemplatio illam [solitudinem] sociat et comitatur ). 
Dans la vie cénobitique, cette solitude devient silence. 
Avec saint Benoît {dont François Binet connaît bien 
la Règle, ayant été naguère prieur de Marmoutier), 
François parle beaucoup du silence, et parfois dans: les 
mêmes termes ou à peu près. Il en souligne lui aussi la 
« gravité » {2e et 3e Règles, ch. 4); Il renchérit et appelle 
le grand silence «évangélique» (4e Règle, ch. 8), pour le 
rendre plus sacré encore.- S'il veut ce silence absolu
ment, c'est qu'il crée l'indispensable climat de la 
prière,« occasio potior » (ibidem). A-cause du silence, 
il se refuse à voir ses couvents construits en pleine 
ville. Ce qui ne l'empêche pas de réaliser aussi bien le 
rôle de la charité fraternelle dans cette vie cénobitique 
nouvelle et la nécessité du « cor unum » et. « anima 
una » (1e Règle, ch. 1). 

Comme au désert, le religieux doit être détaché de 
tout {ch. 6). François .exalte la pau'1reté volontaire 
{1 e Règle, ch. 6), celle qui renonce aux biens du monde, 
celle qui jette avec le psalmiste toute sa confiance en 
Dieu, « jactavit in Deum curam suam » (Ps. 54, 23), 
et il poursuit avec saint François d'Assise : « Haec est 
celsitudo altissimae _ paupertatis .. , haec sit portio _ 
nostra » {2e Règle, vr, 4-5, éd. D. Vorreux et. P. Bayart, 
Les opuscules de saint François d'Assise, Paris, 1955, 
p. 128-130). Appliquant à la lettre l'évangile de 
saint Matthieu et l'exemple de François d'Assise, ses 
« pauvres minimes » ne toucheront pas à l'argent et 
n'en porteront jamais sur eux; ils n'auront qu'une 
seule bure, avec laquelle ils devront coucher {ch. 4); 
les couvents seront« pauvres»; les églises conventuelles 
« petites et humbles ~. « pour qu'y resplendisse toujours 
la sainte pauvreté » (ch. 6). · . 

Comme le Poverello encore, il eut souhaité ses reli~ 
gieux sans aucun savoir,. - pauvreté et humilité se 
rejoignent; or, il faut prêcher, donc apprendre. Avec 
des réserves, il transige. Mais il ne faut s'instruire que 
pour être <1 utile », et il rappelle à Jean Quentin les 
dangers de la « spéculation de l'esprit » qui ne s'allie pas 
à la« ferveur dans le bien » et à la « pratique des bonnes 
œuvres », car « c'est cela qui plaît à Dieu ». « Pour faire 
du bien ,, il faut « étudier premièrement à se rendre 
parfait par la doctrine et par le bon exemple » (A. Dondé, 
éd. citée, 12e lettre). 

c) Combat spirituel et jeûne. - Il recommande plus 
encore l'austérité, sans s'arrêter aux conseils de pru
dence de saint Jérôme ni à la discrétion de saint Benoît. 
C'est une question de « vie » ou de « mort » spirituelle. 
Il ne s'agit pas d'opposer corps à esprit ni simplement 
de livrer le nécessaire combat, militare {2e Règle, ch. 5), 
contre la chair, ni même d'expier dans cette chair; 
par delà l'apathéia, dans les états mystiques les · plus 
élevés, le corps doit rester, par et dans l'immolation, 
l'inséparable compagnon de l'âme. « Il faut s'étudier à 
crucifier sa chair» (4e Règle, ch. 7). · 

François s'appuie sur l'Écriture pour vanter Jes 
heureux effets du jeCtne, « quoniam testante Scriptura 
multa ex jejunio nascuntur bona » (1 e Règle, ch. 7). 
Il les connaissait d'expérience. Il les cite {48 Règle, 
ch. 7), à la suite de saint Augustin (Sermo 73 de l' Appen
dix, PL 39, 1887 [ = pseudo-Augustin]) : 

• Le jeûne purifie l'entendement, élève les sens, assujettit 
la chair à l'esprit, rend Je cœur contrit et humilié (n'est-ce pas 
la pénitence intérieure qui s'impose surtout?), éloigne ce qui 
nourrit la concupiscence, éteint les ardeurs de la volupté et 
allume le flambeau de la chasteté • {certains auteurs ont 
écrit • de la charité • sans qu'il soit possible de justifier cette 
substitution); ou b-ien, dit-il encore (avec les mots de la pré
face du carême), « il comprime les vices, fait acquérir les 
vertus, chasse les démons • (2• Règle, ch. 9). François imite et 
veut que ses religieux imitent Jésus au désert de la quaran
taine, comme_ l'Église y invite en carême. Ce carême devra 
se prolonger : les minimes jeûneront à peu près la moitié de 
l'année et respecteront toujours l'abstinence quadragésimale. 
Non seulement ils ne mangeront jamais de viande, mais non 
plus de beurre, de lait, ni d'œufs (4.• Règle, ch. 5 et 7). 

François réussira à imposer cette abstin!lnce comme 
un vœu, obligatoire même en dehors des couvents. 
Les religieux pourront encore aller au-delà du jeûne 
prescrit, s'ils le veulent. Lui-même paraît avoir jeûné 
à peu près tous les jours et,_ pour marquer le carême, 
il devait se contenter de pain et d'eau. Pour entrer 
dans l'ordre, il faudra « y être poussé par le désir de 
mener la vie de carême et de faire une plus grande 
pénitence » (4e Règle, ch. 2); 

François veut cette pénitence « pour l'amour de 
Jésus-Christ ». Il donne ce motif à ses correspondants 
éprouvés, quand il les invite à « toujours faire péni
tence avec Jésus-Christ » ou à << souffrir pour l'a111our 
de Celui qui a voulu mourir en croix pour nous » 
{A. Dondé, éd. citée, 18e lettre). Pour aimer Jésus, il 
veut donc l'imiter non seulement au désert, mais sur 
la croix. Aussi inscrira-t-il en tête de la deuxième et 
de la troisième Règle : « In nomine Crucifixi ». •. 

François est, à sa manière, un réformateur des ordres 
religieux : il institutionnalise cette vie de carême et 
réussit à l'emporter sur la curie romaine longtemps 
réticente et sur certains minimes, en un temps où les 
papes adoucissent le régime pénitentiel, celui des 
carmes et des cisterciens_ par .exemple, et multiplient 
les dispenses· pour les fidèles. Pour prouver que l'impos
sible était possible, il avait, un jour, pris et tenu dans 
ses mains des charbons ardents, devant un émissaire 
pontifical venu pour le freiner {le fait, attesté par 
ailleurs, est consigné dans la bulle de canonisation, 
n. 16). Saint Robert Bellarmin pourra bientôt citer 
François en exemple à l'encontre des théories luthé
riennes et calvinistes sur la mortification. 

2° Vie d'oraison. - Mais que serait le jeilne sans 
l'oraison? Le saint réaffirme l'enseignement des ermites 
du désert et des Pères en reprenant la parole de Tobie 
(12, 8) : « Bona est oratio cum jejunio l) : ascèse et 
mystique sont sœurs dans sa vie. La réforme qu'il 
souhaite est là dans ce qu'elle a d'essentiel. Il n'a cité 
les mots bibliques que dans sa première Règle, mais 
sa pensée y est si bien affirmée qu'il faudra s'y reporter 
pour comprendre les autres Règles. Il faut tendre à 
« l'oraison pure et continuelle» dont parle Jean Cassien, 
et François dit pourquoi { 4e Rsgle, ch. 8) : « elle pénètre 
là où la chair ne peut avoir aucun accès »; la contem
plation ~n est le but. Il insiste pour que tous ses reli
gieux y soient« instamment» formés. 

La « louange divine » sera abordée « cum tremore », 
mais « alacriter » {ae Règle, ch. 2). Lw-même assistera 
toujours à l'office, bien que, frère lai, il n'y soit pas tenu. 
Cependant, il supprimera bientôt le chant, et le Correc
toire infligera même de dures sanctions aux délin
quants; on ne peut deviner pourquoi avec certitude. 
La « louange divine l) devra être prolongée. Il demande 
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à ses frères d'alimenter leur piété aux psaumes et aux 
hymnes d'abord. On deviendra « d'autant plus saint 
que l'on s'adonnera davantage • (1 e Règle, ch. 7) à 
cet office prolongé qui n'exclut pas d'autres prières. 

François n'a pas donné une méthode d'oraison à 
proprement parler; il a seulement ébauché une scala, à 
travers laquelle on croit découvrir quelque chose de son 
expérience personnelle. Le chapitre 7 de sa première 
Règle apparaît comme le chapitre-clé, permettant 
d'éclairer sa vie spirituelle : « Quoniam autem oratio 
bona est cum jejunio, Fratres maxime hostiam laudis 
immolantes, quantum vires suppetunt devotioni et 
orationi vacare non obmittant, jungentes verbis sensum, 
sensui affectum, affectui exultationem, exultationi 
maturitatem, maturitati humilitatem, humilitati liber
tatem ... ». Tout serait à mettre en valeur dans ce 
texte capital, à commencer par la volonté d'effort. 

La contemplation, pour François de Paule, est plus 
affective que spéculative. Mais l'affectus qu'il recom
mande doit toujours être fondé sur une vie liée à la 
plus rigoureuse des ascèses et sur une charité frater
nelle sans ombre. Le manque de charité fraternelle, 
la rancœur en particulier, ont été rudement stigmatisés 
par lui de ce point de vue même de la prière: « vermis 
mentis », « confusio orationis », « laceratio petitionum 
quae fiunt Deo », « alienatio caritatis » (1 e Règle, ch. 10). 

En inscrivant l'exultatio dans sa Règle, il affirme 
donc accessibles à ses religieux les sommets de l'orai
son. Il n'a malheureusement pas laissé de commentaire 
sur ce mot. Il est permis d'y voir une joie au-dessus 
des sens, un épanouissement de la charité, un effet du 
don de sagesse, une « fruitio Dei ». La joie a donc une 
place de choix dans cette spiritualité· apparemment 
austère. Nul doute, elle accompagne la pénitence. Le 
jeûne lui-même doit devenir ce jeûne d'exultation 
dont a parlé, après saint Augustin et maints Pères, 
saint Thomas (Somme théologique, 23 2ae q.147 a.li. ad 3, 
et a.5 ad 3; IV.Sent. dist. 15 q.2 ad 2). Sur ce sommet 
de joie, la contemplation s'approfondit encore et la 
vie théologale s'épanouit; l'âme, saisissant mieux 
l'açtion de Dieu en elle, saisit mieux du même coup 
son propre néant, son incapacité foncière. L'humilité 
apparaît ici comme un don de Dieu qui rend libre. 

Cette contemplation devrait donc être le propre des 
minimes qui doivent toujours chercher à devenir les 
plus petits; c'est la« sainte oraison•, c'est« une grande 
vertu, une grande force des justes » et « il faut y former 
le mieux possible chaque religieux » (4e Règle, ch. 7). 
Alors commence une vie toujours nouvelle et François 
peut reprendre le mot de «liberté» cher aux contempla
tifs. C'est comme un écho de Jean Ruysbroeck qui, 
après avoir parlé de la joie, écrivait : « O liberté si 
longtemps attendue et cherchée, la voici, je la tiens, 
je la sens 1 » « Le stemma Charitas avait été apporté 
du ciel » à François, écrit l'anonyme contemporain; 
on saisit mieux maintenant la pensée qu'il exprime. 
L'oraison est le sommet de la vie religieuse : « L'oraison 
et la contemplation des choses célestes, aurait-il dit, 
sont la vraie et la plus naturelle réfection de nos âmes, 
ses seules délices et sa souveraine félicité 1; aussi Jules u 
a-t-il écrit après avoir examiné la quatrième Règle et 
dès les premiers mots de sa bulle : <c Virtute conspicuos 
sacri ordinis vestri proffessores qui contemplationi 
ferventer invigilant e.t piae vitae studio sine inter
missione desudant ». 

C'est encore Jésus sur la croix que François semble 

avoir voulu contempler de préférence, ainsi qu'on le voit 
dans le tableau de Jean Bourdichon peint pour les 
minimes, et comme on le devine à travers ces mots, 
écrits à Jean Quentin : « Omnem intentionem in illum 
Dominum qui pro nobis crucifixus est dirige» (A. Dondé, 
éd. citée, 12e lettre; texte latin dans Fr. de Longobardi, 
Centuria di lettere .. , 1655). 

Cette spiritualité intensément vécue a, chez lui, les 
teintes de la piété populaire du temps. François est un 
dévot des noms de Jésus et de Marie; la plupart de ses 
couvents sont des couvents de Jésus-Maria. Dans son 
culte de la passion, il adopte le chemin de croix, tel 
qu'il existait alors, et recommande la dévotion aux 
cinq plaies. Marial, il est l'apôtre du Rosaire et dis
tribue en quantité les «couronnes» à soixante-trois Ave 
que le pape lui a donné la permission de bénir. 

François a laissé mieux qu'une thèse doctorale pour 
justifier sa spiritualité, il a laissé sa vie et son œuvre. 
Ses extases prouvent son union à Dieu. Il a montré que 
la vie érémitique s'ouvrait sur les préoccupations aposto
liques de l'Église et il eut un immense rayonnement. 
Il a démontré par sa santé physique et psychique qu'un 
équilibre humain était possible au milieu de ce qu'on 
aurait pu croire des outrances de sa pénitence : il voit 
à distance, donne avec sûreté l'herbe qui guérit, lit 
dans les visages, manie les serpents et les charbons 
ardents, sans parler de nombreux miracles plus carac
térisés. François de Paule a laissé le meilleur de lui
même dans sa fondation, essayant, à travers les évo
lutions de son ordre naissant, de l'imprégner de l'esprit 
de la trilogie érémitique : solitude-pénitence-oraison, 
articulant les unes aux autres ces trois valeurs. Voir 
DS, art. MINIMES. 

1. Sources. - Elles sont abondantes et de valeur. Nous 
retenons seulement celles qui peuvent éclairer notre sujet. 

1 ° Proc~ informatifs pour la canonisation. - Faits avec 
soin, achevés onze ans seulement après la mort de François, 
ils doivent néanmoins être passés au crible : la sincérité des 
témoins ne paraît pas douteuse, mais, souvent, ils ne rappor
tent que par oui-dire, ou ils appellent miracles des guérisons 
sans démonstration suffisante. Ces procès permettent de 
dégager avec certitude les traits essentiels de la physionomie 
spirituelle du saint. Les bollandistes (D. Papebroch) en ont 
donné de larges extraits (Acta sanctorum, 2 avril, t.1, Anvers, 
1675, p. 120-19~), mais ils n'ont pas encore été publiés in
extenso. Une douzaine de manuscrits (des-16•, 17° et 18• siè
cles) toujours existants reproduisent assez fidèlement et per
mettent de connaître le texte original, lequel a été retrouvé 
en 1959; on le conserve à la maison généralice des minimes 
(P. Pecchiai, dans Bollettino uffeciale dell' Ordine dei Minimi, 
t. 5, octobre-décembre 1959, p. 219 svv). 

1) Procès de Cosenza (1512-1513). Cent trois témoins y 
déposèrent trente-trois ans après le départ du saint pour la 
France. Il fait connaître le milieu familial et la vie du saint 
en Italie (AS, p. 122-147). - 2) Le Procès de Tours (1513) 
présente, par ses cinquante-sept témoins, des· souvenirs plus 
frais, six ans seulement après la mort de François qui a passé 
à Tours ses vingt-quatre dernières années. Le milieu touran
geau, assez bien connu à cause des séjours prolongés des rois 
et de la cour en ces années-là, permet un meilleur contrôle 
des dépositions (AS, p. 147-16~). - 3) Le grand Procès de 
Calabre (1516-1518) se déroula en douze lieux différents et 
recueillit cent vingt et un témoignages. Il complète ou ren
force le procès de Cosenza (AS, p. 165-193); - ~) Le Procès 
d'Amiens (1513) n'entendit qu'un seul témoin, un calabrais 
(AS, p. 120-122). - 5) Des trente et une lettres jointes aux 
procès, pour hâter la canonisation, quelques-unes apportent 
occasionnellement des lumières. - 6) La Relatio Jacobi Simo
netae est le rapport d'un auditeur de Rote qui résume les procès 
en 1518, pour Léon x. Il insiste sur les vertus du saint. Une 
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partie de son texte passera plus tard dans l'office liturgique. 
Imprimée à Rome en 1625, et déjà dans L. Surîus (1578), 
puis dans Fr. de. Lanoue, etc (cf L. Patrizi-Accursi, Relazione 
della Vita, delle Pirtù et dei miracoli di San Francesco di Paola, 
Rome, 1907). 

2° Documents pontificaux. - Parmi les bulles papales rete
nons : Meritis religiosae Pitae, 26 février H93; Ad ea quae 
circa decorem, 1 or mai 1501; Ad fructus uberes, 19 mai 1502, 
d'Alexandre v1; - Dudum ad sacrum Ordinem .Minimorum, 
1506; Pastoralis officii, 28 juillet 1506; Virtute conspicuos, 
1506, de Jules 11. Bien que "de caractère juridique, certaines 
donnent d'importants renseignements sur l'évolution de 
l'ordre et toutes sont parsemées de remarques, rares mais 
précieuses, éclairant la spiritualité, en particulier le lien soli
tude-oraison, la pénitence et la vie contemplative. Enfin, la 
bulle de canonisation Excelsus Dominus du 1er mai 1519, de 
Léon x, non seulement résume la vie et présente des miracles, 
mais dégage les vertus saillantes de François et ses tendances 
profondes. 

3° Documents liturgiques. - L'office composé en 1519, 
douze ans après la mort, met en valeur l'humilité, l'esprit 
de silence, l'oraison, la pénitence. · 

4° Iconographie. - François a été plusieurs fois portraituré 
de son vivant, et aussitôt après sa mort par Jean Bourdichon, 
son ami, t 1521. Ces tableaux et des gravures du temps nous 
montrent un homme d'oraison, fervent de la passion et ami 
du Rosaire (cf R. Fiot, Jean Bourdichon et S .. François de 
Paule, Tours, 1961). 

5° Écrits contemporaîns. - Un anonyme disciple !le Fran
çois identifié par J. M. Perrimezzi : Lorenzo delle Chiavi 
(Clavense), a écrit sa vie. L'étude critique des copies de cette 
biographie est à faire. Ce document important permet de saisir 
le caractère et les tendances spirituelles majeures du saint : 
Vita sancti Francisci de Paula ... scripta ab anonymo ejusdem 
sancti dlscipulo eique coaevo .. , Rome, 1707. Le manuscrit 
(original italien, traduit en français, puis en latin, en 1637), 
publié en 1707 par J. M. Perrimezzî de Paule, est antérieur 
à celui que connaissaient les bollandistes. Les Mémoires 
contenant les choses adPenues durant le_ règne de Louis XI (liv. 7, 
ch. 8) de Philippe de Commynes t 1509 contiennent un juge
ment qui reflète l'opinion du temps et laisse deviner la vie 
profonde d'union à Dieu et de pénitence. 

Plusieurs lettres de Louis xI et de Charles vm. - A signaler 
surtout, en raison des références à des originaux perdus et 
des traditions locales : Archives départementales de Tours : 
mss H. 680, 681,, Notices historiques sur l'origine, la vie et la 
mort de saint François de Paule; H. 690 Inventaire des titres 
de la procure; H. 693 I ni>entaire raisoné (sic) des titres du 
trésor des archives (inventaire du couvent des minimes de 
Plessis-lez-Tours); H. 695 Minimologium turonense, sur les 
minimes de la Touraine, composé en 1650 par Jacques Rosier. 

6° Ouvrages généraux sur les origines et les premiers temps 
des minimes. - Lucas de Montoya, Coronica general de la 
Orden de los Minimas, Madrid, 1619, rapports de François 
avec l'Espagne. - Digestum Sapientiae minimitanae, Rome, 
1664, édité par François de Longobardi, contient le compte
rendu du premier chapitre général de l'ordre à Rome en 1507. 
- Acta sanctorum, 2 avril, t. 1, Anvers 1675, p. 103-234 : 
nombreux documents rassemblés, répartis et commentés par 
Daniel Pape~roch. - G. Passarelli, Sacri ordinis minimorum ... 
Regulae, Correctorium et Caeremoniae communes, bullae .. , 
rééd., Venise, 1596. - F. de Lanoue, Chronicon generale 
ordinis minimorum, Paris, 1635; la dernière partie de l'ouvrage 
est constituée par le Bullarium ordinis minimorum (284 pages). 
- O. M. Roberti, Sacri minimorum ordinis S. Francisci de 
Paula Regulae .. , Correctorium et Caeremoniae, Rome, 1906. -
P. Sposato, Fonti per la storia _di S. Francesco di Paola. La 
sua canonizzazione attraverso il Diarium di Paride de Grassi .. , 
dans Calabria nobilissima, t. 10, 1956, p. 1-33; t. 11, 1957, 
p. 1-29. 

Fr. Russo a publié une recension de la plupart des sources 
citées ci-dessus et une bibliographie générale. Bien qu'incom
plète, cette recension est actuellement la plus importante : 
Bibliografia di San Francesco di Paola, supplément au Bollet
tino ufficiale dell' Ordine dei Minimi, t. 3, Rome, 1957. 

2. Principales biographies. G. Passarelli, Vita 
gloriosi confessoris S. Francisci de Paula, Naples, 1571, 1573; 
Venise, 1596. L'auteur a pubïié une autre vie, introuvable 
aujourd'hui. - P. Regio, La miraculosa 11ita di S. Francesco 
di Paola, Naples, 1577; titres et éd. différents: Pérouse, Venise, 
etc; traduction espagnole, Madrid, 1595. - La canonisation. 
de sainct François de Paule ... en laquelle est descrite sa saincte 
vie avec une partie des principaux miracles .. , Paris, 1581. -
P. de Nobilibus, La miraculosa vita di S. Francesco da Paola, 
Rome, 1584. 

A. de Villegas, Flos sanctorum nuevo, Tolède, 1578. - Cl. du 
Vivier, Vie et miracles de saint François de Paule, Paris, 1609; 
traduction allemande, Munich, 1631. - P.J. Tristan, Enchy
ridion o brePe cronica de varones illustres en santitad de la 
sagrada religion de los Padres Minimas, Barcelone, 1618 . ....c. 

J. de Morales, Epitome de la fundacilm de la provincia del 
Andaluzia de la Orden de los Minimas, Malaga, 1619, relations 
du saint avec l'Espagne. - J. Chappot, Vie et miracles .. , 

-Nancy, 1621. - L. d'Attichy, Histoire générale de l'ordre 
sacré des minimes, Paris, 1624. 

Fr. Victon, Vita et miracula S. Francisci a Paula sui saeculi 
thaumaturgi ... , Rome, 1625; Paris, 1627, etc; trad. française, 
Vie admirable .. , Paris, 1625, 1638. - M. San Severino, Vita, 
costwni et miracoli del glorioso Padre .. , Gênes, 1638, traduc
tion d'une vie en français, perdue. - I. Toscano, Della vita, 
çirtù; miracoli e dell'istituto di S. Francesco· di Paola, Rome, 
1648, 1658; nombreuses rééditions, abrégés, etc. 

M. de Pinedo, Compendio de la Pida y milagros del glorioso 
san Francisco de Paula, Madrid, 1651; Malaga, 1669. - Hila
rion de Coste, Le portrait en petit de S. François de Paule .. , 
avec les Annotations, éclaircissements, preuves... tirées des 
bulles, patentes, enqidtes, etc, Paris, 1655. - J. de Prado, 
Prodijosa çida y admirable muerte de S. Francisco de Paula, 
Malaga, 1669. - A. Dondé, Les figures et l'abrégé de la vie, 
de la mort et des miracles .. , Paris, 1671, illustrations avec des 
lettres et la bulle de canonisation; traduction italienne et 
espagnole. - B. Maggiolo, Vita del miracoloso patriarca dei 
Minimi .. , Gênes, 1678, 1703. - Fr. Giry, La vie de .. , Paris, 
1681, 1682, etc. - Les Vies des saints .. , Lyon, 1683, 1692, etc. 

A. Baillet, Les Vies des saints .. , t. 4, Paris, 1704. -
J. Abbiate Forieri, Vita e miracoli del glorioso patriarcha .. , 
Milan, 1710. - G. Perrimezzi, Della vita, 11irtù, miracoli ... di 
S. Francesco di Paola, Milan, 1712; Vila di S. Francesco di 
Paola, Naples, 1713, nombreuses rééditions. - P. Conti, 
Storia compendiosa della vita, delle virtù e de'miracoli di S. Fran
cesco de Paola, Bologne, 1726. 
· P. Cucurollo, Vita, 11irtù e miracoli .. , Naples, 1855. -
M. de Bois-Aubry, La vie de .. , Paris, 1856; traduction espa
gnole, Mexico, 1857. - J. Barest, La Vie de saint François 
de Paille, a1Jec des notes spéciales à Fréjus, Fréjus, 1859.
M. Sénéquier, La vie de .. , Tours, 1861. - M. -Rolland, Histoire 
de saint François de Paule ... et de son couvent de Plessis-lez
Tours, Paris, 1874, 1876. - N.-J. Dabert, Histoire de saint 
François de Paule et de l'Ordre des Minimes, Paris, 1875; 
Tours, 1895; la meilleure vie française au 19• siècle; traduc
tion italienne, Turin, 1880. - A. Ferrante, Vita di S~ Fran
cesco di Paola, Monza, 1880. 

N. Misasi, La mente e il cuore di san Francesco di Paola, 
Lanciano, 1907; traduction anglaise, The mind and heart 
of Francis of Paula, Naples, 1911; a été très discuté. - S. Mor
tola, San Francesco da Paola, Gênes, 1914. - G. M. Roberti, 
San Francesco di Paola. Storia della sua vita, Rome, · 1915, 
rééd., 1963, la plus complète des biographies. - E. Pontieri, 
Perla storia del regno di Ferrante I d'Aragon.a, Naples, 1947, 
ch. 4 La figura storica di Francesco di Paola. 

Le nombre des biographies du saint est considérable. On 
en trouvera une liste impressionnante, sinon exhaustive, dans 
Fr. Russo, Bibliografia, p. 65-91. 

3. Ouvrages concernant plus spécialement la spiritua
lité. - Paris, Bibl. Mazarine, ms A 15235, Méditations latines 
de Fr. Victon. - Marseille, Bibl. mun. ms 1259, t. 1, Commen
taire français de la 4• Règle par le P. Cornu, beaucoup plus 
riche que le précédent. - Pierre de Rians, La Règle de l'Ordre 
des Minimes établie par saint François de Paule, Aix, 1739. -
L. de Peyrinis, Commentaria ascetica in Regulam Fratrum 
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Ordinis Minimorum, Gênes, 161,.5. - J.-J. Courvoisier, Le 
thrésor des œuçres spirituelles de saint François de Paule, 
Paris, 16t.6; Liège, 1657. - Jean Orlanda de Vezzano, Lapis 
lydius propositionum R. P. Laurentii de Peyrinis de quartis 
sacrorum ordinum B. :Mariae de Mercede et S. Francisci de 
Paula solemnibus çotis, Gênes, 1664. - Pancrazi, Il Frate 
Minimo. Chi è? Spirito e missione, dans La Voce della Madre, 
juillet-août 1957. 

Parmi les nombreux panégyriqu!ls, signalons · ceux de 
Th. Raynaud, Trinitas Patriarcharum S. Bruno .. , S. Fran
ciscus Paulanus .. , S. Ignatius Loyola .. , Lyon, 161,.7 (dans 
Opera, t. 9, Lyon, 1665, p. 66-94); de Bossuet, en 1655 (éd. 
J. Lebarq, t. 2, Paris-Lille, 1891, p. 16-43) et en 1660 (t. 3, 
p. 443-467); et de Bourdaloue (Sermons pour les /estes des 
saints, t. 1, Paris, 1711, p. 308-347). 

4. Culte et dévotion. - La dévotion aux treize vendredis, 
dite de saint François de Paule, prend son origine dans la 
dévotion du saint à la passion; instaurée par les minimes, 
elle fut très populaire; voir Fr. Russo, Bibliografia, p. 115-119. 
L'ouvrage le plus ancien qui en traite ex professo semble 
être celui de Timothée Reinier, Le sainct homme ou dévotion 
des treize vendredis de saint François de Paule, Aix, 1633, 1640, 
1660; Paris, 1635, etc. - Voir imssi Fr. de Longobardi, Dis
corsi spirituali sopra i tredeci venerdi, istituiti da San Fran
cesço dt Paola, Rome, 1639. - Fr. Giry a aj"outé à la troisième 
édition de son Commentaire de La Règle du tiers ordre des 
minimes, Paris, 1697, des Méditations sur tr11ize çertus princi
pales de saint François de Paule, p. 157-275. - On peut encore 
rappeler L. M. Benetelli, Ottavario santificato sotto gli auspici 
di San Francesco di Paola per ricevere con maggior frutto la 
sacra comunione, Venise, 1703. - Manuale di preghiere al 
taumaturgo San Francesco di Paola, Assise, 1855, 1857. 

Robert F10T. 

20. FRANÇOIS DE POSADAS (bienheu
reux), dominicain, 1644-1713. - 1. -Vie. - 2. ŒuPres. 
- 3. Doctrine. 

1. Vie. - Les parents de François, Esteban Martin 
Losada et Maria Fernandez-Pardo y Posadas, origi
naires de Lama de Arcos en Galice, s'étaient réfugiés 
en Andalousie après la ruine de leur maison dans la 
guerre d'indépendance du Portugal. C'est donc à 
Cordoue ql!e naquit François, le 25 novembre 1644. 
Ses parents étaient pauvres; son père mourut bientôt 
et sa mère, remariée, se trouva obligée de vendre des 
légumes pour subsister. L'enfance de François fut 
dure : beau-père qui ne l'aimait pas et lui refuse d'aller 
au collège, apprentissage chez un artisan de caractère 
difficile.· Il n'avait que sa mère, dont il choisit plus 
tard de porter le nom. Sa vocation .dominicaine s'affirma 
très tôt; un frère prêcheur de Cordoue, Miguel de 
Villal6n, qui lui avait donné quelques rudiments de 
latin, crut pouvoir le présenter comme postulant au 
couvent de Saint-Paul de Cordoue; il fut refusé en 
raison de son humble origine. François ne se décou
ragea pas et put entrer au couverit de Scala Coeli, hors 
de la ville; il y reçut l'habit lé 23 novembre 1662 et 
partit faire son noviciat à Jaim. Envoyé à Saint-Paul 
de Cordoue pour suivre les cours de philosophie et de 
théologie, on lui refuse à nouveau l'entrée de ce couvent 
célèbre et François dut se contenter du couvent moins 
connu de Sanlucar de Barrameda. 

Après son ordination sacerdotale (1668), François de 
Posadas se consacra à la prédication_ et à l'audition des 
confessions; il fut le plus souvent à Cordoue, ne quittant 
cette ville que pour des missions dans la région. Il 
résidait dans une sorte d'hôtellerie que les domini
cains tenaient à une porte de la ville. Il y mourut subi
tement le 20 septembre 1713, prédicateur en grand 

renom de sainteté. Pie vu lé béatifia en 1818; sa fête 
est célébrée le 20 septembre. 

2. Œupres. - François de Posadas a publié de son 
vivant une œuvre écrite assez volumineuse et qui 
touche divers genres : trois biographies plusieurs fois 
rééditées (Vida y Pirtudes del V •.. P. Cristobal de Santa 
Catalina .. , Cordoue, 1691; Vida de la V; MadresorLeonor 
Maria de Cristo ... del Orden. de Predicadores, Cordoue, 
1699; Vida del glorioso Padre y Patriarca santo Domingo 
de Guzman, Cordoue, 1701). - Des sermons, par 
exemple les Ladridos er,angélicos (Cordoue, 1696), qui 
groupent cinq sermons sur la paix, la science, la justice, 
l'amour et la patience. - Un ouvrage de caractère 
plus technique contre la doctrine spirituelle de Michel 
de Molinos, Triunfos de la castidad con~ra la luxuria 
diabolica de Molinos (Cordoue, 1698, 1748; Madrid, 
1775), où les propositions 41-53 de Molinos, condamnées 
par Innocent xr (1687; Denzinger, n. 1261-1273), 
sont réfutées en s'appuyant sur la doc~ri_ne de saint Tho
mas et de saint Jean de la Croix, et qui s'achève par un 
petit traité sur l'origine des tentations (ch. 17). Ce livre 
inspira d'autres adversaires du quiétisme, tels le domini
cain Pierre Sanchez t 1719 et l'oratorien Vincent de 
Calatayud t 1771 (DS, t. 2, col. 18-19). 
· Après la mort du bienheureux, son biographe, qui 
avait é.té aussi son confesseur, Pedro de Alcala o p 
t 1740, publia les manuscrits inédits : Obras postumas 
del ... P. Francisco de Posadas (5 vol., Cordoue; 1736-
1739). On y trouve, à côté de nombreux sermons, des 
traités ascétiques (Balidos penitentes de una opeia 
pecadora 11, Cristo •. ; SilPos amorosos del Pastor Christo 
a las almas .. ; El hombre instruido, guiado y escarmen
tado; Depoto peregrino para el cielo; Colirio proPechoso 
para las almas tentadas, etc). 

3. Thèmes spirituels. - François de Posadas a été 
essentiellement un prédicateur et un directeur spiri
tuel; ses ouvrages, écrits dans un style parlé, ré:vèlent 
une vaste érudition scripturaire el. patristique; l'expo
sition est toujours logique, à portée de }'auditoire 
qu'il ne perd jamais de vue. Métaphores et symboles, 
employés abondamment, ne masquent pas l'intense 
vie spirituelle et les combats ascétiques du bienheureux. 
La réforme des mœurs fut l'objet constant de sa 

prédication; ses campagnes oratoires contre le théâtre 
aboutirent à la fermeture du « Corral de comedias » de 
Cordoue (1694). Il propagea toute sa vie la dévotion 
m;}.riale, en. particulier par le rosaire; comme son 
contemporain_ saint Louis-Marie Grignion de Montfort 
t 1716, il organisa une croisade du rosaire : plus de 
trente confréries sortaient à .l'aube dans les rues de 
Cordoue en chantant le rosaire de l'aurore; Posadas 
s'inspira probablement de ce qu'avait réalisé Pedro 
Ulloa t 1690 à Séville. 

Les thèmes qui reviennent le plus souvent dans son 
œuvre sont ·celui de l'homme image de Dieu, de sa 
fin surnaturelle et des moyens d'y atteindre, du danger 
de manquer son retour à Dieu et de l'urgence d'y tra
vailler. La conception de la vie humaine comme pèle
rinage, voyage, instant qui passe, _si caractéristique de 
la littérature religieuse baroque, est ici alliée au souci 
d'utiliser le temps, de le remplir de tout ce qui peut le 
rendre fécond : le temps presse, car la mort est à notre 
porte; des opuscules comme les Gaminas para lei conPer
sion del alma, DePoto peregrino para el cielo, La mano que 
abre la puerta del cie[o, Haras .de un reloj cristiano .. , 
révèlent cette préoccupation. 
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Le bienheureux Posadas n'est pas un spirituel ori
ginal; c'est un homme de son temps, un grand prédi
cateur populaire, confesseur et directeur, comme 
saint Vincent "Ferrier t H19 et saint Jean-François 
Régis t 16r.0. 

La biographie fondamentale est celle de Pedro de Alcala, 
Vida del V. sierPo de Dios ... Francisco de Posadas .. , Cordoue, 
1728; Madrid, 1737, 1748, 1808. 

Carta del Prior de San Pablo a los conPentos de la provincia 
de Andalucia sobre la muèrte del P. Posadas (Bibliothèque nat. 
de Madri!l, ms 6732). - P. de Alcala, Sermon en las /wnras 
funebres del P. Posadas, Cadix, 1713. - V. de Castro, Com
pendio della vita del B. Francesco .. , Rome, 1818. - V. Sopena, 
Vita del B. Francesco .. , Rome, 1818. - Année dominicaine, 
septembre, Lyon, 1900, p. 669-697. - A.-D. Mortier, Histoire 
des maîtres génhaux de l'ordre des frères prècheurs, t. 7, Paris, 
1914, p. 287-290. - I. Taurisano, Catalogus hagiographicus 
ordinis praedicatorum, Rome, 1918, p. 61. - P. Quir6s, Apuntes 
y dccumentos p·ara la historia de la provincia· dominicana de 
Andalucia, t. 1 Biografias, Almagro, 1915, p. 26-40. - Vies 
des saints et des bienheureux, t. 9, Paris, 1950, p. 419-420. -
J. Ellacuria, Reacci6n espanola contra las ideas de Miguel de 
Molinos ( Procesos de la I nquisici6n y refutaèi6n de los te6logos), 
Bilbao, 1956, p. 229-249. -A. Huerga, El P. Posadas, maestro 
de la vida espiritual, dans La vida sobrenatural, t. 59, 1958, 
p. 344-354, 420-432; Beato Francisco Posadas, dans Ano 
cristiano, t. 3, Madrid, BAC, 1959, p. 741-748. 

Pour la bibliographie: Quétif-Échard-Coulon, t. 3, p. 181-
184. -,- R. Ramfrez de Arellano, Ensayo de un catalogo bio
grafico de escritores de la prooincia y diocesis de C6rdcba, t. 1, 
Madrid, 1921, p. 491-492. - J. J. Sagredo, Bibliografla domi
nicana de la provincia bética, 1515-1921, Almagro, 1922, 
p. 124-126. 

Alvaro HuERGA. 

21. FRANÇOIS DE SAINT-MARC, carme 
déchaux, t 1696. - Né à San Clemente (Cuenca, Espa
gne), François de Saint-Marc fit son noviciat à Valla
dolid et mourut à Ségovie le 20 octobre 1696. D'après 
Manuel de Santa Maria t 1792, François de Saint
Marc fut un écrivain fécond, dont on gardait encore en 
1766 trente-sept volumes sur des sujets divers. Parmi 
les titres qui nous·sont parvenus, nous relevons ceux-ci: 
Cuestionario de mîstica teologla y oraci6n infusa (1672), 
Anatomla del alma, o espejo interior, y anatomla del 
esplritu, Paraiso interior et Ad11ertencias espirituales, 
tous les trois datés de 1677, Itinerario espiritual (1677 ?) 
et El hombre interior, de 1678; etc. On ignore où se 
trouvent actuellement ces manuscrits; leurs titres font 
désirer qu'ils soient retrouvés. 

D'autres manuscrits sont, eux, retrouvés : Registros espiri
tuales (archives des carmélites de Ségovie); Historia de la 
vida i excelencias de el Divino hyerotheo .. , 1687 (Manuel de Santa 
Marta prétend que cette vie a été éditée sous le nom d'un autre 
auteur) et Historia de la ~ida y eszelencias del glorioso ... San 
Saturio patron de Soria, 1689 (ces deux ouvrages, dans le 
ms 19338 de la Bibliothèque nationale de1Madrid). ·--

Ont été publiées une Historia del origen y milagros de 
nuestra Senora de _ la Fuencisla de Sego11ia (Madrid, 
1692, 1915) et une Historia de la milagrosa imagen de 
nuestra Senora de el Henar (Madrid, 1697), adaptée 
par Gregorio Baca de Haro et publiée sous son nom. 

Libro de los religiosos difuntos (l!l"chives des carmes décnaux 
de Ségovie). - Andrés de la Encarnaci6n, Memorias histo
riales, t. 4 (Madrid, Bibl. nat., ms 13484, f. 12r,12v). -
Gerardo de San Juan de la Cruz, Bibliografia éarmelitana 
(inédite) . ..:. Matlas 'del Nino Jesus, Indice de manuscritos 
carmelitanos de la Biblioteca nacional de Madrid, dans Epheme
rides carmeliticae, t. 8, 1957, p. 202. · 

On corrigera (DS, t. 4, col. 1170) François de Marcos en 
François de Saint-Marc. 

ADOLFO DE LA MADRE DE D10s. 

22. FRANÇOIS DE SAINT-THOMAS, 
carme déchaux, 16!,2-1707. - Francisco Rodriguez de 
Villaviciosa naquit à Pastrana (Guadalajara, Espagne); 
il prit rhabit de la réforme carmélitaine le 7 mars 
1659 au noviciat de sa ville natale, où il eut pour 
prieur François de la Mère de Dieu (supra, col. 1039). 
Professeur de théologie au collège d'Alcala, il fut très 
souvent supérieur dans divers couvents, trois fois 
recteur d' Alcala, deux fois définiteur provincial, une 
fois provincial de Nouvelle-Castille. Il mourut en 
octobre 1707, étant recteur d' Alcala. 

A côté d'ouvrages de logique (Via scientiarum du.obus 
opusculis ·absoluta .. , Madrid, 1686; De relaiionibus praedica
mentalibus, ms conservé vers 1730 au couvent de Bolarque), 
il laisse un Opusculum biblicum de generalibus principiis ad · 
intelligentiam SS. Scripturarum (Bibl. nat. de Madrid, ms· 6620; 
p. 1368-1449), qui développe un court traité d'un auteur 
inconnu. · 

Son ouvrage le plus célèbre et qui intéresse la théo
logie mystique est la Medula mistica sacada de las 
di11inas letras .. , en que ..• se explica el camino y santo 
ejercicio de la oraci6n y sus grados · desde los primeras 
rudimentos hasta la suprema e intima uni6n con Dios ... 
(Madrid, 1695; Lisbonne, 1705; 2e éd. augmentée, 
Madrid, 1702, à laquelle nous nous référons). Cet 
ouvrage est une synthèse de la vie d'oraison qui expose 
d'une manière assez claire les questions fondamentales 
étudiées scientifiquement par l'école carmélitaine; 
l'auteur cependant garde des opinions personnelles 
sur plus d'un point. 

La Medula mistica comprend six traités : l'oraison 
en général (1), les trois états de l'oraison en général 
(2), les étapes des trois voies (3-5), les phénomènes 
extraordinaires (6). L'itinéraire spirituel décrit passe 
par les étapei; successives suivantes : dans la voie pur
gative, la méditation, la purification active des sens 
et de l'esprit; dans la voie illuminative, la contempla
tion acquise, la purification passive des sens (qui peut 
déjà commencer dans la voie purgative), le recueil
lement et la quiétude infus, l'ivresse et le sommeil des 
puissances, la nuit ou la purification passive de l'esprit; 
dans la voie unitive, l'union passive fruitive avec ses 
trois degrés : entrevue (« vistas ») des époux, fiançailles 
spirituelles et purification de feu, et enfin mariage 
spirituel. 

La purification passive des sens est déjà : « contem
placi6n infusa de Dios oscura, seca, imperceptible, 
con carencia de luz, suavidad y favores o regalos de la 
parte sensitiva » (tr. r., n. r.2); elle dispose positivement 
à une contemplation infuse plus parfaite (n. r.r.). La 
purification passive de l'esprit, qui est aussi contemplas 
tion infuse, dispose immédiatement l'âme à l'union 
passive et constitue la dernière étape de la voie illu
minative (tr. r., n. 3, r.o, 85-86). L'union passive et 
fruitive est « una noticia experimental de Dios, segun 
el afecto, gustâ.ndole y tocâ.ndole con el espiritu » 
(tr. 5, n. 8). 

François de Saint-Thomas ne pense pas que Dieu 
appelle tous les baptisés à la contemplation infuse. 
(tr. r., n. 61), mais bien à l'union active à laquelle 
conduisènt l'amour de Dieu et du prochain, et la confor
mité de la volonté avec celle de Dieu (tr. 5, n. 13-15). 
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Saint Jean de la Croix sert de guide à notre auteur 
dans ses chapitres sur les nuits des sens et de l'esprit; 
sainte Thérèse, en ce qui concerne les degrés de l'orai
son infuse et le rôle de l'humanité du Christ dans la 
contemplation {tr. 4, n. 26-39). François de Saint
Thomas est très sanjuaniste dans son attitude envers 
les phénomènes extraordinaires (tr. 6). 

Adolfo de la Madre de Dios, El P. Francisco de Santo Tomas 
o cd, autor de la• Medula mistica •, dans Salmanticensis, t. 9, 
1962, p. 87-112 (bibliographie, p. 87). 

Cris6gono de Jesus Sacramentado, La escuela mlstica car
melitana, .i\vila, 1930, p. 205-2U; trad. L'école mystique carmé
litaine, Lyon-Paris, 1934, p. 211-218. - E. Allison Peers, 
Studies of the spanish mystics, t. 3, Londres, 1960, p. 77-80 
et tables. - Voir DS, t. 2, col. 177, 187, 203. 

ADOLFO DE LA MADRE DE Drns. 

23. FRANÇOIS DE SAINTE-MARIE, carme 
déchaux, 1567-1649. - Fernando del Pulgar y Sandoval 
naquit à Grenade le 13 août 1567; sa mère était parente 
de sainte Thérèse d'Avila. Après ses études au collège 
des franciscains de Loja, il gagria Salamanque et son 
université (1585), où il lia amitié avec le futur carme 
Thomas de Jésus; il entra l'année suivante au carme! 
(10 mars 1586) et fit son noviciat à Valladolid. Ses 
études philosophiques le ramenèrent à Salamanque, 
cependant qu'il étudia la théologie à Alcala de Héna
rès; ordonné prêtrè en 1591, il commença l'année sui
vante une carrière de professeur (douze ans à Sala
manque, où il enseigne les « arts » et la théologie, plus 
tard à Baeza et Séville comme professeur de morale et 
de mystique). Son professorat ne l'empêcha pas d'être 
supérieur pendant environ vingt-cinq ans, en particulier 
aux collèges de Salamanque, de Baeza et de Séville, au 
noviciat de Grenade, et deux fois provincial d'Anda-

. lousie. 
En 1625, François de Sainte-Marie fut nommé, par 

le général Juan del Espiritu Santo t 1649, historio
graphe de l'ordre; c'est à ce titre surtout qu'il est passé 
à la postérité. Il conçut un vaste plan de l'histoire de son 
ordre depuis ses origines jusqu'à la réforme théré
sienne. Le premier volume parut à Madrid (1630) : 
Historia general profética de la orden de Nuestra Senora 
del Carmen (corrigé et augmenté, Madrid, 1641). 

Ce livre souleva des controverses avec certains jésuites et 
des démêlés avec !'Inquisition; ce qui explique l'ouvrage sui
vant : Apologfa del tomo primero de la Historia profética ... 
(Valence, 1643, 1649). Les deux autres volumes qui conduisent 
l'histoire de l'ordre dti Carmel jusqu'à la réforme thérésienne 
ne furent pas édités (Bibl. nat. de Madrid, mss 8691 et 8692). 
Sur les controverses autour de !'Historia general profética, 
voir Silverio de Santa 'l'eresa, Historia del Carmen Descalzo .. , 
t. 9, Burgos, 1940, p. 99-131. 

François de Sainte-Marie put écrire les deux premiers volu
mes de l'histoire de la Reforma de los Descalzos de Nuestra 
Senora del Carmen, qui furent traduits en italien, portugais 
et français. Le tome premier (Madrid, 16H) relate surtout la 
vie et l'œuvre de sainte Thérèse; le tome second (posthume, 
Madrid, 1655), celles de saint Jean de la Croix. 

D'autres ouvrages hagiographiques ou historiques sont 
conservés manuscrits (Matlas del Nino Jesus, Indice de manus
criws carmelitanos existentes en la Biblioteca naèional de Madrid, 
dans Ephemerides çarmeliticae, t. 8, 1957, p. 202-203). 

A côté de ses écrits historiques, François de Sainte
Marie a laissé des ouvrages spirituels. L' Espejo de los 
estaàos, dont on ne garde qu'un fragment {Madrid, Bibl. 
nat., ms 18749 [70], 12 f.), traite surtout de l'état« des 
séculiers, et spécialement des mariés ». Cet écrit est 

repris en partie dans le Camino de salçacion y vida 
eterna que persuade y ensena al cristiano lo que debe 
ha,cer para çenir a alcanzarla {Madrid, Bibl. nat., 
ms 6989); les deux ouvrages se citent mutuellement et 
doivent donc être .contemporains. Le Camino, sur qui 
l'influence de Louis de Grenade t 1588 est manifeste 
en certains points, comprend trois parties : 1) l'impor
tance du salut et les chemins qui y conduisent; 2) les 
obstacles rencontrés {péché, occasions, tentations) 
et leurs remèdes (crainte de Dieu, méditation des fins 
dernières); 3) comment bien agir (œuvres d'obligation 
et de dévotion) et comment bien user des sacrements 
de pénitence et d'eucharistie. 

On garde encore une lettre de François au bénédictin 
Léandre de Granada t 1626 (Quid sit theologia mystica 
secundum Dionysii mentem, éd. dans El Monte Carmelo, t. 63, 
1955, p. H8-158); Léandre la publia plusieurs fois dans ses 
propres ouvrages, que certains bibliographes ont voulu 
attribuer, à tort, à François (en particulier la Luz de las mara
villas .. ; cf Eulogio, art. cité infra). 

Le Discurso sobre el fin propio del carmelita descalzo (Madrid, 
Bibl. nat., ms 3576; cf Matlas, af'.t. cité supra, p. 203) doit 
être attribué à Alonso de Jesus Maria (DS, t. 1, col. 356-357), 
d'après Fortunato •de Jesus Sacramentado, Repercusion de la 
• Hiswria profética •··· Un • Discurso sobre el fin de la Orden •, 
dans El Monte Carmelo, t. 70, 1962, p. 57-97. 

A quatre-vingt-deux ans, François de Sainte-Marie 
entreprit une édition critique des œuvres de sainte Thé
rèse d'Avila d'après les manuscrits; mais la mort; 
le 11 septembre 1649, interrompit son travail qui ne fut 
pas continué. 

José de. Santa Teresa, Reforma de los Descalzos .. , t. 2, 
Madrid, 1655, prologue anonyme; t. 4, Madrid, 1684, p. 921. -
Manuel de San Jer6nimo, il/idem, t. 6, Madrid, 1710, p. 506-
543. - Silverio de Santa Teresa, Historia del Carmen Des
calzo .. , t. 10, Burgos, 1942, p. 229-269. - Eulogio de la Virgen 
del Carmen et Domingo Maria del Nino Jesus, El P. Francisco 
de Santa Maria (Pulgar) .. , comentador desconocido del Pseudo
Dionisio Areopagita, dans El Monte Carmelo, t. 63, 1955, 
p. 113-158. 

· Cosme de Villiers, t. 1, col. 502-504.. - Martial de Saint
Jean-Baptiste, Bibliotheca scriptorum ... carmelitarum .• , Bor
deaux, 1730, p. :!. 72-173. - Bartolomé de San Angelo, Collectio 
scriptorum .. , t. 1, Savone, 1884, p. 212-215. 

ADOLFO DE LA MADRE DE Dros. 

24. FRANÇOIS DE SAINTE-MARIE, carme 
déchaussé, 1910-1961. - François Liffort de Buffévent 
est né le 26 janvier 1910 à Soissons. Élève du collège 
Saint-Jean de Béthune et de l'école Sainte-Geneviève 
à Versailles, il entre chez les carmes déchaussés à Lille 
en 1929, où il fait profession sous le nom de François 
de Sainte-Marie. Assigné en octobre 1940 au couvent 
d'études d'Avon, près de Fontainebleau, il exerce la 
charge de sous-prieur et de maître des religieux étu
diants. Il leur donne aussi le cours de théologie spiri
tuelle. 

En 1943, il fonde à Paris la collection « La Vigne du 
Carmel ». Adaptée au public moderne, cette collection 
est destinée à introduire ,à la vie spirituelle selon la 
mystique carmélitaine et d'après les avis et préceptes 
de sainte Thérèse d'Avila et de saint Jean de la Croix. 
Son petit traité de vie spirituelle Présence à Dieu et à 
soi-même (1943) inaugure cette série de volumes et 
connaîtra une très large diffusion. Il y publie .d'autres 
ouvrages de sa composition : Initiation à saint Jean de 
la Croix (1945), La Règle du Carmel et son esprit (19~9). 
Il réunit, traduit, avec un souci d'exactitude histo-
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rique et en dégageant leur sève spirituelle, Les plus 
vieux textes du Carmel {194!,; seconde édition remaniée, 
1961). Cette coll(lction de spiritualité carmélitaine, 
riche à ce jour de vingt-cinq volumes, accueille, chemin 
faisant, des ouvrages d'auteurs spirituels en consonance 
avec la spiritualité du Carmel. 

Hors de cette collection, François de Sainte-Marie 
esquisse, en de courtes méditations, un Visage de la 
Vierge (Paris, 1948). II collabore au Dictionnaire de 
spiritualité (article ENFANCE SPIRITUELL~). à l'ency
clopédie Catholicisme, aux Ephemerides carmeliticae, 
aux Études carmélitaines, à la collection « Problèmes 
de la religieuse d'aujourd'hui », à Carmel, à La Vie 
spirituelle, à Foi vivante, etc. 

A partir de 1953, il est sollicité par un labeur qui 
absorbera la majeure partie de ses dernières années. 
A cette date, en effet, le carmel de Lisieux et l'ordre 
des carmes déchaux chargent François de Sainte-Marie 
de l'édition en fac-similé des Manuscrits autobiogra
phiques de sainte Thérèse de l'Enfant-Jésus, selon leur 
teneur exacte. Conduit selon une méthode de rigou
reuse objectivité scientifique, ce travail, édité à Lisieux 
en 1956, réunit avec les trois manuscrits autobio
graphiques originaux de la sainte, trois volumes d'intro
duction critique, notes et 'tables d'une singulière 
i'ichesse de documentation. Cette publication,' si 
attendue dans l'Église et voulue par le Saint-Siège, 
satisfera les esprits les plus exigeants et dirimera les 
discussions soulevées autour des célèbres cahiers. 
L'édition scientifique en fac-similé exigeait d'être 
transcrite en texte composé. En 1957, l'auteur donne, 
avec introduction, notes critiques et références margi
nales aux folios, une édition manuelle de l'autobio
graphie thérésienne. Le même texte avec préface et 
division en chapitres, mais dépouillé des. notes criti
ques, est offert, en 1961, à la collection du « Livre de 
Vie». 

Poursuivant l'œuvre de vérité entreprise sur les textes 
de l'Histoire d'une âme, François de Sainte-Marie s'attache à 
restituer le vrai Visage de Thérèse de Lisooux débarrassé de 
toutes corrections et retouches qui affectaient les photogra
phies originales. Sorti de presses au printemps 1961, ce Visage 
en quarante-sept documents est étudié avec un soin minu
tieux. L'auteur lui consacre un volume d'introduction et de 
notes, avec description et histoire des clichés, avant d'ouvrir 
un second àlbum qui groupe les seuls documents··photogra
phiques tirés en héliogravure, dans un ordre historique' et 
avec la préoccupation de satisfaire aux exigences scientifiques 
et esthétiques. 

Le 30 août 1961, François de Sainte-Marie mourait,à Ingran
des-sur-Loire, près d'Angers. 

GÉRARD DE LA TRINITÉ. 

l'éducation religieuse de François fut confiée au chapelain _du 
château, Jean Déage t 1610, qui accompagnera son pupille 
en tous ses voyages et séjours aux universités, et, devenu cha
noine de Genève, se considérera toujours comme le mentor 
de son évêque. En 1574, François commence ses études au 
collège de la Roche et, en 1576, à celui d'Annecy. Son père 
décide de les lui faire continuer à Paris et le confie, en septem
bre 1582, aux jésuites du collège de Clermont. Il y étudie les 
•arts», puis, dès 1584, la philosophie. Se souvenant qu'à l'âge 
de onze ans (septembre 1578) il a reçu la tonsure, ce qui alors 
n'engageait pas l'avenir, il consacre ses loisirs à prendre un 
premier contact avec la théologie. 

C'est au collège de Clermont, à partir de décem
bre 1586, que François subit une terrible tentation 
de désespoir, dont il triomphe par un acte héroïque 
d'abandon (Œuvres, t. 22, p. 19-20) et le vœu de réciter 
le chapelet tous les jours. 

La guerre civile ayant éclaté à Paris, François, 
rappelé à l'été de 1588, entreprend l'étude du droit à 
Padoue • pour plaire à mon père » et poursuit l'étude de 
la théologie pour« me plaire à moi-même» (confidence 
au chanoine François de Ronis). A Padoue, il aura 
quelque temps pour directeur le jésuite Antonio Posse
vino {1534-1611} et il découvrira le livre du théatin 
Laurent Scupoli t 1610, le Combattimento spirituale 
(1589), qu'il portera constamment« dans sa pochette» 
et qui ex€rcera une grande influence sur l'élaboration 
de sa doctrine spirituelle. 

Vers la fin de 1590, François faillit succomber lors de l'épiru\
mie de peste qui dévaste Padoue. Le 5 septembre 1591, il 
conquiert, devant l'illustre Guido Panciroli t 159!1, le doctorat 
ès droit. Après un pèlerinage à Lorette, un nouveau et bref 
séjour à Padoue et un premier voyage à Rome, il rentre en 
Savoie au printemps de 1592. François de Boisy attribue à son 
fils la seigneurie de Villaroget et cherche à lui obtenir une 
charge d'avocat au Sénat de Savoie, tout en lui préparant un 
mariage avec une riche héritière du Chablais, Françoise Suchet 
de Mirebel. Mais François annonce son intention d'être <l'Église. 

Pour satisfaire les ambitions paternelles, il accepte 
la prévôté de l'église Saint-Pierre de Genève, qu'à 
son insµ l'on a demandée au pape et qui fait de lui 
le deuxième personnage du diocèse. Claude de Granier, 
évêque de Genève, lui confère les divers ordres ( 9 et 
11 juin, 18 septembre) et, le 18 décembre 1593,· le 
sacerdoée. 

Prévôt de Genève, François, qui déjà, en 1593, 
avait fondé à Annecy la confrérie des Pénitents de la 
Sainte-Croix (Statuts, dans Œuvres, t. 24, p. 339-387}, 
se donne avec zèle aux devoirs de sa chàrge; il prêche, 
confèsse non seulement à Annecy, mais dans les 
paroiss~ de la campagne environnante, puis dans le 
Chablais. Cette région, convertie de force au protes-

- tantisme après la conquête par les bernois (1536), avait 
25. FRANÇOIS DE SALES (saint), évêque été rendue à la Savoie en 1593. Le duc Charles-Emma

de Genève, 1567-1622. - 1. Vie. - 2. Fondation de la nuel t 1630,, pour des raisons politiques, et l'évêque 
Visitation. - 3. Œuvres. - 4. Direction spirituelle. - de Genève désiraient ramener les cinquante-deux 
5. Expérience mystique. - 6. Synthèse spirituelle. paroisses du Chablais à la foi catholique. Le prévôt de 
7. Sources et influence. Sales et son cousin, Louis de Sales {1564-1625), cha

l. VIE 

1° De la jeunesse à l'épiscopat (1567-1602). 
- François de Sales naquit le 21 aoO.t 1567 au château 
de Sales, en Thorens (Savoie}. Il était l'aîné de dix 
enfants. 

Son père, François de Boisy, et sa mère, Françoise de Sion
naz, le firent baptiser le 28 août sous les prénoms de François
Bonaventure, en même temps qu'on lui restituait le nom de 
Sales, autrefois porté par .ses ancêtres paternels. Très tôt, 

DiCTIONNAIBE DE SPIRITUALITÉ. - T. V, 

noine de Genève, s'y employèrent d'abord seuls, au 
milieu de grandes difficultés et dangers, à partir de 
septembre 1594. 

François imagina d'atteindre ces gens, qu'il ne peut tou~her 
autrement, ·à l'aide de tracts distribués à domicile et destmés 
aux calvinistes (plus tard, réunis en volume, c~s tracts seront 
connus sous le nom de Contro11erses). Une première conversion 
ayant eu lieu le 20 avril 159~ François essaie de c~ntroverser 
.publiquement avec les ministres protestants, et parvient même, 
à la demande de Clément vm (octobre 1596 et mai 1597), à 

34 
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rencontrer, par trois fois, à. Genève, Théodore de Bèze (1519-
1605), mais sans réussir apparemment à le ramener à la foi 
catholique. 

En 1597°, François refuse la coadjutorerie de Genève, 
et tandis que les conversions se multiplient en Chablais, 
il fait célébrer solennellement en septembre les Qua
rante Heures d'Annemasse; ·en octobre, cédant à de 
nouvelles instances, il accepte le principe de la coadju
torerie. Son apostolat sera continué par le capucin 
Chérubin de Maurienne {1566-1610). En septem
bre 1598, les Quarante Heures de Thonon marque
ront l'apogée du mouvement de conversions, auquel 
le pouvoir civil, en la personne du duc de Savoie, crut 
devoir mettre la main .en menaçant d'exil les calvi
nistes qui persévéreraient dans leur opposition. Fran
çois de Sales n'y était pour rien. D'ailleurs, le retour 
du Chablais était pratiquement déjà chose acquise. 

Sur ces entrefaites et pour dirimer divers problèmes 
d'ordre religieux soulevés par la paix de Vervins 
(2 mai 1598), l'évêque de Genève députa son prévôt 
auprès de Clément vm. Le pape le reçut en janvier 1599, 
le félicita de ses· succès en Chablais, voulut ,l'examiner 
lui-même et le nomma évêque de Nicopolis et coadju
teur de Genève (22 mars 1599) .. 

Malgré la paix de Vervins, le duc de Savoie aurait voulu 
garder le marquisat de Saluces, dont il s'était emparé sous 
Henri 111. Henri IV envahit le pays· en octobre 1600. La paix 
fut signée à Lyon en janvier 1601. La Savoie gardait Saluces, 
mais cédait à la France le pays de Gex, qui dépendait au point 
de vue religieux du diocèse de Genève. Cet événement devait 
exercer une grande influence sur la vie de notre saint. Car 
l'évêque de Genève est décidé à faire rendre aux catholiques 
de CP-s territoires qui restent sous sa juridiction, les .biens 
d'l1:g1ise usurpés par les calvinistes. Il députe à Paris son 
coadjuteur. 

François de Sales avait quitté fa capitale en 1588, au plus 
fort de la guerre civile et religieuse. Il y revient (janvier 1602) 
au moment où se dessine la restauration catholique, à laquelle 
il contribuera par ses prédications et plus tard par ses écrits. 
Il prend contact avec le petit groupe qui se réunit autour de 
Mm• Acarie (la future Marie de l'Incarnation, carmélite) et 
utilise son crédit à la cour de Rome pour faciliter l'introduction 
l:ln France des carmélites déchaussées. 

Au cours de la difficile négociation qui a motivé son voyage, 
François est un moment accusé de complicité dans la conju
ration du maréchal de Biron, mais il gagne la corrfiance . 
d'Henri Iv, qui voudrait le retenir en France, il prêche avec 
succès, enregistre des conversions et prodigue les conseils de 
direction. C'est à Paris qu'il reçoit ses bulles, septembre 1602. 
.A.u retour, à Lyon, il apprend la mort de l'évêque de Genève et 
dès son arrivée à Annecy il doit assumer la charge du diocèse. 

2° L'épiscopat (1602-1622). - François est 
sacré le 8 décembre 1602 dans l'église Saint-Maurice de 
Thorens, où il avait été baptisé. Désormais, il se consacre 
à .l'administration de son diocèse : confirmations, 
visites de paroisses, ordinations, mandements, synodes 
diocésains, réforme des ordres religieux, règlement d'un 
conflit entre le chapitre cathédral de Genève et le 
chapitre collégial de Notre-Dame de Liesse, etc. Il 
consacre aussi de longues heures à entendre les confes
sions et à catéchiser les enfants. Il accepte même de 
prêcher en dehors de son diocèse. En 1604, pendant le 
carême qu'il donne à la Sainte-Chapelle de Dijon, 
Jeanne de Chantal{1572-16U)lui est présentée.François 
joint désormais à ses multiples. activités le soin de 
diriger les âmes qu'il a rencontrées. Ces lettres et les 
mémoires qu'il y ajoutait parfois seront utilisés pour 
la rédaction de son J ntroductwn à la vie dévote. Il 
troùve encore lé temps de prendre part à la fondation 

d'une société littéraire, l'Académie florimontane, 
en 1606 (Statuts, dans Œuvres, t. 24, p. 242-247). 

A cette époque, François parle pour la première fois 
de composer un traité sur l'amour de Dieu. Il n'a encore 
publié que des écrits de circonstance : les tracts de la 
mission en Chablais, la Défense de l'Estendart de la 
saincte Croix {1600} et l'Oraison funèbre du duc de 
Mercœur (1602). En mars 1608, Jean Fourier t 1636, 
recteur du collège des jésuites de Chambéry et direc
teur de conscience du saint, le presse de publier les 
notes spirituelles qu'il avait écrites pour sa cousine 
Louise de Charmoisy. L'immortelle Philothée ou 
l' Introduction à la vie dévote paraît à Lyon en décembre. 

D'autres tâches absorbent les loisirs de l'évêque, 
tels, en 1609, la laborieuse réforme du prieuré béné
dictin de Talloires, et le sacre à Belley de Jean-Pierre 
Camus (1584-1652). Il doit aussi, sur l'ordre d'Henri 1v, 
se rendre en la partie française de son diocèse, où il 
rétablit le culte catholique en diverses paroisses; 
puis, à la demande de Paul v, il arbitre un conflit entre 
le comte de Bourgogne et· le clergé de sa province. 

En 1610, il réunit à Annecy, autour de Jeanne de 
Chantal, les premières visitandines. Le saint leur 
consacrera tout le temps que lui laisseront ses tâches 
épiscopales. Et les visitandines, à leur tour, contri
bueront à l'apostolat de leur fondateur. Les lettres 
qu'il lèur adresse, les sermons et les entretiens fami
liers qu'il prononce devant elles, le Traité de l'amour de 
Dieu, que bientôt il entreprendra en grande partie 
pour elles et d'après l'expérience acquise en les diri
geant, sont peutsêtre encoxe aujourd'hui, avec l'Intro
duction à la vie dévote, ce qui subsiste de plus .précieux 
dans l'œuvre salésienne. 

En 1610, François réalise le projet .d'écrire sur 
l'amour de Dieu. Divers soucis de l'administration 
épiscopale et du gouvernement de la congrégation 
naissante retardt'ront cependant l'achèvement de 
l'ouvrage qui piu-aîtra seulement en juillet 1616. 

François continue de répondre aux appels qu'on lui adresse: 
en 1616, il prêche l'avent à Grenoble, elen 1617 le carême et 
l'avent. En 1618, sur l'ordre de son prince, il entreprend pour 
la troisième fois le voyage de Paris, où il accompagne le cardi
nal Maurice de Savoie, que son.père, le duc Charles-Emmanuel, 
envoie demander à Louis xm · pour le .prince de Piémont la 
main de Christine de France, sœur du roi. Le voyage et le 
séjour dans la capitale se prolongeront dix mois. ·ce sera pour 
l'évêque de Genève l'occasion de.renouer d'anciennes amitiés, 
de rencontrer Vincent de- Paul, le futur cardinal Richelieu et 
la mère Angélique Arnauld, qui se mettra sous sa diFection. 
Entre-temps, François prêche, tous les jours, et plusieurs fois 
par jour, dans les églises et monastères. 

En janvier 1620, son frère Jean-François lui est 
donné comme coadjuteur et le saint emploie ses der
nières années à le former. En novembre 1622, malgré 
son état de santé très déficient, il accompagne à Avi
gnon le duc de Savoie. Au retour, il s'arrête chez les 
visitandines de Lyon, où il meurt le 28 décembre. 
Son corps fut ramené à Annecy le 22 janvier. Dès 
1627, on entamait le procès de béatification; 
Alexandre vu proclama François bienheureux le 
8 janvier f662. La canonisation eut lieu le 19 avril 
1665 et, le 19 juillet 1877, Pie 1x déclarait saint Fran
çois de Sales docteur de l'Église universelle. 

2. FONDATION DE LA VISITATION 

Dès le temps de son .apostolat en Chablais, François 
de Sales avait constaté le dommage que causait le 
lamentable état de bien des monastères. 
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Pendant son épiscopat, il travaillera énergiquement à la 
réforme de l'abbaye de Notre-Dame d' Abondance (les feuillants 
y remplacent les chanoines réguliers) et du prieuré bénédictin 
de Talloires. Sur les abbayes de femmes, il aura des paroles 
terribles; il écrit au nonce à Turin que les ordres anciens sont 
des• séminaires de scandales• (lettre 92, 11 avril 1597, t. 11, 
p. 264) et à un jésuite de Chambéry qui lui proposait une voca
tion : • Je ne pense pas que son cors puisse porter les etrortz 
de la forme de vivre des Religieuses de Sainte Claire, et ailleurs 
en Savoye, ou la pourroit on mettre qu'elle ne fust pire qu'au 
siecle? • (à Nicolas Polliens, 1er octobre 1608, t. H., p .. 74). 

En cette époque de réforme mo~astique et de fonda
tions d'ordres nouveaux, il a, en 1602, pris part aux 
délibérations tenues chez les chartreux de Paris pour 
préparer l'introduction en France des filles de 
sainte Thérèse et, en novembre 1602, il écrit en faveur 
de ce projet à Clément vm (t. 12, J.il. 131-134). Il son
gera même, en 1609, à laisser fonder dans sa ville 
épiscopale un monastère de carmélites. Mais, dès sa 
rencontre avec la baronne de Chantal (carême 1604), 
il semble· qu'ait germé en lui l'inspiration de fonder 
un ordre nouveau pour les chrétiennes généreuses, 
incapables de porter physiquement les austérités des 
clarisses ou des carmélites. Son intention n'était 
d'ailleurs pas, à .l'origine, d'en faire un ordre au sens 
strict du terme, mais une simple congrégation : il 
n'envisageait pas la clôture rigoureuse dont le concile 
de Trente venait de rappeler l'obligation aux moniales 
à vœux solennels. Il avait l'intention d'utiliser les 
filles ainsi « congrégées » pour assister les pauvres et 
les malades d'Annecy. A tel point qu'on lui a fait 
l'honneur d'avoir pressenti la fondation des Filles de la 
Charité que réalisera saint Vincent de Paul. Au vrai, 
François a bien envisagé dès le début de faire de sa 
petite f;i.mille religieuse un ordre contemplatif où le.soin 
des malades ne devait tenir qu'un rôle tout à -fait 
secondaire et épisodique. 

De toute façon, en 1605, le projet n'était pas m0r. 
Restait à y préparer la fondatrice et à lui laisser le 
temps de veiller à la première éducation de ses quatre 
enfants. La direction ·spirituelle de François de Sales 
pendant ces années d'attente est un chef-d'œuvre du 
genre (cf DS, t. 3, col. 1119-1120). Il prépare la baronne 
à découvrir et à choisir, quand Dieu voudra, le plan de 
Dieu. Il l'encourage à fréquenter le tout récent 
(automne 1605) carme! de Dijon, se réservant de 
contrôler et parfois de nuancer l'enseignement spiri
tuel qu'elle y reçoit, à s'y instruire dans les voies de 
Dieu et à s'initier aux usages de la vie religieuse. Le 
4 juin 1607, François, après avoir éprouvé la « tres
sa1nte indifference » à laquelle sa dirigée était parvenue, 
« lui déclara fort amplement le dessein qu'il avait de 
notre cher Institut », dit la mère Fr.-M. de Chaugy 
(Mé111t1ires sur ..• sainte. Jeanne de Chantal, 1e p., 
ch. 20, dans Œuc,res de la sainte, t. 1, Paris, 1874, 
p. 96). Dèslors,la Visitation est virtuellement née, cepen
dant des difficultés pratiques en retarderont pendant 
trois ans la réalisation. Pendant ces années, François, 
qui rédige et revoit !'Introduction à la c,ie déc,ote, se 
documente; il étudie les récentes fondations italiennes, 
en particulier celle des oblates de sainte Françoise 
Romaine (canonisée en 1609). Enfin, le 6 juin 1610, en 
la fête de la Trinité, Jeanne de Chantal, Jacqueline 
Favre et Charlotte de Brécbard inaugurent la vie 
commune dans la petite maison de la Galerie à Annecy. 

François se contenta de leur donner une ébauche 
de Règle et de les bénir « au nom .du Père tout-puissant 

qui les attirait, du Fils, éternelle Sagesse, qui les régis
sait, et du Saint-Esprit qui les animait tle ses amou
reuses flammes » {Fr.-M. de Chaugy, ibidem, 2e p., ch.1, 
p.138) .. 

Le nom des nouvelles religieuses n'était pas fixé; on les 
appelait les sœurs oblates de la Sainte-Vierge. Les postulantes 
furent bientôt une dizaine. Les trois premières sœurs firent 
profession le 6 juin 1611, les premières élections canoniques 
eurent lieu le 31 décembre et, le lendemain, la mère de Chantal, 
accompagnée de sœur Jacqueline Favre, inaugurait la visite 
des pauvres. Le 30 octobre 1612, la petite communauté quit
tait la Galerie, insalubre, et se transportait dans une maison 
qu'à partir de 16U on transformera en monastère et où les 
visitandines demeureront jusqu'à la Révolution •. 

Pas plus que Thérèse d'Avila établissant en 1562 
son premier monastère réformé, il ne semble pas que 
François de Sales ait envisagé que la nouvelle fondation 
essaimerait. D'ailleurs, l'idée ne vint pas de lui : des 
dames dè Lyon, après · une visite à la fondation 
d'Annecy, formèrent le projet d'inaugurer en leur ville 
quelque chose du même genre. Sur le conseil de leur 
aumônier, Jean Lourdelot, elles voulurent faire une 
fondation nouvelle, qui devait s'appeler la Présentation 
Notre-Dame. Le désordre s'étant mis bien vite dans la 
maison, on fit appel à Annecy. La mère de Chantal, 
avec trois sœurs, en janvier 1615, vint à Lyon. En juin; 
François viendra conférer avec Denis de Marquèmont 
(1572-1626), archevêque de Lyon, et futur cardinal. 

Celui-ci avait fait un essai de vie religieuse chez les 
carmes déchaussés de Rome, et avait travaillé de 
longues années à la curie romaine comme auditeur de 
Rote; il avait sur la question des idées personnelles, 
arrêtées et différentes de celles de François. 11 lui exposa 
ses désirs en un mémoh-e du 20 janvier 1.616 (t. 25, 
p. 322-332) : les sœurs de Lyon ne devaient pas sortir 
pour la Yisite des malades; elles_ doivent être consti
tuées en un véritable ordre religieux; Après rirOre 
réflexion, François s'inclina (p. 333-342). L'unité de la 
Visitation est préservée, son armature canonique, qui 
exigera l'approbation de Rome, est. un peu plus rigide, 
mais rien d'essentiel n'est changé au dessein primitif, 
puisque François n;a jamais envisagé la visite des 
malades que comme une occupation secondaire des 
visitandines, dont « le soin et l'employ a toujours été 
de mediter la loy du Seigneur, sans se faire voir ni 
entendre daris le monde ». Un bref pontifical, du 
23 .ivril 1618, érigea la Visitation ,en ordre canonique 
et, le 16 octobre, François, qui en avait été chargé par 
le Saint-Siège, mit en clôture les visitandines d'Annecy, 
selon les décrets du concile de Trente. A la mort de 
François de Sales (1622), l'ordre comptera treize 
monastères, et quatre-vingt-sept à la mort de Jeanne de 
Chantalj1641). · 

3.-ŒUVlŒS 

On peut subdiviser ainsi les œuvres •de François de 
Sales : 1° ,ouvrages de controverse, 2°. traités de vie 
spirituelle. 3° .entretiens, 4° sermons, 5° lettres, 6° 
documents d'administration épiscopale, .7° constitu
tions de la Visitation, 8° opuscules divers .. 

1 o Ouvrages de controverse . ..:.. 1') Les coniro
c,erses. - C'est le 25 janvier 1.595 que l'apôtre du Cha
blais inaugura la méthode des tracts; il la poursuivit, 
avec diverses îriterruptions; en 1596. Ayant triomphé· 
de leurs premières préventions, les habitants du 
Chablais vinrent .alors écouter François et les placards 
cessèrent. 
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L'auteur les destinait à l'impression, mais c'est. seulement 
en 1658 que son neveu et successeur à l'évêché de Genève, 
Charles-Auguste de Sales, les retrouva et les fit insérer dans le 
deuxième procès de canonisation. L'ouvrage fut imprimé à 
Paris par Léonard en 1672, réimprimé par Blaise à Paris en 
1821, puis par les soins de B. Mackey dans l'édition d'Annecy 
(1892) dont ils forment le premier volume. Le manuscrit 
original, en grande partie autographe, est conservé au Palais 
Chigi à Rome; cependant les monastères de la Visitation 
d'Annecy et de Rennes en gardent aussi quelques feuillets. 

L'ouvrage, tel qu'il a été restitué par B. Mackey 
selon le plan présumé de François de Sales, se divise en 
trois parties .. La première expose les marques de la 
véritable Église et fait ressortir les erreurs des ministres 
calvinistes sur la nature de l'Église. La deuxième 
démontre que les règles de la foi (Écriture, tradition 
apostolique, autorité de l'Église, des conciles, des 
Pères, du pape, des miracles, et raison naturelle) ont 
été violées par les ministres. La troisième qui paraît 
incomplète, si l'on s'en réfère à l'avant-propos de 
l'auteur, ne traite que des sacrements (très briève
ment) et du purgatoire. 

François de Sales s'est surtout inspiré des Disputa
tiones de controc,ersiis christianae fidei (2e éd., Ingol
stadt, 1588) du cardinal Robert Bellarmin t 1621, qui 
étaient son livre de chevet en Chablais, mais il cite un 
grand nombre d'autres auteurs, catholiques èt calvi
nistes. L'influence dominante est la réalité quotidienne, 
les âmes que François connaît, auxquelles il s'adresse, 
qu'il veut convaincre et convertir. Ce n'est pas un 
traité abstrait, mais à la fois l'écho et l'instrument 
d'une prédication vivante et couronnée de succès. 

2) Defense de l'Estendart de la saincte Croix de nostre 
Sauc,eur Jesus-Christ. __: Cet ouvrage se rattache aussi 
à l'apostolat en Chablais. Les Quarante Heures d'Anne
masse (septembre 1597) avaient été marquées ,par 
l'érection d'une croix sur la route de Genève, et la 
distribution de placards imprimés traitant du culte de 
la croix. 

Ces placards, à la rédaction desquels François n'était pas 
étranger, provoquèrent une réplique du ministre genevois 
Antoine de la Faye (1M0-1609) : Brie/ Traiu,é de la 11ertu de 
la Croix et de la manière de l'honorer (octobre 1597). La réponse, 
Defense de l'Estendart .. , ne parut qu'en 1600, à Lyon, chez 
Jean Pillehotte, rééditée en 1613 à Paris (Claude Rigaud) 
sous le titre de Panthologie ou Thresor precieux de la saincte 
Croix, puis à Rouen en 1637, et depuis lors, avec diverses modi
fications, dans les éditions des œuvres complètes. L'édition 
d'Annecy (t. 2, 1892)· restitue le texte primitü de 1600. 

L'ouvrage se divise en quatre livres : « De l'honneur 
et vertu de la vraye croix », « De l'honneur et vertu de 
l'image de la croix », « De l'honneur et vertu du signe · 
de la croix », « De la qualité de l'honneur qu'on doit 
à la croix ». L'auteur dépasse la simple polémique et il 
expose, en remontant· jusqu'aux principes fonda
mentaux, la légitimité et l'utilité du culte rendu à la 
croix du Seigneur, culte relatif et qui n'est pas en 
contradic~ion avec la proposition apostolique : « Au 
seul Dieu soit honneur et gloire » (1 Tim. 1, 17). 

3) Le • premier titre • du Codex Fabrianus. - Après son 
retour de Padoue, François s'était lié avec un membre illustre 
du sénat de Savoie, Antoine Favre (1557-1624). Celui-ci 
préparait depuis 1595 un commentaire latin du droit savoi
sien. Il demanda à son ami d'écrire le titre premier où seraient 
passées en revue les erreurs qu'un souverain catholique ne 
pouvait laisser se propager en ses états. François se mit au 
travail en 1604 et l'ouvrage parut à Lyon (Horace Cardon) 
en 1606 (Annecy, t. 23, 1928, p. 67-241); à la demande de 

François de Sales, le • premier titre • avait d'ailleurs été revu 
par Antoine Favre, à qui il faut sans doute imputer certaines 
outrances de langage que François ne se serait pas permises. 

Ce • premier titre• traite • de Summa Trinitate et flde catho
lica et ut nemo de ea publice contendere audeat • (titre). 
Après quelques invectives contre les hérétiques du 168 siècle, 
l'auteur souligne que ces hérétiques • omnia propemodum 
negant, affirmant pene nihil • (t. 23, p. 72), ce qu'il développe 
en examinant leurs doctrines sur la puissance absolue de Dieu, 
la personne du Christ, !'Écriture, la tradition, le libre arbitre, 
le péché, les sacrements, la messe, etc. Dans la deuxième 
partie, l'auteur déèlare que les novateurs ont à ce point le 
goût de la négation que même leurs prétendues affirmations 
sont en fait des négations déguisées (p. 110). Il étaie cette 
manière de voir en étudiant la justification, les bonnes œuvres, 
la prédestination, etc. Il déclare que les novateurs n'ont pas· 
reçu d'appel divin au ministère qu'ils prétendent exercer et 
que leur conduite est empreinte du mépris de l'Église, des 
conciles, du Siège apostolique et des Pères. Dans la troisième 
partie, François leur reproche l'amour de la nouveauté, 
l'esprit de dissension, de contention, • de médisance, d'inso
lence, de moquerie et de calomnie • (p. 208). La quatrième 
partie affirme que toutes les hérésies du temps procèdent de 
J.uther (p. 212). Enfin, François examine • quelques hérésies 
politiques des novateurs •, qui menacent • les intérêts civils 
des chrétiens • (p. 223-237). 

François de Sales comprenait mieux déjà, à l'époque où il 
écrivait, que l'argumentation ne résoudrait pas tous les pro
bl/\mes et que c'était par le soin qu'ils ,nettraient désormais 
non seulement à défendre la vraie doctrine mais à en vivre que 
lef catholiques pourraient contribuer à rendre à l'Église sa 
jeunesse et son unité. 

2° Traités de vie spirituelle. - 1) Introduc
tion à la c,ie déc,ote. - C'est une chconstance fortuite 
qui donna naissance à l'ouvrage sur lequel repose la 
gloire littéraire de François (supra, col. 1060). L'intro
duction parut en décembre 1608, chez Pierre Rigaud, 
à Lyon. Le succès en fut immédiat. La seconde édi
tion, septembre 1609, était considérablement augmen
tée : cinq parties au lieu de trois, cent dix-neuf cha
pitres au lieu de quatre-vingt-seize. 

Les éditions se multiplièrent du vivant de l'auteur, qui 
revisa soigneusement son texte pour les éditions de 1616 
(Lyon) et de 1619 (Paris, J. Cottereau). Celle-ci doit être consi
dérée comme la dèrnière pensée du saint. Postérieure de trois ans 
au Traité de l'amour de Dieu, elle revêt une importance parti
culière. C'est celle que reproduisent les éditeurs modernes 
quand ils ont le respect de l'auteur et de la chose écrite. Cepen
dant l'édition princeps de 1608-1609, comme certaines esquisses 
qui sont déjà des chefs-d'œuvre, mériterait, elle aussi, d'être 
remise à la disposition du public. Le tome 3 de l'édit~on 
d'Annecy (1893) reproduit l'édition de 1619 et l'éditio~ prin
ceps. 

Après une oraison dédicatoire au « doux Jesus, mon 
Seigneur, mon Sauveur et mon Dieu», François s'adresse 
à son lecteur dans une charmante préface qui est un 
morceau d'anthologie. Ce lecteur il l'appelle Philothée 
(bien que ce nom soit devenu nom commun féminin, 
ce ne fut jamais la pensée de l'auteur d'écrire exclusi
vement ou de préférence pour « le sexe dévot »). Il 
s'adresse à tout chrétien, vivant dans le monde et dési
reux de correspondre aux exigences de son baptême 
en tendant, selon le commandement du Seigneur, à la 
perfection. 

a) Cette perfection, François l'appelle de préférence 
« dévotion » : 

La vraye et vivante. devotion, o Phifothee; presuppose 
l'amour de Dieu, ains elle n'est autre chose qu'un vray amour 
de Dieu; mais non pas toutefois un amour tel quel : car, 
entant que l'amour divin embellit nostre ame, il s'appelle 
grace, nous rendant aggreables a sa divine Majesté; entant 
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qu'il nous· donne la force de bien faire, il s'appelle charité; 
mais quand il est parvenu jusques au degré de perfection 
auquel il ne nous fait pas seulement bien faire, ains nous fait 
operer soigneusement, frequemment et promptement, alhors 
il s'appelle d,evotion (1• p., ch. 1, t. 3, p. Ht-15). 

. François établit l'excellence de la dévotion, prouve 
qu'elle convient aux personnes vivant dans le monde, 
et que pour y progresser il est nécessaire d'avoir un bon 
directeur spirituel. La première étape sera de se purger 
du péché mortel, puis de toute affection au péché 
véniel, et enfin de l'affection aux choses inutiles et 
dangereuses, et de ses mauvaises inclinations. Pour 
encourager l'âme, François lui donne dix petits schémas 
de méditations sur les fins dernières (ch. 9-18), qui 
sont, pour des débutants, des chefs-d'œuvre du genre. 

b) Dans la seconde partie, il s'applique à convaincre 
Philothée de la nécessité de l'oraison. L'oraison est 
« l'eau de benediction qui, par son arrousement, fait 
reverdir et fleurir les plantes de nos bons desirs, lave 
nos ames de leurs imperfections et desaltere nos cœurs 
de leurs passions » (28 p., ch. '1, t. 3, p. 69; serait-ce 
une réminiscence thérésienne, Vie, ch. 11-21 ?). Comme 
beaucoup d'auteurs spirituels, il conseille de faire 
surtout l'oraison« autour de la vie et Passion de Nostre 
Seigneur », car, « demeurans pres. dû Sauveur par la 
meditation, et observans ses paroles, ses actions et 
ses affections, nous apprendrons, moyennant sa grace, 
a parler, faire et vouloir comme luy ~ (ibidem, p. 70). 

L'oraison étant une conversation avec Dieu, comme 
· il la définira plus explicitement dans le Traité de l'amour 

de Dieu, il convient de la commencer par une prise de 
conscience dont le mode variera selon l'avancement 
spirituel du sujet et ses dispositions. C'est une phase 
essentielle de l'oraison salésienne. L'oraison se termine 
par un bouquet spirituel qui permet de raviver au 
cours de la journée les fruits de l'oraison matinale. 
D'autres exercices pour le matin et le soir, des orai
sons jaculatoires en tout temps, un recueillement 
habituel au milieu des occupations courantes, tout 
cela contribuera à faire vivre Philothée dans une 
attention constante et amoureuse à Dieu, présent en 
elle et dans les autres. Les derniers chapitres sont 
consacrés à la manière d'entendre la messe, de recevoir 
les sacrements, d'accueillir la parole de Dieu, etc. 

c) Les Pertus, pour François, sont des modalités de 
la charité. Il donne des règles sur le choix des vertus à 
pratiquer et insiste particulièrement sur l'humilité et 
la douceur, vertus salésiennes par excellence. Suivent 
les chapitres (11-16) consacrés aux vertus propres aux 
religieux, mais que les gens du monde ne sont pas 
dispensés de pratiquer selon leur condition, - d'autres 
sur des problèmes particuliers, tels que les amitiés, 
le respect des personnes dans les pensées et les conver
sations, les passe-temps, etc, - et enfin des· avis 
adressés aux gens mariés; aux veuves et aux vierges. 

d) La quatrième partie, beaucoup plus courte, parle 
des tentations. François en précise la nature et ce qui 
les différencie du péché; il conseille Philothée sur la 
résistance aux tentations et sur la manière de se com
porter dans les consolations ou les sécheresses spiri
tuelles. Les remarquables chapitres 11 et 12 sur l'inquié
tude et la tristesse sont typiquement salésiens : « L'iµ.
quietude est le plus grand mal qui arrive en l'ame, 
excepté le péché» (ch. 11, p. 311). 

La dernière partie est une sorte de post-scriptum, où sont 
proposés divers examens et considérations destinés à assurer 
la persévérance. Répondant à une objection possible, François 

affirme, au chapitre 17, l'universalité du don de l'oraison 
mentale. Sur la méthode d'oraison salésienne, voir les art. 
AFFECTIONS, AsPIRATIONS, BQUQUET SPIRITUEL, COMPOSITION 

DE LIEU, et infra, col. 1067-1069. 

2) Le Traité de l'amour de Dieu. - La conception 
du Traité (Traitté dans l'original) est antérieure à celle 
de l' Introduction; celle-ci dut de paraître la première 
aux instances du P. Jean Fourier. Les charges épisco
pales, une activité de directeur spirituel sans cesse plus 
accaparante et, à partir de 1610, le soin de la Visitation, 
retardèrent la réalisation de ce grand dessein. Et la 
mort prématurée ne lui laissa pas le loisir d'écrire le 
complément de son Théotime, un traité de l'amour du 
prochain. Si bien que de la grande trilogie salésienne, 
qui eût été une somme magistrale de théologie spiri
tuelle, les deux premières parties seules ont été écrites. 
Il faut aller chercher dans sa vie cette charité frater
nelle dont Dieu ne lui a pas donné le temps de nous 
préciser de façon didactique les exigences. 

La première mention du Traité de l'amour de Dieu 
apparaît dans une lettre à Jeanne de Chantal, datée du 
11 février 1607 (t. 13, p. 265). Une première rédaction 
était à peu près achevée en 1614. L'ouvrage parut en 
1616, à Lyon, chez Pierre Rigaud. 

Les rééditions . et. traductions furent nombreuses, mais 
l'ouvrage ne pouvàit atteindre la même diffusion que l'intro
duction, car il s'adressait à des âmes beaucoup plus avancées. 
Édition d'Annecy, t. 4 et 5, 1894. 

Comme celle de la Philothée, la préface du Traité est un 
chef-d'œuvre. Signalons que l'auteur fait honnêtement men
tion des sources auxquelles il a pu puiser : • Je ne dis rien que 
je n'aye appris des autres : or, il me seroit impossible de me 
resouvenir de qui j'~y receu ch~que chose en particulier, 
mays je t'asseure bien que si j'avois tiré de quelque autbeur 
des grandes piéces diirnes de quelque remarque, je ferois cons
cience de ne luy en rendre pas la louange qu'il en meriteroit • 
(t. 4, p. 10-Hf: Ce témoignage facilite l'étude des sources du 
Traité. 

François ajoute qud r les quattre premiers livres, et quelques 
chapitres des autres, pouvoyent sans doute estre obmis au gré 
des ames qui ne cherchent que la seule prattique de la sainte 
dilection • (p. 9). Ils ont en effet une allure plus théorique et 
l'auteur avoue les avoir écrits pour répondre à l'objection de cès 
esprits géométriques qui lui reprocheraient de ne. pas tout dire. 

a) Le livre premier, « contenant une preparation à 
tout le traitté », présente la volonté humaine comme 
ayant reçu de Dieu le gouvernement des facultés de 
l'âme et étant elle-même gouvernée par l'amour. Il 
définit l'amour « la complaysance et le mouvement 
ou escoulement de la volqnté en la chose aymable » 
(ch. 7, p. 42), et ,consacre le chapitre 9 à prouver que 
« la fin donques de l'amour n'est autre chose que l'union 
de l'amant à la chose aymee » (p. 53}. Il se justifie 
d'avoir donné, malgré le danger de fournir u quelque 
sujet de mauvaise pensee aux espritz infirmes » (ch. 14, 
p. 72), le nom d'amour à la vertu de la charité. Il traite 
ensuite de « l'inclination naturelle » que nous possédons 
u d'aymer :Qieu sur toutes choses » (ch. 16), inclination 
que le péché originel n'a pas abolie, bien qu'il nous ait 
ôté le moyen de l'exécuter. 

b) Le diPin amour. - Dans sa lettre du 11 février 
1607. à Jeanne de Chantal François compare, pour sa 
longueur, l'ouvrage en chantier à la vie de sainte Thé
rèse par le jésuite François de Ribera, dont Jean de 
Brétigny venait de donner, en 1602, la première tra
duction française. Les livres 2, 3, et 4 du Traité sont, 
en effet, conçus comme une sorte de biographie du 
divin amour. 
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L'auteur raconte d'abord l' « histoire de la generation 
et naissance celeste du divin amour » (titre du livre 
second). Dieu est amour, par amour il nous· appelle à 
l'existence et nous donne son propre Fils comme 
rédempteur. En échange de cet amour, Dieu désire 
que nous l'aimions et nous provoque à l'aimer, tout en 
respectant notre liberté. C'est l'amour de Dieu qui 
nous invite à la foi, à l'espérance, à la pénitence, à la 
contrition, et enfin triomphe en prenant. possession 
de l'âme du pécheur converti. 

Le livre se clôt sur une • briefve description de la charité •, 
qui est • un amour d'amitié, une amitié de dilection, une dilec
tion de preference, mais de preference incomparable, souve
raine et surnaturelle, laquelle est comme un soleil en toute 
l'ame pour l'embellir de ses rayons, en toutes les facultés spiri
tuelles pour les perfect.ionner, en toutes les puissances pour les 
moderèr, mais en la volonté, corrurie en son siege, pour y 
resider et luy faire cherir et aymer son Dieu sur toutes choses • 
(ch. 22, p. 165). 

Il est question ensuite « du progres et perfection » 
de l'amour (titre du livre trois). En outre, François de 
Sales parle de la persévérance finale, qui est un don 
spécial de Dieu,, et de l'amour. chez les élus. Les cha
pitres 9-15 sur « l'union des bienheureux avec Dieu » 
constituent un très beau traité, - dont l'insertion à 
cette place n'est peut-être pas parfaitement logique. 
Le livre 4 expose, en effet, « la décadence et ruine. de 
la charité~: l'amour se« rafroidit» (ch. 2) par l'habitude 
du péché véniel et « se perd en un moment » (ch. 4) 
par le- péché. ·grave, bien qu'il subsiste parfois dans 
l'âme « un certain reste d'amour » {ck 9), comme une 
trace de la charité perdue, bonne en soi par consé
quent, mais cependant dangereuse en ce que l'âme 
risque de se contenter de cet ,, amour imparfait » 
(ch. 10). 

Le livre 5 est consacré aux « deux principaux exer
cices de l'amour sacré (qui) se font par complaysance 
et bienveuillance » (titre). 

Par complaisance : ~ Appreuvans le bien que nous voyons en 
Dieu et nous res-jouissans d'iceluy, nous faysons l'acte d'amour 
que'J'on appelle complaysance • (ch. 1, p .. 256); quand la com
plaisance s'exerce _à l'égard des mystères douloureux, c'est une 
• amoureuse condoleance • (ch. 4-J. 

Par biem,eillance.: • Nous ne pouvons desirer .d'un vray 
desir aucun bien a Dieu,. parce que sa bonté est infiniment 
plus parfaite que nous nE_l. s.çaurions ni desirer ni penser • 
(ch. 6, p. 275.); la bienveillance à l'égard de Dieu ne peut donc 
s'exercer que par des désirs • imaginaires et conditionnelz · • 
(p. 276), et aussi • quand; considerans que nous ne pouvons 
l'aggrandir· en luy- mesrrie, nous desirons de l'aggrandir en· 
nous, c'est a dire de rendre de plus. en plus et tous-jours plus 
grande la eomplaysance; que: nous avons en sa bonté•· (p. 2n). 
C'est l'amour de bienveillance qui • produit la· louange du. 
divin Bienaymé. • (ch .. 8) et • nous fait aspirer au ciel• pour le. 
louer parfaitement (ch. 10). Voir l'analyse du livré 8,. infra. 

c) · L'oraison. - Dans les deux livres· suivants, qui 
forment un véritable traité de l'oraison, se discerne, 
sans pour autant être exclusive ni peut0 être-même. pré
dominante, l'influence de la doctrine thérésienne. 
François appelle « théologie mystique » (livre 6, ch. 1) 
toute oraison, même. la simple méditation discursive 
(ch. 2), à condition que celle-ci ne soit pas une réflexion 
abstraite;. c'est là, pour lui comme pour l'ensemble 
des auteurs spirituels, un élément essentiel de toute 
oraison,. qui, même balbutiante, doit être « un colloque, 
un devis ou une conversation de l'ame avec Dieu »· 
(ch. 1, p. 303): 

François de Sales distingue nettement la méditation 

de la contemplation. « La meditation est mere de 
l'amour, mais la contemplation est sa fille » (ch. 3, 
p. 313) ; -'-- « La meditation considere par le menu et 
comme piece a piece les objectz qui sont. propres a 
nous esmouvoir; mays la contemplation fait une 
veüe toute simple et ramassee sur l'object qu'elle 
ayme » (ch. 5, p. 318); - Au rebours de la méditation, 
« la contemplation se fait sans peyne » (ch. 6}. Elle 
est définie « une amoureuse, simple et · permanente 
attention de l'esprit aux choses divines » (ch. 3, p. 312). 
Cf art. CoNTEMPLATION, DS, t. 2, ,col. 2038-2039~ 

Simplifiant la nomenclature des états d'oraison 
infuse décrits par Thérèse d'Avila, tout en s'y référant; 
François de Sales distingue trois degrés principaux : 

- Le recueillement infus. « Nous ne le faysons pas 
nous mesme par election, d'autant qu'il n'est pas en 
nostre pouvoir de l'avoir quand nous voulons et ne 
depend pas de nostre soin, mays Dieu le fait en nous, 
quand il luy plait, par sa tressainte grace » (ch. 7, 
p. 326}. 'L'âme est ainsi rendue attentive à la divine 
présence. 

- Comme sainte Thérèse, François parle ensuite 
de la _quiétude et, comme elle, il paraît estimer qu'il n'y 
a pas de frontière bien tranchée entre ces deux pre
mières manifestations de l'oraison pru,sive (ch. · 8). 
Dans un· cas comme dans l'autre, l'action de Dieu se 
fait sentir sur la seule volonté; et les autres puissances 
de l'âme, n'étant pas liées, conservent le pouvoir 
d'agir et même de divaguer, moins cependant dans 
l'oraison de quiétude, où elles sont comme engourdies. 

• Or ce repos passe. quelquefois si avant en sa tranquillité, 
que toute l'ame et toutes les puissances d'icelle demeurent 
comme endormies, · sans faire aucun mouvement ni action 
quekomquè, sinon la seule volonté •, laquelle d'ailleurs ne 
fait que recevoir la complaisance produite par là divine pré
sence, sans même en avoir conscience (ch. 8, p. 33'1). François 
conseille à l'âme favorisée de ces premières oraisons mystiques 
de • s'accoiser et demeurer en repos .. , elle n'a plus besoin de 
s'amuser a discourir par !!entendement • (ch. 9, p. 334). 

Aux chapitres sur la quiétude, François joint l'étude de 
divers phénomènes mystiques,.• liquéfaction de l'âma en Dieu • 
(.ch. 12), • blessure d'am.our • (ch. 13), qui sans être des degrés 
d'oraison particuliers peuvent se rencontrer avec plus ou moins 
d'intensité aux diverses périodes de la vie mystique: 

- Voraison d'union (livre 7) diffère essentiellement 
: • de la quiétude en ce que non seulement la volonté mais 
; : aussi les autres puissances · de · l'âme sont incapables 
, : d'opérer: « Nostre Seigneur monstrant. le tres aymable 
' sein de son divin amour a l'ame devote, il la tire toute 
a soy,. la rammasse, et, par maniere de dire, il replie 

· toutes.les puissances d'icelle dans le giron de sa douceur 
plus que matP.rnelle » (.ch. 1, t. 5, p. 6-7). Cependant, 

, l'union simple, en.tre des moments .de.totale.suspension; 
: 'laisse par intervalle aux facultés, de l'âme le pouvoir 
; • et aussi le devoir d'opérer. La volonté elle-même, bien 
· qu'entièrement soumise à l'action de Dieu, ne cesse de 

. donner un acquiescement. « imperceptible 11· à cette 
': action {ck 2). Comme Thérèse d'Avila, François de 
'·. Sales parle ensuite « du souverain degré d'union par 

la suspension et ·ravissement »' (ch. 3), c'est-à-dire de 
l'extase. Connaissant le danger d'illusion auquel sont 
exposées les âmes qui sont. ou se croient favorisées de 
grâces. mystiques de cette nature, François souligne. 
la supériorité de l'union habituelle· à Dieu par la cha
rité sur les phénomènes plus spectaculaires d'union 
extatique. C'est a l'extase de la vie » qui est le grand 
critère permettant de juger sainement de l'authenti-
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c!té d'une oraison ?xtatique. Le livre 7 s'achève par 
six très beaux chapitres (ch. 9-14), consacrés à la mort 
ù}amour. François, sans s'arrêter aux oraisons décrites 
par sainte Thérése aux sixième et septième demeures 
du Château intérieur, trop rares sinon en droit du 
moins en fait, préfère msister su; ces degrés d'or:rlson 
d'union, qui ne sont qu'un aoheminement vers cet 
ét:it où l'âme, ne s'appartenant plus, vit toute en 
Dieu et est prête à mourir, comme la Vierge Marie 
(ch. 13 et 14), non seulement en l'amour de Dieu, 
mais de l'excès même de cet amour. · 

. d) Amour de conf or mité et sainte indifférence. - Il 
vient de rappeler aux âmes d'oraison « l'amour de 
conformité» (livre 8). Il le présente sous deux aspects. 
L'amour de complaisance nous porte à accomplir la 
volonté de Dieu, parce que « le veritable amour n'est 
~amais ingrat, il tasche de complaire a ceux esquelz 
il se complait ... Quicot0que se plaist veritablement en 
Dieu desire de plaire fidelement. a Dieu, et, pour luy 
playre, de se conformer a luy » (ch. 1, p. 59, 62}. L'amour 
de bienveillance a le même ré~ultat, «.car 1a bienveuil
lance desire a Dieu tout l'honneur, toute la gloire e"t 
toute la reconnoissance qu'il est possible de luy rendre, 
comme un certain bien exterieur qui est deu a sa bonté » 
(ch. 2, p; 63). François distingue· alors la volonté de 
Dieu en volonté signifiée et en volonté de bon plaisir, 
selon qu'elle nqus ·parvient par ses commandements, 
par les conseils évangéliques ou par les · inspirations 
particulières. Le dernier chapitre donne une « briefve 
methode pour connoistre la volonté de Dieu ». 

½e livre 9 est sans doute le plus original et le plus 
typiquement salésien; Il étudie la soumission de notre 
volonté au « bon playsir de Dieu ». A sa, volonté signifiée 
Dieu, qui nous a créés libres, .permet que nous nou~ 
dérobions. La volonté de bon plaisir est une volonté 
« absolùe », « que personne ne peut empeschei' »; elle 
« ne nous est point conneüe que par les effectz, qui, 
est3:ns arrivés, nous manüestent que Dieu les a voulus et 
desseignés. » (ch. 1, p. 109). Notre union· à la volonté 
divine de bon plaisir « se fait principalement es tribu
lations » (ch. 2}; que Dieu permet nous arriver, mais 
aussi. en la· « sainte indifférence », par laquelle l'âme 
aimante est disposée à toujours donner raison à Dieu 
et à accepter de lui tout ce qu'il lui envoie, parce qu'elle 
« n'ayme rien sinon pour l'amour de la volonté de Dieu» 
(ch, 4, p. 119). 

Le cœur indifferent est càmme une boule de cire entre les 
mains de son Dieu, pour rèèevoir semblablement toutes les 
impressions du bon playsir eternel; un ·cœur sans choix, ega
lement disposé a tout, sans aucun autre object de sa volonté 
que la volonté de son Dieu; qui ne met point son amour es 
choses que Dieu veut ains en la volonté de Dieu qui les veut : 
c'est pourquoy, quand la volonté de Dieu est en plusieurs 
choses, il choysit, a quel prix que ce soit, celle où il y en a plus 
(ch. 4, p. 121). 

L'indifférence salésienne « s'estend a toutes choses » 
{titre du ch. 5), même « es choses du service de Dieu» 
(titre du ch. 6), même (( en ce qui regarde nostre avance
ment es vertus » (titre du ch. 7}, et « en la permission 
d~s pechés » (titre du ch. 8). · .. 

Non qu'on ne doive haïr ·10 péché, puisq~e ~. Dieu hait sou
verainement le peché • (ch. 8, p. 13t,), et tout faire • pour 
elllpescher la naissance, le progres et le. regne du peché • 
{ibidem); • mais, en fin finale, àpres quê nous avons pleuré 
sur les obstinés et que nous leur avons re·ndu le devoir de 
charité pour essayer de les retirer de perdition, il faut imiter 
Nostre Seigneur et les Apostres, c'est a il.ire; divertir nostre 

esprit de la •, et nous souvenir qu'il « faut adorer, aymer et 
louer a jamais la justice vengeresse et punissante de nostre 
Dieu, comme nous aymons sa misericorde, parce que l'une et 
l'autre est fille de sa bonté •· • Il faut donques acquiescer a la 
volonté divine, et luy bayser avec une dilection et reverence 
egale la main droite de sa misericorde et la main gauche de sa 
justice • (ch. 8, p. 13t,-136). 

C'est surtout « es açtions de l'amour sacré » que la 
très ~ainte indifférence doit se pratiquer (titre du ch. 9). 
On r1Sque en effet de prendre le change et de revenir à 
soi-même, « aymant l'amour en lieu d'aymer le Bien
aymé » (ch. 9, p. 139). Développant aux chapitres 9, 
10 et 11 l'allégorie du musicien sourd, François montre 
comment Dieu purifie l'amour en empêchant l'âme de 
s'y complaire. 

Ces épreuves « rendent l'amour ext.remement pur 
et _net, car estant privé de tout playsir par lequel il 
pmsse estre attaché a son Dieu, il nous joint et unit a 
Dieu immediatement, volonté à volonté, cœur a cœur » 
(ch. 12, p. 147). Au plus profond de cette nuit mysti
que, l'âme « n'a plus de force que pour laisser mourir 
sa volonté entre les mains de la volonté de Dieu >> 

(p. 148), et donner au Père le suprême témoignage 
d'amour que lui donna le Christ quand il remit son 
esprit entre ses mains. Ce som~et de l'union est comme 
« un trespas de nostre volonté » en celle d<1 Dieu (titre 
du ch. 14). L'âme est alors « en une simple et generale 
attente », « indi!Ierente a tout ce qu'il plaira a la volonté 
divine d'ordonner » (ch. 15, p. 158, 15\l}, attente que 
l'événement a convertit en consentement ou acquiesce
ment » à cette volonté~ 

e) Épilogue. - Les livres 10 à 12 du Traité sont une sorte 
d'épilogue plutôt qu'une conclusion. François de Sales rappelle 
1~ • commandement d'aymer Dieu sur toutes choses • (titre du 
livre 10) et montre comment • la tressainte charité produit 
l'amour du prochain • (titre du ch. 11). Ayant l'intention 
d'écrire un ouvrage rnr ce sujet, il n'en traite ici que briève
ment. Il rappelle ensuite que c'est la charité qui donne leur 
valeur aux autres vertus, et même il affirme, en s'appuyant 
sur saint Paul et saint Auguatin, que l'amour de Dieu • com
prend toutes les vertus et fait toutes leurs opérations en nous" 
(livre 11, ch. 8, p. 265}. De même que• la charité.comprend en 
soy les dons du Saint Esprit • (ch. 15), ainsi que • les douze 
fruitz du Saint Esprit avec les huit beatitudes de l'Evangile • 
(ch. 19). Le livre 12 contient• quelques advis pour le progres 
de l'ame au saint amour • (titre). François exhotte l'âme à 
retrancher tout autre désir que le désir d'aimer Dieu en per
fection, propose plusieurs moyens et rappelle les • motifs que 
nous avons pour le saint amqur • (ch. 11), • le motif ie plus 
doux et le plus violent • étant • la Mort et Passion de Nostre 
Seigneur • (ch. 13, p. 3t,5). L'ouvrage se termine par une 
invocation à l'amour éternel el une, dernière adresse à Théo• 
time. · 

3) Les Entretiens ne furent jamais destinés au grand 
public et même ne furent jâmais « écrits ». Ce sont soit 
des entretiens familiers avec les visitandines, soit des 
sermons prononcés devant elles et soigneusement 
recueillis. Il fallut une publication subreptice pour 
décider Jeanne de Chantal à faire paraître ce qui, 
dans sa pensée et celle de François de Sales, n'aurait 
jamais dtl sortir du cercle de famille, mais se trans
mettre seulement de monastère à monastère sous forme 
de copies manuscrites. · 

En 1624, la mère de Chant.al, constatant de nom
breuses erreurs de transcription dans les copies, songea 
à faire imprimer les Entretiens. Or, elle fut devancée 
par un cordelier, ·anonyme, qui publia en mai 1628, à 
Tournon, pour Pièrre Drobet, libraire à Lyon, Les 
Entretiens et Colloques spirituels du Bien-Heureux 
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François de Sales, E(leSgue et Prince de Geneve, Fonda
teur des dames de la Visitation. La sainte en fut scanda
lisée, « voyant la hardiesse de renverser tout à fait 
l'esprit de notre saint Fondateur et les demandes qu'on 
lui a faites ». Elle appelle l'ouvrage « le livre des faux 
Entretiens». "C'est un livre qui ne mérite pas, et qui ne 
doit pas être lu ~. · Il ne semble pas cependant que 
l'auteur ait cherché à dénaturer la pensée du saint, 
bien que les nombreuses coquilles qu'il laissa passer 
aient eu parfois ce résultat; son texte est à l'occasion 
plus proche des manuscrits que celui que fit éditer 
Jeanne de Chantal en 1629 sous le titre Les Vrays 
Entretiens spirituels (Lyon, Cœursilly}. 

Par un souci de discrétion et une crainte de malédifier qui 
aujourd'hui nous paraissent excessives, la sainte, non contente 
de supprimer )es bévues de l'édition subreptice, fit omettre 
bien des détails jugés trop intimes. Cette édition fut reproduite 
par B. Mackey (Œuvres, t. 6, Annecy, 1895). La Visitation 
d'Annecy a publié en 1933 une édition qui satisfait davantage 
les exigences de la critique. 

Les Entretiens publiés par la mère de Chantal sont au nom
bre de vingt et un. Adressés à des religieuses, ils traitent 
principalement des vertus de leur état, mais leur portée est 
souvent plus générale. L'édition de 1933 compte vingt
trois entretiens. 

Plusieurs de ces Entretiens ont été commentés par A. Roche 
dans les Notes salésiennes (mai 1930, février 1931, février et 
août 1934, novembre 1935) et par P. Pourrat (Le sort singulier 
du 21• entretien, RAM, t. 25, 1949, p. 438-444). 

4) Les Sermons de François de Sales remplissent 
quatre volumes de l'édition d'Annecy (t. 7-10, 1896-
1898). On peut les ranger en trois groupes: les sermons 
entièrement écrits de la main du saint; ceux dont 
subsiste seulement un plan autographe; les sermons 
recueillis par les visitandines. Les sermons du premier 
groupe sont peu nombreux. De son vivant, François 
ne publia que l'oraison funèbre du duc de Mercœur, 
prononcée à Notre-Dama da Paris le 27 avril 1602, 
éditée la même année à Paris (t. 7, p. 398-435). Jeanne 
da Chantal collabora en 1641 à une édition partielle 
publiée à Paris par Noël Brftlart de Sillery. Une édi
tion plus complète, mais qui semble prendre davantage 
de libertés avec la texte, parut en 1643, introduisant 
des corrections que l'auteur anonyme dit avoir été 
demandées par la sainte. 

Sauf pour les sermons dont subsiste l'autographe, il est assez 
difficile de garantir le texte initial. Particulièrement intéres
sant, d'un point de vue biographique, est le premier sermon, 
prononcé le jour de la Pentecôte 1593, alors que François 
n'était que diacre (t. 7, p. 1-30). Le dernier sermon entière
ment écrit fut prononcé à Paris le 15 aotl.t 1602 (p. 437-462). 
Dans cette première série de sermons, qui provient de sa jeu
nesse sacerdotale, François, engagé dans son apostolat en 
Chablais, fait aux sujets polémiques une part assez grande, 
mais on pressent l'orientation foture du docteur de l'amour. 
Les autographes postérieurs à la consécration épiscopale ne 
fournissent que des plans, des sommaires, en latin le plus sou
vent, quelquefois de simples recueils de notes ou de citations. 

A partir de 1613, les visitandines commencèrent à recueillir 
au vol les sermons de leur fondateur. François parle simple
ment, sans recherche oratoire, comme un père à ses filles. Nul 
doute qu'on ne le retrouve tout entier en ces exhortations. 
• Il suffit de bien aymer pour bien dire •• écrivait-il (t. 12, 
p. 324) le 5 octobre 1604 au frère de Jeanne de Chantal, André 
Frémyot (1573-1641), nommé archevêque de Bourges. C'est 
le secret de François de' Sales prédicateur. 

5) Correspondance. - François de Sales écrivit un 
nombre de lettres considérable, surtout pendant son 

- épiscopat. Le total pourrait se chiffrer en dizaines de 

milliers. La plupart sont aujourd'hui perdues. Ces 
lettres ne furent pas destinées à la publication. Cepen
dant la grande réputation de sainteté de l'auteur fit 
très vite envisager d'imprimer au moins ce qui pouvait 
intéresser le public. Dès les premiers mois de 1623, le 
chanoine Louis de -Sales t 1625, cousin de François, 
travaillant sous la direction de Jeanne de Chantal, 
commença à recueillir les autographes. C'est d'ailleurs 
elle qui détenait les lettres les plus intéressantes, 
mais elle n'entendait pas les livrer telles quelles à la 
curiosité du public. Elle en élimina tout ce qui lui 
paraissait superflu ou trop personnel. Le but de cette 
publication étant de mieux faire connaître l'esprit 
du saint, l'éditeur n'hésita pas à relier des fragments 
de lettres, d'époques différentes, adressées à divers 
destinataires, et que rapprochaient seulement les 
sujets traités. L'ouvrage parut à Lyon, chez Cœursilly, 
en 1626 : Les Epistres du Bien-Heureux Messire Fran
çois de Sales .• , et fut très souvent réédité. 

En 1758, parut à Paris, chez Claude Hérissant, une édition 
beaucoup plus complète, mais les éditions publiées au cours 
du 19• siècle incorporèrent un grand nombre de faux, emprun
tés à de soi-disant autographes, dont le chanoine Bernard 
Secret a entrepris de démontrer l'origine frauduleuse. Les 
volumes 11~21 de l'édition d'Annecy, publiés de 1900 à 1922, 
portent le total des lettres ou fragments de lettres à 2100. 
Les éditeurs du volume 21 ont fait insérer une introduction : 
Saint François de Sales étudié dans ses lettres, dont les défi
ciences critiques n'infirment pas la valeur des jugements 
portés sur la substance des lettres : les faussaires avaient sur
tout reproduit des lettres courtes et sans portée doctrinale ou 
forgé après coup des • autographes • de lettres, dont l'original 
était perdu, mais qui avaient été plus ou moins exactement 
.reproduites par les éditions antérieures. 

Les lettres sont écrites pour la plupart en français, 
quelques-unes en latin ou eri italien. A pa.rt les lettres 
d'affaires ou d'amitié, ce sont généralement des lettres 
de direction spirituelle, surtout à partir de 1602 et 
plus encore de 1604 (correspondance avec Madame de 
Chantal). On y retrouve les grands thèmes de la spiri
tua,lité salésienne, exposés par ailleurs. 

6) Documents d'administration épiscopale. - Il serait fasti
dieux d'énumérer les mandements, mémoires, ordonnances, 
patentes ou déclarations que François de Sales rédigea au 
cours de ses vingt années d'épiscopat. On les retrouvera dans 
les tomes 22, 23 et 24 des Œuvres (1925, 1928, 1929). Mention
nons seulement ses Ad11ertissemens aux confesseurs qu'il 
adressa, imprimés, en 1603 ou 1604, aux curés de son diocèse 
(t. 23, p. 277-297), ainsi que les Constitutions et Règles de 
l'Oratoire de Thonon, 1615 (t. 24, p. 423-440). 

7) Les Constitutions de la Visitation Sainte-Marié. -
La nouvelle congrégation était née avant que la légis
lation, qui devait en régler le fonctionnement, ait été 
mise au point. Le saint ne voulait pas qu'une formula
tion prématurée vînt contrarier la libre croissance de 
l'ordre. Le 6 juin 1610, il n'avait remis à Jeanne de Chan
taj qu'un u abrégé » ou une ébauche des constitutiùns. 
En 1613, le texte était à peu près élaboré, à part les 
modifications au régime de la clôture qui intervien
draient après la fondation du deuxième monastère. 
Le texte définitif. en fut rédigé en 1618,' après le bref 
pontifical qui érigeait la Visitation en ordre cano
nique; il fut édité en 1619; l'édition comportait de 
nombreuses fautes; François surveilla de près la réédi
tion faite en 1622 (Paris, Tiffaine; Annecy, t. 25, 1931). 
Après une charmante préfa_ce, François donne les 
Règles de Saint Augustin pour les Sœurs, en une tra-
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duction qu'il avait faite lui-même de la lettre 12i de 
l'évêque d'Hippone. 

Les constitutions proprement dites, au nombre de cinquante, 
sont précédées d'une sorte de prologue dans lequel François 
de Sales, traitant de • la fin pour laquelle cette Congregation 
a esté instituee • (titre), rappelle que • cette Congregation a 
esté erigee en sorte que nulle grande aspreté ne puisse divertir 
les foibles et infirmes de s'y ranger, pour y vaquer a la per
fection du divin amour• (t. 25, p. 51-52). 

Pour préciser en détail les observances religieuses, les Cons'!i
tutions, qui sont un texte législatif, furent complétées par un 
Directoire qui doit beaucoup à François de Sales, bien qu'il 
n'ait été imprimé qu'en 1628, à Lyon. Le texte actuel, qui 
comporte diverses retouchea, est de 1637 (t. 25, p. 134.-175). 
Voir DS, t. 3, col. 1217-1218. 

La question des Constitutions sera reprise à l'art. JEANNE 

DE CHANT.U et la Visitation. 

7) Sous le titre d'Opuscules, le tome 26 de l'édition 
d'Annecy a publié en 1932 divers petits écrits qui sont 
pour la plupart des avis spirituels adressés à des péni
tentes et peuvent être considérés comme une sorte de 
complément, (ort précieux, à ses lettres de direction. 
On y peut lire (p. 10-39) une Déclaration mystique sur 
le Cantique des Cantiques, qui fut imprimée à Paris 
en 1642, et qui parait remonter à la jeunesse sacerd'o
tale du, saint. François n'avait jamais envisagé de 
publier ce petit écrit dont le caractère un peu scolaire 
montre qu'il n'avait pas alors, comme il l'eut si magni
fiquement par la suite, l'expérience des âmes et des 
grâces contemplatives. 

4. LE DIRECTEUR SPIRITUEL 

Dès les premières pages de l'introduction à la vie 
dévote, François de Sales parle à Philothée « de la 
necessité d'un conducteur pour entrer et faire progres 
en la devotion » (livre 1, ch. 4, t. 3, p. 22-25). « Et pour 
cela, choisissez en un entre mille, dit Avila, et moy je 
dis entre dix mille, car il s'en treuve moins que l'on ne 
sçauroit dire qui soyent capables de cet office ». Le 
saint était un directeur de conscience hors pair; gens 
de toute condition, religieux et religièuses,_ savants et 
ignorants, des évêques et des enfants, il a pris de tout 
« dans ses sacrés filetz » (lettre du 5 avril 1607, t. 13, 
p. 275), et si la plupart restent inconnus les résultats 
connus sont le garant de sa méthode. Sur la direction 
donnée à Jeanne de Chantal, cf DS, t. 3, col. 1119-
1120, et supra, col. 1061. 

1 ° Sens du but. - La direction spirituelle n'est 
pas pour lui œuvre' humaine. Il recommandait à Phi
lothée : « Ne vous confies point en iceluy (son direc
teur) ni en son eçavoir humain, mais en Dieu, lequel 
vous favorisera et parlera par-l'entremise de cet homme» 
(t. 3, p. 24). La première disposition pour en assurer 
l'efficacité f!Urnaturelle est donc que. directeµr et 
dirigé envisagent la direction spirituelle comme une 
collaboration respectueuse et discrète à l'œuvre de 
Dieu. Il s'agit de découvrir la volonté de Dieu et 
d'aider l'âme à la réaliser. 

Si le dessein du salut est à l'échelle de la création 
et donc identique pour tous, et si la vocation de tout 
chrétien est la perfection de l'amour, il n'en est pas 
moins vrai que la '1acation (le devoir d'état) est diffé
rente (il est dommage que le langage moderne n'ait 
pas retenu ce vocabulaire). Aussi, puisqu'il s'agit d'une 
,c direction », François s'efiorce-t-il avant tout d'incul
quer le sens du but. 

Vivés toute pour Dieu, ma chère Fille, et puisqu'il faut que 

vous vous exposies à la conversation, rendés-vous y utile au 
prochain par les moyens que souvent je vous ay escritz. Et 
ne pensés pas que Nostre Seigneur soit plus esloigné de vous 
tandis que vous estes emmi le tracas auquel vostre vocation 
vous porte, qu'il ile seroit si vous estiés dans les delices de la 
vie tranquille. Non .. , ce n'est pas la tranquillité qui l'approche 
de nos cœurs, c'est la fidelité de nostr'amour (lettre 685, 
avril 1611, t. 15, p. 53). 

Ce texte remarquable précise à la présidente Brûlart, 
encline à désirer autre chose que l'accomplissement 
par amour du devoir d'état, but et moyen. En effet, 
la perfection que François de Sales désire n'est pas une 
rectitude morale- purement humaine, mais la consom
mation dans l'amour de Dieu et du prochain. Même 
lorsqu'il use de moyens humains et recommande de 
petites industries, il les utilise pour une fin qui les 
dépasse et les subordonne à l'action de Dieu. S'il eut 
l'intuition de certaines techniques de la psychologie 
moderne, il était d'abord un saint. 

2° Humanisme. - A la fin du chapitre qu'il 
consacre à François de Sales, Henri Bremond conclut : 
« Si les premiers livres du Traité de l'Amour de Dieu 
sont comme la charte de l'humanisme dévot, les der
niers livres ... sont la charte du haut mysticisme français 
pendant le 17e siècle» (t. 1, p. 127). Il n'y a pas seule
ment continuité, bon voisinage, chez le saint, de 
l'humanisme dévot et de la mystique. L'humanisme 
est chez lui une manière d'être dans le monde, avec 
ses semblables et avec Dieu, une manière d'être qui 
colore tout ce qu'il est et tout ce qu'il écrit. Chez 
lui, sentiment de la nature, philosophie et culture, 
vie morale et religieuse, ses ouvrages livrés au public 
comme ses lettres intimes, sont marqués d'une façon 
constante par cet humanisme qui intègre tout l'homme. 

On ne peut s'y étendre : tout ce que dit cet article 
serait ici à reprendre sous ce point de vue. On se repor
tera, entre autres, à ce qu'en dit H. Bremond (t. 1, 
en particulier p. 1-17 et 68-127). Nous nous contentons 
ci-dessous de quelques remarques du directeur spiri
tuel. 

A l'occasion de la mort d'une nièce, François se dit 
« tant homme que rien plus » (lettre 418 à Jeanne de 
Chantal, 2 novembre 1607, t. 13, p. 330). Faut-il accorder 
une portée générale à une parole qu'arracha la dou
leur? Il est certain qu'il n'a jamais _renié l'humain. 
« Cette imaginaire insensibilité de ceux qui ne veulent 
pas souffrir qu'on soit homme, m'a tousjours semblé 
une vraye chimère » (lettre 533, à Jeanne de Chantal, 
27 mai 1609, t. H, p. 163). 

François de Sales veut que tout l'humain soit replacé 
dans l'économie du salut. Dès sa « conversion », Phi

, lothée, « apres avoir ..• consideré qu'au jour de (son) 
sacré Baptesme (elle fut) si heureusement et saintement 
voüee et dediee a son Dieu pour estre sa fille .. , desire, 
propose, delibere et (se resout) irrevocablement de le 
servir et aymer maintenant et eternellement, luy 
donnant a ces fins, dediant et consacrant (son) esprit 
avec toutes ses facultés, (son) ame avec toutes ses puis
sances, (son) cœur avec toutes ses affections, (son) cors 
avec tous ses sens ... » (Introduction •• , livre 1, ch. 20, 
t. 3, p. 59-60). Le saint ou la sainte selon le cœur de 
François de Sales est une personne régénérée par le 
baptême, et qui vit dans l'esprit et par la grâce de ce 
baptême. 

Ses dirigées doivent être non de bons anges, mais de 
« bonnes femmes», cherchant la sainteté dans l'accom
plissement par amour de la volonté de Dieu, « laquelle 
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il est plus desirable qu'elle soit executee en nous, que 
si nous executions nostre volonté en luy » (lettre 685, 
t. 15, p. 53). 

François de Sales ne laissa-t-il pas la baronne de Chantal, 
encore chargée d'enfants relativement jeunes, les quitter pour 
fonder la Visitation? N'oublions pas qu'il la retint plusieurs 
années dans le monde pour ce motif et que, même après la 
fondation elle continua à s'occuper d'eux et les eut quelque 
temps auprès d'elle à Annecy. De toute façon, ce cas, unique 
dans l'histoire de la direction spirituelle de François de Sales, 
laisse entendre qu'il avait des raisons impérieuses de le suggé
rer. Qu'on relise les magnifiques chapitres qu'il consacre à 
l'amitié dans l'lntroduction à la vie dé11ote (livre 3, ch. 17-22). 
Voir art . . AMITIÉ, DS, t. 1, col. 510-512. 

Le saint a beaucoup insisté sur la pratique des vertus 
« de bonne compagnie » (voir, par exemple, les der
niers chapitres de la 3e partie de l'Introduction), à tel 
point qu'on a cru pouvoir comparer la Philothée à un 
manuel de civilité et y discerner une influence du Cour
tisan de Baldassare Castiglione (1478-1529). Les res
semblances sont superficielles et le contexte différent. 
C'est pour le ciel que François de Sales prépare son 
« honnête homme ». 

L'humanisme de François de Sales ne s'exprime 
peutsêtre nulle part mieux que dans cette page à la 
gloire du corps; 

La charité • nous oblige d'aymer nos cors convenablement, 
en tant qu'ilz sont requis aux bo~nes œuvres, q~•~Iz sont une 
partie ·de nostre personne et qu'1lz seront partic1pans de la 
felicité eternelle. · Certes, le Chrestien doit aymer son cors 
comme une image .vivante de celuy du Sauveur incarné, 
comme issu de mesme tige avec iceluy, et, par consequent, 
luy appartenant en parentage et consanguinité; sur t_out apres 
que nous avons renouvellé l'alliance par la receptton reelle 
de ce divin Cors du Redempteur au tres adorable Sacrement 
de !'Eucharistie et que, par le Baptesme, Confirmation et 
autres Sacreme~s, nous nous sommes dediés et consacrés à 
la souveraine Bonté• (Traité .. , livre 8, ch. 8, t. 4, p. 192-193). 

30 Connaissance de soi. - François de Sales 
recommande la connaissance de soi, au· point de départ 
de la vie spirituelle; encore que toute connaissance de 
soi ne soit pas bonne toujours : « L'inquietude et cha
grin qui vous arrive de la connoissance de vostre 
neantise n'est pas aymable; car encor. que la cause en 
est bonne, l'effect neanmoins ne l'est pas... Cette 
connoissance de nostre neantise ne nous. doit pas 
troubler, ains adoucir, humilier, et. àbbaisser; c'est 
l'amour propre qui fait que nous nous impatientons 
de rious voir vilz et abjectz » (lettre 564, à Madame 
de la Fléchère, 1609 ou 1610, t. 14, p. 236). L'examen 
de conscience nous conduit à Dieu, s'il est fait dans 
cet esprit : 

• Tant plus nous nous cognoissons miserables, tant plus nous 
avons occasion de nous confier en Dieu, puisque nous n'avons 
rien de quoy nous confier en nous mesmes. La ,deffianC? d~ 
nous mesmes provient de là cognoissance de nos imperfections. 
II est bien bon de se deffier de sey-mesme, mais de q'uo_y nous 
serviroit-il de le faire, sinon pour jetter toute nostre confiance 
en Dieu et nous attendre à sa misericorde?· • (Entretien 2, 
De la confiance, t. 6, p. ·20}. 

Et l'examen n'est pas inquiétude. C'est avec humour que 
François écrit : • Vous alles trop considerant vos pas, crainte 
de choir ... Marches simplement, n!l desires pas tant le repos · 
d'esprit, et vous en aures davantage. De quoy vous mettes 
vous tant en peine? Dieu est bon, il void bien qui vous estes. 
Vos inclinations ne vous sçauroyent nuire, pour .mauvaises 
qu'elles soyent, puisque elles ne vous sont laissees que pour 
exercer vostre volonté superieure à faire une .union à celle de 
Dieu plus avantageuse ... N'examines pas tant vostre ame de 

ses progres, ne veuilles pas estre si parfaite • (lettre 1667, à 
Péronne-Marie de Chastel, juin 1620, t. 19, p. 254-255). 

François sait que « la devotion n'est pas une piece 
qu'il faille avoir a force de bras : il faut voirement y 
travailler, mais la grande besoigne depend de la 
confiance en· Dieu; il faut y aller bellement, quoy que 
soigneusement» (lettre 1820, à une dame, 21 août 1621, 
t. 20, p. 133). C'est dans la lumière de Dieu qu'il faut 
se connaitre. Cette connaissance procure à la fois une 
profonde confusion et une paix totale. Cf DS, t. 2, 
col. 1522-1523. 
. Le rsgard sur soi sera d'autant plus loyal que nous 

n'aurons pas à trembler devant notre ·misère, mais à 
la « reconnaître » : « La sainte humilité ••• n'est autre 
chose qu'une volontaire profession et reconnoissance 
de nostre vileté et abjection en ce qui, en nous, est 
de nous mesmes. Je ne dis pas une connoissance, mais 
une reconnoissance et profession· cordiale et volontaire; 
parce que plusieurs connoissent quilz ne sont rien, qui 
ne le veulent pas reconnoitre, advoüer ny professer » 
(Fragments sur les vertus, 1614, t. 26, p. 86). L'âme, 
appuyée sur une totale confiance en Dieu, ne pense pas 
entrer au ciel par ses bonnes œuvres : Œ Personne n'y 
entrera qu'en la vertu du sang et de la Passion de Jésus
Christ » (Sermon pour la fête de saint Augustin, 28 aotlt 
1621, t. 10, p. 113). 

4° États de vie. - François de Sales fit, en 1604, 
une curieuse expérience : prêchanf le carême à Dijon, 
il se lia avec deux sœurs dont l'une, la présidente 
Brûlart, aurait voulu transformer sa maison en '!-n 
couvent, alors que sa sœur cadette, Rose ~ourgeois, 
abbesse du Puits d'Or be, avàit tendance. à vivre en 
femme du monde. Ce fut pour François l'occasion de 
s'ancrer dans la conviction que la vocation ne se réalise 
que dans la fidélité aux devoirs de la r,acation, alors 
même que la liberté individuelle n'a pas toujours 
présidé au ·choix de l'état de vie. Résolument optimiste, 
François de Sales croit d'ailleurs que toute âme a 
toujours à sa portée un èhen:iin · qui la conduit directe
ment vers le Seigneur. Son rôle de directeur consiste 
en partie à le lui faire trouver, à l'encourager quand elle 
s'y engage, à la relever quand il lui arrive d'y tomber. 
Encore faut-il accepter, comme venant de Dieu, les 
circonstances concrètes daus lesquelles on se trouve 
placé. 

Dieu commande aux Chrestiens, qui sont les plantes vivantes 
de· son Eglise, qu'ilz produisent des fruitz de devotion, un 
chacun selon sa qualité et vacation. La devotion doit estrè 
differemment exercee par le gentilhomme, par l'artisan, par 
le valet, par le prince, par la vefve, par la fille, par la: mariee; 
et non seulement cela, mais il faut accommoder la prattique 
de la devotion aux forces, aux affaires et ;;i.ux devoirs de chaque 
particulier. Je vous prie, Philothee, seroit il a propos que l'Ev.es
que voulust estre solitaire comme les Chartreux? Et si_ les 
mariés ne vouloient rien amasser non plus que les Capucins, 
si l'artisan estoit tout le jour a l'eglise comme le religieux, et 
le religieux tous-jours exposé a toutes sortes de rencontres 
pour le service du prochain, comme l'Evesque, cette devotion 
ne seroit elle pas ridicule, desreglee et insupportable? (Intro
duction .. , livre 1, ch. 3, t .. 3, p. 19-20). 

5° Moyêns de· perfection. - A but identique 
(« Ou que nous soyons, nous pouvons et devons aspirer 
a la vie· parfaitte ,, ibidem, p. 21), moyens an_alo~es. 
François· de Sales rappelle. à tous, en premier heu, 
l'amour de Dieu et du prochain. II sait qu'en toute 
communauté, religieuse ou conjugale, la principale 
difficulté réside dans le support mutuel et qu'il est 
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plus facile de mourir pour les gens que de vivre avec 
eux! Aussi recommande-t-il la petite monnaie de la 
charité : patience, condescendance, douceur, « honneste 
joyeuseté •· 

On pourrait s'étonner que dans un li:vre destiné aux 
gens du monde il ait consacré plusieurs chapitres aux 
vertus religieuses proprement dites: : obéissance, chas" 
teté et pauvreté (Introduction .. , livre 3, ch. 10 à 16} : 
« La seule charité nous met en la perfection; mais 
l'obeissance, la chasteté et la pauvreté sont les trois 
grans moyens pour l'acquerir » (ch. 11, t. 3, p, 1'72). 
Mais François désire les voir pratiquer « un chacun 
selon sa vocation » (ibidem). 

A tous également, il conseille l'oraison mentale, mais 
non pas d'y consacrer le même temps, car l'oraison ne 
peut remplacer le devoir d'état, dont l'accomplisse
ment est la meilleure preuve. de notre amour pour 
Dieu .. 

Aux visitandines, dont la vocation est de« vaquer à laper
fection du divin amour •, il assigne deux. heures par jour; à 
la présidente Brûlart,. « tous les jours une· petite heure le matin 
avant que de.sortir• (lettre 217; 3 mai 1604, t. 12, p. 268). 
II. ne dispense personne d'un exercice. qu'il considère comme 
indispensable au progrès spirituel. • Il est vray .. : que chacun 
n'a pas le don de l'orayson mentale; mais il est. vray aussi que 
presque chacun le peut avofr, voyre les pllls grossiers, pourveu 
qu'ilz ayent des bons conducteurs et qu'ilz veuillent travailler 
pour l'acquerir, autant que la chose-le merite » (Introduction .. , 
livre 5, ch .. 17, t. 3, p. 364). 

Il recommande enfin à tout le monde la fréquente 
communion, non pas cependant la communion quoti
dienne « indistinctement ». « Mais ce seroit aussi impru
dence de blasmer aucun (de fa faire), et sur tout quand 
il suivroit l'advis de quelque digne directeur » (lntro-· 
duction .. , livre 2,. ch. 20, t .. 3, p. 116-120). Voir,. pour 
plus de précision, art. COMMUNION FRÉ.QUEN'I'E:,. DS, 
t. 2,. col. 1277; Pratique de la Co111MUNrnN·,. t. 2, col. 
1208c1222. 

François de Sales était un directeur exigeant. Il 
aidait les âmes à découvrir le plan de Dieu et à le 
suivre, sans jamais chercher à s'imposer. Il recomman
dait la docilité à l'action de Dieu et mettait en garde 
contre la tentation de vouloir régler aujourd'hui les 
problèmes de demain : « Vous aves ci devant franchi 
plusieurs passages, et ç'a esté par la grace de Dieu; la 
mesme grace vous sera presente en toutes les occa
sions suiV'antes, et vous deliwera. des difficultés et 
mauvais chemins .. l''u:n apres l'autre, quand il devroit 
envoyer un Ange, pour vous .porter es pa& plus dange
reux » (lettre 1128,. à la mère Fawe, novembre 1615, 
t .. 17, p. 80). Cette confiance invincible dans. l'amour 
éternel de Dieu paraît, être le grand secret de saint Fran
çois de Sales, directeur d'âma 

S. EXPÉRIENCE- SPIRITUELLE 

Dans la préface· ·du Traité de· l'amour de Dieu, Fran
çois de- Sales déclare : «· Je ne dis rien que je n'aye appris 
des autres 11 (t. 4, p. 10). De fait, quand il parle de:la vie 
spirituelle, plus qu'à des sources écrites, c'est à l'expé
rience qu'il fait appel, à son expérience personnelle 
et aux lumières puisées dans la direction des autres. 

On a mis en doute qu'il fflt un grand mystique. Le 
mot de a dévotion » n'a plus aujourd'hui le sens que 
François lui donnait. Si on oublie cette ancienne signi~ 
fication (supra, col 1064), « docteur de la dévotion » 
peut paraître un titre moins prestigieux que celui de 
« docteur mystique », conféré par l'usage à saint Jean 

de la Croix. Les deux expressions ont pourtant le 
même sens : la « dévotion », pour François de Sales, 

· n'est autre chose que la perfection de l'amour; or, de 
sa nature, selon la parole du pseudo-Denys que Fran
çois aime à citer, «· l'amour est extatique ». Les témoins 
de la vie du saint ne s'y sont pas trompés. 

• Ce Bienheureux, dit Jeanne de Chantal, a composé un 
traité admirable de douze livres sur· ce sujet, où je vois qu'il 
s'est dépeint naïvement• (Processus remissorialis Gebennensis 
1, art. 26). • Ce Bienheureux si prudent. en la parole mystique, 
écrit Jean-Pierre Camus, ne nous parle que, par sa propre expé
rience de ce qu'il a veu, gousté, ressenty de la parole de vie > 

(L'esprit du B. François de Sales, part. xv1, sect. 9). Phili
bert de Bonneville déclare, à propos du Traité .de l'amour 
de Dieu : • II y monstre assez que son occupation ordinaire 
estoit de produire ces divers actes d'amour divin, qu'il n'eut 
jamais peu si doctement et clairement expliquer; s'ils ne lui 
eussent esté, plus· cogneus par practique que par theorie· • 
( Vie du B. Franrois de ·Sales. Lyon, 1624, p. 89). 

Mystique, au sens courant du terme, François cepen
dant ne l'a pas toujours été et certains écrivains, qui 
ont souligné à juste titre la très grande perfection rela

. tive dont il faisait preuve dès son enfance, nous convain
quent malaisément qu'il fut « contemplatif dès sa 
jeunesse ». La première expérience dont on pourrait 
se demander si elle fut vraim_ent mystique, est la crise 
de désespoir qu'il subit à Paiis en 1586. 

Certains auteurs l'ont minimisée au point d'en faire soit 
une dépression nerveuse consécutive à un certain surmenage, 
soit unè • détresse ... d'ordre dogmatique • (BreI.IJ.ond, t. 1, 
p. 88}. D'autres, ·au· contraire, l'ont majorée et ·comparée· à la 
nuit passive de l'esprit. Les premiers semblent faire peu dè 
cas du témoignage de François, qui a toujours parlé d:e cet 
épisode comme .d'une tentation,, non comme d'une maladie 
ou d'un problème d'ordre intellectuel. Les seconds ne paraissent 
pas avoir été frappés par le fait que François, plusieurs années 
après l'événement, pratique encore de façon habituelle une 
oraison discursive assez compliquée. 

Nous admettrions volontiers que ces diverses solutions 
comportent toutes· une part de vérité; Que le surmenage 
intellectuel ait joué son rôle, c'est possiblè; en diminuant là 
résistance nerveuse du saint, il n'a pu que rendre la crise plus 
aiguë. Il y avait aussi \Ill problème d'ordr& intellectuel : 
François n'était pas mûr,,intellectuellement ni spirituellement, 
pour aborder ia question de fa prédestination. 

De tous. ces éléments, Dieu a pu ·s.e servir pour. 
purifier l'âme de François et préparer son: entré.a dans 
les voies mystiques. En fa,it,. François ressentit cette 
épreuve comme une tentation et c'est par un acte 

· d'abandon entre les mains de,la Vierge qu'il en triompha 
· après six semaines de lutte extrêmement dure. Quand 
il eut retrouvé son équilibre, il justifia et consolida sa 

· sérénité par une adhésion aux thèses· que le jésuite . 
Luis de Molina d·evait publier deux ans plus tard, mais· 
c'était là un élément accessoire, l'épreuve était passée 
et ne. devait pas revenir, du meins sous cette forme. 

Il semble qu'à partir de cette· époque son oraison 
se simplifie progressivement. La découverte du Combat 
spirituel contribue à le pacifier et à l'orienter vers 
cette dévotion confiante et filiale qu'il travaillera si 
fortement à propager. 

Les documents datés qui pourraient permettre de 
suiwe, de Padoue (1592) à l'épiscopat (,1602), l'évolution 
spirituelle du saint sont fort peu nombreux. La période 
de l'apostolat en Chablais a été marquée, apparemment, 
une fois ou deux, de faveurs mystiques caractérisées, 
comme cette sorte d'extase, le 25 mai 1595, alors qu'il 
méditait sur le mystère eucharistique. De façon habi
tuelle, cependant, son oraison reste discursive, bien 
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qu'il semble, dès cette époque, avoir expérimenté assez 
fréquemment les formes inférieures de la contempla
tion infuse, recueillement passif et quiétude. 

L'année 1602 est cruciale : non seulement il reçoit la 
consécration épiscopale, mais il prend contact à Paris 
avec le groupe Acarie, travaille à l'introduction des 
carmélites en France et découvre les Œuvres de Thérèse 
d'Avila. Son orientation mystique s'en trouve renforcée. 
Quand, en 1604, il aura fait la connaissance de Jeanne 
de Chantal, il s'intéressera davantage encore aux 
écrits de la réformatrice du Carmel. Il en fait d'ailleurs 
son profit personnel et l'on peut noter à cette époque, 
spécialement dans sa correspondance, les traces de la 
simplification, prudente mais décisive, de sa propre 
oraison. 

La fondation de la Visitation, en 1610, élargira 
considérablement le champ d'expérience de François 
de Sales. Plusieurs des premières visitandines, en 
particulier Anne-Marie Rosset, furent favorisées de 
grâces mystiques éminentes. Aussi, François écrivit-il 
le Traité de l'Amour de Dieu en partie d'après elles. 
Comparant son expérience avec la leur, et avec celles 
décrites dans les livres, en particulier de sainte Thérèse, 
il progressait à la fois dans la connaissance théorique 
des voies mystiques et dans l'expérience personnelle. 

Or il se trouve que Dieu C()nduisait Jeanne de Chan
tal et son directeur par des voies, en apparence du 
moins, très difiérentes. Alors que François, après la 
crise de 1586, paraît avoir été surtout éprouvé par des 
agents extérieurs et n'avoir plus traversé de longue 
période d'aridité ou d'angoisse spirituelle, Jeanne de 
Chantal, au contraire, expérimentait de façon très \rive 
-le silence de Dieu. Vincent de Paul qui la dirigea après 
la mort de François en témoigna ~ son procès de béati
fication (Correspondance .. , éd. P. Coste, t. 13, Paris, 
1924, p. 126; DS, t. 3, col. 633-635). 

En dirigeant Jeanne de Chantal François était ainsi 
mieux à même de comprendre la diversité des voies de 
Dieu. Les extases de l'entendement ou de la volonté 
n'étaient pas une étape indispensable sur le chemin de 
l'union à Dieu, puisque cette âme, qu'il savait si vide 
d'elle-même, n'en était jamais ou rarement favorisée •. 
Les aridités, à travers lesquelles il la conduisait, 
l'aidaient à ne pas s'arrêter aux suavités qu'il expéri
mentait lui-même fréquemment. 

Son oraison était devenue beaucoup plus simple. François 
continuait de la préparer soigneusement, comme il le conseillait 
à ses dirigés. Mais, très vite et de façon assez habituelle, 
l'action de Dieu se faisait prédominante. Il pratiquait alors 
ce qu'il suggérait en de pareils cas: • Laisses aller vostre ame 
aux affections ou Dieu l'attire, sans vous rechercher ni regarder 
ce qui se passe en vous, mais soyes fidele a suivre l'attrait de 
Dieu • (A~is à la sœur Fichet, t. 26, p. 316). 

Il expérimente aussi parfois diverses faveurs extra
ordinaires, auxquelles il ne s'attachait pas outre 
mesure. Plus remarquable apparaît sa continuelle 
attention à Dieu. Parlant de la récitation de l'office 
divin, il disait : « Pour moy je n'y suis point distrait, 
pour affaires que j'aye » (ibidem, p. 314). Cette atten
tion amoureuse à Dieu n'était pas interrompue par le 
service du prochain. François « quittait » volontiers 
u Dieu pour Dieu •· Cette totale disponibilité est la 
marque authentique de l'union à Dieu. 

Les dernières années de la vie du saint, de la publi
cation du Traité (1616) à sa mort {1622), le montrent 
progressant dans cette voie d'abandon où il s'est déli
bérément engagé. De cette époque datent ses plus 

émouvants appels à la confiance : " Il est tousjours 
mieux de tenir nostre ame en confiance en Dieu qu'en 
crainte» (Entretiens, t. 6, p. 416). « Je ne puis rien dire 
de mon ame, sinon qu'elle sent de plus en plus le desir 
tres ardent de n'estimer rien que la dilection de Nostre 
Seigneur crucifié, et que je me sens tellement invin
cible aux evenemens de ce monde, que rien ne me 
touche presque » (lettre 1873, à Jeanne de Chantal, 
1619-1622, t. 20, p. 226). Il est alors parvenu à ce 
« parfait abandonnement entre les mains du Père », 
dont il enseigne que c'est « la quintessence de la vie 
spirituelle » (Sermon pour le Vendredi Saint, 25 mars 
1622, t. 10, p. 389). Nul doute qu'il ne soit proche du 
terme de son pèlerinage et de son expérience mystique. 

&. SYNTIŒSE SPIRITUELLE 

Bossuet et Fénelon se sont opposés l'un à l'autre, à 
l'appui de leurs thèses respectives, des textes de Fran
çois de Sales. Plus près ·de nous, on a voulu faire du 
docteur de la sainte indifférence un professeur d'ascèse, 
et rien de plus. C'est en se plaçant sur les sommets 
que }'on voit s'ordonner en . une harmonieuse unité 
des lignes en apparence divergentes et se .résoudre 
d'apparentes contradictions. Nous voudrions dégager 
les grandes lignes de la spiritualité salésienne, afin 
d'aider à replacer dans leur contexte vital les divers 
éléments de la pensée du saint: 1) primat de l'amour; 
2) imitation de Jésus-Christ; 3) docilité à l'Esprit 
Saint; 4) sens de l'Église; 5) ascèse salésienne, orientée 
vers l'épanouissement des grâces mystiques; 6) oraison 
salésienne; 7) mystique salésienne et symbole de 
l'enfance' spirituelle, dans lequel François se plaît à 
présenter l'épanouissement dans l'amour. 

1° Primat de l'amour. - L'éducation familiale 
de François de Sales, les fortes influences franciscaines 
qui se sont exercées sur ses jeunes années, l'enseigne
ment reçu de ses maîtres et directeurs jésuites, 
l'influence du Combat spirituel, puis de l'œuvre de 
sainte Thérèse, la controverse en Chablais avec les 
ministres calvinistes, la pente naturelle de son cœur 
enfin, tout conduisait François à découvrir en Dieu le 
visage de l'amour. La tentation de désespoir de 1586 ne 
fut qu'un épisode. Ce terrible affrontement de Fran
çois à la justice de Dieu ancra à jamais en son être la 
conviction que notre Dieu est un Dieu d'amour. Non 
que François méconnaisse le rôle de la crainte de Dieu 
dans la vie spirituelle : elle est l'aiguille qui tire le fil 
du divin amour.·« L'eguille n'est point mise dans le 
satin pour y estre laissee, ains seulement pour y intro
duire la soye, l'or et l'argent, et leur. faire passage; de 
façon qu'a mesure que ces choses entrent dans le fonds, 
l'eguille en est tiree et en sort» (Traité .. , livre 11, ch. 16, 
t. 5, p. 296). On lira en ce même livre 11 les très fines 
analyses que François consacre à la crainte amoureuse 
des épouses, à la crainte servile et mercenaire; toujours 
il envisage la crainte non en elle-même, mais dans ses 
rapports avec l'amour (cf art. CRAINTE, DS, t. 2, coi. 
2503-2506). 

« Dieu est amour » et l'union de l'âme avec Dieu se 
fait dans et par l'amour. Si, au livre 5 du Traité, Fran
çois de Sales (col. 1067) analyse la difiérence entre 
l'amour de complaisance et l'amour de bienveillance, 
et ses analyses sont précieuses, il nous rappellerait 
lui-même que, plus que de raisonner, il est important 
d'aimer : « La perfection de la vie chrestienne consiste 
en la conformité de nostre volonté avec celle de nostre 
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bon Dieu» (Op•œcules v1, 5, t. 26, p. 185). Et la fidélité, 
élément essentiel de l'amour, ne dispense pas de l'inti
mité; il faut prouver l'amour par les œuvres, mais il 
faut le dire aussi, en a impétrer » la croissance, tel est 
le rôle essentiel de l'oraison. 

Cette conviction du primat de l'amour le fit peut
être sous-estimer quelque peu la mystique spéculative. 
Il mettra l'accent beaucoup plus sur le Dieu-amour que 
sur le Dieu-lumière. A l'extase dionysienne de l'enten
dement, François de Sales préférera l'extase de la 
volonté, et plus encore l'extase de la vie, qui; sans 
manifestations extraordinaires, fait qu'une âme vide 
d'elle-même ne vit plus que de la vie même de Dieu. 
Pour atteindre au sommet de l'ascension mystique, il 
recommandera non la recherche des « suréminences ,, 
(Traité .• , préface, t. t,, p. 13), mais l'imitation de 
Jésus-Christ. Voir art. CHARITÉ, DS, t. 2, col. 610-613. 

2° Imitation de Jésus-Christ. - Henri Bremond· 
a fait bonne justice des étranges allégations qui feraient 
de François de Sales un a déiste ou chrétien honteux » 
(t. 3, p. t,7, note). Si elle n'insiste pas autant qu'on 
pourrait le souhaiter sur notre incorporation au Christ 
par le baptême, la doctrine salésienne fait cependant 
très large place à ]'Humanité du Seigneur. 

• Tenes vous cette annee ·bien ferme en la meditation de la 
Vie et Mort de Nostre Seigneur• (lettre 238 bi.ç, à Jeanne de 
Chantal, novembre 1604, t. 13, p. 392d). • Le plus ordinaire 
sejour de l'ame doit estre autour de la Croix, et le pain quoti
dien de la Religion, la meditation de la Passion • (lettre 2075 
à la même, 1610-1613, t. 21, p. 158). Énumérant dans un ser
mon du 29 mars 1615 les conditions pour bien faire oraison, 
François les ramène à trois : • La première est qu'il faut estre 
petit en humilfté; la seconde, grand en espérance, et la troi
siesme, qu'il faut estre enté sur Jesus Christ èrucifié • (t. 9, 
p. 53). • La vraye et solide devotion • consiste en • une volonté 
constante, resolue, prompte et active d'executer ce que l'on 
sçait estre aggreable à Dieu • (Introduction .. , livre 4, ch. 13, 
t. 3, p. 320). 

Dieu attend que l'âme, à l'exemple du Christ et par 
la grâce qu'il lui a méritée, fasse sa nourriture de 
l'accomplissement de la volonté du Père. C'est là le 
sommet de l'ascension spirituelle. L'In manus tuas, 
Domine, commendo spiritum meum « est la parole essen
tielle de l'amour, c'est l'ame de l'amour » (Traité .. , 
livre 9, ch. 12, première rédaction, t. 5, p. !,77). « La 
quintessence de la vie spirituelle », c'est « ce parfait 
abandonnement entre les mains du Père celeste et 
cette parfaite indifTerence en ce qui est de ses divines 
volontés... Tout le retardement de nostre perfection 
ne provient que de ce defaut d'abandon » (Sermon pour 
le Vendredi Saint, 25 mars 1622, t. 10, p. 389). C'est 
ce que François appelle la « tressainte indifference ». 

L'indifférence salésienne n'est pas seulement l'effort 
d'ascèse par lequel une âme impose silence aux préfé
rences de la nature, pour découvrir, grâce à « l'équi
libre de la balance », le choix de Dieu. Il est vrai que 
saint François de Sales emploie quelquefois le mot dans 
ce sens (Fragments sur l'obéissance, t. 26, p. 369), mais 
d'ordinaire, l'indifTérence est pour lui le sommet de 
l'amour, auquel parvient, après le « trespas de la 
volonté »; l'âme qui, parfaitement ressemblante à 
Jésus, selon la mesure de la grâce qui luî est donnée, 
vivant en lui et pour lui, le rejoint, fût-ce sur la croix 
et dans la nuit la plus-obscure1 au sommet du total 
abandon. C'est ce que François, insistant ici sur la 
« mort à soi-même» que comporte toute vie en Jésus
Christ, appelle « l'extase de la vie » : 

Quand donq nous avons colloqué nostre amour en Jesus 
Christ, nous avons, par consequent, mis en luy nostre vie 
spirituelle; or, il est caché maintenant en Dieu au Ciel.; 
quand il paroistra en gloire, nostre vie et nostre amour parois
tra de mesme avec luy eil Dieu ... C'est l'extase de la vie et 
operation de laquelle le grand Apostre parle principalement, 
quand il dit: Je vis, mais non plus moy,.ains Jesus Christ vit 
en moy (Traité.,, livre 7, ch. 7, t. 5, p. 29-31). Cf art. CoNFOR· 
MITÉ, DS, t. 2, col. 1457-1458, 1464-1465; ABANDON, t. 1, 
col. 9-14, 17-27. 

3° Docilité à !'Esprit Saint. - L'imitation de 
Jésus-Christ dépasse nos forces. C'est pourquoi Fran
çois recommande de se laisser modeler de l'intérieur 
par !'Esprit de Jésus. C'est au don de piété qu'il attribue 
spécialement la naissance de l'esprit filial : " O don de 
piété, riche present que Dieu fait au cœur I Bienheu
reux est celuy lequel a cette correspondance de cœur 
filial envers le cœur paternel du Pere celeste » (Sermon 
pour la Pentecôte, t. 10, p. t,23). Dans son Traité, Fran
çois expose sa conception originale des dons du Saint
Esprit; pour lui, les dons « ne sont pas seulement 
inseparables de la charité, ains ..• ilz sont les principales 
vertus, propriétés et qualités de la charité », ou comme 
les« eschellons sacrés» de cette échelle de Jacob qu'est 
la charité (livre 11, ch. 15, t. 5, p. 292). Le rôle qu'il 
attribue aux dons recouvre sa définition de la dévotion : 
c'est la ferveur de la charité, « la flamme qui rend la 
charité prompte, active et diligente » (Introduction .. , 
livre 1, ch. 1, t. 3, p. 16); « le Saint Esprit qui habite 
en nous (veut) rendre nostre ame souple, maniable et 
obeissante a ses divins mouvemens et celestes inspira
tions » (Traité .. , livre 11, ch. 15, t. 5, p. 291). Une âme 
« dévote » est une âme totalement docile à l'Esprit 
Saint. En ce sommet d'ailleurs, tout se rejoint : l'amour 
filial, la parfaite conformité à Jésus-Christ, la parfaite 
indifTérence et le total abandon. · 

4° Sens de l'Église. - L'Église n'est pas pour 
François de Sales l'enjeu d'un combat, mais une source 
de vie. En restaurant la vie chrétienne à l'intérieur de 
l'Église dont il était devenu le pasteur, il travaillait 
efficacement à rendre au Corps du Christ son unité 
visible. Le « docteur de la dévotion », de « la perfection 
individuelle », de « l'union de l'âme à Dieu », n'a pas 
méconnu la réalité mystique de l'Église. S'il n'emploie 
pas l'expression « Corps mystique », il en connaît la 
réalité et il en vit. · -

• Le sarment uni et joint au cep porte du fruit non en sa 
propre vertu mais en la vertu du cep : or, nous sommes unis 
par la charité a nostre Redempteur, comme les membres au 
chef; c'est pourquoy nos fruitz et bonnes œuvres, tirans leur 
valeur d'iceluy, meritent la vie eternelle • (Traité .. , livre 11, 
ch. 6, t. 5, p. 253). Or la «,mesme charité qui produit !ès actes 
de l'amour de Dieu, produit quant et quant ceux de l'amour du 
prochain •· • Le comble de l'amour de la divine bonté du Pare 
celeste consiste en la perfection de l'amour de nos freres et 
compaignons • (livre 10, ch. 11, t. 5, p. 204-206). 

Cet amour nous est donné dans et par l'Église : • Toute la 
doctrine qu'elle annonce consiste en la sacree dilection, plus 
esclattante en vermeil que l'escarlatte, a cause du sang· de 
l'Espoux qui l'enflamme, plus douce que le miel, a cause de la 
suavité du Bienaymé qui la comble • (préface, t. 4, p. 3). 

C'est l'enseignement de l'Église qu'il entend exposer. 
En effet, « tout est à l'amour, en l'amour, pour l'amour 
et d'amour en la sainte Eglise » (ibidem, p. !,). Il y 
propose « ce que l'attention au service des ames et 
l'employte de vingt quattre annees en la sainte predi
cation m'ont fait penser estre plus convenable a la 
gloire de l'Evangile et de l'Eglise » (p. 13-H). 
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Sans dou.te, eût-il insisté davantage sur ce thème 
dans le « Traité de l'amour du prochain 1, qu'il pro
jetait. Ce qu'il écrit de l'union eucharistique le laisse 
deviner. En )'eucharistie, sacrement du Corps mystique, 
François voit Je sacrement de l'unité de l'Eglise. 

Qu'on lise, par exemple, le très beau sermon pour le troisième 
dimanche de carême, prononcé en 1622. Il compare les pre
miers chrétiens à • plusieurs grains de froment moulus et 
petris ensemble (dont) on fait un seul pain •, à " plusieurs 
raisins pressurés les uns avec les autres (dont) se fait un seul 
vin~. 

Mais, • ce qui establissoit une si ·grande union entr'eux 
n',est-oit autre, sinon la tres .sainte Communion, laquelle venant 
à cesser.ou à.se fairel'arement, la dilection est venue par mesme 
moyen à se rafroidir entre les Chrestiens et a gEandement 
perdu sa force et sa suavité ... Nous sommes tous nourris d'un 
mesme pain, qui est ce pain celeste de la divine Eucharistie, 
la manducation duquel s'appelant Communion, nous l'epre
sente ... la commune union ·que nous devons avoir ensemble, 
union sans laquelle nous .ne meriterons pas de porter le nom 
d'enfans de Dieu.ca {t. 1,0, :p. ·271-272 et 278). 

Dans ce même esprit il écrit à Jeanne de Chantal le 24 jan
vier 16.08: • Je m',en vay tantost a cette sainte refection avec 
vous_; car c'est jeudy, et ce j.our-la nous nous tenons l'un a 
l'autre, .et nos cœurs, ce me semble, s'entretouchent par ce 
saint Sacrement • (lettre 430, t. 13, p. 358). 

La mort rédemptrice du Christ lui inspire des 
réflexions analogues. Jésus « respandit jusqu'à la._· 
dernière· goutte de son sang... comme pour faire un 
ciment sacré duquel- il devoit et vouloit cimenter, 
unir, joindre -et attacher l'une à l'autre toutes les 
pierres de son Eglise, qui sont les fidelles .» (Sernwn 
pour le ae dimanche de carême, 1622, t. 10, p. 277j. 

5° Ascèse salésienne. - Une ,spiritualité -centrée 
sur l'amour s'e:x:prime concrètement par la recherche 
de la volonté ·de Dieu, la conformité inspirée par un 
amour sans cesse plus pur à cette-volonté, le« tres.pas » 
de la volonté propre l'.éalisé dans la sainte indifférence 
et l'abandon. 

Comme son maître saint Ignace au début des Exer
cices spirituels, François s'attache à convaincre son 
disciple que « l'homme est créé pour louer, vénérer et 
servir Dieu ». Tout le reste est moyen. Dès le point 
de départ; l'ascèse est ainsi délibérément· orientée 
vers les sommets. Au pécheur qui hésite, il m-0ntre sans 
plus attendre l'épanoµîssement de l'amour auquel 
Dieu l'appelle : « l'ame qui aspire a l'honneur d'estre 
espouse du Filz de Dieu, se doit despouiller du viel 
homme e.t se revestir du nouveau, quittant le peché » 
{Introduction .• , livre 1, ch. 5, t. 3, p. 26). L'amour est 
l'alpha et l'oméga de la spiritualité salésienne. François 
de Sales n'envisage jamais le travail de purification, de 
dépouillement, ,de rdésappropriation sous son aspect 
purement humain, mais oomme une inv.asion pro
gressive de l'amour. Les vertus elles-mêmes sont des 
modalités de la ·charité. ·Cf art. DÉSAPPROPRIATiON, 
DS, t. a, col. 520-521. 

· Le grand obstacle à l'amour de Dieu, .c'est l'amour
propre. « L'amour propre ne meurt jamais que .quand . 
n-0us mourons, il a mille .moyens de se retrancher dans 
nostre ame, on ne l'en ,sçauroit deslog.er » '(lettre 240, 
21 novembre 1604, à Jeanne de Chantal, t. 12, p. 383). 

C'est là pourtant le travail de toute la vie : .ou • l'amour de 
_Dieu qui nous porte jusques au mespris de nous mesmes •, 
tTiomphera, ou • l'amour de nous mesme~, qui nous pousse 
jusques au mespris de Dieu • (TraitL, livre ~. ch. ~. t. 4, 
p. '225). Cette lutte sera indécise jusqu'àu dernier jour : • Tous 
les jours nous devons estimer de commencer nostre avancement 
ou perfection; et si nous pensions bien a cela, nous ne nous 

treuverions point estonnés de rencontrer de la misere en nous, 
ni de quoy retrancher. Il n'estjaïnais fait; il faut tousjorus 
recommencer et recommencer de bon cœur • (lettre 10~9. 
1-2 mars 1615, à Jeanne de Chantal, t. 16, p. 312). Voir art. 
AMOUR-PROPRE, DS, t. 1, col. 533-5~4. 

Aux commençants, François précise donc et le but auquel 
ils doivent tendre et le principal ennemi qu'ils auront à 
combattre. Qu'ils ne s'étonnent point! • L'exercice de la purga
tion de l'ame ne se peut ni doit finir qu'avec nostre vie : ne 
.nous troublons donq point de nos imperfections, car nostre 
perfection consiste a les combattre, et nous ne sçaurions les 
combattre sans les voir, ni les vaincre sans les rencontrer • 
(Introduction .. , livre 1, ch. 5, t. 3, p. 27). Pour déraciner les 
affections qui font obstacle à l'amour de Dieu, François de Sales 
exhorte à faire d'abord une -confession générale (ibidem, 
livre 1 ch. 19), puis, à se résoudre • irrevocablement de le 
servir (Dieu) et aymer maintenant ·et -eternellement " :(ibidem, 
ch. 20, p. 60). Voir art. COMMENÇANTS, DÉFA·l:ITS, DÉsIR.s, 
DÉSUI. DE LA PERFECTION. 

Reste à poursuivre! La seconde partie de l'introduction 
propose les moyens de se • purger., • des affections ·dangereuses, 
des ïmperfections et de toutes affections aux pechés venielz • : 
-l'oraison, dontH,estparlé plus loin, et les sacrements, ·eU'acqui
sition des vertus. • Si les mondains vous demandent pourqu~y 
vous-co=unies si.souvent, dites leur que c'.est pour apprendre 
a aymer Dieu• (ch. 21, t. 3, p. 121.). 

Dans l'acquisition des vertus, .il faut garder .le sens 
du but auquel elles ~ous doivent acheminer, qui est la 
perfection de la chaI"ité. François de Sales l'ecommande 
justement les vertus qui sont en :relation plus étroite 
avec la charité. L'humilité « nous fait aimer nostre 
propre abjection », elle est donc directement opposée 
à l'amour-propre, - à condition qu'il ne s'agisse point 
de la recherche déguisée de l'estime des autres: 11 Nous 
disons maintesfois que nous ne sommes rien, que n-0us 
sommes la misere mesme et l'ordure du monde; 
mais nous serions bien _marris qu'on nous prist au mot 
et .que l'on nous publiast telz que nous disons » (Intro
duction •. , livre a, ch. 5, t. a, p. 147). François de Sales 
recommande ensuite les vertus qui traduisent le mieux 
dans la vie quo.tidie.ruae la charité fraternelle, à ,savoir 
la patience et la douceur. Ce sont là les éléments essentiels 
de l'ascèse salésienne, tout orientée vers .l'épanouisse
ment de l'amour. Il n'y a pas ,golution de continuité 
entre l'amour -encore timide des ,commençants .et 
l'amour qui embrase le cœur des saints .. Sans parler :à 
Philothée des sommets qu'il désire pour elle, François 
sait pourtant que le ,chemin où il la fait entrer doit, 
par la pure miséricorde de Dieu, l'y ,conduire un jour. 
. C'est dans cette -0ptique qu'il faut considérer les 
autres points de l'ascèse .salésienne. Il suffisait . de 
rappeler ici -ce quLen ,fait l'unité profonde. 

Il ,n'y a -pas de petites" indus1!ies • salésiennes; toUB les 
exercices prescrits ,à Phllotée son:t, dès le point de -départ, 
orientés -vers la consommation dans l'amo.ur. 

Les oraisons jaculatoires .sont faites • p.our vous donner de 
l'amour de Dieu .et vous exciter a une passionnee et tendre 
dilection de ce divin Espoux • (Introduction •. , livre 2, ch. 13, 
t. 3, p. 95). • Si l'ame cherche les moyens d'estre delivree de 
son mal pour l'amour o.e Dieu, ·ellè les cherchera avec patience, 
douceur, humilité -et tranquillité " (îbidem, fivre 4, ch. 11, 
p. 311). « Les moindres morti!fications qui se presentellit ,d'eHes 
mesmes à-nous:sans nostre ehoix sont les meilleures et doibvent 
estre preferees aux plus grandes faictes par election ... , là .où 
il y a moins de nostre choix, il y a plus de la volonté-de Dieu " 
(Processus remissorialis gebennensis 1,_ déposition _de Michel 
Favre, art. 28). 

C'est donc to.ujours une .conscience très nette ,du but 
à .atteindre qui ,guide saint François de Sales dans 
l'utilisation des moyens de perfection. 
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6° Oraison salésienne. - 1) Oraison et fJie. -
François se garde bien de considérer l'oraison comme 
une panacée. Bien qu'il ait donné à Philothée une 
méthode d'oraison (supra, col. 10.65), il sait que « le 
vray. amour n'a guere. de methode " (lettre 1441, 
8 juin 1618, à Madame de Granieu, t. 18, p. 239). 
« Plusieurs se trompent grandement, croyant qu'il faut 
beaucoup de methode pour · la bien faire (l'oraison), 
et s'empressent pour trouver un certain art qu'il leur 
semble estre necessaire de sçavoir, ne cessant jamais 
de subtiliser et pointiller autour de leur oraison » 
(Entretien 18, t. 6, p. 347-348). L'oraison vaut ce que 
vaut l'amour où elle s'enracine et c'est à ses fruits 
qu'il faut la juger. 

c Nous connoissons que nostre oraison est bonne et que 
nous avançons en icelle, si, lors que nous .en sortons .. , nostre 
face reluit de charité et nostre corps de chasteté • (Sermon 
pour le 2• dimanche de carême, 16H, t .. 9, p. 28). « Voulez
vous astre bien recueillie en l'oraison? Tenez-vous hors de 
l'oraison comm!! si vous y estiez • (Sermon pour fo 2• dima.Ilche 
après !'Épiphanie, 1621, t. 10, p. 17). Il n'est de véritable 
oraison que « vitale •· Aussi, François savait-il allier à une 
grande fidélité matérielle, quand il en avait le loisir, un grand 
esprit de liberté :. • Il faisoit tout ce qu'ilraisoit pour Dieu et 
en Dieu. Ce que communément il ap11elloit oraison active; 
laquelle il estlmoit la meilleure de toutes les oraisons, ainsy 
que je luy ay souvent. Ol!Y dire. Il estoit perpetuell~ment 
recueilly en Dieu, mais d'une façon libre et sans contramte • 
(Processus remis//. Geben. 1, déposition de Michel Favre, 
art."33). . 

Ce que le saint demande à ses dirigés, c'est qu'ils 
soient habituellement tournés vers Dieu; alors cette 
-Orientation constante de leur vie fleurira·, toutes les 
fois que leur devoir d'état leur en laissera le loisir, en 
actes formels de prière. Chez ceux qui ont atteint les 
degrés supérieurs de la vie spirituelle, beaucoup plus 
que l'extase de J'.entendement ou de la volonté, Fran
çois de Sales apprécie l'extase de la vie (Traité •• , livre 7, 
ch. 6, t. 5, p. 27). 

2) Présence de.Dieu. - La pri&e de conscience de la 
divine présence est le premier point de la méthode 
d'oraison que François recommande aux débutants. 
Quand ils sont entrés dans les voies mystiques, cette 
présence s'impose et les recueille indépendamment 
de leur effort personnel : • Il arrive ... quelquefois que 
Nostre Seigneur respand imperceptiblement au fond 
du cœur une certaine douce suavité qui tesmoigne sa 
presence, et lhors les puissances, voire mesme les sens 
exterieurs de l'ame, par un certain secret consentement . 
sa retournent du costé de cette intime partie ou est 
le tres aymable et trescher Espoux 11 (Traité .• , livre 6, 
ch. 7, t. 4, p. 327). François rendra familier, s'il ne l'a 
cl;'éé, le .mot d'« oraison de simple présence » pour · 
désigner ce que sainte Thérésa appelle oraison de 
recueillement ou de quiétude, mettant ainsi -l'accent 
non sur l'effet, mais sur la cause qui le produit. 

Il faut du tout quitter les reflexions, et n'en jamais faire 
en façon quelconque pour voir ce que l'ame fait ou ce qu'elle 
fera, si l'on fait bien ceci ou· cela, ce que l'on devie.ndra, si 
l'on a des sentimens ou non, de la satisfaction; des vertus 
et semblables; mais au lieu de tout cela. regarder au Sauveur 
amoureusement et humblement. Il faut bien faire ceci; sur 
tout, aller a la sainte orayson avec grande douceur d'esprit 
et sans volonté d'y rien faire, mais simplement pour y recevoir 
ce que Nostre Seigneur vous y donnera. Contentes vous 
d'estre-en sa presence, encor que vous ne le voyies ni senties, 
et que vous ne puissies vous le representer; mais commences 
par un acte de foy et, de tems a autre, regardés si vous ne le 
verres point (lettre 2082, à Jeanne de Chantal, 1611-1615, 

t. 21, p. 165; cf lettre sr.1, à Madame de la Fléchère, 1611-1613, 
t. 15, p. 326). 

Ce sera ... bien faire l'oraison, mes chères filles, que de se 
tenir en paix et tranquillité aupres de Nostre Seigneur, ou 
à sa veuë, sans autre desir ni pretention que d'estre avec luy 
et de le contenter (Entretien 18, t. 6, p. 3ft9}. -

Dans les épreuves purificatrices, Dieu retire souvent 
la joie sentie de sa présence. L'âme ne sent plus son 
amour, mais seulement l'infirmité de son amour; de 
même ne ras.sent-elle plus que l'insatisfaction où la 
laisse tout ce qui n'est pas Dieu. 

Et bien qu'en fin elle le treuve en la cime et supreme 
region de l'esprit, ou cette divine dilection reside, si est ce 
neanmoins qu'elle le mesconnoist, et luy est advis que ce 
n'est pas luy, parce que la grandeur des ennuis et des tenebri;s 
l'empeschent de sentir sa douceur; elle le void sans le voir 
et le rencontre sans le connoistre, comme si c'estoit en songe 
et en image (Traité •. , livre 9, ch. 12; t. 5, p. HS). 

L'âme est alors comme une statue dans une niche ~ • Or 
dis-moy donq, statue, je· te prie, tu ne vois point ton maistre, 
et comme prens tu du contentement a le contenter? Non 
certes confesserait elle, je ne le voy pas,.; mais je suis trop 
conte~te de sçavoir que mon cher maistre me void ici et 
prenne playsir de m'y voir» (ibidem, livre 6, ch. 11, t. r., p. 341). 

L'oraison de simple présence consiste à être présent 
à Dieu, non à méditer sur sa présence ou à la sentir; 
en cette quiétude, « la volonté n'agit que par un tres 
simple acquiescement au bon playsir divin, .voulant 
estre en l'orayson sans aucune pretention que d'astre 
a la veue de Dieu selon qu'il luy plaira » (ibidem, 
p. 342). . 

3) Totale remise en Dieu. - Ce dernier texte ~ontr~ 
bien qu'il s'agit .d'une présence amoureuse, mem~ si 
elle nous est parfaitement insensible : « 0 vray Dieu, 
que c'est une bonne façon de se tenir en 1a· presence 
de Dieu, d'astre et vouloir tousjours et a jamais estre 
en son bon pla.ysirl car ainsy, comme je pense, en 
toutes occurrences, ouy mesme en dormant profonde
ment, nous sommes encor plus profondement en la 
tressainte presence de Dieu» (ibidem, p. 342). L'oraison 
de simple présence et l'oraison de· totale remise en 
Dieu sont une seule et même chose, vue sous deux 
aspects différents. Dans l'oraison. des débutants, à 
la mise laborieuse en présence de Dieu, avec l'aide de 
la foi, correspond l'effort volontaire qui consiste à dire 
à Dieu : Que votre volonté soit faite et non la mienne, 
et à rectifier patiemment par d'énergiques résolutions 
les tendances fâcheuses de la nature. Quand, dans les 
•épreuves purificatrices, la présence de Dieu n'est plus 
réalisée que par un acte de foi simple et. nue, « la 
volonté n'agit que par un tres simple acquiescement au 
bon playsir divin » (ibidem, p. 342). Lorsque l'âme 
émerge de la nuit, le sentiment de la présence lui est 
rendu avec une pureté et une intensité exceptionnelles, 
mais de cela François ne parle guère. Il parle, au 
contraire, du suprême degré . de remise en Dieu qui 
correspond à cette suprêm!l réalisation de la présence. 
C'est le totai abandon, le sommet de la sainte indiffé
rence. << La meilleure prière qu'on puisse faire, c'est 
d'acquiescer entierement au bon vouloir de_ .~ostre 
Seigneur » (Processus remiss. Geben. 1, dépos1tion de 
Jeanne de Chantal, art. 33). 11 ln manus tuas, c'est la 
p~ole essentielle de l'amour» (Traité •• , livre 9, ch._12, 
première rêdactioii, t. 5, p. 477). 

70 Mystique salésienne. - Saint François· ~ait 
que Dieu appelle tous les hommes à 1~ perfectio~, 
puisqu'il leur fait un commandement d y tendre; il 
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sait que cette perfection est la perfection de l'amour, 
et que de sa nature « l'amour divin est extatique, ne 
permettant pas que les amans soyent a. eux mesmes, 
ains a la chose aymee » (Traité .. , livre 7, ch. 5, t. 5, 
p. 2i; citation du pseudo-Denys}. Quand l'âme met en 
œuvre les moyens ascétiques enseignés à Philothée 
pour ne plus vivre pour elle-même, Dieu réalise d'ordi
naire ce qu'elle ne peut faire, même avec la collabora
tion de la grâce ordinaire sans laquelle elle ne peut rien. 
Et par des moyens nouveaux, qui marquent son entrée 
dans la voie mystique, Dieu réalise ce dépouillement, 
cette purification, ce vide qui permettront à l'amour 
de s'épanouir. Les racines du péché sont enfouies à 
une profondeur où l'âme ne peut agir, car son activité 
consciente n'y a pas accès. Non· qu'elle soit désormais 
uniquement passive sous l'action de Dieu, mais ce que 
Dieu attend d'elle, ce n'est plus l'initiative, c'est 
l'acquiP,Scement. 

François de Sales appelle dépouillement le travail 
ascétique de l'âme qui s'efforce, avec la grâce ordi
naire, de se réformer et de se purifier (cf Entretien 8, De 
la désappropriation et despouillement de toutes choses, 
t. 6, p. 120-130). Le même terme lui sert encore à 
décrire cette action de Dieu dans l'âme qui, lui arra
chant ce qu'elle a de plus intime, attend d'elle simple
ment qu'elle se laisse faire (cf Traité .. , livre 9, ch. 16, 
du despouillement parfait de l'a.me unie a la volonté 
de Dieu, t. 5, p. 160-163). 

Ne nous étonnons pas de cette imprécision de vocabulaire, 
là où Jean de la Croix aurait dit • nuit active du sens et de 
l'esprit •· L'âme introduite dans les voies mystiques n'est 
pas pour autant dispensée de continuer l'effort ascétique dans 
la mesure où elle le peut, et, comme .cet effort volontaire tend 
au même but que l'action de Dieu, il n'est pas toujours facile, 
et rarement nécessaire, de déterminer avec précision la part 
de chacun dans l'obtention du résultat qui seul importe. 
Cf art. DÉPOUILLEMENT, DS, t. 3, col. (.84-486. 

Les mots de désolation (la nuit passic,e du sens de 
Jean de la Croix) et de déréliction ne prêtent pas aux 
mêmes imprécisions; ils ont une résonance nettement 
mystique. François de Sales n'hésite pas à en parler, 
même à Philothée (Introduction .. , livre i, ch. H, t. 3, 
p. 325-332). Si elle n'est pas elle-même, par une infi
d~lité consciente et volontaire, la cause de cet état, 
elle doit rester en paix, car u rien n'est si utile, rien si 
fructueux en telles seèheresses et sterilités que de ne 
point s'affectionner et attacher au desir d'en estre 
delivré » (ibidem, p. 328). a Dieu nous veut conduire 
par icelles a une grande pureté de cœur, a un entier 
renoncement de nostre propre interest en ce qui est 
de son service, et un parfait despouillement de nous 
mesmes» (ibidem, ch. 15, p. 335). François ne parle pas 
de contemplation, car il craint pour Philothée le gotU 
des « suréminences », mais il n'est pas douteux qu'il 
voit dans cette sécheresse purificatrice la marque de 
l'entrée dans les voies mystiques. Il lui recommande 
donc une plus exacte fidélité en ce qui dépend encore 
de son initiative personnelle, et en même temps de 
« se remettre a la pure merci de la speciale providence 
de Dieu » (ibidem, ch. H, p. 328). Cf art. DÉSOLATION 
DS, t. 3, col. 633-635. 

Dans la déréliction (la nuit passic,e de l'esprit), « le 
pauvre cœur, écrit François de Sales, est... commé. 
abandonné de l'amour, il regarde par tout et ne le 
treuve point, ce luy semble » (Traité .• , livre 9, ch. 12, 
t. 5, p. H8). C'est alors que l'âme éprouvée, n'ayant 
a plus de force que pour laisser mourir sa volonté 

entre les mains de la volonté de Dieu, a l'imitation du 
doux J esus •, doit dire avec lui : u O mon Pere, je recom
mande mon esprit en vos mains; parole, Theotimè, qui 
fut la derniere de toutes, et par laqueUe le Filz bienaymé 
donna le souverain tesmoignage de son amour envers 
son Pere » (ibidem). Cf art. DÉRÉLICTION, DS, t. 3, 
col. 50i-~17, passim. 

Les différences de vocabulaire ne doivent pas cacher 
la similitude des états. La vie mystique est à la fois une 
mort à soi et une vie en Jésus-Christ. Selon leur grâce 
particulière, les écrivains mystiques ont insisté de 
préférence, les uns sur l'aspect mort, les autres sur 
l'aspect vie, ou, si l'on préfère, sur l'aspect lumineux 
ou nocturne de l'expérience mystique. Aucun n'a 
ignoré absolument l'autre face du problème. François 
de Sales, aux livres Ge et 7e du Traité, parc;e qu'il prend 
alors pour guide principal sainte Thérèse, présente le 
développement mystique de l'âme sous l'aspect d'un 
progrès dans la lumière et l'amour. Mais au livre 9e, 
parlant surtout d'après l'expérience de Jeanne de Chan
tal conduite par des nuits très profondes, il emploie 
un autre vocabulaire. On se demande parfois où l'on 
pourrait intercaler le saint abandon ou la sainte indiffé
rence dans l'itinéraire thérésien. Vaine préoccupation! 
La « tressainte indifTerence » ne précède ni ne suit 
« l'union » : c'est la même chose, vue sous un angle 
diamétralement opposé. 

Sans Tevenir sur l'échelle mystique salésienne, notons 
seulement qu'en parlant des « exercices du saint amour 
en l'oraison», François était tout naturellement amené 
à présenter de préférence les aspects positifs et lumi
neux de l'expérience mystique. Mais il se rendait 
compte que ce n'était pas là toute l'expérience, puis
qu'il ne pouvait y inclure celle de Jeanne de Chantal. 
On discerne déjà dans le livre 7e, par la· distinction 
entre le « sentiment d'union » et l'union habituelle 
« en la cime et supreme pointe de l'esprit», que Fran
çois de Sales ne veut pas réserver le nom d'union aux 
aspects lumineux de l'oraison d'union: De fait, c'est 
encore d'union qu'il s'agit au livre 9e, consacré à la 
sainte indifférence et qu'il intitule : « de l'amour de 
soumission par lequel nostre volonté s'unit au bon 
playsir de Dieu ». Si l'indifférence salésienne a pu 
quelquefois être considérée comme une . disposition 
totalement passive, comme un non-vouloir, c'est que 
l'on oubliait cette donn~e qui paraît essentielle : 
l'indifférence n'ést pas un tout, elle est l'aspect noc
turne de l'amour. 

La spiritualité salésienne est centrée sur l'abandon 
de l'âme entre les mains de Dieu. François de Sales 
compare volontiers cet abandon à l'attitude du petit 
enfant entre les bras de ~a mère, image qu'il emprunte 
à la grande mystique castillane (Traité .. , livre 6, ch. 9, 
t. r., p. 33i). Mais Thérèse,d'Avila ne pousse pas plus 
loin la comparaison; son amour pour le Seigneur était 
un amour d'épouse et c'est sur la fidélité et l'intimité 
qu'elle fait porter l'accent; le sommet de son ascension 
spirituelle est un « mariage ». Il en va tout autrement 
de saint François de Sales et on doit l'inscrire en bonne 
place dans la longue série des écrivains spirituels qui, 
a.vaut sainte Thérèse de l'Enfant-Jésus, ont présen'té 
les rapports de l'âme avec son Dieu sous l'aspect 
de l'enfance spirituelle. 

7. SOURCES ET INnUENCf: 

Une étude exhaustive des sources livresques de 
François de Sales est probablement impossible : il avait 
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beaucoup lu, et de sa correspondance qui pourrait 
nous doaner de précieux indices sur- l'étendue de son_ 
information, seule une infime partie est venue jusqu'à 
nous. Il faudrait, pour rendre moins aléatoire cette 
étude d'ensemble, qu'ait été étudiée l'influence d'un 
saint Augustin, d'un saint Bernard, d'un pseudo
Denys, et de tant d'autres. Signalons l'intéressante 
étude qu'a faite A. -Liuima des sources du Traité de 
l'amour de Dieu. Nous nous y référerons constamment 
puisqu'aussi bien c'est la seule étude un peu générale 
que nous ayons. 

1° Sources profanes. - 1) Classiques grecs et 
latins. - François n'a fait aux auteurs profanes que 
des emprunts de détail; il s'en est servi plus pour 
illustrer, et quelquefois confirmer a posteriori, une 
doctrine puisée ailleurs que pour s'en inspirer. 

Un témoin au procès de béatification dépose qu' • en pres
chant, aussy il ne cittoit pas les auteurs prophanes, n'y en 
ses livres aussy que fort rarement, et luy ay ouy dire que 
c'estoit faire tort en quelque façon à la fecondité de l'Escri
ture et escrivains sacrés, et au respect qui leur est deu • (Pro
cessus remis. Geben. 1, déposition d'Amblard Comte, art. 38). 
Cette rareté n'est pourtant que relative. François illustre 
ses écrits de nombreux traits empruntés à Pline le naturaliste 
et il cite bien d'autres auteurs. La question d'influence ne se 
pose pourtant que pour quelques grands noms. Du • prince 
des philosophes », Aristote, François loue spécialement l' Éthi
que d Nicomaque, ce qui ne l'empêche pas de damner l'auteur 
sans trop de façon {Sermon pour la Pentecôte, 7 juin 1620, 
t. 9, p. 319). De tous les- sages de l'antiquité, seul Épictète 
trouve grâce à ses yeux. « Le bon homme Epictete fait un 
souhait de mourir en vray chrestien {comme il est fort pro
bable qu'aussi fit il) " {Traité .. , livre 2, ch. 18, t. 4, p. H8; 
cf livre 9, ch. 2, t. 5, p. 113). François de Sales approuve, à 
l'occasion, les valeurs chrétiennes qu'il croit découvrir chez 
les anciens. 

2) Modernes. - La littérature profane était pour François 
sans attrait. Il ne prisait que la • solide doctrine », comme il 
l'écrit en 1610 au fils de.la baronne de Chantal: •Surtout, 
gardés vous des mauvais livres .. , comme cet infa~e Rabelais 
et certains autres de nostre aage, qui font profession de revo
quer tout en doute, de mespriser tout et se moquer de toutes 
les maximes de l'antiquité. Au contraire, ayés des livres de 
solide doctrine, et sur tout des chrestiens et spirituelz, pour 
vous y recreer de tems en tems » {lettre 637, t. H, p. 377). Il 
savait admirer la beauté littéraire, mais jugeait en pasteur 
des âmes (lettre 1030, à Jean de la Ceppède, 1613-16H, t. 16, 
p. 287). 

Parmi les auteurs contemporains, peut-être faisait-il grâce 
à Honoré d'Urfé, qu'il connaissait personnellement. Mgr Pierre 
Veuillot, dans sa thèse inédite sur La spiritualité salésienne de 
la• tressainte indifjerence • (Institut catholique de Paris, 19fo7), 
étudiant les rapports entre l'Astrée et le Traité de l'amour 
de Dieu, écrit : • François de Sales ne pensait sans doute pas 
à d'Urfé en écrivant son Traité, mais il y a chez l'un et chez 
l'autre, quoique sur des plans très différents, une même façon 
de comprendre le problème de l'amour comme central dans 

· 1a vie de l'homme, et de résoudre ce problème en fonction des 
mêmes principes de l'humanisme chrétien de la Renais
sance • (p. 12r.J. 

François a beaucoup apprécié Montaigne, il le cite cinq fois 
dans les Controverses et l'appelle • le docte prophane •· Plus 
tard, dans un Recueil de similitudes (1613-16H, t. 26, p. 15',), 
il le range parmi les • beaux espritz •· Il lui doit quelque chose 
de son style. Divers critiques ont signalé une parenté d'esprit 
entre les deux écrivains (vg F. Strowski, Saint François de 
Sales, Paris, 1898, p. 166-167; P. Villey, Les sources et l'évo
lution des Essais de Montaigne, 2• éd., t. 1, Paris, 1933, p. 9). 
Une étude d'ensemble sur les rapports entre les deux écri
vains serait précieuse; nous doutons qu'elle puisse conclure 
à une réelle influence de doctrine. Il faut peut-être faire une 
exception pour les Controverses, bien qu'on ne puisse y ren-
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contrer la moindre trace du fidéisme que l'on découvre en 
Montaigne (A. M. Boase, The Fortunes of Montaigne, Londres 
1935, p. 132). 

On a cru aussi déceler une influence de la Théologie,naturelle 
de Raymond Sebond sur les premiers livres du Traité de 
l'amour de Dieu (H. Tessier, Le sentiment de l'amour d'après 
saint François de Sales, Paris, 1913, p. fo3). On a étudié égale
ment la question de l'influence de Pierre Charron (Le livre 
de la Sagesse, 1601) et de Guillaume du Vair (La Sainte Philo
sophie, 158fo; DS, t. 3, col. 185r.-1857). Mgr Veuillot (op. cit.) 
a montré qu'en dépit de certaines ressemblances d'expres
sions et peut-être même de réminiscences, il ne peut êt.re 
question d'influence vraie. 

2°_ Sources chrétiennes. - 1) Écriture. -
A. Liuima a consacré un très long chapitre de sa monu
mentale étude à l'examen des sources ~cripturaires de 
François de Sales (ch. 6, p. 515-676). Le saint avait 
suivi à Paris les cours du « docte Génébrard ». Plus 
tard, les besoins de la controverse exigèrent qu'il se 
tînt au courant des publications nouvelles. 

Mais il n'était pas un exégète et une phrase de l'Avis au 
lecteur de l'introduction ne laisse pas d'inquiéter un peu : 
• Quand j'use des paroles de l'Escriture, ce n'est pas tous
jours pour les expliquer, mais pour m'expliquer par icelles, 
comme plus venerables et aggreables aux bonnes àmes • 
(t. 3, p. 2). C'est dans la lettre écrite le 5 octobre 160r. à André 
Frémyot, archevêque nommé de Bourges, qu'il faut aller 
chercher les principes salésiens sur l'utilisation de l'Écriture 
dans la prédication (lettre 229, t. 12, p. 299-325). Ses préoccu
pations sont avant tout pastorales. Et s'il trouve dans !'Écri
ture la source principale de sa doctrine et l'aliment essentiel 
de sa vie spirituelle, le souci de fidélité au sens littéral s'estompe.
On ne peut guère affirmer que tel écrit salésien ait comme 
source, au sens moderne du terme, tel ciu tel livre de !'Écri
ture. 

Cependant, le Cantique des cantiques a particulière
ment marqué la doctrine mystique du saint. Il avait 
entendu Génébrard le commenter et lui-même en avait 
rédigé un petit commentaire spirituel (supra, col. 1073). 
Par ailleurs, dans l'ensemble de ses écrits, il n'est-pas 
un seul verset du Cantique qui ne se trouve cité. Cette 
influence du Cantique des cantiques paraît parti
culièrement sensible dans les derniers chapitres du 
livre 6 du Traité de l'amour de Dieu. 

2) Pères del' Église. - François écrit à A. ~rémyot ,: • Qu'~st 
ce autre chose la doctrine des Peres de l'Eglise que l Evangile 
expliqué, que l'Escriture Sainte exposee? H y a a dire entre 
l'Escriture Sainte et la doctrine des Peres comme entre une 
amande entiere et une amande cassee de laquelle le noyau 
peut estre mangé d'un chacun, ou comme _d'un pain entier 
et d'un pain mis en pieces et distribué• (lettre 229, t. 12, p. 305-
306). François traite donc les Pères de l'Église un peu comme 
il faisait de !'Écriture. 

Les Controverses et la Defense de l'Estendart de la Croix font 
exception : les textes patristiques y sont, en effet, utilisés _de 
façon plus cohérente. Dans ce dernier ouvrage, • le but prin
cipal et immédiat ... est d'affirmer l'identité de doct~in~ de 
l'Église du xv1• siècle avec l'Église des Pères. Les citations 
de ces « Anciens » sont au nombre de plus de quatre cents • 
(B. lvlackey, préface à la Défense de la Croix; t. 2, p. x1x). 
Supra, col. 6063. 

On ne peut douter que François de Sales ait _eu des 
grands docteurs latins et grecs une connaISs~nce 
directement puisée aux meilleures sources accessibles 
de son terrips. Certains ont exercé sur son œuvre u!1e 
profonde influence, en particulier saint August!~, 
cité ltft1 fois dans l'ensemble des Œuçres et 79 foIS 
dans le Traité (la structure de l'âme déc~ite au premier 
livre est inspirée explicitement d'Augustm). Une étude 
d'ensemble de l'influence augustinienne manque encore 

35 
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{Mgr Veuillot l'a étudiée pour l'indifférence, op. cit., 
p. 209-218). 

François avait pour l'Aréopagite une grande véné
ration, et sa fête était une de celles auxquelles les visi
tandines devaient communier. Mais il se défiait, plus 
ou moins consciemment, de la mystique dionysienne. 
Il cite, dès la période du Chablais, la Hiérarchie ecclé
siastique, puis, toute l'œuvre, lorsque son ami Jean de 
Saint-François en aura donné une traduction {1608); 
il a une préférence marquée pour les Noms diPins. Il 
empruntera cependant assez peu au pseudo-Denys. 
Il s'appuiera sur son autorité pour établir dans les 
premiers livres du Traité sa philosophie de l'amour, 
et on peut parler de source au sens strict pour la ques
tion de l'extase de la ·volonté : le 5e chapitre du 7e livre 
<c est presque tout composé des paroles du divin 
saint Denis Areopagite » {t. 5, p. 23). 

3) Théologiens. - François de Sales avait lu les 
grands théologiens de son temps, en particulier les 
espagnols. 

Bien qu'il ne fît pas étalage d'érudition, ses plans de ser
mons et la première rédaction du Traité montrent avec quel 
soin Fr,mçois étayait ses affirmations sur l'opi_nion des tMolo
giens. A. Liuima (op. cit., p. ~88-~92) a fait le recensement 
minutieux de ces citations. Mais, c'.est bien plutôt l'ensem°hle 
des théologiens contemporains, .considérés comme expression 
collective de la doètrine catholique, qui peut être considéré 
comme urie source de la doctrine salésienne. 

Pour la doctrine thomiste, voir J.-G. Barthier, De la per• 
fection chrétienne. et religiel!,Se d'après saint Thomas d'Aquin 
et saint François de Sales (Paris, 1902), et B. Lavaud, Amour 
et perfection chrétienne selon saint Thomas d'Aquin et saint 
François de Sales (Lyon, 19H). · · 

4) Auteurs spirituels et écriPains mystiques. - Une 
simple énumération des auteurs et ouvrages cités ou 
utilisés serait d'une étendue considérable. Parmi les 
spirituels du moyen âge, saint Anselme, saint Bernard, 
saint Bonaventure sont les plus souvent cités. 

Parmi les auteurs plus proches-de François, il convient 
de placer au premier_ rang u son cher livre », le Combat 
spirituel de Laurent Scupoli. Il le connut à une époque 
où sa propre synthèse spirituelle n'était pas. encore 
élaborée, et nul doute que l'ouvrage ne contribuât à 
la pacification définitive de soil âme et à la construc
tion de sa doctrine. 

Tout de suite après, il faut ranger l'imitation de 
Jésus-Chri.st. 

·on l'a mise èn parallèle tantôt avec l'introduction à la Pie 
déc,ote, tantôt avec le Traité de. l'amour de Dieu. En fait, la 
parenté des sujets suffit à expliquer la plupart des ressem
blances; A. Liuima (op. cit., p. 213) conclut cependant:• Sans 
doute, saint François de Sales a lu l'imitation de Jésus-Christ, 
mais l'influence concrète de cet ouvrage sur ses ŒuPres n'est 
pas, ce nous sembl~, dêrnontrée ». 

On ne saurait en dire autant des Exercices spirituels 
de saint Ignace. François faisait presque chaque année 
sa retraite spirituelle sous la direction d'un jésuite et 
devait être initié à fond à la méthode dès Exercices. 
En fait, l'influence est -surtout sensible sur la méthode 
d'oraison recommandée à Philothée, et la doctrine de 
la sainte indifférence, bien que .sur ces ·deux points le 
saint restât personnel. L'influence directe des Exercices 
et, de façon plus générale, l'influence de la spiritualité 
ignatienne sur le saint docteur, mériteraient une étude 
particulière. François a été toute sa vie en relations 
confiantes avec les jésuites et il . recommande fort 
souvent la lecture de nombreux auteurs jésuites 

espagnols {P. Ribadeneira, F; Ribera, L. de la Puente, 
F. Arias; etc), italiens (D. Piatti, L. Pinelli; etc) et 
français (P. Coton, L. Richeome, É. Binet, etc}. C'est 
très certainement la famille spirituelle dont l'influence 
sur saint François de Sales, sans être exclusive ni même 
toujours prédominante, s'est exercée avec le plus de 
continuité et, généralement parlant, d'intensité. 

L'influence, directe ou indirecte,· de la spiritualité 
flamande ou rhénane est an contraire difficile à prouver. 

Non que les points de contact soient rares, mais ils ne sont 
pas concluants. François connaissait les mystiques du nord. 
On ne peut douter qu'il ait lu Ruysbroeck, qu'il ne cite pour
tant jamais et dont l'influence l'a peut-être atteint à travers 
Harphius. Il paraît emprunter en· partie à Harphius sa termi
nologie, mais il le range parmi les auteurs qui traitent de 
« suréminences li. Denys le chartreux est le seul auteur flamand 
qu'il recommande à Philothée, sans qu'on puisse déterminer 
avec précision l'influence du chartreux. S'il mentionne la 
Perle éc,arigélique, qui connaissait un gr·and succès depuis la 
traduction de R. Beaucousin (1602), c'est pour mettre la 
présidente Brûlart en garde contre le· désir ·de cheminer • dans 
la cime des montagnes • {lettre H9, novembre_ 1607, t. 13, 
p. 33~·335). En somme, Les rapports entre saint François dé 
Sales et les Pa11s-Bas ·(étudiés par A.-J. Daniëls, dans une 
thèse de Nimègue, 1932) sont minces; il s'agit beaucouI> plus 
de contacts que d'influence. 

Les spirituels espagnols ont marqué davantage l'éla
boration de la synthèse salésienne; 

·. . 
L'influence de Louis de Grenade est particul.ièrement sen

sible dans l' Introduction à la c,ie déc,ote. Celle de sainte Thérèse 
d'Avila se décèle surtout sur les livres 6 et 7 du Traité, ainsi 
qtie sur l'évolution de la Visitation quand elle devint, à partir 
de 1618, un ordre exclusiyement contemplatif. Par ailleurs, 
et en plus des auteurs jésuites cités plus haut, François connais
sait les spirituels aiors accessibles en traduction italienne ou 
française, le chartreux André· Capilla, les franciscains Alonso 
de Madrid, Diego de Estella, saint Pierre d'Alcantara, !'augus
tin Christophe de Fonseca et:-surtout le bienhell!'eux ;Jean d' Avi
la, dont les Epistres spirituelles se retrouvent souvent dans les 
bibliothèques de visitandines. Quant à salnt Jean de la Croix, 
dont François aurait pu théoriquement connaitre certains 
ouvrages en manuscrit, grâce aux reiations de la baronne de 
Chantal avec le carmel 'de Dijon, ·n est fort ·peu proba°ble 
qu'il en ait jamais rien lu. 

Les spirituels de l'école italienne lui étaient plus accessibles, 
puisqu'il pouvait les lire dans l'original. A pari le Combat 
spirituel et les jésuites, il faut mentionner l'Abregé de la per.• 
fection d'Isabelle Bellinzàga, le capucin Mathias Bellintani 
et, parmi les auteurs plus anciens, Catherine de Gênes, dont 
la doctrine de l'amour purificateur n'a pas êté sans influe·ncer 
la doc_trine mystique du saint. · 

En résumé, on ne peut que conclure à la très profonde 
originalité de saint François de Sales. Comme les 
« avettes », François. a butiné ici ou là; son miel est bien 
à lui. 

3° Influence. - L'influence de la spiritualité 
salésienne a été à ce point considérable que la doctrine 
de saint François de Sales, sori esprit, ses méthodes ont 
été assimilés par d'autres courants spirituels et en sont 
devenus partie intégrante. La. spiritualité d'abandon, 
par exemple, s'inspire de saint François de Sales, tout 
comme celle du devoir d'état. 

Bien plus; la spiritualité salésienne a fait école~ si 
l'on peut dire. Les visitandines, à la suite de sainte 
Jeanne de Chantal et sous son impulsion, ont vécu 
et vivent de l'oraison et de la mystique enseignées par 
leur fondateur. D'importants groupements, associa
tions et congrégations se rattachent, surtout depuis les 
siècle, à la spiritualité salésienne; en particulier lm 
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sociétés fondées par Louis Brisson (1817-1908), les 
oblats et les oblates de saint François de Sales, et par 
Henri Chaumont (1838-1896), la société des Filles 
de saint François de Sales et celle des Prêtres de 
saint François de Sales. 

En bref, la vie spirituelle, depuis trois siècles, est 
grandement redevable à. la spiritualité salésienne, 
comme en témoignent les nombreux ouvrages écrits 
~ d'après saint François de Sales». On ne peut songer un 
instant à tenter le bilan d'une influence à la fois aussi 
nette et aussi diffuse. « La spiritualité de saint Frariçois 
de Sales .. , écrivait Henri Bremond en 1°925, ne se dis
tingue plus aujourd'hui de la spiritualité catholique. 
Nous sommes tous salésiens, et à un tel point que 
l'introduction à la vie dér,ote nous paraît, si j'ose dire, 
banale. C'est de l'ancien et de l'immortel, .du clas
sique ·»- (Manuel de la littérature catholique, introduc
tion, Paris, 1925, p. LX). 

Voir les articles suivants du Dictionnaire : ABANDON, 
ABNÉGATION, AFFECTIONS, AMITIÉ, AMOUR-PROPRE, AscÈSE, 
ATTENTION, BOUQUET SPIRITUEL, CHARITÉ, COLÈRE, COM
MENÇANTS, COMMUNION FRÉQUENTE, COMPOSITION DE LIEU, 
CONFORMITÉ, CONSEILS ÉVANGÉLIQUES, CONSOLATION, CON
TEMPLATION, CORPS, CRAINTE, DÉFAUTS, DÉFI SPIRfruE·L, 
DÉPOUILLEMENT, DÉRÉLICTION, DÉSAPPROPRIATION, DÉSIRS, 
DÉSOLATION, INDIFFFRENCE, etc. . 

BEAUDENOM (1840-1916), BINET (1569-1639), BRISSON, 
CAMUS (1584-1652), CAUSSADE (1675-1751), Marie de Sales 
CHAPPUIS (1793-1875), CHAUMONT, CiJURBON t 1710, JEANNE 
DE CHANTAL et la Visitation, M1LLEY (1~68-1720), etc. 

Nous renvoyons à la précieuse Bibliografia Salesiana, 
opere e scritti riguardanti S. Francesco di Sales ( 1623-
1955), coll. Biblioteca del Salesianum ft4, Turin, 
1956. Ce très important répertoire, sans être exhaustif, 
- il exclut les œuvres du saint -, comporte près de 
treize cents titres. 

1. Éditions des Œuvres complètes. - 1• Les œuvres de 
messire François de Sales .. , Toulouse, 1637 (1077 p. in-folio) : 
bref résumé biographique, Introduction à la vie dévote, Traitté 
de l'amour de Dieu, Episires spirituelles, Vrays entretiens, 
Estendart de la sainte croix, Advertissement aux curés et confes
seurs et quelques opuscules sous· le titre Sacrées reliques du 
bienheureux François de Sales. 

2~ Les Œuvres du ·bienheureux .François de Sales, reveues et 
aug~ntées d'un grand nombre de pièces qui n'ont jamais 
paru avant cette édition, éditées par Noël Brûlart de Sillery, 
sur l'invitation de Jeanne de Chantal (Paris, 1641, 2 vol. 
in-folio). Comportent, en plus des œuvres de la· 1• édition, 
une Vie par Nicolas Talon s j, un certain nombre de sermons, 
la Déclaration mystique sur le Cantique des Cantiques et le 
Traicté de la conduite spirituelle selon l'esprit du bie"nheureux 
François de Sàles, du jésuite Nicolas Caussin (déjà publié, 
Paris, -1637). Réédition 1in 1643 et 1647. 

3° Les Œuvres du bienheureux François de Sales ... avec un 
abrégé de sa vie (2 vol. in r•, Paris, 1652). Cette édition fournit 
sensiblement les mêmes textes que les précédentes, à l'excep
tion des sermons, mais elle a le mérite d'offrir une • table 
très ample des matières • (144 p. sur trois colonnes). 

4° L'éditeur parisien F. Léonard reproduisit l'édition· 
précédente sous des formats divers en 1663, 1669, 1672, 1685. 
A partir de 1672, les ControPerses figurent dans les éditions des 
Œuvres complètes. · 

5° Le 18• siècle ne vit paraître aucune édition complète. 
Mentionnons cependant l'édition des Lettres publiée par 
Hérissant, Paris; 1758, 6 vol.; elle est la dernière édition de la 
correspondance parue avant les découvertes de faux auto
_graphes salésiens. 

6° Au 19• siècle, les éditeurs, peut-être en raison de ces 
fréquentes • découvertes •, publièrent, y compris les rééditions, 
une vingtaine de collections d'œuvres complètes. Elles s'ou
vrent habituellement par une vie de saint François de Sales 

(par Marsollier, Loyau d'Amboise ou Jean de Saint-François) 
et comportent souvent un Esprit de saint François àe Sales, 
de P. Collot ou de J.-P. Camus. Mentionnons les principales: 
- 1) Les œuvres complètes de saint François de ,\ales, Paris, 
1821 (15 vol. en 16 tomes); Une réédition, en 17 vol., 1833-
1835, ajoute un petit contingent de lettres inédites, fausses 
pour la plupart,· les Constitutions de la Visitation et une table 
générale des matières. - 2) L'éditeur Vivès publia en 1857-
1859 une édition en 12 vol., qui continue d'être utilisée à 
cause de son index; les deux premiers volumes, consacrés à 
l' Introduction et au Traité, ont été préparés avec grand soin par 
le savant abbé H.-J. Crelier. -3) De 1861 à 1864, Migne publia 
une édition complète, préparée par M. de Baudry et compor
tant une biographie du saint par F. Perennès (9 vol., dont 
deux consacrés aux œuvres de sainte Jeanne- de. Chantal). 
On reproche à cette édition, en plus des faux qu'elle incorpore 
de bonne foi comme ses contemporaines, la manipulation de 
cedains textes de sermons, rédigés après coup sur des plans de 
François de Sales. - 4) Les Œuvres complètes de saint François 
de-Sales, nouvelle édition revue par une société d'ecclésias
tiques, Bar-le-duc, 1865-1866 (10 vol., 29 édition en 1896; 
une édition en 6 vol., 1868, remettait sous les yeux du public 
la biographie du saint par Jean de Saint-François Goulu). 

7° Enfin, en 1892, le bénédictin B. Mackey publiait le 
premier volume de la monumentale édition d'Annecy, 
26 volumes parus, le dernier en 1932. On attend le 27• qui doit 
fournir, avec les index et les tables, certaines corrections et 
l'indication des documents publiés de bonne foi (surtout des 
lettres), mais dont l'authenticité est aujourd'hui fortement 
contestée. 

B. Mackey expose dans l'introduction du premier volume 
les grandes lignes de sa méthode : il a publié les textes princi
paux d'après la dernière édition revue et corrigée par le saint, 
en y ajoutant des variantes prises dans les autographes et en 
rétablissant l'orthographe d'après ceux-ci, si bien que le 
texte actuel n'est ni celui des premières éditions ni celui des 
manuscrits. Il ajoute une• ponctuation régulière, s'harmonisant 
avec le style et la pensée du saint auteur• (Œuvres, t. 1, p. c). 
Cette méthode ne satisfait pas toutes les exigences de la cri
tique moderne, mais l'édition d'Annecy reste l'instrument de 
travail irremplaçable pour tous ceux qui s'intéressent à la 
pensée salésienne. Les notes d'histoire locale sont extrêmement 
précieuses, et les introductions, même si elles ne sont plus 
toujours au point, restent valables dans leurs grandes lignes. 
A partir du tome 13 (1904), B. Mackey-fut remplacé à la direc
tion de l'édition par J.-J. Navatel s j. 

Nous nous référons à cette édition. 

2. Biographies. - Dès 1624 parurent quatre biographies; 
leurs auteurs avaient connu François de Sales et cela. confère 
à leurs ouvrages, malgré d'évidentes lacunes, le charme d'un 
témoignage de première main : Philibert de Bonneville, 
capucin, Vie du bien-heureux François de Sales evesque et 
prince de Geneve .. , Lyon. -:- Louys de la Rivière, minime, La 
vie de l'illustrissime et reverendissime François de Sales .. , Lyon. 
- M. de Longueterre, La_ vie de tres illustre Messire François 
de Sales .. , Lyon. - Jean de Saint-François Goulu, feuillant, 
La vie du bien-heureux Messire François de Sales, Paris. 

En 1634, à Lyon, Charles-Auguste de Sales, neveu de Fran
çois, donna en latin et en français une biographie du saint : 
De vita et rebus gestis servi Dei ... Francisci Salesii .. , et Histoire 
du bien-heureux François de Sales .. ; l'auteur a réuni une 
information considérable, dont Jeanne de Chantal louait 
l'exactitude, mais. l'ouvrage est assez confus. - En 1640, 
Nicolas Talon s j publia La Vie du bien-heureux François de 
Sales Evesque et Prince de Geneve (Paris); les chapitres sont 
distribués selon un ordre logique et non chronologique; on y 
trouve bien des détails intéressants. - L'évêque du Puy, 
Henri de Maupas du Tour, président du tribunal ecclésias
tique qui, en 1655-1658, reprit la cause de béatification, 
voulut publier les témoignages entendus: La Vie du Vénérable 
Serviteur de Dieu François de Sales ... (Paris, 1657). • On y 
découvre.-assez peu de traits nouveaux • (F. Trochu, op. cit. 
infra, p. 11). _ 

Les biographies ultérieures, jusqu'à l'ouvrage d'A. Hamon 
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(1854), n'ajoutent guère de faits nouveaux.· Mentionnons 
cependant : Ch. Cotolendi, Vie de saint François de Sales .. , 
Paris, 1687. - Louise-Françoise de Bussy de Rabutin, Abrégé 
de la Vie de saint François de Sales, Paris, 1699. - J. Mar
sollier, Vie de saint François de Sales .. , Paris, 1700. - J. de 
Loyola, Vida de el dulcisimo Director de las aimas S. Francisco 
de Sales .. , Madrid, 1735. - T. Boulangé, Histoire de saint Fran
çois de Sales, Paris, 1848. 

En 1854, A.-J.-M. Hamon, sulpicien, a publié une bio
graphie qui connut de très nombreuses rééditions : Vie de 
saint François de Sales ... (2 vol., Paris). Cet ouvrage volu
mineux, révisé à partir de 1909 par J.-F. Gonthier et G. Letour
neau, est toujours lu. - P. Archambault, Saint François de 
Sales, Paris, 1930. - Mgr F. Trochf!'Saint François de Sales .. , 
d'après ses écrits, ses premiers historiens et les deux procès 
inédits de sa canonisation, 2 vol., Lyon-Paris, 1941-1946; 
malgré de petites erreurs. de détail que la critique a relevées, 
et sans doute inévitables dans une œuvre de cette ampleur, 
cette biographie est un classique ~u genre. - H. Waach, 
Franz von Sales, das Leben eines Heüigen, Eichstl!.tt-Vienne, 
1955. - E.-M. Lajeunie, Saint François de Sales et l'esprit 
salésien, coll. Maîtres spirituels 29, Paris, 1962. - A. Ravier, 
Saint François de Sales, Lyon, 1962. 

Quelques études particulières sur la biographie : Nicolas 
de Hauteville, La Maison naturelle, Historique et Cronologique 
de saint François de Sales, Paris, 1669. - Déposition de 
sainte Jeanne de Chantal pour la canonisation de saint François 
de Sales, Lyon, 1837; rééd. Annecy, 1922: L'âme de saint Fran
çois de Sales ... - M. Delorme, Saint François de Sales peint 
par les Dames de la Visitation .. , Lyon, 1840. - J .-F. Gonthier, 
Journal de saint François de Sales durant son épiscopat, Annecy, 
1894. - M. Henry-Coüannier, Saint François de Sales et ses 
amitiés, Mulhouse-Paris, 1922; Paris-Tournai, 1954. -
M. Müller, Die Freundschaft des hl. Franz von Sales mit der 
heiligen Johanna Franziska von Chantal .. , Ratisbonne, 1923. -
A. Dufournet, La jeunesse de saint François de Sales (1561· 
1602), Paris, 1941. - P. Broutin, Les deux grands é1Jêques de 
la réforme catholique (Charles Borromée et François de Sales), 
NRT, t. 75, 1953, p. 282-299, 380-398. - R. Kleinmann, 
Saint François de Sales and the Protestants, Genève, 1962. 

Les Mémoires et documents publiés par l'Académie salé
sienne sont précieux à consulter pour connaître l'histoire de 
François de Sales et son milieu. 

3. Études sur la spiritualité salésienne. - Mention
nons en premier lieu quelques-uns des innombrables ouvrages 
de J.-P. Camus, évêque de Belley (DS, t. 2, coJ. 62-73): L'ache
minement à la dé1Jotion ci1Jile, Toulouse, 1625; De la sindérèse, 
Paris, 1631; La lutte spirituelle, Paris, 1631; Le directeur 
spirituel désintéressé, Paris, 1631; Traité de la réformation 
intérieure, Paris, 1631; De la pure dilection, Lyon, 1632; De la 
Volonté de Dieu, Paris, 163S; Théologie mystique, Paris, 1640. 
La plupart de ces ouvrages ajoutent à leur titre : • selon l'esprit 
du bienheureux François de Sales•· Particulièrement intéres
sant est !'Esprit du bien-heureux François de Sales, 6 vol., 
Paris, 1639-1641 (Paris, 1840); quelles que soient les réserves 
à faire sur l'exactitude des faits ou sur l'interprétation de la 
pensée de son maître, il faut se tenir au texte de Camus et 
non au remaniement fait par M. de Baudry (Le 1Jéritable esprit 
de saint François de Sales, 4 vol., Lyon-Paris, 18!,6). 

Certaines éditions des Œuvres complètes incorporent 
l'ouvrage de Pierre Collot, L' Esprit de saint François de Sales ... 
recueilli de di1Jers Escrits de M. Jean Pierre Camus .. , Paris, 
1726. - T. Boulangé, Le Prêtre à l'école de saint François de 
Sales. Théologie mystique et théologie ascétique du saint é1Jêque 
de Genè1Je .. , Le Mans, 18!,9. - J. Tissot, L'art d'utiliser ses 
fautes, d'après saint François de Sales, Poitiers-Paris, 1879. -
Ê. Thamiry, Le mysticis,ne de saint François de Sales, Arras
Paris, 1906. - H. Tessier, Le sentiment de l'amour d'après 
saint François de Sales, Paris, 1912. - E. Truptin, L'amour de 
Dieu dans saint François de Sales, Autun, 1923. - F. Vincent, 
Saint François de Sales, directeur d'âmes, Paris, 1923 (rééd., 
1932). ~ P.-P. Bonneval, Une des grandes lumières de l'Église, 
saint François de Sales, Avignon, 192!,. 

P. Pourrat, La spiritualité chrétienne, t. 3, Paris, 1925, 

p. t,06-!,81. - H. Lanier, La 1Jie d'oraison d'après saint François 
de Sales, Paris, 1926. - A. Saudreau, L'oraison d'après 
saint François de Sales, Paris, 1927. - Les intéressants articles 
de V. Baroni, calviniste, Les étapes d'une vie mystique et 
François de Sales, analyse psychologique d'un mysticisme, 
dans Re1Jue de théologie et de philosophie, t. 16, 1928, p. 85-12!, 
et 165-20!,. - Jacques Leclercq, Saint François de Sales, 
docteur de la perfection, Paris, 1928. -· M. Müller, Frohe 
Gottesliebe. Das religios-sittliche Ideal des hl. Franz 1Jon Sales, 
Fribourg-en-Brisgau, 1933; trad. La joie dans l'amour de Dieu, 
Paris, 1935. - E. Lecouturier, A l'école de saint François de 
Sales, Paris, 1935. - Fr. Rotter, Das Seelenleben in der Gottes• 
liebe. Nach dem • Theotimus • des hl. Franz 1Jon Sales, Scheinfeld, 
1935. - F. Hermans, Mystique, Bruxelles, 1937. - T. Man
drini, La spiritualità di S. Francesco di Sales, Milan, 1938. 

H. Mogenet, Un aspect de l'humanisme salésien. Vertus 
morales naturelles et charité, RAM, t. 21, 19!,0, p. 3-25, 113-130. 
- J. Leidenmühler, Die Stellung der theologischen Tugend der 
Liebe im übernatürlichen Organismus der Seele nach der Lehre 
des hl. Franz 1Jon Sales, Eichstl!.tt, 19!,2. - Les nombreux 
ouvrages d'Idesbald Yan Houtryve, L'amour du prochain, 
Paris-Lyon, 194!,; La 1Jie intérieure, Louvain, 19t,6; Le secret 
de saint François de Sales, Strasbourg, 19!,8; etc. - Cl. Roffat, 
A l'école de saint François de Sales. La spiritualité salésienne, 
Paris, 1948. - C. F. Kelley, The Spirit of Lo1Je, based on the 
Teaching of St. François de Sales, New-York, 1951. - V. Bal
ciunas, La vocation universelle à la perfection chrétienne selon 
saint François de Sales, Annecy, 1952. - J. Roose, courte mais 
excellente Introduction à la spiritualité de saint François de 
Sales, Paris, 1952; - Ê. Delaruelle, J. Perret et Cl. Roffat, 
Saint François de Sales, maitre spirituel, Paris, 1960. 

De nos jours la renommée de· François de Sales déborde 
très largement le milieu « dévot • pour gagner ceux de l'uni
versité et de la littérature; rappelons les travaux de F. Strowski 
(vg Saint François de Sales. Introduction à l'histoire du senti
ment religieux en France au xvu• siècle, Paris, 1898; 2• éd., 
1928), et la monumentale Histoire littéraire du sentiment 
religieux en France d'H. Bremond (Paris, 1916-1933; sur 
François de Sales, surtout t. 1, p. 68-127; voir aussi Index .. , 
1936, p. 101-105). 

t,. Sources salésiennes. - Nous ne disposons en ce 
domaine que d'un seul travail d'ensemble consacré au seul 
Traité : A. Liuima, Aux sources du Traité de l'amour de Dieu 
(2 vol., Rome, 1959-1960). 

H. Monier-Vinard, Le bienheureux cardinal Bellarmin et 
saint François de Sales, RAM, t. t,, 1923, p. 225-2!,2. -
G. Goyau, Saint François d'Assise et saint François de Sales, 
dans Études franciscaines, t. 38, 1926, p. 46!,-l,78. -A. Goodier, 
François de Sales and Robert Bellarmin, a comparati1Je study, 
dans The Month, t. 153, 1929, p. 193-203. - J. Huijben, Aux 
sources de la spiritualité française du xvn• siècle, VSS, t. 26, 
1931, p. 17-t,6, 75-111; t. 27, 1931, p. 20-t,2, 9!,-122. -A. Brou, 
S. Francisco de Sales y los Ejercicios de$. Ignacio, dans Man
resa, t. 7, 1931, p. 57-69. - J. Périnelle, S. 'François de Sales, 
Harphius et le père Philippi, VSS, t. 29, 1931, p. 65-95. -
J. Daniëls, Les rapports entre S. François de Sales et les Pays• 
Bas (1550~1100 ), Nimègue, 1932. - Antologia cateriniana 
(sainte Catherine de Gênes et François de Sales), dans Vita 
cateriniana, Gênes, 193!,, p. 105-112. - J. Bremond, La tra
dition salésienne de l'abandon, dans-L'année théologique, t. 1, 
1%0, p. 2H-227. - B. Lavaud, Amour et perfection chrétienne 
selon saint Thomas d'Aquin et saint François de Sales, Lyon, 
19H. - M. M. Rivet, The Influence of the Spanish Mystics 
on the Works of Saint Francis de Sales, Washington, 1941. -
P. Jobit, Saint François de Sales et les influences espagnoles, 
dans Lettres romanes, t. 3, Louvain, 19!,9, p. 83-10!,; Un pré
décesseur de saint François de . Sales, Fray Diego de .Estella 
(1524-1518), dans Cahiers de l'éducateur, Lyon, 1950-1951; 
cr DS, t. t,, col. 1370. 

Optat de Veghel, Benoit de Canfield (1562-1610). Sa vie, 
sa doctrine, son in'{luence, Rome, 19!,9. - L. Groppi, Forma
zione teologica di .San Francesco di Sales, RoII\,e, 1951. -
E. Valentini, Saint François de. Sales et dom Bosco, dans 
Mémoires et documents publiés par l'Académie salésienne, t. 69, 
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Annecy, 1955, p. 29-li.2. - H. \-Vaach, Johannes 110m Kreuz 
und Franz von Sales. · Versuch einer 1>ergleichenden Studie 
über slrittige Punkte ihrer Lehre, dans Jahrbuch für mystische 
Theologie, t. 1, Vienne, 1955, p. 179-23/i.. - P. Renaudin, 
Un maître de la mystique française, Benoît de Canfeld, Paris, 
1956. - P. Serouet, De sainte Thérèse d'Avila à saint François 
de Sales, essai de littérature spirituelle comparée, coll. Études 
carmélitaines, Paris, 1958. - A. Vermeylen, Sainte Thérèse 
en France au xvn• siècle, Louvain, 1958. - F. Bouchardy, 
Saint François de Sales et le stoïcisme, dans Nova et vetera, 
t. 3/i., 1959, p. 2H-252. - C. Dubois-Quinard, Le • Palais 
de l'amour divin•, de Laurent de Paris (1602). Une doctrine du 
pur amour en France au début du xvn• siècle, Rome, 1959; 
Notes sur la pensée originale du Traité de l'amour de Dieu de 
saint François de Sales (thèse complémentaire, Sorbonne, 
1957). - H. Bordes, Saint François de Sales et l'Italie (diplôme 
d'études supérieures, Paris, n. 7892). - H. Lemaire, Les images 
chez saint François de Sales, Paris, 1962 ; François de Sales, 
docteur de la confiance et de la paix, _Paris, 1963 (thèse). 

5. Influence de François de Sales. - Les mentions 
occasionnelles de cette influence sont trop nombreuses pour 
permettre un recensement; par contre, les travaux d'ensemble 
qui aborderaient de front ce problème n'existent pas.· On 
trouvera des notations· intéressantes dans : A. Pottier, Le 
P. Louis Lallemant et les grands spirituels de son temps, t. 2, 
Paris, 1928. - H. Bremond, Histoire littéraire du sentiment 
religieux en France, t. 1, ch. 4 (Étienne Binet) et 5 (J.-P. 
Camus); t. 7, ch. 3 (François de "laies et Pierre de Bérulle) 
et li. (J.-P. Camus et le panmysticisme salésien). - E. Lecou
turier, Françoise-Madeleine de Chaugy et la tradition salé
sienne au xvn• siècle, Paris, 1933. - G. Joppin, Fénelon et 
la mystique du pur amour, Paris, 1938. - J. Orcibal, Les 
origines du jansénisme, t. 2 et 3, Paris, 19/i.7-19/i.8; t. 5, Paris, 
1962, p. 35-79. - C. Deleaux, La perfezione nella spiritualità 
di S. Teresa del Bambino Giesù e di S. Francesco di Sales, 
dans Vita cristianà, t. 17, 19/i.8, p. li.17-li.28 . ....:.. L. Cognet, Les 
origines de la spiritualité française au xvn• siècle, dans Culture 
catholique, Paris, 19/i.9, n. li., p. 3-105; Relation écrite par la 
Mère Angélique Arnauld sur Port-Royal, Paris, 1949; La 
Mère Angélique et saint François de Sales, Paris, 1951. -
Saint François de Sales et la dévotion au Sacré-Cœur de Jésus, 
dans Notes salésiennes, juin 1953, p. 84-89. - J.-L. Goré, 
La notion d'indifférence chez Fénelon et ses sources, Paris, 1956. 
- L. Cognet, Crépuscule des mystiques, Paris, 1958; De la 
dé11otion moderne à la spiritualité française, Paris, 1958. -
J. Orcibal, Saint-Cyran et le jansénisme,. Paris, coll. Maîtres 
spirituels 25, _:1961. 

Il reste, comme on le constate, place à de nombreux travaux 
portant sur les sources de saint François de Sales et sur 
l'influence exercée par ses écrits. 

Les Annales salésiennes et les Notes salésiennes publient 
souvent des études, courtes et substantielles, sur la spiritualité 
de saint François de Sales et son influence. 

Pierre SEROUET. 

26. FRANÇOIS DE TOULOUSE, capucin, 
t 1678. - Entré chez les capucins en 1628, François 
de Toulouse prêcha surtout dans les Cévennes, où il 
fut longtemps supérieur; il mourut en 1678. Il réunit 
ses sermons sous le titre : Le missionnaire apostolique, 
Paris, 1666-1682, 13 vol. in-8°. Le tome 11e fut édité à 
part : Les mystères de la sainte Vierge, Paris, 1678. La 
collection Migne des Orateurs sacrés a publié des 
extraits de l'ensemble (t. 10, Paris, 1844, col. 892-
113~ ; t. 11, col. 9-899). 

On lui doit encore les ouvrages suivants : Jésus-Christ 
ou fe parfait missionnaire, oi, il est traité : 1 ° de la Mission en 
général, 2° Des qualités nécessaires au parfait missionnaire, 
3° De la conduite et des emplois du parfait missionnaire (Paris, 
1662), qui présente des notations intéressantes sur les missions 
en pays protestants (voir p. 74-96). - Histoire de la sainte 
chapelle de la Vierge, Mère de Dieu, dite Notre-Dame de Grad 

(Toulouse, s d). - Vie de la Vénérable Mère Jeanne de Les
tonnac ..• fondatrice des religieuses de Notre-Dame (Toulouse, 
1671). - J. Lelong signale encore La vie et les actions de Dame 
de Liste fondatrice de l'ordre de la Mère de Dieu, Toulouse, 
1672 (Bibliothèque historique de la France, Supplément, n. 153/i.3, 
t. li., Paris, 1775). 

La doctrine qui se dégage de cet ensemble est celle 
d'un missionnaire, plus en contact avec des pécheurs à 
convertir qu'avec des âmes avides de perfection. 
François de Toulouse insiste sur le péché (Le mission
naire apostolique, t. 1, et 2 en particulier) : le pécheur 
est un déicide, un idolâtre, un démon, etc. Le prédi
cateur cependant n'est pas pessimiste; il dénonce, 
fortement l'erreur de ceux qui disent que le Christ 
n'est mort que pour les prédestinés. Le Seigneur veut 
nous sauver, ce qui nous impose une soif semblable en 
réponse à tant d'amour; l'espérance est donc la. grande 
vertu qu'il faut entretenir, vertu toutefois qui doit 
s'accompagner d'une crainte salutaire; d'où nécessité 
d'une pénitence, qui est l'arbitre entre la justice et la 
miséricorde. 

Nous ne sortons guère de la vie purgative et l'accent 
est mis sur l'humaine volonté. Par exemple, François 
de Toulouse distingue une double perfection, celle que 
les choses ont elles-mêmes et celle qu'elles· acquièrent 
de par leur action; or, des deux, la meilleure est la 
seconde, et de beaucoup. II nous appartient donc de 
mettre en valeur les dons de Dieu; ceci est vrai pour la 
foi, qui est plus pratique _que spéculative, p_our l'espé
rance qui est dite la perfection de l'homme, pour 
l'amour enfin _q~i nous porte, en animant notre cou
rage, à l'observation des commandements divins. Il 
ne faut pas chercher là des développements sur la vie 
mystique et les états passifs. 

De temps à autre, il est question de la dévotion, de sa 
nature et de sa nécessité, de_ la grâce et de son épanouisses 
ment. Dans le.sermon sur les Trois anéantissements de Jésus
Christ dans sa passion, relevons ce passage : • La contemplation, 
dit saint Thomas, adoucit ou dissipe la tristesse, parce que 
l'âme qui est élevée en Dieu, qui contemple ses perfections, 
voit tant de merveilles et ressent tant de douceurs, que pour 
les bien goûter, elle se détache des choses de la terre et sort 
comme hors d'elle-même pour entrer dans la joie de son Sei
gneur • (t. 10, p. 385-386). 

Dans le sermon sur L'amour de Dieu unissant et libéral, 
François distingue quatre façons dont l'amour nous unit à 
Dieu : la première par une pensée continue que nous avons de 
Dieu, la seconde par les services qu'il nous oblige de lui rendre, 
en sorte que nous nous éprouvons, par le moyen de l'amour, 
unis à Dieu comme l'instrument à sa cause, la troisième par 
une grande ressemblance de mœurs, la quatrième par la contem-
plation. . 

Celle-ci arrive • lorsque !'.âme, se dépouillant de tous les 
sentiments de la ·nature, de toutes les espèces des sens, de 
toutes les lumières de la raison, entre dans une nuit mysté
rieuse, regardant Dieu en lui-même et ne se trompant plus 
par ces vaines images que se figure la faiblesse de nos esprits, 
elle regarde Dieu comme une lumière infinie, comme un être 
qui pénètre et qui remplit toùtes choses : elle le considère 
comme une essence incompréhensible, qui néanmoins s'abaisse, 
soutient et donne la vie et la force à tous les êtres. Dans cet 
état, c'est-à-dire dans la vue des perfections divines, cette 
âme est comme liquéfiée en l'objet de son amour, et, cessant 
en quelque façon d'être et d'agir, elle vit et se transforme en 
Dieu. Ces unions sont toutes saintes et merveilleuses, mais il 
faut avouer que celle que le saint Évangile (Jean 3, 16) nous 
représente aujourd'hui (lundi de la Pentecôte), qui est celle de 
Dieu avec. le monde, est incomparablement plus forte, plus 
sainte et plus étonnante • (Le missionnaire apostolique, t. 10, 
p. 696-697). 
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C'est là une note exceptionnelle; elle suffit cependant 
à montrer que François de Toulouse était au courant 
dè la théologie mystique et qu'il en avait peut-être 
l'expérience. 

Bernard de Bologne, Bibliotheca scriptorum... capucci
norum, Venise, 1747, p. 101-102. - Apollinaire de Valence, 
Bibliotheca fratrum minorum capuccinorum pro11inciae Occi
tanae et Aquitanae, Rome, 1894, p. 72-75; Toulouse clu:étienne; 
Histoire des capucins, t. 2, Toulouse, 1897, p. 387-388. -
:gdouard d'Alençon, art. François de Toulouse, DTC, t. 6, 
1914, col. 762. - Lexicon capuccinum, Rome, 1951, col. 639. 

JULIEN-EY?,IARD D'ANGERS. 

27. FRANÇOIS DE VICENCE, capucin, 1591-
1656. - Fils du comte Druso Barbarano de Mironi et 
de la noble vénitienne Laura Querini, François Barba
rano naquit en 1591. Il fit profession religieuse au 
noviciat des capucins de Bassano (province religiimse 
de Venise} le 16 mai 1608. Professeur dans les divers 
collèges de !?ordre et assez bon prédicateur, il est sur
tout connu pour les études historiques et hagiogra
phiques de son Historia ecclesiastica della città, terri
torio e diocesi di Vicenza, 6 vol., Vicence, 16lic0-1761. 
François de Vicence mourut dans. cette ville en 1656. 

On lui doit aussi deux ouvrages spirituels : 1) un 
Direttorio alla vita cristiana et spirituale (Venise, 1M7), 
divisé en trois parties; la première est un vademecum 
présentant les moyens à prendre pour conformer sa vie 
à la loi du Seigneur; la communion y tient une grande 
place (p. 115-188); la seconde partie est consacrée au 
sacrement de pénitence, à sa préparation et à ses fruits; 
la troisième donne des moyens de_ persévérer. dans la 
voie du Seigneur, la dévotion à la Vierge et aux saints, 
l'oraison mentale et vocale, l'examen de conscience, 
la présence de Dieu, la lecture spirituelle, etc. 

2)Gioielw spirituale del cristiano formato con le pre
tiosissime gemme delle virtù teologali, cioè carbonchio 
della f ede, snieraldo della sperànza, rubino della caritci, 
Vicence, 1651. 

On attribue à François de Vicence, à tort, semble-t.-il, 
un Orologio spirituale cioè Prediche per tulle le /este della San
tissima Vergine .. , Venise, 1641. 

G. Mazzuchelli, Gli scrittori d'Italia .. , t. 2, 1 e partie, Brescia, 
1758, p. 242. - A. Calvi, Biblioteca o storia di quei scrittori •.. 
di Vicenza, Vicence, 1772, p. cxxxv-cxu1. - -D. Bortolan, 

· P. FraTJ.cesco Barbarano, storico "icentino, Vicence, 1893. -
A. Teetaert, art. -Barbaranus, DHGE, t. 6, 1932, col. 577. -
Giovanni-Crisostomo de Cittadella, Biblioteca dei Frati 
Minori Cappuccini della pror,incia di Venezia, Padoue, 1944, 
p. 111-118 (avec bibliographie). - Lexicon capuccinum, Rome, 
1951, col. 640. 

MELCHIOR DE POBLADURA. 

28. FRANÇOIS DE XAVIER (saint), jésuite, 
1506-1552. - 1. Vie. - 2. Œuvres. - 3. Spiritualité. -
4. lnfiuence. 

1. Vie. ---,. François de Xavier, né le 7 a,vril 1506 au 
château de Xavier (Navarre), était le troi,sième fils du 
président du conseil royal de Navarre, Juan de Jassu. 
De 1525 à 1536, il étudia, pour se préparer à l'état 
ecclésiastique, à Paris, où il obtint en mars 1530 _ le 
grade de maître; bientôt après, il s'attacha à Ignace 
de Loyola. Après les vœux prononcés à Montmartre le 
15 aoO.t 1534, il fit sous la direction d'Ignace les Exer
cices de trente jours; le 24 juin 1537, à Venise, il reçut, 
avec lui, l'ordination sacerdotale; il se rendit avec les 
autres compagnons en 1538 à Rome, où il prit part aux 
délibérations sur la fondation de la compagnie de Jésus. 

Désigné par Ignace pour les Indes pour lesquelles 
Jean m, roi de Portugal, avait demandé des mission
naires à la suite de la conversion de la caste des pêcheurs 
de perles, Xavier après un an de voyage débarqua à 
Goa le 6 mai 15~2, en qualité de nonce apostolique 
pour tous les pays au-delà du cap de Bonne-Espé
rance. Après la saison. des pluies, il se rendit à l'extré
mité méridionale de l'Inde, où il travailla deux ans 
parmi les· pêcheurs de perles Paravers nouvellement 
convertis, traduisit le catéchisme dans leur langue, 
organisa la mission et, à la fin de 1544, baptisa ·en un 
mois toute la caste des pêcheurs Makua au sud du 
Travancore, soit 10.000 âmes. . 

Au tombeau de l'apôtre saint Thomas, à San Thomé 
(Madras), il pria pour obtenir la lumière et comprit 
que Dieu l'appelait en Extrême-Orient. En 1546-
1547, il visita les chrétiens abandonnés d'Amboine 
et des îles du Moro; rentré à Malacca, il y rencontra 
trois.habitants du Japon, alors récemment découvert : 
ceux-ci reçurent le baptême à Goa en 1548. Avec eux 
et deux de ses confrères, Xavier débarqua au Japon 
le 15 août 1549; il y resta deux ans et fonda des chré
tientés à Kagoshima, Hirado et Yamaguchi. De retour, 
il rencontra à Sancian son ami Diogo Pereira, qui 
avait reçu des Ietires de portugais prisonniers en 
Chine, et il décida de partir avec lui comme ambassa
deur de l'Inde en Chine, pour aider à l'entrée de !'Évans 
gile dans ce pays fermé à tous les étrangers. Avant 
d'y parvenir, il mourut dans l'île solitaire de Sancian 
le 3 décembre 1552. 

En 1554, son corps, sans corruption, fut rainené en 
triomphe· à Goa; en 1622,. il fut canonisé en même 
temps qu'Ignace et Thérèse d'Avila; en 1748, il fut 
proclamé patron de toutes les terres à l'est du cap de 
Bonne-Espérance, en 1904, patron de l'œuvre de la 
Propagation de la Foi, et en 1927, patron de toutes 
les missions avec sainte Thérèse de l'Enfant-Jésus. 

2. Œuvres. - L'édition critique des Epistolae 
S. Francisci Xaverii (MHSJ, 2 vol., Rome, 194lic-1945) 
a remplacé les précédentes, dont le texte avait été en 
bien des cas mutilé, changé ou faussé, même dans celle 
des Monumenta · xaveriana (MHSJ, 2 vol., Madrid, 
1900 et 1912): Cette édition de 19liclic-1945 demeure 

· donc la source à laquelle il convient de se référer 
désormais -pour présenter la spiritualité du saint. 

On la dégagera surtout des textes suivants : 1 ° les 
lettres détaillées à ses confrères (lettres de 1544, t. 1, 
p. 160-177; de 1546, p. 318-335; de 15!ic8, p. 375-396; 
de 1549, t. 2, p. H5-153, 179-212; de 1552, p. 25!ic-
279), ainsi que la lettre à Ignace de Loyola du 21 jan
vier 1552 (t. 2, p. 286-293); - 2° ses Instructions 
données à Gaspard Barzée, affecté à Ormuz (avril 1549, 
t. 2, p. 86-101), puis à Goa (cinq instructions de 1552, 
p. 393-4M), celles adressées à Antoine de Heredia. 
(1552, p. 449-452), au novice Jean Bravo (23 juin 1549, 
p. 163-165) et aux missionnaires de la côte de la Pêche
rie (février 1548, t. 1, p. 426-435), ainsi que l'Ordre de 
la journée chrétienne (p. H7-lic60); - 3° ses écrits èaté
chétiques : le petit {1542, t. 1, p. 106-116) et le grand 
catéchisme (15lic6, t. 1, p. 3lic8-369), et la méthode à 
suivre par les catéchistes (p. 304-307); - 4° ses prières, 
qu'il ajouta à ses catéchismes et à l'Ordre de la journée 
chrétienne, ainsi que sa prière pour la conversion des 
païens (p. 461-!ic62). 

Le fameux sonnet • No me mueve, Seiior, para quererte • 
(0 Deus, ego amo Te), composé par un aüteur inconnu au 
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début du 17e siècle, a été faussement attribué à Xavier {EX, 
t. 2, p. 526-535). 

Le bréviaire de Xavier (décrit par. G. Ourville, dans l'Express 
de l'Ouest,. n. 5-10, 3-9 mars 1916, Nantes, et par G. Schurham
mer, Duas impressiies portuguesas desconhecidas, século xvi, 
dans Brotéria, t. 9, 1929, p. 243-246), a été brùlé à Nantes en 
1943. La lecture préférée, que Xavier avait l'habitude d'empor
ter avec son bréviaire dans ses voyages, mais qu'il ne cite 
jamais dans ses écrits (Marcus Marulus; Opus de religiose 
viPendi institutione per exempla ex 11eteri novoque Testamento 
collecta, ex autoribus quoque dil'O Hieronymo .. , Gregorio .. , 
Eusebio Caesariensi •. , Cassiano .. , nonnullisque aliis qui 11itas 
conscripsere sanctorum. Apud Sanctam Coloniam, 1531), avait 
souffert le même sort à Madrid en 1931. 

Les détails fournis sur lui-même par ses propres 
écrits sont complétés par ce que disent ses confrères. 
Leurs renseignements ont été rapportés le plus souvent 
par les premiers biographes du saint, et J. Wioki les 
a édités dans les Documenta indica (Rome, vol. 1-3, 
19~8-1951i)~ Des pièces du procès de canonisation 
figurent parmi les renseignements les plus précieux; 
on les trouve dans les Monùmenta xa11eriana (t. 2, 
p. 173-679). 

3. Figure spirituelle de Xavier. - François 
de Xa~i!3r n'a pas élaboré une doctrine spirituelle. 
C'est lin homme d'action intense. Mais certains traits 
distinctifs donnent à sâ vie chrétienne et à son expé
rience intérieure un cachet très personnel et révèlent 
les attraits de la grâce. 

Constatons tout d'abord que la spiritualité de Xavier 
est profondément ignatienne. A pàrt certains. passages 
de la Bible, peut-être d'ailleurs empruntés au bré
viaire, le saint ne cite guère, directement ou indirec
tement, que les Exercices spirituels de. saint Ignace. 
On pourrait en grande partie en reconstituer le texte 
en feuilletani ses écrits. 

Voir .l'assemblage proposé par G. Schurhammer, Franz 
Xaver, i;ein Leben und seine Zeit, t. 1, p. 204-212, et dans El 
siglo de las misiones, t. 39, 1952, p. 429-437; F. de Urmeneta, 
Ascetica Xai>eriana. Reminiscencias de los « Ejercicios » ·en 
las cartas de Javier, dans Manresa, t. 24, 1952, p, 265-279. 

1° Le trait fondamental de la vie spirituelle de Fran• 
çois est une confiance. .en Dieu sans condition, et qui ne 
recule devant rien pour répandre la bonne Nouvelle. 

• M'exposant à tous les dangers de mort, je mets toute ma 
confiance et mon espérance en Dieu Notre-Seigneur, désireux 
de me conformer, selon mes pauvres petits moyens, à la parolé 
du Christ, notre Rédempteur et Seigneur, qui dit: Qui enini 
voluerit animam suam salvam facere. perdet eam » (lettre du 
10. mai 154G aux compagnons d'Europe, EX, t. 1, p. 325; 
trad. A. Brou, p. 135}. 

• Je sais une personne (c'est de lui qu'il parle) à qui Dieu 
fit une grande faveur et qui s'occupe souvent, soit au. milieu 
des dangers, soit en dehors, à mettre toute sa confiance et 
e~pérance en lui • (lettre du 5 novembre 1549 aux compagnons 
de Goa, ·EX, .t. 2, p .. 192; trad. A. Brou, p. 245). 

• Nous défier de sa miséricorde et de son pouvoir au milieu 
des périls dans lesquels nous pouvons tomber pour son ser
vice, est un danger incomparablement plus grand que les 
maux que peuvent nous susciter tous les ennemis de Dieu • 
(lettre du 22 octobre 1552 à François Perez,. EX, t. 2, p. 494; 
trad. A. Brou, p. 331). 

Voir encore EX, t. 1, p. 57, 92, 293, 325-327, 393-394; 
t. 2, p. 12, 56-57, 65-66, 148-151, 182-184, 191-192, 201-202, 
204-206, 278, 361-362, 493-495. 

Cette confiance en Dieu est fondée, chez François 
de Xavier, sur la conscience de sa propre condition 
de pécheur et sur sa faiblesse native. Le sens de sa 
dépendance radicale à l'égard de Dieu est très vif. 

• Je n'ai peur de personne hormis Dieu, craignant qu'il 
ne m'inflige quelque châtiment, parce que je suis négligent 
dans son service, inutile et inapte à répandre le nom de Jésus
Christ • {lettre du 1er février 1549 à Simon Rodriguez, EX, 
t. 2, p. 65; trad. A. Brou, p. 193}. 

• Ce que vous prêchez n'est en rien de vous, c'est pure 
libéralité de Dieu. Avec amour et crainte, usez de cette grâce .. . 
Gardez-vous de vous rien attribuer, sinon beaucoup de fautes .. . 
Les œuvres bonnes, c'est Dieu qui les a faites par ·nous, pour 
manifester à d'autres sa bonté et nous donner à nous -l'occa
sion de nous confondre, nous faisant voir de quels vils instru
ments il s'est servi pour se manifester aux autres • (instruè
tion à Gaspard Barzée, 1552, EX, t. 2, p. 407, 409; trad. 
A. Brou, p. 306, 308). Cette instruction sur l'humilité est 
particulièrement significative de la vie et de l'enseignement 
spirituels du saint. 

Voir encore EX,' t. 1, p. 80-81, 128, 175, 272-273, 326, 
465; t. 2, p. 16, 131, 165, 191-196, 205-206, 287, 321, 394, 398, 
461, 503-504, 520. 

2° Les écrits de François de Xavier témoignent d'un 
immense amour du Christ et de la croix du Christ. Des 
mots comme « sentir la pasi6n de Christo », « padecer 
por Christo », reviennent souvent (par exemple, lettre 
du 5 novembre 151i9, EX, t. 2, p. 199 et 212). 

• Ceux qui savourent la croix du Christ Notre-Seigne* 
tro·uvent leur repos, me semble-t-il, lorsqu'ils rencontrent ces 
souffrances (qu'il vient de: décrire); ils meurent, quand ils 
s'en éloignent et en deme·urent à l'écart • (lettre du 20 sep
tembre 1542 aux compagnons de Rome, EX, t. 1, p. 127.; 
trad. A. Brou, p. 68-69). 

« Tous ces . dangers et ces souffrances, embrassés volon
tairement pour le seul amour et service de Dieu Notre-Sei
gneur, sont des trésors et d'inépuisables sources de grandes 
joies spirituelles... Je ne me rappelle pas avoir jamais été 
ailleurs aussi grandement et continuellement consolé » (lettre 
du 20 janvier 1548 aux compagnons de Rome, EX, t. 1, p. 
379-380; trad. A. Brou, p.-145-146). 

Voir encore EX, t. 2, p. 57, 150-151, 192, 199, 212, 512. 

Ardente aussi sa dévotion à la Mère de Dieu, en même 
temps que discrète (EX, t. 1, p. 115, HO, 163-16',, 
330, 357-359, ~56-~59; t. 2, p. 200-201, 205-206; 229-
230). De même, sa dévotion aux anges (EX, t. 1, p. 115, 
356-357.; t. 2, p. 205-206} et aux saints (EX, t. 1, 
p. 176-177, 330). 

• Au milieu d'un tel péril, je me confiai à tous les anges .. , 
et en même temps à tous les patriarches, ·prophètes, apôtres, 
évangélistes, martyrs, confesseurs, vierges, à tous les saints -
du ciel, et pour l'assurance de pouvoir obtenir le pardon de 
mes péchés infinis, je pris pour protectrice la glorieuse Vierge 
Notre-Dame; car au ciel, où· elle se trouve, tout 'ce qu'elle 
demande à Dieu Notre-Seigneur, il le lui accorde • (lettre 
du 20 janvier à Ignace de Loyola, EX, t. 1, p. 394; trad. 
A. Brou, p. 156). 

3° L'attachement de François à son ordre et l'amour 
qu'il lui témoignait étaient extraordinaires : il portait 
à son chef, Ignace de Loyola, une vénération immense; 
il l'appelait volontiers «· Padre mfo in Christi visceribus 
u.nico » (lettre du 12 janvier 15!,9, EX, t. 2, p. 5). 
Dans cette même lettre il déclare : « C'est aussi mon avis 
que compagnie de Jésus veut dire compagnie d'amour 
et de conformité de sentiments» (p. 7). 

• Mes récréations dans ce pays sont de me ressouvenir très 
fréquemment de vous, mes frères bien-aimés, et du temps 
où, par la grande miséricorde de Dieu Notre-Seigneur, je vous 
ai connus et j'ai conversé. avec vous ... Parmi les nombreuses 
faveurs que Dieu m'a faites en cette vie et qu'il me fait encore 
tous les jours, il en est une qui surpasse les autres : vivant, 
j'ai vu ce que j'ai tellement désiré de voir, c'est-à-dire_la 
confirmation de notre règle et de notre genre de vie ii (lettre 



1103 S. FRANÇOIS DE XAVIER 1104 

du 15 janvier 1544 aux compagnons de Rome, EX, t. 1, p. 175-
176; trad, A. Bron, p; 95). 

Voir encore : pour la compagnie, EX, t. 1, p. 81, 330, 393-
396; t. 2, p. 7-8, 149, 205-206, 293; - pour ses confrères, t. 1, 
p. 29-30, 89, 127-128, 172, 259, 272, 330, 393-395; t. 2, p. 66, 
211-212, 279, 293, 375, 391; - pour Ignace, t. 1, p. 9-11, 26, 
397; t. 2, p. 5, 13, 16, 150, 286-293, 375-376. 

4° François de Xavier était possédé d'un zèle des 
âmes particulièrement brûlant. Pour ces âmes, ces 
« images de Dieu », comme il les appelle souvent, il se 
faisait tout à tous; il les gagnait par sa joie communi
cative, son dévouement et son profond esprit surnaturel. 
Cet apôtre-né ne rêve que de « servir » les âmes et 
d'être " au service de son Seigneur ». Sans cesse se 
rencontrent dans ses écrits ces expressions « gloire de 
Dieu », « manifestation de Jésus-Christ », « salut des 
âmes» (EX, t. 2, p. 148), « por solo amor y servicio de 
Dios nuestro Sefior » (EX, t. 2, p. 57). Sa préoccupa
tion de tous les instants est d'cc ouvrir un chemin pour 
manifester la foi de Notre-Seigneur Jésus-Christ » 
(EX, t. 2, p. 351-352), pour « dilater les frontières de 
la sainte Mère l'Église, l'épouse de Jésus-Christ » 
(EX, t. 2, p. 149). 

. Ce sens apostolique se manifeste encore dans les 
conseils qu'il donne à ses compagnons : les instructions 
concernant l'envoi de missionnaires dans les universités 
japonaises détaillent les qualités apostoliques indis
pensables (" des sujets de grande expérience .. , très bien 
éprouvés, car ils seront très persécutés .. , très méprisés .. , 
tels qu'on les regrette en -Europe ... », lettre du 30 jan
vier 1552 à Simon Rodriguez, EX, t. 2, p. 297-301). 
Il se révèle aussi dans la prière de François « pour la 
conversion des païens » : « ••• Fac ut ipsi quoque agnos
cant quem mi~isti Jesum Christum Filium tuum Domi
num nostrum, qui est salus, vita, resurrectio nostra » 
(EX, t. 1, p. 461-462). L'âme vibrante de Xavier se 
livre dans le célèbre appel aux universités d'Europe : 

« Bien souvent il me prend envie d'aller dans les universités 
d'Europe, en criant à pleine voix, comme un homme qui a 
perdu le sens, et principalement à l'université de Paris, de dire 
en pleine Sorbonne à ceux qui ont plus de science que de désir 
de se mettre à en tirer profit, que leur insouciance est cause 
qu'un grand nombre d'âmes se détournent du chemin de la 
gloire... J'ai été sur le point d'écrire à l'université de Paris 
ou· du moins à notre maître Cornet et au docteur Le Picart 
pour leur dire combien de milliers et de millions de païens se 
feraient chrétiens s'il y avait des ouvriers ... Telle est la multi
tude de ceux qui se convertissent à la foi du Christ dans ce 
pays où je me trouve que souvent il m'arrive d'avoir les bras 
fatigués de baptiser • (lettre du 15 janvier 1544 aux compa
gnons de Rome, EX, t. 1, p. 166-168; trad. A. Brou, p. 84-86). 

Xavier n'écrivit pas à la Sorbonne, mais l'on sait le reten
tissement de la traduction de cette lettre, accompagnée de 
quelques autres, publiée en 1545 : Copie d'unne leure missive 
envoiée des Indes par monsieur maistre 'François XaPier frère 
treschier en Ihesu-Christ de la société. du nom de Ihesus à son 
prévost monsieur Egnace de Layola et à tous ses. frères estu
dians aulx lettres à Romme, Pa11ie, Portugal, Valence, Coulogne 
et d Paris ... 

Voir encore EX, t. 1, p. 81, 166-168, 249, 273, 292-293, 
325, 329-330, 461-462, 465; t. 2, p. 45-46, 57, 148-149, 180, 
204-210, 277-279, 301, 342, 363-364. 

A cet amour du Christ, dont témoigne si hautement 
le sens apostolique de François de Xavier, est joint 
spontanément un fùial attachement à l'Église,« l'épouse 
de Jésus-Christ », comme il la nom~e toujours. 

• li nous faut prendre pour intercesseurs sur terre tous 
ceux de la bénie compagnie du nom de Jésus ainsi que tous ses 
amis et ceux qui lui sont dévoués. Que par leur intercession 

nous soyons présentés à la sainte Mère l'Église universelle, 
épouse du Christ, notre Rédempteur et Seigneur... Qu'elle
même aussi nous présente et recommande à tous les bien
heureux du ciel, spécialement à Jésus-Christ, son Époux, 
notre Rédempteur et Seigneur, et à la' Très Sainte Vierge, sa 
Mère, pour qu'ils nous recommandent sans discontinuer à 
Dieu le Père éternel, dont tout bien naît et procède• (lettre du 
5 novembre 1549, aux compagnons de Goa, EX, t. 2, p. 206; 
trad. A. Brou, p. 264). 

5° Xavier était un homme de prière et de contemplation. 
« Il donnait toute sa journée au prochain et toute sa 
nuit à Dieu », écrivait Antoine de Quadros à Jacques 
Miron le 6 décembre 1555 (Documenta indica, t. 3-, 
p. 335); et Alexandre Valignano admirait chez Xavier 
deux choses : son amour de Dieu et sa confiance en 
Lui, et son degré élevé d'oraison qui lui permettait 
d'être toujours uni à Dieu au milieu .de toutes ses 
actîvités (Historia del principio .. , éd. J. Wicki, p. 262-
264). Son don des larmes était grand (Manuel Teixeira, 
Vita, MX, t. 2, p. 882; lettre du Fr. B. Nunes, son 
compagnon, 18 novembre 1548, dans Documenta 
indica, t. 1, p. 317), notamment pendant la célébration 
de la messe (G, Schurhammer, Franz Xa"er, sein Leben 
und seine Zeit, p. 351, 369-370). Il reçut d'abondantes 
consolations, comme il en témoigne en maintes circons
tances. Dans sa vision de la croix à Rome, il s'écriait : 
" Encore plus, encore plus! » (ibidem, p. 324, 698); 
par contre, il fut comme rassasié plus tard, sur la 
côte des Pêcheurs et à Goa : cc C'est assez! » (lettre du 
15 janvier 1544 aux compagnons de Rome, EX, t. 1, 
p. 174-175; lettre de Quadros, 6 décembre 1555, dans 
Documenta indica, t. 3, p. 332). Des îles du Moro, 
François écrivait qu'en quelques années on pouvait 
y perdre la vue tant était grande l'abondance des larmes 
de consolation (lettre du 20 janvier 1548 aux compagnons 
de Rome, EX, t. 1, p. 379-380). A Malacca, on observa 
ses veilles : « presque toute la nuit», il se tenait en prière 
devant son crucifix (MX, t. 2, p. 201, 213; Documenta 
indica, t. 3, p. 335-336). Au Japon, il circulait pieds 
nus dans la neige, transporté en esprit, sans ressentir 
les blessures de ses pieds (L. Frois, éd. G. Schurhammer, 
Die Geschichte Japans, p. 9). Même pendant qu'il 
dormait, on l'entendait murmurer le nom de Jésus 
(Documenta indica, t. 3, p. 332). 

D'après Joseph de Guibert, Xavier était un mystique 
qui jouissait de la contemplation infuse (La spiritualité 
de la Compagnie de Jésus, p. 167, 558; cf M. Sandaeus, 
Jubilum Societatis Jesu saeculare ob theowgiam mys
ticam in eadem excultam et iUustratam, Cologne, 1640, 
rééd. H. Watrigant, CBE 77-78, Enghien, 1922, 
p._ 48-53). 

.Le P. X. Léon-Dufour, dans son ouvrage Saint Fr'ilnçois 
Xa"ier. Itinéraire m!fstique de l'apôtre (Paris, 1953), a confronté 
avec beaucoup de soin et grand talent les textes de Xavier 
sur son caractère, ses vertus et sa vie intérieure. L'itinéraire 
qui s'en dégage (Paris, 1533 : éveil à la confiance; Lisbonne, 
1541 : confiance à l'épreuve; San Thomé, 1545 : profondeur 
de la confiance), fort suggestif par lui-même, ne ressort peut-
être pas toujours suffisamment des textes (ce qui est dit, par 
exemple, de la solitude absolue et de la gradation des lumières 
reçues; cf RAM, t. 31, 1955, p. 106-107). 

La spiritualité de François de Xavier s'harmonisait 
avec ses dispositions naturelles. D'après ses contempo
rains, il avait un tempérament sanguin et colérique 
(M. Teixeira, Vita, MX, t. 2, p. 895). En suivant la 
terminologie de Heymans, M. de Iriarte caractérise le 
tempérament de François : cc émotif, actif, de fonction 
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secondaire, ou passionné » (Francisco J apier Pisto po~- la 
psicologia, AHSJ, t. 22, 1953, p. 5-37; cf A. Roldan, 
1 ntroduccion a la ascética diferencial, Madrid, 1960, 
p. 253-265). G.-M. Moretti a cherché à déduire les dispo
sitions naturelles du saint d'après l'étude grapholo
gique de ses écrits (J Santi dalla scrittura. Esami 
grafologici, Padoue, 1952, p. 166-171); pour apprécier 
ce procédé délicat, il y aurait à tenir compte des 
remarques critiques d'A. Rodewyck, dans Geist und 
Leben, t. 31, 1958, p. 218-226. 

4. Influence. - François de Xavier est, depuis le 
1 Ge siècle, l'idéal du missionnaire en terre païenne. Les 
nombreuses éditions et traductions de ses lettres, la 
considérable bibliographie qui le concerne (plus de 
3.000 livres ou articles), les 15.000 lettres conservées 
dans les archives de l'ordre, dans lesquelles les jésuites 
du 17e et du 1Se siècle demandaient aux supérieurs 
généraux d'être envoyés dans les missions auprès des 
pa'îens (parmi eux, plus de 2.000 en appellent expres
sément à Xavier comme à l'exemple qui les attire), 
témoignent de la profonde influence apostolique et 
spirituelle du saint. Cette influence, qu'il exerce encore, 
s'est étendue même au-delà du monde catholique. 
Maint missionnaire pense comme le prédicant calvi
niste Ph. Baldaeus qui, après avoir parcouru l'Inde, 
publiait les louanges de François de Xavier : « Ta.lis 
cum esses, utinam noster fuisses! » (Wahrhaftige 
ausf ührliche Beschreibung der berühmten ost-indischen 
Kiisten Malabar .. , Amsterdam, 1672, p. 76). Voir 
sur l'influence de Xavier : EX, t. 1, p. 15*-18*, et 
A. Brou, Saint François XaPier, t. 2, p. 407-427. 

Pour la surabondante bibliographie concernant François 
de Xavier, consulter : J. M. Azcona, Bibliografia de San 
Francisco de JaPier, Pampelune, 1952. - AHSJ, t. 26, 1957, 
p. 422-452. - J.-F. Gilmont, Les écrits spirituels des premiers 
jésuites. InPentaire commenté, Rome, 1961, p. 126-135. 

Abréviations employées dans l'article : MHSJ = Collection 
des Monumenta historica Societatis Jesu, Madrid et Roqie. -
AHSJ = ArchiPum historicum Societatis Jesu, Rome. -
EX = Epistolae sancti Francisci XaPerii, éd. G. Schurliammer 
et J. Wicki, 2 vol., MHSJ, Rome, 1944-1945. - MX = Monu
menta xaPeriana, 2 vol., MHSJ, Madrid, 1900 et 1912~ 

1. Biographies~ - Toutes les histoires des missions 
d'Extrême-Orient font une place à François de Xavier; nous 
ne les signalons pas. -

Les premières données sur Xavier furent réunies par Antoine 
de Quadros en 1555 dans sa lettre du 5 décembre à Jacques 
Miron, provincial du Portugal, Documenta indica, t. 3, MHSJ, 
Rome, 1954, p. 329-339. - Suivirent des biographies composées 
par Emmanuel Teixeira en 1580 (éd. MX, t. 2, p. 815-918, et 
Bilbao, 1951); - par Alexandre Valignano en 1583 (Historia 
del principio y progresso de la Compai'ila de Jesûs en las Indias 
orientales, 1 • partie, éd. MX, t. 1, p. 2-199; avec la 2° partie, 
éd. J. Wicki, Rome, 1944); - par Horace Tursellini, en latin, 
Rome, 1594, retouchée et complétée en 1596 {nombreuses 
éditions et traductions); - par Jean Lucena, en portugais, 
Lisbonne, 1600; - par Sébastien Gonçalves, en portugais, en 
1614 (Historia da Companhia des Jesus no Oriente, éd. J. Wicki, 
Coïmbre, 1957-1962); - par Daniel Bartoli (Dell'istoria della 
Compagnia di Giesù. L'Asia, Rome, 1653). 

Depuis trois quarts de siècle, de bonnes biographies, par
fois même excellentes, ont paru : L.-J.-M. Cros, S. François 
XaPier. Son pays, sa famille, sa Pie. Documents nouPeaux, 
Toulouse, 1894 (2• éd., Paris, 1903; le 2• volume est ms aux 
archives des jésuites de Toulouse); Sa Pie et ses lettres, 2 vol., 
Toulouse-Paris, 1900. - A. Brou, Saint François XaPier, 
2 vol., Paris, 1912 (2° éd., 1922); voir en particulier, t. 2, p. 354-
360, 424-427. - J. Brodrick, Saint Francis Xapier, Londres, 
1952. - G. Schurhammer, Franziskus XaPerius. Ein Leben in 
Bildern, Aix-la-Chapelle, 1922·; Jler hl. Franz Xa,•er, der 

Apostel Indiens, Fribourg-en-Brisgau, 1925; Franz XaPer, 
sein Ieben und seine Zeit, t. 1 Europa 1506-1541, Fribourg
en-Brisgau, 1955; t. 2, vol. 1 Indien und Indonesien, 1541-
1547, -1963; t, 2, vol. 2 Indien, Japan und China, 1547-1552 
{en pr.éparation). 

Consulter aussi : L. Frois t 1597, Die Geschichte Japa11S 
(1549-1578), éd. G. Schurhammer et E. A. Voretzsch, Leipzig, 
1926. - N. Trigault, Vita Gasparis Barzaei, Belgae, Anvers, 
1610. 

2. Écrits. - Epistolae S. Francisci XaPerii aliaque eius 
scripta, éd. G. Scliurhammer et J. Wicki, MHSJ, 2 vol., Rome, 
1944-1945 : l'introduction traite de la spiritualité de Xavier 
et de son influence (t. 1, p. 1*-18*), des premières éditions 
de ses œuvres {p. 214*-243*); sur les textes interpolés ou 
apocryphes voir les appendices (t. 2, p. 522-535). Cette édition 
a été traduite en espagnol par F. Zubillaga, Cartas y escritos .. , 
BAC, Madrid, 1953. On peut chiffrer à une cinquantaine les 
éditions des lettres de Xavier jusqu'en 1944. 

On trouve des lettres et d'autres écrits de Xavier dans 
les biographies qui ont été faites de lui, dans les Al'isi delle 
Indie, publiés à Rome depuis 1552, et les Selectae ex India 
epistolae de J. P. Mafiei (Florence, 1588). - Les traducteurs 
des écrits de Xavier ont généralement suivi, jusqu'à l'édition 
des Monumenta xal'eriana de 1900, les éditions de Tursellini 
(1596) et de Pierre Poussines, qui, en 1667 (Rome), donne 
la traduction latine de 90 lettres. - En dehors de l'impor
tante traduction parue à Paris, en 1628, de celle faite par 
L. Cros en 1900 dans Vie et lettres, signalons, toujours en 
français, la traduction partielle d'Eugène Thibaut, Lettres .. , 
Bruxelles, 1922, c.elle d'A. Brou, Paris, 1937, avec une intro
duction de L. Poullier, p. 7-48, celle d'H. Bernard-Maitre, 
Saint François XaPier. et la rencontre des religions, coll. Clas
siques de la foi, Paris, 1960, et celle de C. Couturier, Namur, 
1961. - F.-M. Moreno, Cartas y aPisos espirituales de San 
Francisco Japier, 2° éd., Madrid, 1952. 

Parmi les nombreux ouvrages qui ont publié des extraits 
des écrits de François de Xavier, on peut retenir les Flores 
indici, de G. Hevenesi, Vienne, 1694, et ses Fructus indici, 
Vienne, 1696, qui furent souvent réédités et traduits; une 
importante traduction espagnole a été faite par R. Gavina, 
d'après EX, Flores de la India, Bilbao, 1951. - D. Bouhours, 
après sa Vie trop littéraire de saint François Xal'ier, Paris, 
1682, avait publié· Les maximes de saint Ignace ... aPec les 
sentiments de saint François XaPier, Paris, 1683, qui furent 
également maintes fois réédités et traduits. 

3. Sur l'esprit de Xavier. - Plusieurs biographies ont 
un chapitre qui synthétise l'esprit du saint. En outre : l'ou
vrage anonyme De la déPotion de saint François XaPier à 
Jésus-Christ crucifié (Paris, 1679) est déjà une sorte d'• esprit• 
de Xavier. -J.-E. Laborde, L'esprit de saint François Xal'ier, 
Bordeaux, 1920; 2• éd., Paris, 1922; trad. italienne, 1923; 
espagnole, 1944. - G. G. Ubillos, El espiritu de San Francisco 
JaPier, Bilbao, 1946. 

Voir les auteurs qui traitent de la vie spirituelle du saint 
et les introductions aux Lettres. - J. de Guibert, La spiri
tualité de la CortJ,pagnie de Jésus, Rome, 1953, surtout p. 175-
179. - X. Léon-Dufour, déjà signalé. 

4. Dévotion à saint François de Xavier. - On ne peut 
que signaler les nombreuses Neuçaines en l'honneur du saint 
(celles de François Garcia, dans sa Vida y milagros de S. Fran
cisco XaPier, Madrid, 1672, et de Dominique de Colonia, Lyon, 
1710, sont les plus connues), et la déPotion aux dix pendredis, 
qui se répandirent rapidement. Les prières qu'on lui attribuait 
furent abondamment commentées, par exemple: De la déPotion 
de saint François XaPier à Jésus-Christ crucifié {Paris 1679). 
La • neuvaine de la grâce •, présentée par Marcel Mastrilli, à 
partir de 1634, devint vite très populaire. Pour apprécier 
l'importance du culte rendu au saint, voir art. ÉTRENll"Es, 
DB, t. 4, col.' 1543-1544. Cf J.-N. Duponcet, Pratiques de 
déPotion à l'honneur de S. François Xaçier, Dijon, 1706; 
X. de Franciosi, Considérations, prières, pratiques en l'honneur .. , 
2• éd., Nancy, 1883; J.-M. Lasquibar, El dePoto de San Fran-
cisco JaPier, Barcelone, 1886. • 

' 
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5. Questions particulières. - Le quatrième centenaire de 
la mort du saint a suscité de très nombreuses, et parfois de 
fort importantes études sur divers aspects de sa vie, de son 
activité missionnaire et de ses méthodes, de sa sainteté comme 
de sa doctrine spirituelle, de son culte et de son influence. 
Toutes les revues missionnaires ont tenu à parler du • patron 
des missions », et beaucoup d'autres revues religieuses; en 
voir le relevé dans AHSJ de 1952 et de 1953. Voici quelques 
titres cueillis dans cette moisson. 

I. lparraguirre, Los Ejercicios espirituales ignacianos, 
el método misional de S. Francisco Javier y la misi6n jesultica 
de la lndia en el siglo xv1, dans Studia missionalia, t. 5, Rome, 
1950, p. 3-43; La espiritualidad misionera de San Francisco 
Javier, transfusion del espiritu de los Ejercicios de San Ignacio, 
dans Misiones extranjeras, t. 3, 1951, p. 45-55; Espiritualidad 
apostolica de San Francisco Jaçier, dans Manresa, t. 24, 1952, 
p. 281-298. - J.-A. Eguren, Javier en las lndias Orientales. 
Factores decisic,os en su actuaci6n misionera Buenos Aires 
1952. - F. Zubillaga, Der hl. Franz Xaver. Der 

0

charakteristisc~ 
Grundzu!f seiner Frommigkeit : das Nichts, das çergottlicht wird, 
dans Geist und Leben, t. 25, 1952, p. 326-335. - G. Schurham
mer, Maria und der hl. Franz :Xaçer, ibidem, p. 336-344. -'
J. Calveras, La suac,è Cruz de Cristo, dans Manresa, t. 24, 
1952, p. 299-320. - J .-I. Fernandez, Simpatia conquistadora de 
San Francisco Jac,ier, ibidem, p. 145-156. - H. Rahner 
Francisco und sein Meister, dans Stimmen der Zeit, t. 151: 
1952, ?· 161-17~. - H. Marin, San Francisco Xac,ier y San 

. lgnacw de 1..oyoif, dans Razon y fe, t. 146, 1952, p. 45-58. -
H.-A. Chappouhe, La stratégie missionnaire de saint Fran
çois ! avier, dans ;Études, _t. 275, 1952, p. 289-302 . ..:... L. Lope
tegu1, San Francisco Jarner y San 1 gnacio de Loyola de 1548 a 
1656, dans Studia missionalia, t. 7, 1953, p. 5-32. 

A. Huonder, Ignatius. von Loyola und Franz von Xaver, ein 
Freundschaftsbund zweiei- Heiligen, dans Die katholischen 
Missionen, t. 50, 1922, p. 185-190. - A. Brou, Saint Fran
çois Xavier. Conditions et méthodes de son apostolat, coll. 
Museum lessianum, Bruges, 1925. - A. Bessières, Saint Fran
çois Xavier maître d'héroïsme, Le Puy, 1945. - V. Ord6i'iez, 
San Francisco Javier modelo ideal de todo misionero, dans El 
siglo de las misiones, t. 31, 1944, p. 99-107. - J.-I. Tellechea 
ldigoras, La teologia sacerdot,al de San Francisco Javier dans 
Surge, t. 15, Vitoria, 1955, p. 484-491; t. 16 1956 p. 9'9.107 
243-254. ' ' ' 

Georg ScHURHAMMER, 

1.. FRANÇOIS (MICHEL; = Michael Francisci ab 
Insulis ou de Insulis), dominicain, vers 1435-1502.' -
1. Vie. _:_ 2. Œuvres. - 3. Témoignage sur le Rosaire. 

1. Vie. -:- Michel ·François naquit à Templemars 
près de Lille. Son père, Pierre François ou Francisci 
( t 17 ! uin 14 71), et sa mère devaient être en terrés dans 
lës cloîtres du couvent des frères prêcheurs de Lille. 
Un frère de . Michel, Engelbertus Francisci, doctor in 
utroque, résidant à Lille, sera autorisé par le maître 
général des dominicains le 8 avril 11"79 à recevoir chez 
lui des religieux de la congrégation de Hollande, spécia
lement son frère, avec toute dispense des lois de l'ordre 
e1:1 fait d'abstinence et de jeû.ne (A. de Meyér, op. infra 
cit., p. MS). Un autre frère, Vincent, fut maître séculier 
à l'université de Cologne. 

La date de naissance de Michel François et celle de sa pro
fession religieuse chez les frères. prêcheurs de Lille ne sont 
déterminées par ses anciens biographes que par déduction. 
Lorsqu;, en 1458, Michel François, étudiant à Saint-Jacques 
de Paris, est renvoyé dans son couvent de Lille en raison de 
1~ peste, il n'est pas encore prêtre, dit J. Échard, • cum novi
tms adhuc scribatur in actis ». De· quels actes s'agit-il? Sur 
cette base en tout cas, Échard le fait naitre vers 1435 et entrer 
dans l'ordre vers 1453-1454. Mais il est évidemment prêtre en 
1460, lorsque le chapitre ·provincial de France tenu à Tours 
le désigne comme maître des novices à Lille. ' • 
. Le 19 août 1461, Michel François quitte son couvent pour 

celui de Saint-Jacques, à Paris. Alain de la Roche doit y 
commencer alors l'enseignement sur les Sentences pour lequel 
il avait été désigné par le chapitre général de 1459 (Momunenta 
ordinis praedicatorum historica, t. 8, Rome, 1900, p. 277). 

En 146ft, la congrégation réformée de Hollande, dont 
le couvent de Lille faisait partie depuis l'origine (1457), 
obtient son autonomie administrative. Michel François 
jouera un rôle important dans l'hlstoire de cette congré
gation, mais seulement après un séjour d'une dizaine 
d'années dans Ja province d'Allemagne. 

En juillet 1465, la convocatio de Harlem (la convo
catio, dans les congrégations, correspond aux chapitres 
provinciaux dans · les provinces normales) assigne 
Michel François au couvent de Douai. Un an plus tôt, 
Alain de la Roche y avait été envoyé comme lecteur, 
avant d'être assigné comme lecteur à Gand en 1468. 
II est assez normal de supposer qu'entre ces deux dates 
il fonda à Douai la confrérie dont le Psautier de Marie 
serait la prière propre, et qull Michel François entendit 
de lui les propos.et prédications dont il se ferait l'écho 
ensuite, à Cologne. 

A la Pentecôte de H68, Michel François es.t désigné 
par le chapitre général <:J.e Rome pour enseigner à 
Cologne. · 

Effectivement immatriculé à l'université le 6 février 1469 
et docteur le 24 avril 1473, il y restera jusqu'en 1482, nommé 
régent à trois reprises, par le· maître général d'abord (14 sep
tembre 1475), puis par les chapitres généraux de 1478 et 1481. 
Daris le cadre scolaire de Cologne se situent les deux disputes 
quodlibétiques dont M. François publie ensuite la determi
natio : le 20 décembre U75, sur la confrérie du Rosaire, le 
19 octobre 1478, sur la date de l'avènement de l'Antéchrist. 

Le maître général, qui déjà le 18 décembre 1481 avait nommé 
Michel François vicaire sur le couvent de Liège jusqu'à élec
tion et confirmation par lui-même d'un nouveau prieur, lui 
prévoit nommément un remplaçant à Cologne le 11 mai 1482. 
Ainsi s'amorce le retour de Michel François dans la congré
gation de Hollande., 

Après le décès (6 août 1482) du prieur de Valen
ciennes, Adam de Séricourt, Michel François est élu 
pour lui succéder. Le 16 novembre; il ·est en outre 
institué inquisiteur de la foi dans le diocèse de Cambrai. 
Le 11 novembre 1483, à Harlem, il est élu vicaire général 
de la congrégation de Hollande. Confirmé dans cette 
charge par le maître général le 22 octobre 148~ et de ce 
fait relevé de son priorat de Valenciennes, il restera à 
la tête de la congrégation jusqu'enJuin H87, présidant 
à ce titre les « convocations II de Zutphen {1485), 
Rotterdam {1486) et Nimègue (1487). J. Échard 
affirme que Michel François fut ensuite prieur du 
couvent de Lille de 1489 à 1496. 

Il porte, en effet, le titre de· prior insulensis sur des docu
ments du 27 août 1489 et du 13 janvier 1490; est-ce simple~ 
ment par erreur que, de Rome, le 24 avril 1490, le maître 
général le distingue du prieur de Lille « pro tempore », en lui 
donnant commission de réformer les moniales dominicaines de 
l'Abbiette (Lille)? Même commission lui est donnée le même 
jour, conjointement avec le prieur de Valenciennes, à l'égard 
du monastère de Beaumont, dans cette même ville. Ce faisant, 
·1e maître général répond d'ailleurs à une requête du• duc·de 
Bourgogne •, le jeune archiduc d'Autriche Philippe le Beau, 
dont Michel François est à la même date nommé confesseur. 

Inquisiteur sur tout le territoire relevant de l'archiduc 
(28 juin 1493), M. François apparaît de nouveau comme 
prieur de Lille en 149ft (documents du 28 février, 
26 aoû.t). Il n'est plus désigné comme tel dans les 
Registres du maître général, lorsque celui-ci l'autorise, 
le 17 octobre 14%, à accepter la dignité épiscopale. 
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Depuis un demi-siècle au moins, la cour de Bourgogne 
possède, en effet, son propre Ordinaire en la personne d'un 
évêque in partibus, et les confesseurs dominicains se succèdent 
ainsi presque régulièrement à l'évêchê titulaire de Siliwri, 
Salubriensis. Le dernier titulaire, le dominicàin Nicolas 
Brugmann, étant mort en 1492, M. François est choisi pour 
lui succéder; la nomination ne sera effective que le 15 juillet 
1496 (C. Eubel, Hierarchia catlwlica .. , t. 2, 2• éd., Munster, 
1914, p. 228; Bullarium ordinis fratrum praedicatorum, t. 4, 
Rome, 1732, p. 202-203). 

Michel François ne suit pas l'archiduc Philippe le Beau 
lorsque, en compagnie de Juana son épouse, celui-ci fait son 
premier voyage en Espagne (1500). Il se retire alors à Malines 
près de la veuve de Charles le Téméraire, qui veille sur l'édu
cation de ses petits-enfants, parmi lesquels le 1utur Charles
Quint. Michel François meurt à Malines, le 2 juin 1502. Tandis 
que les carmes de Malines conservent son cœur, son corps 
est inhumé au couvent dominicain de Lille. 

2. Œuvres. - 1 ° Le quodlibet sur la confrérie du 
Rosaire. 

Une notice.sur les éditions incunables de cet ouvrage a été 
étabiie par Kurth Ohly; H. C. -Scheeben en communique les 
informations dans sa publication Michael Francisci de.lnsulis, 
O. P., Quodlibet de veritate fraternitatis Rosarii, dans ArchiP 
der deutschenDominikaner, t. 4, 1951, p. 97~162. On se contente 
ici de mentionner d'après Ohly les lieux et dates d'édition, en 
y ajoutant toutefois le cas échéant les références au Catalogue 
général des incunables des bibliothèques publiques de France 
de M. Pellechet, qu'il ignore. 

La première édition, absente de toute bibliothèque 
publique française, semble-t-il, se présente ainsi : 
Sequitur determinatio quodlibetalis /acta colonie in scolis 
arcium Anno domini milesimo quadringentesimo septua
gesimoquinto 20a decembris per· fratrem michaelem 
francisci ConPentus Jnsulensis Ordinis praedicatorum 
sacre ·theologie professi:Jrem iunc temporis Conçentus 
coloniensis prefati ordinis regentem, sans indication de 
lieu, d'imprimeur, de date. Du contenu, notamment de 
la lettre d'indulgences d~ 10 mars H76, il ressort que 
la préparation du texte pour l'impression a été effectuée 
en H76. Il est vraisemblable que cette impression est 
antérieure à la bulle de Sixte 1v du 30 mai 1478, concer
nant la confrérie. · 

La deuxième édition, formellement présentée par 
M. François comme une correction de la première, 
s'intitule Quodlibet de çeritate fraternitatis rosarii seu 
psalterii beatae Mariae çirginis, conçentus Coloniensis 
ordinis Praedicatorum, pronuntiatum Coloniae in schola 
artium tempore quodlibetorum anno M ecce LXXVI per 
fratrem Michaelem de Insulis, sacrae theologiae profes
sorem eiusdem ordinis, renopatumque postea per eundem 
anno LXXIX sequenti propter certas causas in prologo 
contentas .. , Cologne, H80 (Pellechet, n. 4919); Gouda, 
H84; Anvers, H85; Lyon, H88 (Pellechet, n. 4920); 
Bologne, 1500 (Pellechet, n. 4921); Leyde, 1500. 

Scheeben (op. cit., p. 137-162) édite les pa.ssages 
essentiels· de ces deux premières éditions de manière 
à permettre':la comparaison. Pour le conten.u de l'ou
vrage, voir infra, col. 1112. 

L'ouvrage est publié ensuite sous un autre titre, Rosarium 
beate Marie virginis .. , Paris, 1504 (Paris, Bibl. nat., Réserve 
D. 39107 [2]); Paris, 1509 (Rés. D. 39108). K. Ohly signale 
aussi une édition abrégée, incunable, Determinatio abbrePiata 
de Peritate fraternitatis rosarii, Cologne, Konrad Winters, 
s d. 

2° Determinatio fratris Michaelis Francisci de Insulis 
sacrae theologiae professoris ·ac Regentis predicatorum in 
Colonia de tempore adçentus antechi-isti ac de eius ingressu 

progressu et egressu in mundum, Atque de noçitatibus 
quae iam de eo currunt. ln aula fratris Mathie de Aquis 
anno 1478 pronuntiata, Cologne, 1479, in-4° (Pellechet, 
n. 4915) (Paris, Bibl. nat., Rés. D. 8184, 8185, 8186, 
8187); Cologne, 1480 (Rés: D. 8182, 8183). 

Le frère mineur Mathias de Aquis t 1483 avait été immac 
triculé à l'université de Cologne le 22 septembre 1473. Il fut 
solel).nellement intronisé comme docteur le 19 octobre 1478. 
C'est au cours de l'aula magistralis que M. François fit sa 
determinatio sur l'avènement de l'Antéchrist (G. M. Liihr, 
Die theologischen Disputationen und Promotionen an der Uni
versitiit Kôln im ausgehenden 15. Jahrhundert nach denAngaben 
des P. Servatius Fanckel, O. P., coll. Quellen und Forschungen 
zur Geschichte des Dominikanerordens in Deutschland 21, 
Leipzig, 1926, p. 25, 85-87). 

La thèse défendue par M. François se résume en trois points : 
la date de la venue d.e l'Antéchrist ne peut pas être connue 
avec certitude; il est toujours vrai de dire que ce sera• bien
tôt », cito; il ne s'agit pas du personnage sur lequel courent 
des rumeurs, né soi-disant le 22 janvier 1475 aux environs de 
Babylone. A ce sujet, M. François cite une lettre d'un certain 
maitre Jean, de l'ordre de Saint-Jean de Jérusalem, transmet
tant ces informations! 

L'opuscule manüeste l'actualité du thème de l'immi
nence de la fin du monde, que le concile du Latran 
finira par interdire aux prédicateurs {19 décembre 
1516; Mansi, t. 32, col. 945-947).·Dans l'argumentation 
assez claSbique de M. François, l'un ou l'autre détail 
peut être relevé. Ainsi, là où ceux qu'il réfute voient 
dans la conjoncture religieuse du temps des signes de 
l'imminence de la fin, il répond que cela peut annoncer 
simplement pour l'Églisè une proche çisitatio, seu 
mutatio, tribulatio seu cribratio. Parmi ces signes annon
d.ateurs de crises, il signale la propagation de nom
breuses erreurs, « praecipue ex impressione librorum 
sacre scripture in lingua materna theutonica ·vel 
gallica. Multiplicatio etiam indulgentiarum sicut uni
versitatum est finis mundi signum ». D'autre part, 
à ceux qui affirment que la fin du monde ne se pro
duira pas avant que la prédication de l'Évangile ne 
parvienne à toute créature, il fait remarquer que cette 
condition est déjà réalisée. 

3° Decisio quodlibetica super vu. principalibus 
B. Mariae Virginis doloribùs, quos in hoc mundo de suo 
unigenito habùit : una cum offecio de doloribus seu 
compassione Beatae virginis Mariae, ,Anvers, Thierry 
Martens, 1494, in-4° (Hain, n. 7348). 

Quodlibetica decisio de septem do/oribus B. Mariae Pirginis 
et de confraternitate desuper instituta, Anvers, s d (Hain, 
n. 7347; Pellechet, n. ~918). Quelques exemplaires sur vélin, 
dont un provenant du couyent de Lille où vivait M. François 
lorS de la publication de l'ouvrage, comportent un feuillet 
imprimé supplémentaire dans lequel l'auteur déclare avoir 
terminé son livre le 15 juin 1494 (cf Pellechet, n. 4918 A). -
Quodlibetica decisio perpulchra et dePota de septem doloribus 
Ghristifere 11irginis Marie ac communi et saluberrima Confra
temitate desuper instituta ad eius honorem et gloriam, Schraten
thal (Autriche), 1501, in-4° (Paris, Bibl. nat., Rés. D. 5433). 
Autre édition à Anvers, 1527. 

L'ouvrage n'est pas, comme les deux précédents, la 
rédaction d'une determinatio effectuée dans le cadre 
d'une séance académique universitaire. C'est l'auteur 
qui choisit de donner à son traité la forme d'une dispute 
c more Coloniensium et ad instar quodlibeti de Rosario ». 

La confrérie, mentionnée dès la seconde édition, a été 
fondée sous le patronagè de l'archiduc Philippe le Beau, alors 
âgé de seize ans, à Reimerswaal, pour être érigée ensuite dans 
l'église du Saint-Sauveur à Bruges, puis dans l'église 
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collégiale d'Abbenbroek. M. François, qui donne ces indica
tions, n'y ajoute pas le' nom de Jean de Coudenberghe qui, 
curé de ces trois églises, y établit la confrérie des Sept-Dou
leurs. 

Sur ce Quodlibet, ainsi que sur quelques autres ouvrages 
témoignant du développement de la dévotion aux Sept-Dou
leurs dans les pays flamands à la fin du 15• siècle, voir La 
Vierge aux sept glaives, dans Analecta bollandiana, t. 12, 1893, 
p. 333-352; et art. Notre-Dame des sept DoULEURS DS 
t. 3, col. 1693-1699. ' ' 

4° Morticellarium aureum .. , Anvers, Gerard Leew, 
H88, in-4° (d'après Quétif-Échard, t. 2, p. 8-9). 

Clavis cellarii divinae et humanae sapientiae, ad conciones 
formandas per totum annum omni morali doctrina instructis
simas, introductoria et aptissima, auctore P. F. Michaele 
Francisci, a R. P. F. Guilielmo Oonselio ... infinitis mendis 
restituta et tribus indicibus ornata, Anvers, G. Bellerius 1613 
in-8°, pièces liminaires, 510 p. (Paris, Bibl. nat., D. 15250)'. 

Exactement le même ouvrage a été publié trois ans après 
par le même éditeur, le titre seul· étant différent : Mortis 
cellt;rium aureum, sive de arte moriendi adventuale et quadra
gesimale, a P. F. Michaele Francisci circa anmtm 1480 cons• 
criptum et nunc primum in lucem editu,n, Anvers, 1616 (Paris 
Bibl. nat., D. 87582). ' 

C'est à tort que G. Oonselius présente purement et simple
me~t M. François comme l'auteur du livre. L'ouvrage fut en 
réalité commencé par un religieux qui assista personnelle
ment aux conciles de Constance et de Bâle. Michel de Lille 
l'acheva et le publia. Il est difficile de savoir ce qui peut venir 
de lui dans ce recueil, qui est beaucoup plus qu'un simple 
ars moriendi et constitue d'une certaine manière tout un traité 
de vie chrétienne. 

5° Le catalogue des incunables de Hain (n. 7449) et celui 
de Pellechet (n. 4917) mentionnent, parmi les ouvrages de 
M. François, un Speculum sermonum de B. Maria Virgine 
super Salutatione angelica, Anvers, Gerard Leew, 2 août 1487, 
in-4°, et la notice du catalogue des imprimés de la Bibl. nat. de 
Paris fait même figurer l'indication • per patrem Michaelem de 
Insulis • dans le titre du livre, alors qu'elle ne se trouve pas 
sur l'ouvrage {Rés. D. 8190). Sur quoi repose cette attribution 
que l'on ne trouve ni chez J. Échard, ni chez J.-N. Paquot, 
ni chez Ambroise Cousin (op. cit. infra)? Le contenu du 
ivre n'offre pas d'indications pour identifier l'auteur. Il 
n'est pas invraisemblable que celui-ci soit un dominicain, 
étant donnée la discrétion avec laquelle, dans le 2• et le 
6• sermon, il évoque le privilège de la sanctificatio Mariae 
in utero et non celui de la conceptio immaculata. En outre, 
l'Ave Maria ici commenté s'arrête à • DominuÇtecum ,, 
tandis que la salutation présentée par M. François dans ses 
ouvrages authentiques ajoute les paroles d'Élisabeth. 

Selon A. le Mire (Bibliotheca ecclesiastica .. , pars altera, 
Anvers, 1649, p. 4), M. François aurait également rédigé un 
traité sur les dangers de la vie des cours, De abusibus auli
corum, à l'intention de l'archiduc Philippe le Beau et de son 
épouse Juana. Échard (p. 8) déclare, après Gilbert de la Haye, 
n'en avoir trouvé aucune trace, ni en manuscrit ni en imprimé. 

3. Témoignage sur la première confrérie 
du Rosaire. - H. C. Scheeben a pertinemment montré 
que le témoignage de Michel François ne pouvait être 
étudié que sur la base d'une comparaison entre les . 
deux éditions de sa détermination quodlibétique. Il 
y a avantage à suivre du plus près possible la chrono
logie des faits et des écrits. 

1° Le 8 septembre 1475, une confrérie est érigée dans 
l'église des frères prêcheurs de Cologne par le prieur 
du couvent, Jacques Sprenger. 

2° Le 20 décembre H75, cette confrérie fait l'objet 
d'une Disputatio quodlibetica du régent M. François, 
non pas dans le cadre des disputes de la faculté de 
théologie, mais « in scolis arcium ». La date de 1476 

• donnée dans le titre de l'édition de HS0 est une erreur 

d'impression que le contenu du livre permet de rec
tifier. 

3° Le 10 mars H76, Alexandre Numai, évêque de 
Forli et légat pontifical en Allemagne, se fait inscrire 
sur le registre de la confrérie et, à la demande de l'empe
reur Frédéric m, délivre à Cologne une lettre d'indul
gences en faveur de la confrérie. 

Ce document, publié dans les deux rédactions du 
Quodlibet (texte dans Scheeben, op. cit., p. 148-149), 
nous renseigne sur le nom exact de la confrérie : fra
ternitas de Rosario; il nous dit qu'elle avait son siège à 
l'église des dominicains de Cologne; il fait allusion à 
son antiquité présumée (« fraternitas ... instituta, immo 
potius renovata, quia per beatissimum illius ordinis 
primum patrem Dominicum legitur praedicata, licet 
ad tempus neglecta fuerit et oblivioni tradita ») et 
évoque ses pratiques : la récitation du Rosaire, « perse 
vel per alium », • quod quinquagenta Ave Maria cum 
quinque Pater noster continet », et l'assistance à la 
procession du Salc,e Regina après complies dans l'église 
des prêcheurs les samedis et jours de fête; il précise enfin 
les liens qu'elle établit entre ses membres : « in sola 
bonorum operum communicatione ». 

4° Entre le 10 mars H76 et le 30 mai 1478 est 
imprimée et mise en vente la determinatio quodlibe;alis. 
Cet opuscule, qui mentionne (fol. 7v) et publie (fol.10v; 
Scheeben, p. 162) la lettre d'indulgences du 10 mars 
1476, en confirme, explicite et complète la plupart 
des indications. Pas toutes cependant: 

1) Nulle part il n'y est question d'une fraternitas de rosario 
(sinon dans la lettre d'indulgences et les quatre lignes de 
résumé qui la suivent), mais simplement d'une (raternitas 
beatae Mariae Pirginis. 

2) Il existe des confréries analogues en France, en Saxe, 
fondées par Alain de la Roche. 

3) Qu'il s'agisse de la restauration d'une confrérie pouvant 
se réclamer de saint Dominique lui-même, l'auteur de la 
determinatio le tient d'Alain de la Roche, qui pour cela s'appuie 
sur un ouvrage de Jean de Monte, dont le couvent dominicain 
de Cologne possède des extraits : • ab ore praefati ·magistri 
Alani audivi, qui etiam se hoc legisse in quodam libello magis
tri Johannis de Monte asseruit, banc fraternitatem beatus 
Dominicus pater Praedicatorum, fundator instituit et praedi
cavit. Hune libellum habemus nunc Coloniae in conventu 
nostro, salt_em excerptum • (fol. 6r; Sche,eben, p. 102). 

4) La prière propre de la confrérie, c'est le psalterium virgi
nis (150 Ave, récités par dizaines, chaque dizaine étant suivie 
d'un Pater et d'un Ave), dont Alain de la Roche est le propa
gateur. Mais, au lieu que la récitation de ce psautier soit 
quotidienne, comme dans les confréries du prédicateur breton, 
il suffit ici qu'elle soit hebdomadaire, - ce psautier, comme 
celui de David, pouvant se diviser en trois parties. Ainsi 
est-elle plus facilement à la portée de tous. Une seule fois, 
dans une sorte d'appendice, la Determinatio parle explicitement 
du « rosarius quinquagenarius • (fol.'9v; Scheeben, p. 160). 

5) La nature de la communication des biens spirituels que 
la confrérie établit entre ses membres est expliquée dans là 
première partie de la determinatio, qui traite • de fraternita
tibus in generali •, puis orchestrée arithmétiquement dans la 
seconde. Chacun récitant ses Ave aux intentions de tous les 
membres de la confrérie, on voit ce que donnent les 150 Ave 
hebdomadaires multipliés par des milliers d'adhérents. 

Les prières de la confré:rie sont à réciter, • par soi-même ou 
par un autre », dit la lettre d'indulgences de mars 1476. Cette 
clause s'explicite par le Quodlibetum secundùm de la determina
tio (fol. 9v): • utrum in hac beatae virginis fraternitate valeant 
inscribi defunctorum animae •· 

6) La lettre du légat pontifical ne donne aucune indication 
sur les circonstances de la fondation ou, pour parler son lan
gage, de restauration de la confrérie à laquelle elle accorde des 
indulgences. La determinatio précise que la fondation a été 
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l'œuvre du prieur du couvent, Jacques Sprenger, • cuius prin
cipalis intentio fuit, ut populus devotius et frequentius beatam 
virginem salutaret atque eam in suis tribulationibus tune 
occurrentibus invocaret • (fol. ~v; Scheeben, p. 100). Mais elle 
insiste pour souligner que cette fondation eut lieu ce 8 septem
bre 1475 où, sans qu'on le sût à Cologne, Alain de la Roche 
allait recevoir au ciel la récompense de son zèle pour propager 
le psautier de Marie. Coïncidence • non sine virginis disposi
tione et inspiratione, ut pie credendum est• (fol. 7v; Scheeben, 
p. 103). A cinq reprises, revient le nom d'Alain de la Roche 
dont la confrérie qu'il a fondée apparaît comme une antici
pation de celle de Jacques Sprenger. 

7) La determinatio apporte enfin des renseignements, absents 
de la lettre d'Alexandre Numai, sur le succès rencontré par la 
nouvelle confrérie : cinq mille adhésions au moment de la 
soutenance du Quodlibet, cinquante mille l'année suivante 
(fol. 5v; Scheeben, p. 101) I Y a-t-il des ombres à ce tableau? 
On peut pécher à l'égard de cette confrérie, dit la determinatio, 
en jugeant sévèrement ses membres, en les accusant de supers
tition, etc. Ces allusions sont-elles amenées uniquement par 
procédé littéraire ou correspondent-elles à quelque réalité? 
Des critiques ont-elles été formulées à Cologne ou ailleurs 
auxquelles la determinatio aurait voulu répondre? 

5° Le 30 mai 1478, Sixte rv signe à son tour une 
lettre d'indulgences en faveur de la Confraternitas .•. de 
rosario beatae Mariae virginis établie dans l'église des 
prêcheurs de Cologne. Du rattachement de cette 
confrérie à saint Dominique, plus un mot. Trois jours 
par semaine, les membres de la confrérie récitent 
15 Pater et 150 Ave; dans quelordre? on ne le dit pas; 
ce sont ces prières qu'on appelle Rosaire (le mot n'est 
pas lié ici au nombre 50). Par contre, la bulle reconnaît 
explicitement que les indulgences accordées-s'étendent 
aux membres de la confrérie vivant en dehors de 
Cologne, n'ayant donc d'autre lien avec le centre que 
l'inscription et l'intention de prier en union avec tous 
les associés. 

6° En 1480, M. François publie à Cologne son 
Quodlibet de veritate fraternitatis rosarii seu psalterii 
beatae Mariae ..• Un prologue déclare la raison d'être 
de cette nouvelle publication : 

Quia determinatio illa, quam de nostra rosarii beatissimae 
virginis fraternitate ad ipsius virginis laudem et aliorum 
aedificationem ante triennium collegi et tempore quodlibe
torum pronuntiavi, ad paucorum manus ·perveniens, non est 
eisdem verbis seu sensu recepta, quo fuit pronuntiata, ut patet 
ex quadam eiusdem determinationis impressione, plurimum 
incorrecta, absque scitu vel consilio meo, nescio quibus pro
curantibus, meo tamen nomine facta et ad vendendum expo
sita; quia denique de eadem fraternitate, iam super modum 
multiplicata et fere per totam Alemanniam in omni statu et 
sexu ... dilatata, mihi quaedam successu temporum in scrip
turis occurrerunt notabilia, dicta vel gesta necnon et multae 
interim eiusdem fraternitatis approbationes contigerunt et 
miracula, de quibus omnibus nullus ipsius fraternitatis vel 
virginis amator silendum fore judicaret; hinc est quod, jubente 
priore meo .. , eiusdem fraternitatis fundatore et zelatore non 
parvo, praetactam determinationem renovari et corrigere 
atque impressori sic correctam ... offere dignum duxi (Scheeben, 
p. 137-138). 

Ainsi, l'heureux développement de la confrérie 
justifie quelques explications nouvelles; mais il s'agit 
surtout de corriger les erreurs de la première rédaction, 
publiée à l'insu de son auteur. Le fondateur officiel 
de la confrérie, Jacques Sprenger, engage son autorité 
dans cette mise au point. 

Quels éléments de « correction » peut-on dégager? 
1) Le vrai nom de la confrérie, que seule jusqu'alors 

la lettre d'indulgences du 10 mars 1476 avait conservé, 
est rétabli : /raternitas Rosarii. Rien n'interdit de 

parler aussi de confrérie du psautier, ou de la Couronne 
de Marie, fraternitas de serto, comme cela se fait « in 
Gallia » (Scheeben, p. 14~); mais on rétablit ce nom que 
la determinatio semblait vouloir exclure. 

2) Si l'antique origine « dominicaine » est encore 
rappelée, à partir du« traité» de Jean de Monte exploité 
par Alain de la Roche, l'évocation se fait légèrement 
plus discrète : la possession d'extraits du « traité » 
par le couvent de Cologne n'est plus mentionnée, et 
l'auteur déclare passer rapidement sur cette question 
« causa brevitatis » (Scheeben, p. 151). 

3) Dans la récitation du « rosaire », chaque dizaine 
d'Ave est suivie, non plus d'un Pater et d'un Ave, -
comme dans le psautier d'Alain de la Roche -, mais 
simplement d'un Pater. Une autre pratique est en 
outre conseillée : la récitation chaque mardi de 3 Pater 
et Ave, en l'honneur de sainte Anne, de Marie et de 
Jésus. 

4) ~es conditions historiques de la fondation sont 
précisées : si la confrérie a été solennellement érigée le 
8 septembre 1475 en accord avec les autorités muni
cipales et le couvent dominicain, le prieur Jacques 
Sprenger en avait formé l'idée bien avant et l'avait 
promise à la Vierge, au temps où le siège de la forte
resse de Neuss par Charles le Téméraire mettait en 
péril la cité de Cologne. Le retour subit de la paix 
méritait ce geste de gratitude. Devant cette informa
tion émanant de Jacques Sprenger, .il n'appartient à 
personne ici-bas de juger les intentions du fondateur, 
déclare solennellement M. François (Scheeben, p. 140-
141). 

Michel François ne manque pas de rappeler que ce 
8 septembre 1475 fut celui du décès d'Alain de la Roche, 
dont il déclare avoir été le disciple. Cependant, tout en 
le présentant encore comme le plus fervent des propa
gateurs du Psalterium beatae Mariae, il ne fait plus de 
rapprochement entre les confréries fondées par lui 
et celle de Cologne, et laisse entendre que les argumenta
tions du dominicain breton ne sont pas au ·gotlt de 
tout le monde. 

« Cuius quidem dicta etsi non sint authentica, sunt tamen 
pie accipienda •, disait la première rédaction, en raison même 
de la grande dévotion du prédicateur pour l'Al>e Maria (fol. 
7r); M. François écrit maintenant : « quia haec in scriptura 
sacra vel in libris authenticis solidum non habent fundamen
tum, ideo eis non insisto, hoc tamen audacter dicere possum, 
quod praefatus magister Alanus, cuius discipulus aliquando 
esse merui, fuit ferventissimus in amore virginis • (Scheeben, 
p. 154). Et un peu plus loin encore : • Miracula etiam, quae ... 
magister Alanus ... consuevit praedicare .. , quia a quibusdam 
non recipiuntur, pertranseo • (Scheeben, p. 158). 

5) Quant au su..:cès manifeste de la confrérie, M. Fran
çois semble sinon dénoncer déjà mais redouter les abus 
auxquels il pourrait donner lieu. 

L'entrée dans la confrérie est gratuite, • unde si qui, quod 
absit, facerent eam quaestuariam aut per eam extorquere 
vellent pecunias, tune revera tamquam pseudoprophetae 
sunt vitandi et excludendi a fraternitate ista et, ut timeo, 
puniendi ab ipsa gloriosa virgine Maria, utpote qui suae fra
ternitatis puritatem sic inficiunt vel maculant • (Scheeben, 
p. 1U-H2). Craintes non chimériques. Il ne faut attendre que 
quelques années pour voir apparaître dans le.s chapitres domi
nicains la dénonciation des • multa et gravia scandala • qui 
naissent de la « devotio indiscreta • de certains prédicateurs du 
Rosaire (Cqn!'ocatio de Zutphen, H85; A. de Meyer, op. 
infra cit., p. Hi). 

S'il est difficile de démêler les positions respectives 
de Jacques Sprenger et de Michel François, il est clair 
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que, par la publication de 1480, la confrérie de Cologne, 
sans récuser sa parenté avec les confréries d'Alain de 
la Roche, a néanmoins voulu prendre ses distances. 

Le Quodlibet de M. François, pas plus dans sa seconde 
rédaction que dans la première, ne suggère de méthode 
quant à la manière de réciter le Rosaire. Puisque 
psautier il y a, il reste à chacun à utiliser ces procédés 
de méditation personnelle que proposent alors les 
auteurs de la De'1otio moderna pour la récitation des 
psaumes. L'utilisation de ces méthodes dans la confrérie 
de Cologne est explicitement attestée par un ami 
personnel de Jacques Sprenger, le dominicain Félix 
Fabri, du couvent d'Ulm, dans son E'1agatorium, rédigé 
en 1488 : soit par trois séries de 50 A"e portant chacune 
sur cinq mystères joyeux, douloureux ou glorieux de 
la vie du Christ, soit par quatre séries, ajoutant 
aux trois précédentes la méditation de cinq scènes de 
la vie publique. Le témoignage de Félix Fabri se 
termine d'ailleurs par une allusion au Quodlibet de 
Michel François. 

Voir Fratris Felicis Fabri Evagatorium in Terrae sanctae, 
Arabiae et Egypti peregrinationem, éd. C. D. Hassler, t. · 2, 
Stuttgart; 18431 p. 22-24. - Sur Alain de la Roche et sa 
propagande pour le Psalterium Virginis, cf A. Duval, La 
déPOtion mariale dans l'Ordre des frères prêcheurs, dans Maria. 
Études sur la Sainte Vierge,. t. 2, Paris, 1952, p. 768-776. 

-· Quétif-Échard, t. 2, p. 7-9. - Ambroise Cousin, Histoire 
chronolt:Jgique du couvent des Frères pr~cheurs de Lille (Lille, 
Bibl. municipale, mss 678-679), ch. 11. - J.-N. Paquot, 
Mémoires pour servir à l'histoire littéraire ... des Pa1Js-Bas, 
t. 1, Louvain, 1765, p. 580-582. - A. de Meyer, La Congré
gation de Hollande ou la réforme dominicaine en territoire 
bourguignon 1465-15H, Liège, s d (bibliographie arrêtée à 
1938), p. 326-327, et passim. - H. C. Scheeben, Archiv der 
deutschen Dominikaner, t. 4, 1951,. p. 97-162. · 

Le nom de Michael Francisci est porté également par un 
autre religieux dominicain de la congrégation de Hollande, 
dont on ne sait rien sinon qu'il était encore vivant en 1508 
(cf A. de Meyer, op. cit., p. 289); le nom de Michael de Insulis 
est porté par un religieux de la province de Dacie (pays scan
dinaves), encore vivant en 1515 (Monumenta ordinis praedi
catorum historica, t. 9, Rome, 1901, p. 144). Michael a Furno, 
ou Michel Du Four, religieux dominicain du couvent de Lille 
au 14° siècle, est parfois désigné simplement sous le nom de 
Michael de Insulis, et ainsi certains auteurs ont-ils pu lui 
attribuer à tort tel ou tel ouvrage de Michel François (cf His
toire littéraire de-la France, t. 37, ·1938, p. 512; Quétif-Échard, 
t_. 1, p. 596). 

André DuvAL. 

2. FRANÇOIS (PHILIPPE CoLLARD, dit), béné
dictin, 1579-1635. -_Philippe Collard, appelé univer
sellement François, est né le 25 mars 1579 à Lunéville 
d'un conseiller du duc de Lorraine. Entré chez les béné
dictins de Saint-Vanne -et profès le 7 janvier 1604, il 
fut maître des novices et très tôt investi de charges 
importantes; il exerça, en particulier, celle de visiteur 
de 1609 à 1620, avant de devenir, en 1622, président 
de la· congrégation, tout en gouvernant le monastère 
de Saint-Airy de Verdun, de 1612 à sa mort {27 mars 
1635). Une gravure de Sébastien Lè Clerc porte en 
exergue : « Vera effigies R. P. Domni Francisci abbatis 
Sei Agerici ». Philippe François fut l'un des auteurs 
spirituels les plus féconds de la Lorraine bénédictine; 
nous avons de lui dix-sept ouvrages dont plusieurs 
ne sont que des commentaires de )a Règle de saint 
Benoît. 

Signalons, par exemple : 1 ° La Règle de S. Benoist 
traduite nouvellement en français avec les considérations 

spirituelles sur les poincts principaux de chaque chapitre 
d'icelle, Paris, 1613; souvent rééditée (1620, 1633, etc}, 
traduite en latin (Cologne, 1649, 1703), et en allemand 
par H. Hegner {1707); elle change de titre en 166~, 
1687, etc : Considérations en farine de méditations sur 
la Règle •. , auxquelles s'ajoute une mystérieuse Expli
cation littérale, mora~ et mystique de tous les pseaumes et 
cantiques de l'office divin par le Sieur Personne (p, 359-
440). - 2° La Guide spirituelle tirée de la Règle de 
S. Benoist pour conduire les novices selon l'esprit de 
la mesme Règle (Paris, 1616) est un ouvrage prudent, 
équilibré, insistant stir l'ascèse, au demeurant avec 
de bons chapitres « parmy les consolations et désola
tions spirituelles ». - 3° Les Exercices spirituels ou 
méthodique applicatwn de la vocation religieuse et des 
moyens nécessaires pour l'obtenir. Extraits de la Règle ..• 
en faveur de toutes les personnes désireuses de la per
fection (Paris, 1625; Mons et Douai, 1626; 6e éd., 
Paris, 1701) témoignent d'une connaissance appro
fondie des commentaires anciens de la Règle ainsi que 
d'un sens aigu des besoins d'une réforme spirituelle. _:_ 
4° François a composé un Trésor de perfection tiré des 
épîtres .et évangiles qui se lisent à la messe pendant 
l'année (5 vol., Paris, 1618); cet ouvrage le classe en 
bon rang parmi les. auteurs qui ont offert aux fidèles 
des méditations liturgiques; aussi fut-il largement 
utilisé. 

5° Trois ouvrages de Ph. François parurent en même 
temps et sont souvent imprimés ensemble (Paris, 
1631; Bibl. nat. D. 35379) : Le novitiat (sic) des '1rais 
bénédictins tiré du chapitre L vm de la Règle ..• dans 
lequel est contenu un abbrégé de toute la doctrine d.u 
mesme S. Benoist ·et de toute la perfection qu'il enseigne 
en sa Règle; - L'occupation journalière des vrais 
bénédictins tirée de la Règle ... a'1ec un recueil méthodique 
de tous les principaux enseignemens ... pour en faciliter 
la pratique à ceux qui en font profession; - La mort 
heureuse et précieuse devant Dieu des '1rais bénédictins 
représentée en douze tableaux qui contiennent toutes les 
choses que doi'1ent faire mourir en eux ceux qui désirent 
de vi'1re selon "la pureté de l'esprit de s<iinct Benoist. La 
Règle a pour but d'« ayder à retourner à_Dieu » (L'occu
pation .. , ch. 2, p. 8), mot-clé ·de l'enseignément de 
Ph. François; ce « retour à Dieu » se réalise par « une 
continuelle opération d'amour et une totale occupation 
en Dieu» (ibidem, ch. 1, p. 2). Quant au véritable esprit 
de saint Benoît, il consiste à " faire toujours la volonté 
de Dieu en toutes choses, en se quittant soy-mesme par 
une vraye et profonde humilité, à l'exemple du Fils 
de Dieu humilié • (Le novitiat.,. sect. 2, ch. 6, p. 26). 

6° Rappelons enfin les Méditations très pieuses pour 
toutes les /estes solemnelles de Nostre Seigneur, de Nostte 
Dame, des saincts et sainctes de l'année et leurs octa'1es, 
publiées par Matthias Potier (Paris, 1645). Elles sont 
destinées « à toutes les personnes chrestiennes qui 
désirent s'advancer en la perfection suivant· le modèle 
de Jésus Christ, de la. Vierge et des saincts »; · elles 
offrent des considérations sur la Passion « pour le 
sainct temps du caresme ». A noter que l'ouvrage est 
suivi des péricopes évangéliques de !'Historia Christi 
Domini Passionis de Louis de Blois, que Ph. François 
a fidèlement commentées. 

J. Godefroy, Bibliothèque des bénédictins de la congrégation 
de Saint-Vanne et Sai11t-H11dulphe, coll. Archives· de la France 
monastique 29, Paris-Ligugé, 1925, p. 86-88, 210-211. -Art. 
Co/lard, dans Dictionnaire de biographie française, t. 9, 1960, 
col. 252. - J. Leclercq, Spiritualité vanniste et tradition monas-
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tique, RAM, t. 36, 1960, p. 323-335 (spiritualité de Ph. Fran
çois). 

Louis GAILLARD. 

1. FRANÇOIS-ALBAN DE RUDESHEIM, 
capucin, t 1783. - Entré chez les capucins de la pro
vince rhénane le 25 aoO.t 1738, François-Alban de 
Rudesheim fut .ordonné prêtre le 18 décembre 1744. 
Longtemps chargé de la formation des novices à 
Mayence, il mourut gardien du couvent. de Bingen, le 
9 mars 1783. 

Il a édité deux ouvrages. Le Tyrocinium seraphicum 
juxta triplicem viam ••. (Mayence, 1752) est un manuel 
pratique assez complet de vie spirituelle. Il s'ouvre 
par un /ter triduum ex Aegypto in desertun:, (non p~g!né) 
destiné aux jeunes gens avant leur entree en relig10n. 
Le corps de l'ouvrage suit le schéma des trois vqi~s. 
La voie illuminative est la plus développée (p. 81-396); 
après un long chapitre « De bona intentione operibus 
praefigenda », le second chapitre est consacré à l'oraison 
et à l'office divin (p. 207-293); l'influence ignatienne 
est patente sur bien des points : schéma de l'oraison 
mentale, composition de lieu, examen . particulier 
(p. 323-330), etc. Au sujet de la voie unitive, l'auteur 
développe les vertus des trois vo;iux de . religion, la 
simplicité, l'humilité et la charité. On n'y tr.ouve rien 
qui touche à la vie mystique. 

Le Panis angelorum ... siPe exercitium liturgicum et 
euèharisticuTft (Bruchsal, 1766) offre aux prêtres de 
nombreuses « praeparatio proxima » et ·« gratiarum 
actio » pour la messe selon le déroulement de l'année 
liturgique. Paginé à part, le Panis angelorum .. , dispo
sitio morti felici praemittenda (Bruchsal, 1766) donne une 
triple préparation à la mort : une récollection annuelle 
en forme de retraite de six jours, une « praeparatio 
propior » (extrême-onction et viatique) et diverses 
prières·pour aider à bien mourir. 

Archives de la ·province capucine de Rhénanie-Wesphalie, 
à Coblence-Ehrenbreitstein. 

·Pius HEGEMANN. 

2. FRANÇOIS-JOSEPHDE BUSSMANNS
HAUSEN ,capucin, 1630-1697. -1. Vie.=- 2. ŒuPres. 

1. Vie. - Christophe-Joseph von Rodt, né en 1630, 
appartenait à une famille seigneuriale; son frère, 
Marquard 0 Rodolphe von Rodt, fut évêque de Cons
tance (1689-1704). Avant son entrée dans l'ordre des 
capucins, Christophe-Joseph fut chanoine de Constance 
et s'acquitta avec succès, auprès de plusieurs cours 
princières, de diverses missions diplomatiques. Il pou
vait espérer sans doute parvenir à l'épiscopat, lorsque 
le 6 mars 1650 il entra au noviciat des capucins suisses 
à Zug et reçut le nom de François-Joseph de Buss
mannshausen. Lors de la divil,ion de la province suisse 
e·n 1668, il opta pour la nouvelle province d'Autriche 
antérieure et y occupa plusieurs fois diverses charges. 
Il mourut à Markdorf en Bavière, le 19 novembre 1697. 

2. ŒuPres. - 1 ° François-Joseph de Bussmanns
hausen est surtout connu comme prédicateur; d'où 
son surnom de Dé,mosthène apostolique; il publia une 
sérié d'ouvrages oratoires souvent réédités, dont les 
principaux sont : 

1) un premier Cursus annuus en allemand et en 
deux parties : Flores Campi... Das ist FestiPal oder 
Fest-Predigten (Kempten, 1679) et OliPa in campis ... 
Das ist Dominical und Predigten de Tempore (Kempten, 
1678). - 2) UI'.\ second Cursus annuus en latin et en 

deux parties : Florum campi f asciculus II, '!"c e~t 
concionum festiPalium (Kempten, 1684), et Olwae in 

campis pars II, hoc est concionum dominica.lium ( Kemp
ten, 1688). 

3) Lectulus · fioridus virtutum et .spinae vitiorum, das 
ist AdPent- und Fastenpredigten (Kempten, 1679, 1680, 
1684; en allemand). ---- 4) Son Planctus Ecclesiae et 
Animae. Super caput primum Lamentationum Jeremiae 
(Kempten, 1680) comprend 52 discursus dont l'auteur, 
dans un index concionatorius non paginé, propose la 
répartition en vue de la prédication dominicale; y sont 
joints deux conciones sur la passion, Planctus Christi 
patientis àc Matris Virginis compatientis (p. 455-
527). - 5) Vox medica Samaritani Coelestis, das ist 
Tractat Pon den siben Heyligen Sacramenten (Kempten, 
1681 en allemand). - 6) Mariale seu Serm.ones menstrui 
de B'. V. Deipara Maria (Kempten, 1688, en latin). -
7) Himmlischer Protocolls-Extract, das ist Kirchweihpre-
digten (Kempten, 1693, en alleman~). · _ 

Dans ces ouvrages l'auteur mamfeste une connais
sance profonde de la philosophie, de la théologie et de 
}'Écriture dont il ·cite, comme en se jouant, les textes 
approprié;. Parmi les Pères et les docteurs de l'Église, 
saint Bonaventure semble être son auteur préféré. Les 
sciences profanes, telles que l'histoire et la physique, 
ne lui sont pas étrangères et il s'en sert avec à-propos. 
François-Joseph a su, dans ses sermons, exposer au 
peuple chrétien l'Évangile et la théologie, le dogme et 
la morale, avec clarté et profondeur. Le but de sa 

· prédication était· de fortifier la foi du peuple et :d~ 
l'éduquer à une vie chrétienne pénétrée de la chante 
du Christ. Pendant nombre d'années, François-Joseph 
prêcha dans d'innombrables paroisses de l'Allemagne 
méridionale et d'ailleurs, exerçant ainsi une influence 
profonde et durable. • 

20 L'auteur a composé trois petits livres spirituels : 
Actus internarum· Pirtutum cum maximo animae fructu 
eliciendi ... Dei amorem, Kempten, 1683 (texte allemand, 
mêmes lieu et date : lnnerliche Actus oder Uebungen 
der Tugenden ... dadurch Gott allein über alles zu lieben 
erlehrnen). - Actus interni Pirtutum ad Beatiisimam 
Virginem Mariam .. , Dillingen, 1691 (texte allemand, 
mêmes lieu et date: lnnerliche Uebzmgen der Tugenden 
zu der allerseligsten Jungfraueri und Mutter Got~s 
Maria ... ). - Actus virtutum et affectus erga Sanctis
simum Patriarcham .•. Josephum, Kempteµ, 16% (texte 
allemand, mêmes lieu et date : Uebungen und A.Uect 
der Tugenden zu dem .•• hl. Joseph). 

Les trois opuscules yeulent enseigner à faire des 
actes intérieurs de vertu, d'après le principe cher à 
l'auteur : cc Studium in assequendis ac plantandis in 
anima virtutibus sine actuali internorum actuum 
exercitio fieri nequit » (Actus internarum 11irtutum .. , 
préface). Les trois ont le même plan, exprimé par 
l'auteur de la manière suivante (ibidem) 

Credo Spero et Arno, Benedico, Amiror, Adoro, 
Conq~eror, et Renovo, Compungor, Laudo, Resigno, 
Olîero, Compatior, Protestor, et Abnego, Dono., 
Obsecro, Do grates, Imitor, me unire parat~s, 
Abdico me cunctis, simul et Submitto creatis. 

L'auteur accorde une importance particulière à la 
contrition parfaite : « Notandum, inter om7:lla vir
tutum . exercitia, nullum utilius atque securms esse 
actu contritionis, utpote per que~ h?mo in statum 
gratiae restitutus, de aeterna beatitudme certus est » 
(ibidem, p. 44). Car la contrition réunit en soi la fleur de 
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l'humilité, de 1~ foi, de l'espérance et de l'amour de 
Dieu. Dans le premier de ces opuscules ·une place de 
choix est donnée au célèbre acte de contrition du 
capucin Marc d'Aviano. 

Archives provinciales des capucins de Lucerne, t. 150, 
p. 45. - Bernard de Bologne, Bibliotheca scriptorum ... capucci
norum, Venise, 1747, p. 103. - Romuald de Stockach, Historia 
pror,inciae anterioris Austriae ... capuccinorum, Kempten, 1747, 
p. 322-323. - Collectanea franciscana, t. 10, 1940, p. 51 svv. -
lexicon capuccinum, Rome, 1951, col. 620. - LTK, t. 4, 1.360, 
col. 238. 

Beda MAYER. 

3. FRANÇOIS-MARIE DE NAPLES, capucin, 
1596-1683. - Marc-Antoine Filomarino (et non Fila
marino) naquit en 1596 à Naples; il appartenait à 
une p_uissante et noble famille de cette ville; son frère 
Ascanio fut cardinal et archevêque de Naples. Entré 
chez les capucins, il fit profession le 2ft avril 1615 et 
suivit les études ecclésiastiques dans les collèges de 
l'ordre. Directeur d'âmes apprécié et grand prédica
teur, il joua un rôle de pacificateur dans la révolte 
populaire de Massianello (16"7). Trois fois supérieur 
de la province · capucine de Naples, examinateur 
synodal, visiteur et théologien de l'archevêché, consul
teur du Saint-Office et doyen de l'inquisition à Naples, 
il refusa le siège archiépiscopal de Salerne. Il mourut 
à Naples le 7 mars 1683. 

Ses charges à la curie de l'archevêché le mirent en 
contaci · avec un foyer de pseudo-mysticisme animé 
par une illuminée dont on n'a pas gardé le Iiom. D'où 
son unique ouvrage imprimé : Tractatus de diPinis 
rePelationibus duo (Naples, 1675). Le premier traité 
étudie la possibilité et les différents modes des révéla
tions surnaturelles privées; il montre sur quels critères 
juger de l'authenticité de ces révélations et comment 
les différencier des illusions, qu'il s'agisse de l'objet de 
la révélation, de son mode ou du sujet qui la reçoit. 
Ce traité de discernement des esprits est fondé sur 
!'Écriture et les autorités de la tradition. La seconde 
partie réfute sept propositions attribuées à l'illuminée 
(sa prédestination, son don de persévérance, sa sancti
fication dès le sein maternel, ses visions de l'essence 
divine, son impeccabilité etc). 

Bernard de Bologne, Bibliotheca scriptorum ordinis Fratrum 
Minorum Capuccinorum, Venise, 1747, p. 106. - Pellegrino 
da Forli, Annali dell'Ordine dei FF. Mino_ri Cappuccini, t. 3, 
Milan, 188t., p. 342-34t.. - Apollinaire deValence, Bibliotheca 
Fratrum Minorum Capuccinorum proi,inciae neapolitanae, 
Rome-Naples, 1886, p. 96-97. - Lexicon capuccinum, Rome, 
1951, col. 629. -Corrado da Arienzo, P. Francesco M. Filoma
rino da Napoli, esimio teologo, Rovigo, 1960. 

MELCHIOR DE P-OBLADURA. 

4. FRANÇOIS-SÉBASTIEN D'ALTDORF, 
capucin, 1633-1698. - François-Sébastien 'd'Altdorr 
(canton d'Uri, Suisse) fut baptisé le 20 mai 1633. Il 
appartenait à la vieille famille des Beroldingen. Entré 
le 25 juillet 1652 chez les capucins, il fut souvent dans 
les charges : lecteur, gardien, définiteur, et quatre fois 
provincial (1677-1680, 1683-1686, 1689-1692, 1695-
1698). Malgré une activité extérieure très intense et 
variée, il reçoit dans les annales de son ordre ce témoi
gnage : << In theologiae mysticae vitaeque contempla
tivae studio vitam paene consumens ». Il mourut à 
Stans (Nidwald) le 16 janvier 1698. 

François-Sébastien d' Altdorf a laissé deux ouvrages 
spirituels : 1. Einsamkeit in welcher der Geistliche durch 
gewisse Uebung underrichtet wird, sich nach seinem 

EPangelischen Beruf zu erneuern und eines mit GoTT in 
Dessen reinister Liebe zu leben (Zug, 1686), 269 + 
8 pages. Le livre est une retraite de dix jours pour 
religieux; il offre quotidiennement trois méditations, 
et les journées, qui sont centrées sur un thème parti
culier, traitent de la connaissance de soi, de l'état reli
gieux, du péché, de la mortification, des trois vœux, 
de la charité fraternelle et de la patience, de l'obser
vance rég.tlière, de l'esprit de Jésus et de l'amour de 
Dieu. Elles passent ainsi par les trois degrés de la vie 
spirituelle : la purification, l'illumination et l'union. 
L'introduction insiste sur l'exercice de la présence de 
Dieu, laquelle doit envelopper, comme d'une atmos
phère, -tous les jours de la retraite. D'autre part, le 
retraitant tendra à considérer continuellement la 
passion de Jésus; le premier jour, il se tiendra dans la 
maison de Marthe; le second, au cénacle; puis au mont 
des Oliviers, au palais d'Anne, de Caiphe, d'Hérode. 
de Pilate, au pied de la croix, sur le Calvaire et enfin 
au sépulcre, « afin de t'ensevelir, toi et tout CEL que 
tu es, avec le Christ, et qu'ainsi ce ne soit plus toi, mais 
le Christ, qui vive en toi » (p. 30). 

Cette insistance, tout au long de la retraite, sur la 
passion du Christ est bien dans la ligne de la tradition 
fraµciscaine. En outre, le choix et la disposition t;l.es 
points de méditation montre que François-Sébastien 
d'Altdorf ne dépend pas de saint Ignace. 

2. Vita Christi oder Hell-leuchtende Himmels-Fackel, 
das ist. Einf iiltige aus dem Leben. Leyden und Lehr 
Unseres Heilands Jesu Christi Betrachtungen (2 vol., 
Zug, 1698 et 1701). Dans ces deux gros volumes, 
l'auteur donne 760 méditations; le premier traite de 
la création du monde, de la chute originelle, de l'incar
nation, de la passion et de la mort de Jésus; le second, de 
la résurrection et de l'ascension, de la sainte Trinité 
et du Saint-Sacrement, des vertus, des fins dernières 
et de différents saints. L'auteur divise chaque mé<U_ta
tion en trois points, tout en notant que l'on pèut 
s'arrêter plus longuement sur l'un d'eux, si l'on en 
tire profit. Le but de la méditation est, pour rauteur, 
la croissance dans l'humilité et l'abandon à la volonté 
divine:« Ce n'est pas celui quia éprouvé de plus grandes 
douceurs et davantage de consolation, qui a le mieux 
fait oraison, mais celui qui, par la connaissance de son 
néant, est devenu plus humble et davantage uni à la 
volonté de Dieu ». (t. 1, préface). 

~ans aucun doute François-Sébastien- a bien c~nnu la grande 
Vie de Jésus de son confrère Martin de Cochem (1634-1712), 
éditée pour la première fois_èn 1677 et r~pandue aussitôt dans 
tous les pays de langue allemande. U reconnait l'avoir utilisée; 
toutefois on ne peut pas parler d'une dépendance littéraire 
quelconque, si notatilès sont les différences dans le plan et la 
disposition du sujet, dans la lf!ngue et dans toute l'orientation 
de l'ouvrage. 

Les méditations de François-Sébastien furent fort répan
dues; il s'en trouve de nombreux exemplaires dans les biblio
thèques. Dans les provinces capucines de Suisse et d'Alsace, 
elles constituèrent le manuel officiel de méditation; elles ont 
ainsi exercé une influence profonde et -durable dans l'ordre et 
par là sur le peuple chrétien. 

François-Sébastien n'a ni doctrine spirituelle ni
méthode propres, bien qu'il surprenne souvent par 
l'originalité de sa pen~ée. Il suit l'enseignement tradi
tionnel sur, la vie ascétique et mystique, vécu par une 
âme franciscaine. Toutefois, il revient continuellement 
sur le néant de l'homme, qui doit le conduire à l'humi-

(Fascicules 35-36. - 8 septembre 1963.) 
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lité, au mépris de soi, même à la haine de soi, et sur la 
grandeur et la bonté souveraine de Dieu, foyer ardent 
de l'amour le plus intime et de la vie mystique. Cette 
double insistance trouve son expression classique dans 
l'exclamation de saint François d'Assise : « Mon Dieu 
et mon tout! », qui revient continuellement sous la 
plume de notre auteur. 

Notons enfin sa dévotion mariale très franciscaine 
et partout présente; cet auteur du 17e siècle enseigne 
clairement l'Immaculée Conception et !'Assomption 
de -la sainte Vierge. 

Archives provinciales des capucins de Lucerne (t. 122, 
p. 175-178, 215, 225; t. 123, p. 161-165; t. 150, p. 50 D). -
Bernard de Bologne, Bibliotheca scriptorum... capuccinorum, 
Venise, 1747, p. 106-107. - M. Künzle, Die schweizerische 
Kapuzinerprooinz, Einsiedeln, 1928, p. 347, 405. - Collec
tanea heloetico-franciscana, t. 2, Lucerne, 1,939, p. 157-160. 

Beda MAYER. 

1. FRANÇOISE D'AMBOISE (bienheu
reuse), duchesse de Bretagne et carmélite, 1427-1485. 
- Françoise, fille de Louis d' Amboise et de Marie de 
Rieux, est née, à Thouars probablement, résidence 
habituelle de son père, le 9 mai 1427. Elle fut fiancée, à 
l'âge de quatre ans, à Pierre, deuxième fils de Jean v, 
duc de Bretagne, et élevée à la cour de Bretagne en 
attendant le mariage qui fut célébré en 1442. 

Son mari régnera, après la mort de son frère François 1•r en 
1450, sous le nom de Pierre 11. Les renseignements critiques 
immédiats manquent sur une vie dont la première relation 
manuscrite, perdue, date de peu après la mort de la duchesse, 
et quelques détails sont difficilement vérifiables. II y aurait 
eu, à la suite de rapports malveillants, mésentente dans le 
ménage, le duc rendant ensuite justice à son épouse. Pierre 11, 

sur le point de mourir, aurait en outre déclaré qu'il la laissait 
telle qu'avant leurs noces; en tout cas, ils n'eurent point 
d'enfants. 

L'action de la duchesse paraît s'être bornée à ses interven
tions en vue de maintenir ou rétablir la discipline parmi le 
clergé, et d'alléger les impôts pesant sur le menu peuple. 
J<Jlle prodigue ses aumônes et vit dans la piété. 

Veuve en 1457, elle fait le vœu de ne pas se remarier; 
elle tient bon, en dépit notamment des instances 
calculées de Louis x1. Elle eut voulu entrer au monas
tère des « Sainte Claire », fondé à Nantes par son mari. 
N'en ayant pas la santé, elle profite du passage du 
bienheureux Jean Soreth, général des carmes, pour se 
soumettre à sa direction spirituelle. Elle décide avec 
lui la fondation d'un couvent de moniales sous le 
vocable des Trois-Maries, près de Vannes, à côté des 
carmes du Bon-Don (bulle de Pie II du 16 févrierH.60). 
Cette fondation est importante du seul fait qu'elle est 
le premier carmel français. Existaient déjà, fondés sous 
le généralat de Jean Soreth, les carmels de Gueldre, 
Nieukerk, Dinant et Liè~, d'où furent envoyées les 
fondatrices de Vannes en 1463. Françoise entra et prit 
l'habit en 1468. En 1472, elle devenait prieure. 

Les vertus que l'on rapporte à son sujet sont celles de 
l'hagiographie courante : emplois aux viles besognes, zèle 
pour l'observance, charité maternelle. Le rayonnement de la 
duchesse au dehors du monastère continue de se faire sentir. 

, Le nouveau duc, François n, l'appelle auprès de Nantes, 
transformant en carme!, pour la recevoir, un prieuré fonte
vriste en déclin, Notre-Dame des Couëts. Une partie de la 
communauté des Trois-Maries passa aux Couëts en 1476 (bulles 
des 22 juin 1476, 17 juillet 1477, 26 février 1478; le reste y fut 
transféré àla demande de Françoise (bulle du 13 décembre 1479). 
Françoise mourut en 1485. Un essaim reconstituera le monas
tère de Vannes en 1530, sous le vocable de Notre-Dame 
de Nazareth. 

DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ. - T. V. 

On ne saurait minimiser l'imi:,ortance du rôle de Françoise 
d'Amboise, ni l'ascendant de son prestige. II n'est pas impossi
ble, d'autre part, que joua son souvenir lorsqu'en 1499, l'évêque 
d'Albi, Louis d' Amboise, son parent, introduisit dans son 
diocèse une réforme qui devait atteindre en France plusieurs 
couvents de carmes. 

L'observance des Couêts, comme des Trois-Maries, 
était celle de la « mitigation ", conformément à la bulle 
d'Eugène 1v, en 1432, que restaurait partout Jean 
Soreth t 1471 (cf DS, t. 2, col. 168); ce sera celle de la 
réforme de Touraine-Bretagne, à laquelle s'appliquera, 
au 17e siècle, Philippe Thibault t 1638. Les fondations 
de Rennes (1622) et de Ploërmel (1627) observent tou
jours les constitutions de la maison-mère de Nazareth. 
Jusqu'en 1639, la prieure jouit d'une prérogative 
curieuse, celle d'entretenir, contigu au monastère, une 
sorte de petit carmel d'hommes, dans lequel vivaient 
clercs et laïcs voués au service du monastère. Elle 
pouvait même conférer l'habit et recevoir à la profes
sion. 

Parmi les traits spirituels qui se puissent relever chez 
Françoise, _quelques-uns sont le reflet seule,nent de la piété 
contemporaine. Ses biographes la disent, quand elle était 
duchesse, dévote à sainte Ursule et aux • onze mille vierges •, 
ses compagnes. Cette dévotion était en honneur en Bretagne, 
où la légende disait qu'Ursule avait eu des attaches. Ce trait, 
à lui seul, serait, chez la • bonne duchesse », l'indice de son 
estime pour la continence parfaite et de son désir de parta
ger le sort des âmes consacrées à Dieu. Elle aimait, nous 
dit-on encore, les • prières comptées •· Lorsque le dominicain 
Alain de la Roche vint prêcher le rosaire en Bretagne, elle 
le prit sous sa protection; la bulle de Sixte 1v en faveur du 
rosaire, 5 mai 1479, fut obtenue sur la demande de Fran
çois 11, autant dire sur la sienne; ce qui donne à l'influence de 
la bienheureuse, à l'égard d'une dévotion qui devait prendre une 
telle place dans l'Église, un rôle important. Les biographes 
insistent, d'autre part, sur sa piété envers la passion et l'eucha
ristie, que soulignent d'édifiants récits. 

On peut encore, semble-t-il, découvrir chez Fran
çoise une vraie physionomie d'âme. Ses filles des Couêts 
conservèrent un recueil de ses <• exhortations >> (V. Wil
derink en prépare l'édition; Albert le Grand en a repro
duit des extraits). Avis ascétiques dans l'ensemble : 
l'obéissance, la paix dans les communautés, le silence. 
Il s'en dégage une note de simplicité et de droiture : 
« Soyez loyales à Dieu », c'était, paraît-il, sa maxime 
inlassablement répétée. On trouve encore ce trait qui 
est bien dans la ligne du Carmel : « Oublier Ie'monde, 
penser à Dieu, s'occuper avec soi, ne s'enquérir de rien, 
mourir à tout, ne perdre jamais le temps, laisser les 
choses telles qu'elles sont, se tenir sur ses · gardes, 
marcher en la présence de Dieu ». Son autre maxime 
préférée était également simple : « Faites sur toutes 
choses que Dieu soit le mieux aimé ». Elle la répéta en 
mourant et ajouta : « Je m'en vais à présent expéri
menter ce que c'est qu'aimer Dieu ». 

Le culte de Françoise a été reconnu par l'Église le 16 juillet 
1863 comme • de tradition immémoriale •, sans que, en dépit 
de la supplique adressée au Saint-Siège par l'évêque de Nantes, 
Pierre Mauclerc de la Muzanchère, en 1761; il y ait eu jamais 
béatification. François Richard, vicaire général de Nantes, 
futur archevêque de Paris et cardinal, s'est employé avec 
zèle, aux alentours de 1860, à développer dans le diocèse de 
Nantes le culte de la • bonne duchesse • devenue carmélite. 

Vies mss, perdues, par une carmélite des Couëts, vers 1486, 
par les carmes Matthieu de la Croix (confesseur de Françoise), 
avant 1497, et Jean de Montay, 1548. - Mémoires et enseigne
ments des monast,lres de Notre-Dame des Coué'ts-les-Nant.es et 
Nazareth-les-Vannes, reproduits en partie par A .. le Grand. 
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- Constitutions des carmélites de Nazareth, archives générales 
des carmes, Rome; cf Carmel, 1961, n. 1, p. 61-70. -[François 
Richard], De cliltu immemorabili beatae Franciscae Ambiosae •.• 
disquisitio historica et liturgica, Nantes, 1862 : importants 
témoignages sur la reconnaissance des reliques au 16• siècle 
et la réputation de sainteté, ainsi que des prières, hymnes, 
litanï,es, cantiques, etc, en latin et en français, en usage aux 
Couêts. 

Christophe Le Roy, carme, Les sainctes ardeurs de la mère 
Françoise d'Amboise .. , Paris, 1621. - Léon de Saint-Jean, 
carme, Vie de la très illustre et vertueuse Françoise d'Amboise, 
Paris, 1634, 1669, reproduit assez sobrement J. de Mon
tay. - Albert le Grand op, Les Vies des saints de la Bretagne
Armorique, Nantes, 1636; éd. A.-M. Thomas et J.-M. Abgrall, 
Quimper, 1901, p. 409-449, se sert de J. de Montay et amplifie 
Léon de Saint-Jean. - Sulpice de Nantes, La vie de la bien
heureuse Françoise d'Amboise, La Flèche, 1661 (Bibl. munie. 
du Mans, H 4438). - J. Barrin, La vie de la bienheureuse 
Françoise d'Amboise, Rennes, 1704, d'après un • manuscrit 
gothique• des Couëts. - G.-A. Lobineau, Les vies des saints de 
Bretagne, Rennes, 1725, se sert de Ch. Le Roy; éd. Tresvaux, 
t. 3, Paris, 1837, p. 225-299. - Fr. Richard, Vie de la bien
heureuse Françoise d'Amboise, 2 vol., Nantes-Paris, 1865. 

E. Sioc'han de Kersabiec, La bienheureuse Françoise d'Am
boise, Nantes-Paris, 1865, 1867. - Acta sanctorum, 4 novem
bre, t, 2, vol. 1, Bruxelles, 1894, p. 520-526. - A. Le Moyne 
de la Borderie et B. Pocquet, Histoire de Bretagne, t. 4, Rennes, 
1906, p. 378-382, et passim. - A. Daix, La mer1Jeilleuse odyssée 
de Françoise d'Amboise, Paris, 1930. - S.-M. Bouchereaux, 
La réforme des carmes en France .. , Paris, 1950. - É. Catta, 
Obser/Jance et spiritualité chez des carmélites non-thérésiennes 
en Bretagne .. , dans Actes du 76• congrès des Sociétés savantes, 
Rennes, 1951, p. 48-78. 

V. Wilderink, Françoise d'Amboise, une noble dame de Dieu, 
dans Présence, t. 3, 1963, p. 1-01-113; Les premiers monastères 
de carmélites en France, dans Carmelus, t. 10;1963, p. 93-148; 
Le Carmel de Vannes, dans Carmel, 1963, n. 4, p. 295-310. 

Étienne CATTA. 

2. FRANÇOISE DE LA MÈRE DE DIEU, 
carmélite, 1615-1671. - Née à Dieppe, le 11 juin 1615, 
Françoise Martin entre à 16 ans au carmel de cette 
ville après une enfance bénie. Dès son noviciat, elle 
est favorisée de communications surnaturelles qui dure
ront toute sa vie. Craignant d'être trompée, elle préfére
rait marcher par la voie commune, mais Notre-Seigneur 
lui répond qu'il entend la diriger lui-même. Attentive
ment contrôlée par Guillaume Gibieuf, de 1632 à 1634, 
puis par les docteurs Jean Coqueret t 1655 et Robert 
Duval, le jeune, elle reçoit aussi assistance des jésuites 
Paul Le Jeune, de 1658 à 166!., et Jean Crasset. Tous 
s'inclinent devant le caractère manifestement surna
turel de sa voie : « Si on la pilait dans un mortier, avoue 
l'une de ses prieures, on n'en tirerait qu'humilité » 
(p. 682-683). Après avoir été prieure à Dieppe et Pont
Audemer, elle meurt en odeur de sainteté dans sa ville 
natale, le 25 novembre 1671. 

Les notes prises par les prieures auxquelles elle 
soumettait ses communications surnaturelles ont 
permis aux carmélites de Saint-Denis d'écrire sa vie en 
1682. On trouve à la fin de cette biographie les pré
cieuses relations sur ses états intérieurs que ·Françoise 
a envoyées par obéissance à ses supérieurs (Gibieuf et 
Duval), quelques extraits de ses lettres, plusieurs avis 
aux novices et les admirables lettres où Le Jeune et 
Crasset la rassurent sur la nature de sa contemplation. 

Notre-Seigneur qui veut se l'unir si étroitement 
qu'elle ne soit plus qu'une même chose avec lui (cf 
p. 26, ft8, 51, etc) fait suivre à Françoise un itinéraire 
bien carmélitain, mais exprimé habituellement de 
façon plus bérullienne que thérésienne : cet itinéraire 

passe par les grâces sensibles, le dénuement, l'obscurité 
et les épreuves multiples, l'adhérence passive et conti
nuelle aux mystères de la « vie conversante » de Notre
Seigneur, en suivant le cycl9 liturgique, enfin la perte 
en Dieu. 

• Je me trouve à présent dans un grand abaissement et 
anéantissement devant Dieu, reconnaissant son infinie bonté 
qui daigne s'arrêter à mon néant que je vois toujours plus 
grand et indigne de l'approche de Dieu, et cependant il me 
tient quelques fois et m'élève si proche de lui qu'il semble me 
plonger et abimer dans soi, de sorte que l'âme se voit perdue en 
Dieu comme une goutte d'eau dans la mer. Cela ne dure pas 
longtemps et cet état me paraît bien différent, pour le senti
ment, des choses qui se sont passées en moi (jusqu'ici), car 
pour lors je ressentais une grande satisfaction de voir Notre 
Seigneur au dedans de moi ou proche de moi, qui me faisait 
des grâces et me voulait toute à soi, mais ici il me semble que 
l'âme ne se regarde plus et ne se réjouit que de ce que Dieu 
est ce qu'il est, demeurant en amour et très grand respect 
devant sa divine Majesté • (p. 664). Les expériences trinitaires 
semblent alors assez fréquentes. 

Il arrive à Françoise d'avoir révélation de la gloire de 
Notre-Seigneur, mais c'est moins pour y avoir part que pour 
s'entendre dire : • Voilà ce qui m'est dû et dont je me suis 
privé tant de temps pour votre amour» (p. 537; le thèmo est 
cher à :Sérulle). Comme à Catherine de Jésus t 1623, il lui est 
plus spécialement donné d'honorer par état le mystère d'abais
sement de l'enfance de Jésus et celui de sa passion : • Il me 
tire fortement et simplement à soi pour honorer ses états 
souffrants me faisant offrir au Père éternel l'honneur qu'il 
lui a rendu dans ses mystères ... et il m'imprime en l'âme, ce me 
semble, quelque chose de ce qu'il portait disant ces paroles : 
mon âme est triste jusqu'à la mort • (p. 729). Notre-Seigneur 
lui demande des jeûnes d'une rigueur extraordinaire pour la 
conversion de l'Angleterre et le maintien dans les carmels 
de France de la ferveur des premières décades. Les révélations 
fréquentes que Françoise a sur le purgatoire et sur la nature 
des purifications qu'on y subit la rapprochent de sainte Cathe
rine de Gênes. La sainte Vierge lui manifeste souvent • l'auto
rité et souveraineté• (p. 575) qu'elle a sur les cc:eurs en raison 
de sa maternité divine et le bonheur qu'on a de lui appartenir; 
c'est toujours pour lui faire honorer les dispositions intérieures 
de l'âme de Notre-Seigneur. 

H. Bremond ne se consolait pas d'avoir ignoré 
Françoise de la Mère de Dieu au moment où il avait 
écrit le tome 2 de son Histoire littéraire du sentiment 
religieux. Elle eût assurément mérité un chapitre 
avec Madeleine de Saint-Joseph t 1637 et Catherine de 
Jésus. Mais, parce que la carmélite de Dieppe vit dans 
une atmosphère bérullienne, et que Paul Lè Jeune a été 
avec elle en profonde communion spirituelle, Bremond 
croit trouver dans sa Vie une confirmation de sa thèse 
sur les jésuites bérulliens. Si l'on en juge par les lettres 
de Le Jeune et de Crasset à Françoise, on est plutôt 
amené à une conclusion opposée. 

Outre sa grande valeur intrinsèque, l'intérêt de cette 
Vie est ailleurs : elle fait voir à l'évidence combien le 
bérullisme, un bérullisme très profondément assimilé 
et en grande partie dégagé de son expressiQn méta
physique, a été intimement et indissociablement uni, 
chez Françoise de la Mère de Dieu, à la plus authen
tique tradition thérésienne. Françoise utilise aussi 
spontanément les mots de sainte Thérèse (« Dieu est 
toujours le même, il ne change point ..• Qu'il tue, pourvu 
qu'il règne », p. 762, 785-786) que les tournures de 
l'oratorien (« Il faut ••• adhérer à lui [Notre-Seigneur] 
en tout ce que nous connaissons qu'il demande de nous 
à l'honneur de son adhérence continuelle à tous les 
desseins et volontés de son Père sur lui», A11i.s terminal); 
il lui arrive même d'exprimer l'état de servitude passive 
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qu'elle expérimente (p. 706, 743) avec des expressions 
thérésiennes : « qu'il règne et que je sois sa captive! » 
(p. 129). 

La {)ie admirable de la très honorée mère Françoise de la 
Sainte Mère de Dieu, religieuse carmélite au cou{)ent de la {)ille 
de Dieppe, décédée le 25• de décembre 1671, ms du carmel 
d'Autun {ancien carme! de Saint-Denis). C'est à ce ms que 
renvoient nos références. - Vie de la mère Françoise de la 
Mère de Dieu, carmélite morte en odeur de sainteté, d'après un 
manuscrit contemporain, publiée par Abel Gaveau, Paris, 1906. 
Cette Vie est composée sur un autre plan, mais utilise presque 
intégralement le ms d'Autun, avec des retouches qui ne se 
limitent pas toujours au style. - Le ms r.91 de la biblio
thèque municipale de Marseille, composé au 17• siècle par une 
carmélite, contient, après des textes de Bérulle et de Condren, 
des extraits des écrits ou instructions de Françoise de la Mère 
de Dieu. 

Chroniques de l'ordre des carmélites... depuis leur intro
duction en Frarn:e, t. 2, Troyes, 1850, p. 551-613. - Bremond, 
t. 8, p. 29r.. - P. Renaudin, Le jardin mystique de la France, 
Paris, 1938, p. 49-51, 251-253, 328-329. 

Paul CocH01s. 

3. FRANÇOISE ROMAINE (sainte), 1384• 
1H0. Voir DS, t. 1, col. 1437, 1676; t. 2, col. 1002; 
t. 3, col. 773; t. 4, col. 736; art. ITALIE, OBLATS, etc. 

4. FRANÇOISE DE SAINT-OMER, fonda
trice des capucines de Flandre, 1581-1642. - Françoise 
Taffin naquit à Saint-Omer le 4 janvier 1581 de Pierre 
_Taffin, seigneur du Hocquet, et de Marguerite Pépin, issus 
tous deux d'ancienne noblesse. Mariée à l'âge de 16 ans 
à Alexandre Maes, conseiller-pensionnaire de la ville 
et châtellenie de Bourbourg, elle eut de cette alliance 
deux filles, qui allaient suivre de près leur mère sur 
la voie de la perfection par une même vocation. Car, 
tout en s'adonnant aux soins domestiques, celle-ci 
pratiquait une vie d'oraison prolongée et de mortifi
cation continue, alimentée par la communion quoti
dienne qui lui fut permise en raison de sa ferveur 
exceptionnelle. Bientôt cette dévotion s'anima à la spi
ritualité franciscaine, non seulement par des lectures 
comme celle de !'Aiguillon de l'amour dù,in de saint Bo
naventure, mais aussi par ses relations avec les capu
cins, qui par leur exemple et leur doctrine exerçaient 
alors sur la -vie ascétique et mystique une emprise 
qui s'étendait bien au-delà de leurs couvents. C'est 
vers 1611-1612 qu'ell.,e fit la connaissance d'Augustin 
de Béthune. Pendant plus de trente ans elle lui confia 
ses intérêts spirituels et ceux de l'œuvre pour laquelle 
Dieu l'avait prédestinée. . 

En effet, devenue veuve le 25 janvier 1614, elle 
s'empressa avec l'assentiment de l'autorité diocésaine 
de réaliser le rêve de mener, selon l'appel qu'elle crut 
avoir reçu du ciel, la vie monastique à l'exemple de 
la réforme des capucins (voir infra, col. 1381-1388). 
Le 4 octobre 1614, elle convertit sa maison de Bour
bourg .en un couvent du tiers-ordre régulier de 
saint François, adoptant le genre de vie et les exer
cices de piété en vigueur chez ces religieux. En 1627, 
fut imprimée à Saint-Omer la première édition des 
Constitutions régulières des sœurs de la pénitence du 
Tiers-Ordre réformé... dictes Pulgairement capucines. 

A cause de la réputation de sainteté dont la fondatrice jouis
sait déjà dans le monde, un grand nombre de jeunes personnes 
se présentèrent pour partager sa vie comme avaient tait ses 
filles, nommées depuis Agnès et Ignace de Bourbourg. Après ce 
premier établissement, d'autres maisons devaient bientôt être 
ouvertes : Bergues, Saint-Omer, Aire, Liège, Lille, Courtrai, 

Douai et Saint-Trond; furent aussi agrégées à la nouvelle 
congrégation trois maisons religieuses allemandes : Cologne, 
Bonn et Paderborn. A Saint-Omer il lui fallut agrandir l'édifice 
de façon à pouvoir loger cinquante religieuses. Après sa mort, 
qui survint en ce même couvent le 29 décembre 1642, la 
réforme se mit sous la direction des sœurs Agnès et Ignace et 
continua à s'étendre dans d'autres villes. 

La spiritualité léguée par la fondatrice à la nouvelle 
réforme a été considérée comme un exemple-type de 
la formation à la contemplation puisée à des écoles 
différentes (DS, t. 2, col. 2051). On connait les lectures 
qu'elle recommandait à ses filles, soit en général, soit 
selon l'état d'âme de chacune, sans exclure les œuvres 
de saint Jean de la Croix. Cet éclectisme se rencontrait 
d'ailleurs chez les capucins des Pays-Bas, malgré l'origi
nalité qu'ils surent conserver. Le même caractère par
ticulier se retrouve chez leur disciple Françoise de 
Saint-Omer. L'occupation principale de la capucine 
consistera dans une union amoureuse constante avec 
le Bien-Aimé par l'application assidue à se maintenir 
dans la présence de Dieu. << L'esprit de notre sainte 
vocation, écrit-elle, est de nous adonner fort à l'inté
rieur, chacune selon sa capacité » (Instructions, p. 2), 
mais le but est l'acquisition des vertus franciscaines, 
qui à leur tour favoriseront cette vie intérieure : la 
plus haute pauvreté, ·la simplicité évangélique, l'austé
rité extérieure et intérieure, l'amour séraphique par 
la dévotion à l'eucharistie et au Christ crucifié; et cela 
à l'imitation de François d'Assise auquel elle se rap
porte volontiers. Pour l'étude de cette spiritualité il 
faut se référer aux Constitutions, au Rituel rédigé par 
elle, et aux biographies de la fondatrice et de ses pre
mières compagnes, composées d'après les documents 
et les témoignages authentiques de l'époque. 

Quoique la plupart des écrits originaux soit perdue, 
il existe cependant encore des copies manuscrites dont 
peut-être la principale, conservée au monastère de 
Bruges, porte comme titre Instructions de notre reP.de· 
mère fondatrice, sœur Françoise de Saint-Omer, suiçies 
de plusieurs lettres qu'elle a écrites aux religieuses de sa 
congrégation. Le tout recueilli par une religieuse du cou
pent de Saint-Omer, 109 p. Le titre ne correspond pas 
exactement au contenu; relevons dans ce recueil : 
Enseignemens touchant la s.te introPertion et oraison 
(p. 1-9); de la sainte pauPreté (9-19); de la Pertu d'obéis
sance (20-22); instruction pour honorer et serPir notre 
Père séraphique St. François (35-38); diçerses instruc
tions données ... selon les occurrences (43-50). 

Archives de la bibl. munie. de Saint-Omer, mss 1195 et 1734, 
Abrégé de la {)ie de... Françoise de Saint-Omer •. , et Bref récit 
de la 11ie •.. d'Agnès de Bourbourg. - Mathias de Saint-Omer, 
La {)ie de la {)énérable mère sœur Françoise de Saint-Omer .• , 
Saint-Omer, 1666. - J.-B. Ooms, Le{)en {)an de seer edele en 
deugd-ryke juf{)rouw, iuf{)rouwe Francisca Taffi.n .. , Gand, 17'21. 
- L. Taffin, Histoire de la famille Taffi.n, Pau, 1926, p. 593-615. 

Bullarium ordinis fratrum minorum capucinorum, éd. Michel 
de Zug (Tugiensis), t. 5, Rome, 1748, p. 237-265. - Histoire 
des capucines de Flandre écrite au xvm• siècle par une reli
gieuse de cet oril.re, éd. Apollinaire de Valence, 3 vol., Paris, 
1878-1879. - Hildebrand d'Hooglede, Notes sur le père Augus
tin de Béthune (t 1643) et les premières capucines flamandes, 
dans Études franciscaines, t. r.2, 1930, p. 316-323; Les premiers 
capucins belges et la mystique, RAM, t. 19, 1938, p. 290-291; 
De Kapucijnen en de Nederlanden en het prinsbisdom Luik, 
t. 9, Anvers, 1955, p. 202-217. - G. Coolen, Rituel des capu
cines de Saint-Omer, dans Bulletin de la société académique des 
antiquaires de la Morinie, t. 19, 1961, p. 417-434. - Archives 
des capucins à Anvers. · 

PLACIDE DE BORGERHOUT. 

/ 
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5. FRANÇOISE DU SAINT-SACREMENT, 
carmélite déchaussée, 1561-1629. - Francisca Vinuesa 
Barnuevo naquit le 12 mai 1561 à San Andrés de 
Almarza (Soria, Espagne). Elle prit l'habit de la 
réforme thérésienne au couvent de Soria, le 15 juin 1583; 
encore novice, elle suivit la mère Catalina de Cristo 
partant fonder le couvent de Pampelune, où elle resta 
jusqu'à sa mort, le 27 novembre 1629. Autant que sa 
grande vertu et sa mortification, sa dévotion aux âmes 
du purgatoire intéresse l'histoire de la spiritualité; 
d'après son propre témoignage, elle reçut de nombreuses 
apparitions de défunts lui demandant l'aide de ses 
prières et pénitences. Le merveilleux abonde dans sa 
vie. 

Sur l'ordre de Juan del Espfritu Santo t 1U9, son 
supérieur provincial, puis son général, elle commença 
à écrire une relation de sa vie. Ses prieures, Margarita 
de las Llagas et Ana Maria de J esus, prirent ensuite 
note de ses récits. Nous possédons d'elles trois relations, 
sans compter l'autobiographie de Francisca.. Miguel 
Batista de Lanuza les eut sous la main lorsqu'il 
composa la Vida de notre voyante, et il en reproduit 
de nombreux paragraphes. Juan de Palafox y Mendoza, 
évêque d'Osma, commenta les apparitions des âmes du 
purgatoire dans son ouvrage Luz a los vivos y escar
miento a los muertos (Madrid, 1661 ; dans ses Obras, 
t. 3, Madrid, 1668; trad. italienne par François de la 
Croix, Naples, 1673 et Forli, 1677; trad. française 
par_ Albert de Saint-Jacques, Lumière aux vivants 
par l'expérience des morts, Lyon, 1675). 

Lanuza, à la fin de la Vida, reproduit de nombreux 
témoignages de théologiens favorables à l'orthodoxie 
des récits de Francisca (p. 501-593); leur jugement 
porte surtout sur le point de vue théologique. Il nous 
manque jusqu'à ce jour une étude psychologique et 
spirituelle pour pouvoir émettre un jugement plus 
complet et plus sûr. 

M. B. de Lanuza, Vida de la sierc,a de Dios, Francisca del 
Santisimo Sacramento .. , y motic,os para exortar que se hagan 
sufragios por las almas del purgatorio hallados en los santos 
exercicios desta religiosa, Saragosse, 1659. - Martial de Saint
Jean-Baptiste, Bibliotheca scriptorum ..• carmelitarum .. , Bor
deaux, 1730, p. 161-163. - Silverio de Santa Teresa, Historia 
del Carmen Descalzo, t. 9, Burgos, 194.0, p. 321-338. - Cf DS, 
t. 1, col. 177. 

ADOLFO DE LA MADRE DE D10s. 

6. FRANÇOISE DES SÉRAPHINS, domi
nicaine, 1604-1660. - Née en 1604 au château d'Argom
bat, à Beaumont-de-Lomagne (Tarn-et-Garonne), 
Franç9ise d' Argombat de Saliné entra à dix-huit ans, 
malgr.é l'opposition de sa famille, au monastère domi-

, nicain de Sainte-Catherine-de-Sienne de Toulouse. 
Deux ans après sa profession, elle fit partie du groupe 
qui fonda en 1626 le monastère des Filles de Saint-Tho
mas à Paris. C'est là qu'elle pru,sa le reste de sa vie 
religieuse, y remplissant notamment la charge de supé
rieure. Elle mourut le 19 octobre 1660. 

Sa Vie, écrite par la dominicaine Marie-Madeleine de 
Mauroy t 1714, fut publiée par Ch.-L. de Lantages 
t 1694, d'abord en abrégé à la suite de la Vie de la 
Vénérable Mère Agnès de Jésus, Le Puy, 1665 (DS, t. 1, 
col. 253), puis plus complète à Clermont; en 1669 (rééd. 
1671; Toulouse, 1851). Cette biographie donne de larges 
extraits des lettres et des entretiens de mère Françoise. 
L'exposé des diverses façons dont- elle. faisait oraison, 
ses enseignements sur les vertus et sur les devoirs de la 

vie religieuse, son application à l'enfance et à « l'inté
rieur de Jésus-Christ» expriment une spiritualité très 
christocentrique où l'influence bérullienne est souvent 
décelable; par exemple, le passage expliquant comment 
« notre vie doit s'occuper de la vie de Jésus, s'y lier, 
s'en remplir, s'y former " (1669, p. 91-93), est très 
proche de l'Œuvre de piété 30 de Bérulle (éd. F. Bour
going, Œuvres; Paris, 1644, p. 795-798). Son enseigne
ment insistait particulièrement sur l'importance de 
l'oraison, « art de diviniser les âmes» (p. 151). 

Quétif-Échard, t. 2, p. 84.9-850. - L. Bertrand, Biblio
thèque sulpicienne, t. 1, Paris, 1900, p. 95-97. 

Irénée NoYE. 

1. FRANÇOISE-CLAIRE DE SAINT-LIÉ
VIN, du tiers-ordre de Saint-François, 1629-1652. 
- Livine Sanders ·est née à Tamise (Temse, Flandre 
Orientale, Belgique) le 9 septembre 1629. Précocement 
prévenue par la grâce, elle fit ses études_ au pensionnat 
des pénitentines à Philippeville; aussi, en plus du 
flamand, parlait-elle et écrivait-elle couramment le 
français. Après avoir passé, dans une grande morti
fication, quelques années chez ses parents, elle entra, le 
1er août 1649, au couvent des pénitentes-récollectines 
de Saint-Pierre-lez-Gand, de la réforme dite de 
Limbourg, établie par Jeanne de Jésus (1576-1648). 
Elle prit le nom de Françoise-Claire de Saint-Liévin. 

Dès le commencement de son noviciat, elle se fit remarquer 
par des charismes extraordinaires, visions, lévitation, extases, 
prophéties, connaissance de l'état d'âme d'autrui, etc, - ce 
qui lui attira bien des humiliations; son confesseur se méfiait, 
mais le commissaire général, Pierre Marchant t 1661, la pro
tégeait. Sur ses instances, les faits extérieurs cessèrent durant 
les sept derniers mois de sa vie; seuls, les stigmates in_térieurs 
restèrent, lui causant un véritable martyre, surtout le ven
dredi. Elle mourut un peu plus d'un an après sa profession, 
le 30 janvier 1652. 

Sa spiritualité est centrée autour de la dévotion 
aux Cinq Plaies de Notre-Seigneur et en particulier de 
la plaie du Côté, qui l'orientait vers le Cœur de Jésus. 
On peut la ranger à bon droit parmi les précurseurs de 
sainte Marguerite-Marie. Elle avait établi entre les 
religieuses une convention pieuse ( Godtvruchtighe 
Overeen-Kominghe}, et par ses lettres de direction elle 
enseignait comment on devait demeurer dans le Christ. 
Diverses demeures étaient appropriées aux divers 
stades de l'ascension de l'âme. Les âmes qui s'appli
quaient à la vie purgative demeuraient dans la plaie des 
pieds du Sauveur, y pleurant avec Madeleine; dans la 
plaie de la main gauche, celles occupées, comme Marthe, 
à la vie active, et dans la main droite les âmes qui 
pratiquaient la vie contemplative avec Marie. La plaie 
du Côté est la demeure de celles qui se trouvent dans 
l'obscurité de la foi sans images : « On s'y sent comme 
suspendu à la divine providence, sans recours ni soutien 
d'aucune créature "· Ces âmes ont besoin d'encourage
ment pour persévérer, passives et en repos, jusqu'à 
leur entière purification intérieure. Il faut d'ailleurs 
distinguer parmi elles deux catégories. Les âmes de la 
première catégorie, tout en étant dans la nuit des sens, 
sentent quelquefois u_ne telle proximité divine, qu'elles 
comprennent les desseins de Dieu sur elles, et leur 
demeure est comme un purgatoire qui les prépare aux 
plus hautes jouissances dans le Cœur divin, - cette 
proximité se manifeste parfois par des charismes 
visibles, qui ne sont nullement essentl.els. La deuxième 
catégorie comprend les âmes plongées dans un abîme 
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de ténèbres sans consolation divine ou humaine; si 
elles persévèrent et si elles anéantissent tout amour
propre, elles peuvent être, parfois sans s'en douter, 
plus proches de l'union au Cœur- divin que les âmes de 
la première catégorie. Quant aux âmes invitées à entrer 
dans la demeure du Cœur de Jésus, en voyant qu'une 
si frêle cloison les sépare de l'être divin, elles éprouvent 
une douleur insupportable d'être encore retenues par 
leur état mortel, mais d'autre part elles se sentent sub
mergétls dans un océan de béatitude. Leurs puissances, 
mémoire, intelligence et volonté, sont transformées et 
reflètent la sainte Trinité à l'image de qui elles sont 
créées. Ainsi, par les _plaies du Christ-Homme, attei
gnent-elles à l'union avec le ,Christ-Dieu, - mais ce 
n'est point l'unité. 

Toute la vie intérieure de Françoise-Claire est impré
gnée de la dévotion au Cœur de Jésus et elle s'en fait 
l'apôtre. L'association qu'elle établit pour ses compagnes, 
elle la rend plus accessible aux personnes du monde. 
Fulgence Bottens t 1717 (DS, t.1, col. 1183) se chargea 
de la répandre et de la commenter d'après les règles 
et constitutions écrites par Françoise-Claire. Après les 
révélations de Paray-le-Monial, cette association connut 
une assez grande vogue à Gand et dans les Flandres. 

A part ses Lettres (Brieven), publiées avec la Vie, par 
François Cauwe t 1679 (DS, t. 2, col. 373) et dont il affirme 
qu'une grande partie est perdue, Françoise-Claire composa, en 
français, sur ordre de Pierre Marchant, une justification de 
sa spiritualité; on n'en connaît jusqu'à présent qu'une tra
duction flamande que Fr. Cauwe inséra dans la biographie, 
sous Je titre De Woonste en Geestelijcke Menagie Godl.$ met de 
Ziele (La demeure et le commerce de Dieu avec l'âme). 
D'après une monographie sur • Tamise en l'an 1645 • (Th. De 
Decker), un chanoine de Louvain aurait, en 1908, préparé 
l'édition d'un texte, • récemment retrouvé •, où Françoise
Claire décrit ses visions, qui ressembleraient à celles de 
sainte Marguerite-Marie, mais on en a perdu la trace, peut-être 
dans l'incendie de la bibliothèque de l'université en 1914. 

François Cauwe, Het Leven ende Goddelycke Leeringhen van 
Sr. Françoyse Clara Pan S. Lieven, Religieuse van de derde 
Orden S. Françoys, In het Cloostei- vande Poenitenten op 
S. Pieters, neffens Gendt. By een vergadert uyt gheloofweerdighe 
schriften van de Eerw. Moeder des selven Cloosters, ende 
andere treffelijcke Religieusen, die noch leven, ende ghetuy
ghenisse gheven van het ghene zy ghesien ende uyt haeren 
eyghen mondt ghehoort hebben, Dunkerque, 1677, et 1685; 
Gand, 1710; - trad. franç. de P. Gilles Laoureux t 1716, 
La PÏ-e admirable et la doctrine toute céleste de sœur Françoise
Claire de Saint-Liévin, récollectine, Liège, 1696. 

L. Moereels, Uit de poorgeschiedenis van de devotie tot het 
Heilig Hart in de Nederlanden. 1 Zr Francisca Clara van 
St. I.ieven, OGE, t. 24, 1950, p. 105-132, 271-286; 2 Pater 
Fulgentius Bottens en de verdere ontwikkeling van het broeder
schap van het Alder-heylighste Her.e, p. 365-380. 

Louis MoEREELS. 

2. FRANÇOISE-XAVIER .CABRINI 
(sainte), fondatrice des missionnaires du Sacré-Cœur 
de Jésus, 1850-1917. - Née le 15 juillet 1850 à 
Sant'Angelo Lodigiano (Lombardie), Françoise Cabrini, 
après ses études, enseigna à Vidardo deux ans (1872-
1874), pendant lesquels mûrit sa vocation religieuse 
et missionnaire. A cause de sa santé fragile, elle se voit 
refuser l'entrée de la congrégation des filles du Sacré
Cœur et des Canossiennes; elle entre alors à la casa 
della Pror.widenza de Codogno, prend le nom de Fran
çoise-Xavier et sert les orphelines de la maison. Elle y 
restera six ans, jusqu'à sa fermeture. Le 14 novem
bre 1880, avec sept compagnes de la casa, elle commence 

un nouvel institut qui deviendra celui des missionnaires 
du Sacré-Cœur; les Constitutions qu'elle rédige sont 
approuvées par l'autorité épiscopale. Le but mission
naire y est très marqué : travailler au bien des âmes 
en tout pays, en particulier dans les domaines éducatif, 
hospitalier et paroissial. 

En attendant la possibilité de fonder en pays de 
mission, elle refuse de nombreuses offres en Italie. 
L'institut croît peu à peu; Françoise-Xavier installe 
la maison-mère à Rome et fait vœu devant l'autel 
de saint François-Xavier au Gesù d'aller en mission 
en Orient (automne 1887). La rencontre providentielle 
de Giovanni B. Scalabrini, évêque de Plaisance, puis 
l'encouragement de Léon xm (mars 1889), l'orien
tent définitivement vers l'assistance des émigrés ita
liens aux États-Unis. Elle y fait un premier voyage 
en 1889; de nombreux autres suivront dans les trois 
parties de l'Amérique où elle fonde de nombreuses 
maisons. et en Europe occidentale où elle va chercher 
des recrues. 

Le Saint-Siège approuve définitivement son institut le 12 juil
let 1907 et en 1910 confirme Françoise-Xavier dans sa charge 
de supérieure à vie. Elle mourut à Chicago le 22 décembre 
1917; son institut comptait alors 67 maisons et 1272 membres. 

Le renom de sainteté qui entourait la mère Cabrini fit 
qu'après sa mort les procès informatifs avancèrent très vite; 
elle fut béatifiée par Pie x, le 13 novembre 1938 et canonisée 
par Pie x11 le 7 juillet 1946. Sa fête, d'abord f).xée au 22 décem
bre, a été transférée depuis 1961 au 13 novembre. Pie XII l'a 
constituée paironne des émigrants (8 septembre 1950). 

La sainte n'a rien écrit sinon quelques notes de 
retraite, des Propositi et une abondante correspon
dance qui font connaître sa forte personnalité spiri
tuelle; on ne peut dire cependant qu'elle ait une spiri
tualité originale. Le Christ, et plus précisément le 
Sacré-Cœur du Christ, forme le centre de sa vie spiri
tuelle. La vie dans la foi, l'obéissance religieuse avec 
sa disponibilité et son détachement, la volonté ferme 
et fidèle de se donner au travail missionnaire, sont les 
dominantes de ses conseils à ses sœurs. Elle donna à 
son institut une marque ignatienne certaine : médita
tion quotidienne, exercices spirituels annuels, etc. 
Les lectures qu'elle conseille sont Alphonse Rodriguez, 
La monaca santa de saint Alphonse de Liguori, La 
religiosa in solitudine de J.-P. Pinamonti, l'imitation 
de_ Jésus-Christ. Plus que cette spiritualité très tradi
tionnelle, c'est la forte personnalité de la sainte et son 
œuvre extraordinaire qui doivent retenir l'attention. 

Écrits édités : Esortazioni della S. M. Francesca 
Saverio Cabrini ... raccolte dal,le sue figlie, Rome, 1909, 
1954. - Ri/orme per giorni di santo ritiro, suggerite 
dalla ... F. S. Cabrini ... raccolte dalle sue figlie, R,ome, 
1911, 1963. - Diario spirituale ad uso delle Missionarie 
del S. Cuore di Gesù, Rome, 1920, 1957. - Costituzioni 
dell'lstituto .. , Rome, 1922, 1963. - Viaggi della 
M. F. S. Cabrini ... narrati in varie sue lettere, Turin, 
1922; Milan, 1935. - Propositi, édités avec introduc
tion de G. De Luca dans Parole sparse della_B. Cabrini, 
Rome, 1938. - Sont encore inédites des Lettere et des 
Circolari. 

A côté des procès canoniques de béatification et de canoni
sation, on peut consulter : In memoria della ... Cabrini, Rome, 
1918. - La madre Francesca Saverio Cabrini, Turin, 1928 (par 
la mère Saverio de Maria; éd. augmentée, Turin, 1962). -
L'Istituto delle missionarie del Sacro Cuore. Cinquant'anni di 
vita, 1880-1930, Milan, 1931. - C. C. Martindale, Mother 
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Fr. S. Cabrini, Londres, 1931. - Nello Vian, Madre Cabrini, 
Brescia, 1938. - Emilia de Sanctis Rosmini, La Santa 
F. S. Cabrini, Rome, 1938, 1946. - P. Savoldelli, Brevi cenni 
sulla vita vissuta a Codogno dalla ... Cabrini, Codogno, 1938. -
A. Grossi, La Madre Cabrini, Alba, 'i94l,; Bari, 1955. -
Saint Frances Xavier Cabrini, by a benedictine of Stanbrook 
Abbey, Londres, 1944, 1948. - Th. Maynard, Too small a 
world. The Life of F. Cabrini, Milwaukee, 1945 (trad. italienne, 
Milan, 1%8). - A. Martignoni, Madre Cabrini .. , New-York, 
1945. - C. Caminada, S. Francesca S. Cabrini, introduction de 
G. De Luca, Turin, 1946. - Mabel Farnum, Life of Mother 
Cabrini .. , New-York, 1947. -M. D. Roberto, Francesca S. Ca
brini .. , Florence, 1949. -lstituto delle Missionarie del S. C. di 
Gesù ... 1880-1955, Rome, 1956. - G. Pelliccia, art. Francesca 
Sa11erio Cabrini, dans Bibliotheca sanctorum, t. 5, Rome, 1964. 

Guerrino PELLICCIA. 

FRANCON D'AFFLIGEM, bénédictin, t 1135. 
- 1. Vie. - 2. Œuvres. 

1. Vie. - Peu de détails de la vie de I rancon, 
deuxième abbé d'Affiigem, nous sont parvenus. On 
ignore le lieu et la date de sa naissance. Il est originaire 
probablement de Flandre ou de Brabant, où le nom de 
Francon était assez commun. On l'a confondu souvent 
avec son homonyme, l'écolâtre de Saint-Lambert à 
Liège, qui vécut un demi-siècle avant lui. On sait qu'il 
se fit moine à l'abbaye bénédictine d'Affiigem (entre 
Bruxelles et Gand), nouvellement fondée (1083) et très 
prospère : au témoignage de Francon, l'abbé dirigeait 
plus de deux cents religieux et religieuses (PL 166, 806). 

Fulgence, premier abbé, qui reçut Francon à la 
profession, mourut en 1122 (Ci;mtinuatio chronici 
Affeegemiensis, éd. L. d'Achery, Spicilegium, t. 2, 
p. 776). Francon lui succéda. Il apparaît comme abbé 
en 1123 (Cartulaire, p. 63). Il mourut en 1135 (Cartu
laire, p. St,; Gallia christiana, t. 5, Paris, 1731, col. 38) 
ou en 113!, (MGH Scriptores, t. 6, p. !,01), le 13 sep
tembre, selon plusieurs nécrologes. 

Au début de son abbatiat, Francon se rendit en Angleterre, 
vraisemblablement envoyé en mission diplomatique par 
Godefroid, duc de Brabant (Biographie nationale, t. 7, col. 269-
270). Il reçut un accueil chaleureux tant à la cour que dans 
les milieux ecclésiastiques et monastiques (L. d'Achery, 
op. cit., p. 777). · 

Le chroniqueur d'Affiigem fait le plus vif éloge des qualités 
et des vertus de Francon (L. d'Achery, op. cit., p. 776-777). 
JI était très pieux, instruit et bon administrateur. II put 
construire la vaste église de son abbaye (1129), augmenter 
la bibliothèque, enrichir la sacristie, développer le patrimoine, 
consolider la vie monastique : il favorisa le reclusage de 
quelques-uns de ses moines, pendant le carême particulière
ment (A. van Roy, Affl,igem .. , p. 65). II fonda le prieuré de 
Vlierbeek en 1125, et reçut sous son obédience le monastère 
de moniales de Grand-Bigard en 1133, auquel il préposa sainte 
Wivine (Cartulaire, p. 65, 79, 80), et qui fut soumis à la règle 
des clunisiennes de Marcigny. 

A sa mort, il laissait une abbaye en pleine prospérité ( • pri
maria Brabantiae •) et un renom de sainteté. 

2. Œuvres. - Francon a écrit plusieurs ouvrages, 
dont. trois ont été imprimés : De gratia Dei libri xn, 
PL 166, 719-808; Epistola quod monachus abjecto habitu 
non possit salvari, 807-810; Epistola ad moniales ac 
sorores in Bigardis et ad Forestum consolatoria, 809-
8H. 

On lui attribue souvent : 1) De quadratu.ra circuli, De com
puta et De jejunio quatuor temporum, œuvres de l'écolâtre de 
Liège (S. Balau, Les sources de l'histoire de Liège au moyen âge, 
Bruxe!Jes, 1903, p. 174-175; Histoire littéraire de la France, 
t. 8, Paris, 1868, p. 123-124). 2) Selon Trithème, Francon 

aurait composé des Sermones de Beata Virgine, qui sont peut
être les livres 6 et 7 du De gratia, consacrés à la gloire de Marie. 
3) Les Lettres de Francon sont sans doute celles signalées plus 
haut. r.) Le De cursu 11itae spiritu~lis divisé en douze tomes 
est à identifier avec le De gratia (C. Oudin, De scriptoribus 
ecclesiasticis, t. 2, Leipzig, 1722, col. 959). 5) Quant au Status 
fulurae gloriae, en vers, ne serait-ce pas le poème sur le ciel 
publié au livre 12 du De gratia (J.A. Fabricius, Bibliotheca 
latina mediae et infimae aetatis, t. 2, Padoue, 1754, p. 200)? 
6) Le De institutione eucharistiae que signalent E. Martène 
et U. Durand (Second çoyage littéraire, t. 2, Paris, 1724, p. 198) 
semble être Je livre 10 du De graiia. 7) Enfin, on lui attribue 
des prières mariales. On en a découvert trois, en néerlandais, 
dans un manuscrit du milieu du 15° siècle. Ont-elles été tirées 
du livre 6 du De gratia avec lequel elles sont en ràpport très 
étroit (A. Stracke, OGE, t. 25, 1951, p. 176-189)? 

1 ° De tous les écrits de Francon le plus important 
est sans contredit le De gratia Dei ou De bene'{i,cientia 
Dei. Une lettre de Fulgence nous apprend qu'il avait 
ordonné à Francon de composer, pour l'instruction 
des moines, un ouvrage sur la grâce. Car, disait-il, 
nous ignorons ce que c'est. Il lui avait même indiqué 
dans les grandes lignes le plan à suivre (PL 166, 717-
718). En réalité, ce que voulait Fulgence c'était moins 
un traité sur la grâce divine qu'un exposé des bienfaits 
dont la Providence n'avait cessé de combler l'humanité. 
Francon ne termina qu'après la mort de son abbé (806a). 
Nous ignorons le succès de l'ouvrage; mais nous savons 
que dès le 16e siècle il fut imprimé plusieurs fois : à . 
Anvers, en 1561 et 1565; à Fribourg-en-Brisgau, en 1615 
et 1620; avec les lettres, à Cologne en 1618, et dans la 
Bibliotheca Patrum de Lyon en 1677 (t. 21, p. 293-329). 

Les cinq premiers livres se réfèrent à l'ancien Testa
ment, les sept suivants au nouveau. Ceux-ci consti
tuent la partie la plus travaillée et la mieux réussie. 

Francon n'est pas un scolastique et son traité n'est 
pas un ouvrage de théologie; il livre une élévation, une 
méditation sur la bonté de Dieu à travers les âges. Il 
est, après saint Anselme, un représentant de la vieille 
tradition bénédictine, et son ouvrage n'est qu'une 
longue contemplation affective, appuyée sur une 
connaissance étendue de !'Écriture. Chose curieuse, il 
ne cite pas les Pères : une fois seulement il fait allu
sion à saint Jérôme (761b). Il croit et il aime; sans se 
lasser il rumine sa foi et son amour, il s'efforce de les 
faire partager à ses lecteurs. Il se complaît à exciter en 
eux les sentiments de reconnaissance, d'amour et 
d'humilité. Il insiste sur la gratuité de la grâce. Il 
n'entre dans aucune controverse théologique : il semble 
même les ignorer. Ses pages sur la Vierge comptent 
parmi les plus belles du moyen âge. 

1) Au livre premier, Francon montre que la bonté de 
Dieu éclate dans la création des anges, pourvus de do~s 
magnifiques et qui ont tout reçu gratuitement de la 
libéralité de leur Créateur. Dès le début, la grâce divine 
se manüeste telle qu'elle est essentiellement et sera 
toujours : « sola est quae sic gratis omnia omnibus 
praestat ut a nemine mutuum quid recipiat • (720c). 
C'est pour n'avoir pas voulu confesser cette gratuité 
absolue que Lucifer et ses anges ont été dépossédés. 
L'orgueil les a perdus : « superbia, bonorum omnium 
inimica » (721d). L'humilité, au contraire, assure la 
royauté : « An ignoras quod et in excelsis humilitas 
regnet » (722a). 

2) Le monde matériel, rutilant de splendeur, sera 
mis à la disposition de l'homme, promu souverain 
d'un univers merveilleux. Dieu crée l'homme à sa 
propre image, doué d'intelligence et de volonté, pourvu 
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du libre arbitre et capable de décider de son sort. 1 
Hélas, l'homme ne reconnaît ni la bonté ni l'autorité 
de Dieu. Son ingratitude et sa désobéissance attirent 
le châtiment. Mais la bonté de Dieu reparaît aussitôt : 
« mox in ipsa prima generationis humanae scibole opus 
redemptionis humanae in mysterio celebratur » {726d), 
le sang du juste Abel, « type premier du grand prêtre » 
(726d), « ad Deum patrem clamat, transgressori veniam 
postulat " (727a). 

3) à 5) Il en sera ainsi tout le long de l'histoire de 
l'humanité. 

Reconnais donc, ô homme, tout ce que tu dois au très bon 
Seigneur qui..._poursuit d'un amour de père celui qui fuit .. , 
mais lui promet à nouveau son royaume. 0 grande bonté, 
ô bienveillance ineffable, ô grâce qu'on ne peut assez remercier ... 
0 esclave rebelle, ingrat, pourquoi n'aimes-tu pas le Seigneur, 
qui toujours s'est montré à toi si paternel et si bienveillant? 
Pourquoi ton cœur demeure-t-il si dur, pourquoi ne se laisse
t-il pas amollir par le brasier de tant de charité (727bc)? 

La grâce de Dieu assure lors du déluge le salut à 
Noé et à sa famille; elle choisit Abraham, l'établit 
père d'une multitude de croyants. « 0 toi qui aimes la 
grâce et recherches les manifestations de sa grandeur, 
lève les yeux de ton cœur, contemple l'auteur de la 
grâce et considère ce qu'elle accomplit dans l'ombre de 
l'avenir » (728d-729a). Les unions, stériles, des patriar
ches préfiguraient celle du Christ et de l'Église, et pro
clamaient que le salut vient cc ex sola gratia et non ex 
merito » (730a). Isaïe la dit nécessaire en tout. Francon 
commente l'action de la grâce divine dans la vie des 
patriarches et des prophètes. Qu'on lise aussi le Can
tique des cantiques, si l'on veut savoir cc quae sit magni
tudo gratiae 1 (742c). 

6) Dans le nouveau Testament, Francon s'arrête 
particulièrement à la Vierge Marie et à l'eucharistie. 
Il demeure stupéfait devant l'abaissement du Verbe 
incarné : « mira dignatio tanta tantae majestatis exina
nitio » (74.3c). Son cœur le scrute avec foi et gratitude. 
Marie a été préparée de toute éternité, ornée de tous 
les dons « quibus decuit matrem Christi, umbraculum 
Spiritus Sancti, reginam coeli, reginarµm imperatricem 
adornari » (74.5a). Francon commente le salut de 
l'ange (74.5bd) et propose en exemple la Vierge, « secreti 
arnica, quietis studiosa, in cubiculo assidua, in publico 
rarissima » (74.6a). Les moines devraient l'imiter : 
« coenobialis palaestrae professores, qui professionis 
immemores et quietis impatientes, per provincias, per 
castella, per oppida discurrunt " (74.6b). 

Il examine ensuite les privilèges uniques de Marie : 
« beata quia virgo, beatior quia mater • (74.7a); son 
bonheur consiste à engendrer celui qui doit sauver le 
monde (74.7b). Elle devient source do grâce. La Vierge 
croit sans hésiter tout ce que l'ange lui annonce; ins
truite des de.~seins de Dieu, elle y consent : « ecce 
ancilla Domini.., licet ei ut libet uti » (74.8b); « fiat ... 
ut in me caro fiat quod in principio erat, Verbum » 
(74.Sc). 

• Tout ce que la grâce de Dieu a conféré par privilège spécial 
à Marie, la miséricorde divine en a disposé pour le salut du 
monde entier. Les richesses de Marie sont le bien commun de 
tous : la solitude [le dénuement) des nations est comblée parla 
plénitude de Marie. Toi qui éprouves une soif ardente de la 
douceur de la grâce, aie recours respectueusement aux trésors 
du sein de la Vierge. Il en jaillit une telle abondance de piété 
el une telle suavité, qu'elles ne peuvent engendrer la satiété ... 
Marie est l'étoile de la mer, la lumière des égarés, l'espoir 
des désespérés, la consolation des malheureux, la joie commune 

de tous les fidèles. Nous n'avons pas encore réussi à la louer 
comme nous le désirions ... Une fois qu'on a goûté la douceur 
de cette louange, le désir s'enflamme davantage de l'exalter • 
(748c-749a). . 

Suit un beau passage sur la dévotion au saint Nom de Marie: 
« Aucun autre nom, après celui de son Fils aimé, nom au-dessus 
de tous les noms, n'est plus vénérable au ciel et sur la terre, 
nom qui procure un accroissement ·de grâce, d'espérance, 
de suavité, de consolation aux âmes pieuses ... Je paraîtrai 
peut-être à quelques-uns exagérer la louange de notre Marie 
(je dis nôtre car elle est nôtre), mais pas à celui qui n'est pas 
ingrat envers la Mère, ni infidèle à son Fils ... Rendons grâces 
à son divin Fils pour toutes les grâces et faveurs qu'il nous 
a accordées par l'intermédiaire de sa pieuse Mère• (749a-750a). 

7) Francon poursuit la louange de la grâce, en trai
tant de Jean-Baptiste, praeco gratiae : cc De gratia 
concipitur, per gratiam nascitur, gratia matris adhuc 
in utero perfunditur, de gratia nomen sortitur Joannes, 
id est Dei gratia dicitur " (74.9d). Sous l'influence de 
!'Esprit, Élisabeth proclame la grandeur de Marie, 
et celle-ci les miséricordes de Dieu. Francon commente 
le Magnificat, il exalte l'humilité de Marie et sa dignité 
(754.-758), tout en insistant sur la gratuité de la grâce : 
« Vide quomodo mater gratiae opus gratiae totum 
ascribat gratiae'. .. Fecit mihi magna ... quia potens est, 
quia sanctus, quia misericors est » {755c). 

8) La naissance du Christ est entourée des mani
festations les plus éclatantes de la grâce : apparition 
aux bergers, vocation des gentils, témoignage des 
innocents, fuite en Égypte. Tout cela inaugure le 
combat avec l'hostis antiquus (764.a). Le démon emploie 
de préférence la ruse, car il est sans force contre celui 
qu'habite le Christ. L'histoire d'Hérode montre que 
la miséricorde divine envoie surtout son secours quand 
tout espoir humain semble évanoui, afin que l'homme 
reconnaisse qu'il tient le salut de la grâce de Dieu 
seul : « Solet autem divina miseratio tune magis pro
tectionis suae impendere subsidium euro omne huma
nae virtutis et industriae defecerit auxilium ut ubi... 
imbecillitas humana succumbit non virtutis suae non 
meriti sed gratiae Dei noverit esse quod evadit » 
(762cd). 

9) C'est pour nous que le Sauveur descendit dans 
le Jourdain : « Nostri igitur causa .. , fluenta Jordanis 
sanctificaturus Salvator ingreditur » (766d). L'eau 
reçoit la puissance de sanctifier. Et !'Esprit descend du 
ciel pour marquer que, par le baptême, l'homme rede
vient enfant de Dieu. Francon célèbre cette grâce de 
l'adoption divine (767-768) : « Deum Patrem agno
vimus, in filios Dei adoptati sumus » (770a). Désormais, 
la loi d'amour nous régit et doit dicter notre conduite : 
" ut filii charissimi... digne tanto Patre conversamini » 
(772a). 

10) L'humilité est à la racine de la vie spirituelle, 
Francon en parle longuement dans l'arduum atque 
laboriosum iter CJirtutum (771c); c'est toujours la grâce 
de Dieu qui opère : " et quantum in singulis quibusque 
boni invenerit, tantam et in singulis gratiam Dei esse 
noverit » (774.a). Par l'amour, le Christ veut s'attacher 
l'homme : l'eucharistie surtout (777-778) nous donne 
le secours efficace et elle réalise l'union de tous entre 
eux et avec le Christ, unitas Christi et Ecclesiae, capitis 
atque membrorum, symbolisée et affirmée sub exemplo 
granorum et acino,:um (781b). 

Celui qui reçoit l'eucharistie doit se rappeler la vie, 
la passion, la mort du Sauveur, « quibus charitatis 
vinculis de sinu Patris in uterum Virginis Dei Filius 
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sit abductus .. , quomodo;fsupplicjjs nostris innocens 
sit addictus ", qu'il se souvienne particulièrement de 
la blessure du côté, « vulnus illud saluberrimum, 
ex quo vulnerum nostrorum profluxit medicamentum » 

(779-780). Il rendra grâces au Seigneur, en imitant 
le Christ. 

11) L'unité du Christ avec ses membres, symbolisée 
et réalisée par l'eucharistie, amène Francon à exalter 
la vie d'union, l'unitatis bonum (782d), à commenter 
l'évangile de Marthe et de Marie (783-784) et à faire 
l'éloge de la contemplation, sans toutefois diminuer 
les mérites de l'action. Tout le monde, d'ailleurs, doit 
s'appliquer d'abord à l'action pour parvenir à la contem
plation, « oportet enim ut primo in studio sanctae 
operationis se exerceat, quisquis ad culmen contem
plationis ascendere desiderat " {783c). L'union avec 
le Christ réalise en nous les mystères du Christ, car en 
tout nous lui sommes associés : « lta fit ut patienti 
compatiamur, morienti commoriamur, resurgenti conre
surgamus, simulque cum glorificato glorificemur "; 
les mystères du Christ sont nôtres, voilà le triomphe 
de la grâce : « ex nulla alia consideratione sic elucet 
splendor et magnitudo gratiae » {784b). Ce livre 11 
est un hymne à la g_râce « transformante • et à sa puis
sance. 

12) Le dernier livre est consacré au sacerdoce du Christ 
et à la mission du Saint-Esprit en nos âmes. Le sacrifice 
de Jésus nous est souverainement efficace (791b). 
La venue de !'Esprit opère des merveilles; c'est un feu: 
« exurit, inflammat et illuminat » (792b). Elle confère 
« robur fidei atque animi constantiam » (792c). 
La conduite des apôtres et de Pierre en particulier en 
témoigne. « 0 inaestimabile donum et incompara
bilis gratial • {792c). L'auteur s'étend sur cette gratuité 
manifeste et totale en présentant les cas de saint Paul 
(794-798) et de Marie-Madeleine (798-800), miracles 
que nous pouvons admirer tous les jours en ces milliers 
de chrétiens que la grâce engendre au Christ (800c). 
Francon peut conclure : « Totum est igitùr gratiae Dei, 
quod sumus, quod vivimus, quod saeculo nascimur, 
quod Christo renascimur, quod antiquo hoste ... efficimur 
superiores ... et victoriae palmam ... obtinemus» (803bc); 
un poème final chante le ciel, où la grâce obtient son 
triomphe définitif (805). 

2° Dans la première des lettres conservées, Francon, simple 
moine, répond à un certain Lambert, qui lui demande si un 
moine peut, en toute conscience, quitter son état pour se 
faire clerc. Cette conduite rappelle à Francon la faute d'Adam 
qui fuit le regard de Dieu. Que le moine imite plutôt l'exemple 
de l'enfant prodigue; qu'il écoute saint Benoit et l'Apôtre : 
on ne se moque pas impunément de Dieu! On ne peut admettre 
que soit vaine l'institution monastique faite par l'Église. 
On ne peut donc quitter la vie monastique sans mettre en 
péril le salut. Francon réfute les exemples allégués et prie 
pour que le bon Pasteur ramène la brebis égarée (810c). 

3° La seconde lettre date de la fin de son abbatiat. Francon 
l'envoie aux bénédictines de Grand-Bigard et de Forest, 
soumises à sa juridiction. Qualifiée de consolatoria (elle débute 
en souhaitant l'abundantia consolationis), la lettre encourage 
les moniales à lutter et à peiner : pour demeurer fidèles à leur 
vocation et à leur unique Époux, pour rester pures et sans 
tache, et se garder, omni vigilantia, des embûches et des 
assauts du démon, qu'elles ont solennellement rejeté au 
baptême et à la profession (811d). Leur combat doit être 
continuel; le cloître pas plus que le paradis terrestre n'est à 
l'abri du diable (812a). Il faut s'armer de la prière pour obtenir 
lumière contre ses ruses et force contre ses assauts (812b); 
il faut avant tout s'exercer à l'humilité (812c). La moisson 

de mérites sera abondante : • quidquid lucri feceritis, Christo 
conservandum committite » (812d). 

Œuvres: PL 166, 717-814. 
Sources. - Historia Afflegemiensis, éd. L. d'Achery, Spici

legium, 2• éd., Paris, 1723, p. 769-779. - Auctarium afflige
mense, MGH Scriptores, t. 6, Hanovre, 18t,t,, p. 398-t,05. -
Cartulaire de l'abbaye d'Affligem, éd. E. de Marneffe, dans 
Analectes pour servir à l'histoire ecclésiastique de Belgique, 
2• série, fasc. 1-6, Louvain, 189t,-1901. 

Travaux. - Histoire littéraire de la France, t. 11, Paris, 
1869, p. 588-596. - Biographie nationale de Belgique, t. 7, 
Bruxelles, 1880, col. 269-271. - DTC, t. 6, 1920, col. 769. -
R. Podevyn, dans De Standaard van Maria, t. 3, 1923, p. 71-78. 
- U. Berlière, L'abbé Francon d'Affligem (t 1135), dans 
Revue liturgique et monastique, t. 13, 1928, p. 212-220. -
Ph. Schmitz, Histoire de l'Ordre de saint Benoît, t. 6, Maredsous, 
19fo9, p. 232-233. - A. Stracke, Mariagebeden, door Franco, 
abt van Affligem, OGE, t. 25, 1951, p. 176-189. -A. van Roy, 
Affligem, roem van ons land, Louvain, 1953. - LTK, t. 4, 
1960, col. 231. 

Philibert ScHMITZ. 

FRANZINI (ANTOINE), prêtre de la Mission, 
1696-1764. - Né en Corse le 12 janvier 1696, Antoine 
Franzini entra, en 1723, après son ordination sacer
dotale, dans la congrégation de la Mission. Directeur 
du noviciat de Rome pendant quelques années, il fut 
ensuite mandé à Naples où l'archevêque le désirait 
comme confesseur personnel. C'est à Naples qu'il 
mourut le 27 avril 1764. 

Franzini a laissé un ouvrage de spiritualité : Diario 
spirituale che comprende una scelta di detti e di fatti 
de' santi o di altre persone di singolare çirtù, adattati 
ad incitare le anime all' acquisto della perf ezione ed i 
loro direttori a condurçele, Naples, 1775. La quatrième 
édition (579 pages), corrigée, augmentée, comporte 
un appendice· sur la Pratica dell'umiltà e della carità 
fraterna, et un Trattato sulla.confidenza nelle tentazioni 
e nella aridità di spirito, Naples, 1778, p. 583-712; 
nouv. éd., Turin, 1852. Ce calendrier assigne à chaque 
mois une perspective spirituelle : perfection, humilité, 
mortification, patience, douceur, obéissance, simplicité, 
diligence, oraison, confiance, charité, · union, et il 
offre pour chaque jour un thème de réflexion et des . 
traits d'édification. Franzini extrait ses réflexions des 
meilleurs auteurs spirituels de la tradition; il cite 
abondamment saint Vincent de Paul, mais aussi 
saint Bernard, les mystiques rhénans, saint Ignace 
de Loyola, saint François de Sales, sainte Thérèse 
et saint Jean de la Croix auxquels il emprunte volon
tiers ce qu'il dit de l'oraison, de l'union et des épreuves 
spirituelles; le plus étonnant peut-être est de le voir 
citer plusieurs -fois le Breçe compendio i~torno alla 
perfezione cristiana d'Isabelle Bellinzaga qu'il attribue 
à Achille Gagliardi (cf DS, t. 1, col. 1940-1942). Le 
Diario est en quelque sorte une ébauche de traité 
sur la vie spirituelle. 

En France, le succès de l'ouvrage fut assuré grâce 
à la traduction qu'en donna J eau-Baptiste Lasausse 
(1740-1826), sulpicien, alors professeur au séminaire 
de Tulle. 

La première édition, parue en 1785, fut mise en vente conjoin
tement chez deux éditeurs, à .Tulle et à Paris, sous le titre 
Le vrai pénitent dirigé dans la pratique des Pertus ou choix de 
sentences et d'exemples sur différentes vertus pour tous les jours 
du mois (38t, pages). 

Lasausse a traduit très largement, mais surtout il a réduit 
le Diario d'à peu près un tiers, choisissant librement dans les 
traits que donnait Franzini; il lui arrive aussi, maisrarement, 
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d'ajouter quelques textes de son cru ou quelques traits emprun
tés ordinairement aux vies de Benoit-Joseph Labre t 1783, 
dont il venait de publier, d'après les biographies italiennes, 
Le Prai pénitent de nos jours ou pratique des Pertus pour tous 
les jours de la semaine, tirées de la Pie du serpiteur de Dieu 
Benoît-Joseph Labre ... par Marconi .. , slnd. Cette brochure 
de 2t, pages est publiée avec Le Prai pénitent ou motifs et 
moyens de conPersion, titré aussi Le Prai pénitent formé sur 
le modèle de DaPid ou entrant dans les sentiments de DaPid, 
Paris-Tulle, 1784. Cette multiplicité de titres trop ressem
blants a troublé les bibliographes. 

Lasausse, qui respecte le plus souvent l'ordonnance du 
Diario, a cependant changé le thème du premier mois, remplacé 
par des réflexions et des traits sur l'« Amour de Jésus •; la 
diligenza du mois d'août a été rendue par la • sanctification 
des actions », mais le texte n'a pas changé; il en est de même 
pour l'unione du mois de décembre, devenue la • conformité 
à la volonté de Dieu•· Il ne serait pas impossible que Lasausse 
ait utilisé l'une des trois premières éditions du Diario. 

A partir de 1798, Lasausse réédite sa traduction adaptée, 
mais sous un nouveau titre : L'heureuse année ou l'année 
sanctifiée par la méditation des sentences et des exemples des 
saints, dont on connaît au moins une vingtaine de rééditions 
ou réimpressions, à Paris, Rouen, Lille, etc, jusqu'en 1900. 
Une traduction flamande parut à Gand en 1889, Het Gelukkig 
J aar of het jaar geheiligd ... 

Éd. Rosset, Notices bibliographiques sur les écripains de 
la congrégation de la Mission, Angoulême, 1878, p. 115-116. -
L. Bertrand, Bibliothèque sulpicienne, t. 2, Paris, 1900, p.70-73. 

André DoDrN. 

FRASSEN (CLAUDE), franciscain, 1620-1711. 
Né à Péronne en 1620, Claude Frassen entra chez les 
frères mineurs de l'observance vers 1637. Devenu 
lecteur, il fut reçu docteur en Sorbonne le 11 décembre 
1662. Passant presque toute sa vie au grand couvent 
de Paris comme professeur de philosophie et de théo
logie, il fut trois fois gardien, et définiteur général en 
1682. Prédicateur et restaurateur du tiers-ordre séculier, 
il eut une grande influence en ville et à la cour, parti
culièrement comme directeur de conscience. Il mourut 
à Paris le 26 février 1711. Son œuvre spirituelle impri
mée se borne à deux ouvrages émanés de son zèle pour 
le tiers-ordre. 

1) La règle du Tiers-Ordre de la pénitence instituée 
par le séraphique patriarche S. François pour les per
sonnes séculières de l'un et de l'autre sexe qui désirent 
vivre religieusement dans le monde, Paris, 1666 (on 
connaît plus d'une douzaine de rééditions à Paris, 
ou, au 19e siècle, à Saint-Brieuc). 

La règle est celle de Nicolas rv (1289), mais Claude Frassen 
marque une évolution dans sa façon de définir le tiers-ordre. 
En 169t,, • le tiers-ordre n'est pas seulement une société 
de personnes de piété .. , mais c'est un ordre inspiré de Dieu »; 
en 170t,, c'est une • société de personnes de piété qui s'assem
blent ... comme l'on fait dans les congrégations et les confrai
ries • (avis qui suit l'épitre dédicatoire). Curieuse modification 
qui montrerait déjà notre pensée actuelle de ne pas amplifier 
le caractère• régulier• du tiers-ordre •séculier•· 

On trouve de belles oraisons de saveur affective, qui 
rappellent Harphius, pour renouveler l'esprit du 
baptême (à Pâques) et celui de la confirmation (à la 
Pentecôte). 

2) La Conduite spirituelle polir une personne qui 
veut vivre saintement (Paris, 1666, 167!,, 1683, corrigée 
et augmentée) est présentée comme une suite à la 
Règle. La première partie de la Conduite passe en revue 
les actions quotidiennes; la deuxième propose plusieurs 
méditations pour chaque jour de la semaine, en relation 

constante avec la messe; la troisième partie indique 
« comme on peut chaque mois se corriger d'un défaut, 
acquérir une vertu et s'élever à un nouveau degré 
de perfection ». Systématique, psychologique (racine 
des défauts et moyens de perfectionnement), analy
tique, l'ouvrage est illustré d'exemples pris dans l'hagio
graphie franciscaine. Il contient aussi {3e partie, ch. 3) 
un véritable traité de mystique. L'auteur divise • la 
vie parfaite » « en active, contemplative et surémi
nente ». Il définit la contemplation cc un attachement 
simple et affectueux de l'âme en Dieu par connaissance 
et par amour » (1666, p. 614; 1683, p. 58!,). Frassen 
reprend les définitions de saint Bernard et des victorins. 
Il distingue, avec Hugues de Saint-Victor, la contem
plation acquise et infuse. La contemplation se fait 
par le moyen des sens spirituels. La vie suréminente 
se confond avec la vie unitive, où l'âme est appelée 
à la jouissance extraordinaire d'états privilégiés, 
jusqu'au mariage spirituel. On retrouve également 
dans la Conduite l'influence d'Harphius et de Benoît 
de Canfield (cf DS, t. 2, col. 2050). L'ouvrage fut tra
duit en italien, Direzione spirituale per chi vuol vic,ere 
santamente (Lucques, 1715; Venise, 1722). 

Frassen publia à Paris en 1703 un très court (35 pages) 
Exercice de piété ou instruction tant pour une personne 
particulière que pour celles qui ont soin du salut de leur 
famille. 

Claude Frassen est beaucoup plus connu par les œuvres 
qui sont le fruit de son enseignement : 1) Sa Philosophia 
acaàemica (2 vol., Paris, 1668; 3 vol. par la suite) et son Scotus 
academicus seu uniPersa doctoris subtilis theologica dogmata 
(t, in-folio, Paris, 1672-1677) furent pl11sieurs fois wAdités 
jusqu'à nos jours, et le Scotus a été considéré comme • le 
meilleur manuel de théologie scotiste • (Édouard d'Alençon, 
col. 768). 2) Ses Disquisitiones biblicae (Paris, 1682, 1695; 
2 in-folio, Lucques, 1769-1770, etc) furent vigoureusement 
attaquées par le dominicain Noël Alexandre; la quatrième 
partie, Conciliatorium biblicum, fut insérée dans le Scripturae 
sacrae cursus completus, t. 2, Paris, 18t,0, col. 739-822. 

Plusieurs traités latins, destinés à compléter les ouvrages 
ci-dessus en vue de réfuter les erreurs des hérétiques (jusqu'à 
Molinos) et comprenant un • Traité touchant l'autorité des 
Pères • (jusqu'à Raymond Lulle), sont conservés, manuscrits, 
à la bibliothèque nationale de Paris, mss 18H3-181t,6, 

Éloge du feu Père Claude Frassen, religieux de l'Obserpance 
de saint François, dans Mémoires de Tré~oux, janvier 1712, 
p. 10l,-115. - Moréri, t. 5, 1759, p. 3t,6. - P. Féret, La faculté 
de théologie de Paris .. , t. 5, Paris, 1907, p. 1%-203. - Hurter, 
t. t,, 1910, col. 653-656. - Édouard d'Alençon, art. Frassen, 
DTC, t. 6, 1913, col. 767-769. - Julien-Eymard d'Angers, 
art. Frassen, dans Catholicisme, t. t,, 1956, col. 1566-1567. 

WILLIBRORD DE PARIS. 

FRASSINETTI (JosEPH), fondateur des Fils 
de Marie-Immaculée, 180!,-1868. - 1. Vie. ~ 2. Le 
moraliste. - 3. Le maître. spirituel. 

1. Vie. - Joseph Frassinetti naquit à Gênes, le 
15 décembre 1805, de Jean-Baptiste Frassinetti et 
d'Angela Viale; il était l'aîné de quatre frères, qui 
devinrent prêtres (Jean et Raphaël, prêtres séculiers; 
François, chanoine régulier du Latran), et d'une sœur, 
Paola, religieuse et fondatrice de l'institut des sœurs 
de Saint-Dorothée (béatifiée en 1930). Joseph fréquenta 
comme externe le séminaire de Gênes et fut ordonné 
prêtre à Savone le 22 septembre 1827. Dès la fin de 
sa préparation sacerdotale, il eut l'inspiration de tra
vailler pour le clergé et avec Luigi Sturla il fonda la 
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congrégation de Saint-Léonard de Port-Maurice pour 
la formation et la sanctification des jeunes prêtres. 
A 28 ans, il fut nommé curé de Quinto al mare, où il. 
resta jusqu'au 31 mai 1839, date à laquelle il fut élu 
prieur-curé de la paroisse de Sainte-Sabine de Gênes, 
où il demeura jusqu'à sa mort, survenue à Gênes le 
2 janvier 1868. 

La publication de ses Rifl,essioni proposte agli eccle
siastici (Gênes, 1837) lui attira bien des déboires de 
la part de ceux qui préféraient rester ancrés dans les 
préjugés d'une mentalité infectée de jansénisme. Pen
dant les bouleversements politiques de 1848 il fut 
persécuté et exilé. 

Prêtre « spectatae doctrinae et virtutis » (bref de 
Pie 1x à Paola, fondatrice, en 1863), J. Frassinetti 
consacra surtout sa vie au ministère pastoral et mérita 
d'être appelé le Curé d'Ars italien (J.-B. Mirebeau, 
préface à la traduction française, Paris, 1885, de Gesit 
Cristo regola del sacerdote, Florence, 1852), tout en ne 
cessant jamais de s'occuper de la sanctification du 
clergé, comme l'attestent, entre autres, ses nombreux 
écrits destinés aux prêtres (réunis en grande partie 
dans let. 11, Rome, 1910, des Opere complete). Ennemi 
ardent de ce qu'il appelait « l'ascetismo dell' infingar
daggine », l'ascétisme de la paresse, son zèle ne connut 
aucune relâche dans la recherche des moyens propres 
à faire revivre, à nourrir et à accroître la piété chré
tienne. 

Il fut le fondateur et le promoteur de nombreuses 
unions et congrégations, parmi lesquelles se dévelop
pèrent surtout celles des filles et, en 1861, des fils de 
Santa Maria Immacolata. Cette dernière, sous l'impul
sion d'Antonio Piccardo (1844-1925), après avoir donné 
en une trentaine d'années plus de trois cents prêtres 
à !'archidiocèse de Gênes, devint, par la volonté de 
Pie x, une congrégation de droit pontifical (1904) 
et continua son action d'assistance au clergé, d'instruc
tion de la jeunesse et de ministère apostolique. 

Écrivain très fécond, Frassinetti publia lui-même 
quatre-vingt-six de ses ouvrages; neuf le furent après 
sa mort; d'autres demeurent manuscrits. Son activité 
littéraire est le fruit de son apostolat. Elle peut se 
répartir en trois sections : 1) formation et sanctifica
tion du clergé; 2) lutte contre les séquelles du jansé
nisme par l'exposition de l'authentique physionomie 
du dogme et de la morale, en particulier en faveur de 
la communion fréquente; 3) écrits de dévotion destinés 
à la formation spirituelle des laïcs, adultes et enfants. 

Le 9 mai 1921 s'ouvrit à Gênes le procès informatif 
pour la béatification de Joseph Frassinetti; le 19 mai 
1939 . fut publié le décret d'introduction de la cause 
(AAS, t. 31, 1939, p. 617-619). 

2. Le moraliste. - La doctrine de Frassinetti est, 
en substance, celle de saint Alphonse de Liguori, quoi
qu'il ne soit pas, comme il le dit dans sa préface, un 
admirateur aveugle. Les vingt ans qu'il mit à rédiger 
son Compendio della teologia morale di S. Alfonso 
M. de' Liguori con apposite note· e dissertazioni (2 vol., 
Gênes, 1865-1866; 11e éd. adaptée, Turin, 1948) et 
la pratique assidue du confessional pendant une qua
rantaine d'années lui permettaient de parler en homme 
de science et d'expérience. Il avait l'intention de faire 
une œuvre éminemment pratique qui rendît service 
surtout aux jeunes confesseurs. 

Le Compendio s'ouvrait sur quelques • principes de théo
logie particulièrement importants •, à la lumière aesquels 

le confesseur doit se référer dans les difficultés et les cas douteux. 
Frassinetti fut un déf.eur déclaré du probabilisme, mais 
d'un probabilisme bie~ompris; parmi les premiers, il osa 
avec beaucoup de pénétration et de logique combattre les 
théories opposées. Il développe sa ·thèse fondamentale dans 
sa troisième dissertation : dans le conflit d'opinions diverses, 
une opinion vraiment probable, c'est-à-dire celle qui ale consen
tement d'hommes prudents, peut être suivie en pratique 
sans qu'on ait à se préoccuper du degré de probabilité de 
l'opinion adverse. Au début, cette position fut taxée d'exces
sive largeur, mais bientôt l'accusation tomba d'elle-même. 
Frassinetti est en effet un théologien équilibré, qui allie 
science et piété, théorie et pratique; dans les sciences morales 
il sut donner une impulsion nouvelle et une orientation saine
ment moderne. 

3. Le maître spirituel. - La spiritualité de Frassi
netti est très christoc~ntrique : le Christ estle modèle 
le plus parfait de toute perfection auquel chacun doit 
se conformer; il lutta toute sa vie contre les restes 
du jansénisme dont les influences se faisaient encore 
sentir dans l'Italie du 19e siècle. Toute son œuvre 
de pasteur et de directeur consista à montrer que la 
sainteté était facile et simple, à proclamer les douceurs 
de l'amour de Jésus dans l'eucharistie, à ramener les 
pécheurs à la joie du pardon divin. 

Le dessein ascétique de Frassinetti apparaît claire
ment dans son petit livre Il conforto dell' anima devota, 
con un'appendice sul santo timor di Dio {Naples, 1852; 
dans Opere complete, t. 9, 1908). Après avoir exposé 
la notion de sainteté ordinaire et parfaite, il démontre 
que tous y sont appelés et qu'il n'est pas difficile de 
parcourir le chemin de la perfection chrétienne. Il 
examine et dissipe les objections et les incertitudes; 
surtout il convainc que le Seigneur appelle à la confiance, 
que son joug est doux et le poids de ses commandements 
léger. La crainte de Dieu est nécessaire, mais elle n'est 
bonne que si elle pacifie l'âme et la rend confiante. 
Frassinetti se montre toujours dans ses écrits d'une 
remarquable discrétion; il veut que la sainteté .de la 
vie soit aimée et recherchée, mais sans exagération, 
ni trouble, ni accablement de la conscience (cf Aru; 
di farsi santi, Gênes, 1861; dans Opere complete, t. 11, 
1910, p. 337 svv). 

La prière dont Frassinetti traite en• particulier dans 
le Pater Noster di S. Teresa (Parme, 1860; dans Opere 
complete, t. 9), la communion fréquente qu'il promeut 
dans Il Convito del divino Amore (Gênes, 1868; dans 
Opere complete, t. 9) et la médiation mariale qui revient 
sans cesse dans ses œuvres (vg Amiàmo Maria, Gênes, 
1864; dans Opere complete, t. 11) sont présentées comme 
les trois grands moyens de poursuivre la perfection. 

L'influence de Frassinetti, par sa personne, ses réali
sations pastorales et son œuvre écrite, fut grande sur 
le climat religieux de son temps, notamment en ce 
qui concerne la fréquentation des sacrements (cf DS, 
t. 2, col. 1285-1286) et l'orientation pastorale et spiri

-· tuelle du clergé. 

Le catalogue le plus complet des œuvres imprimées et inédites 
est celui qu'a publié G. Capurro~en appendice à sa biographie 
de Frassinetti (1907, citée,in/ra). Les écrits de caractère 
pastoral et ascétique ont été édités dans les treize volumes 
des Ope're complete (Vatican, 1906-1912).; les t. 9-12 groupent 
les ouvrages spirituels les plus importants - Lettere inedite, 
Porto Romano, 195r.. 

Les principales langues européennes po~sède;'1t des traduc
tions des ouvrages plus notables de Frassrnetb. On trouve en 
français: 1) Jésus-Christ modèle du prêtre, trad. St. Dubuisson, 
Plancy, 1855, et sous le titre Jésus-Christ règle du prêtre, 
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trad. Mirebeau, Paris, 1881, 1885, 1887, 1905; - 2) Manuel 
pratique du ieune curé, trad. de la 4• éd. du Manuale pratico 
del parroco no<Jello, 1868, par F.-X. Marette, Bar-le-Duc, 
1873; - 3) Abrégé de la théologie morale de saint Alphonse .. , 
trad. P. Fourez, 2 vol., Braine-le-Comte, 1889; - 4) Petit 
traité de la confession et de la communion, trad. partielle par 
P. Fourez, Braine-le-Comte, 1890, de La di<Jozione illuminata, 
Gênes, 1867; - 5) A nos frères dans le_sacerdoce. Quelques 
réflexions proposées aux ecclésiastiques, Lille-Paris, 1895, 
trad. des Rifiessioni .. ; - 6) Le banquet de l'Amour di<Jin, 
trad. E. Couet, Tourcoing, 1907, 1908, 1910. 

D. Fassiolo, Jl,lemorie storiche intorno alla <Jita del sacerdote 
Giuseppe Frassinetti, Gênes, 1879. - G. Capurro, Giuseppe 
Frassinetti e la sua opera, Gênes, 1907. - L. Traverso, Giu
aeppe Frassinetti, Gênes, 1918. - C. Olivari, Della <Jita e delle 
opere del ser<Jo di Dio Giuseppe Frassineui, Rome, 1928. -
V. Vailati, Un maestro di <Jita sacerdotale, il serr,,o di Dio Giu
seppe Frassinetti, Alba, 191t8. - G. Vaccari, J Figli di Maria, 
dans M. Escobar, Ordini e congregazioni religiose, t. 2, Turin, 
1953, p. 1409-1U7; San Gior,,anni Bosco e il Priore Giuseppe 
Frassinetti, Porto Romano, 1954. 

Procès de béatification : Positio super dubio, Rome, 1. 
Positio super non cultu, Rome, 1939. 

Latino Muzzr. 

FRATERNITÉ. - 1. Idée <le fraternité dans l' Écri
ture. - 2. Dér,,eloppement de la notion <le fraternité. -
3. Fon<lement ontologique. - 4. Éthique <le la fraternité 
chrétienne. 

Remarque préliminaire sur l'emploi pré-chrétien du 
mot ~ fraternité ». - Le mot << frère •> (comme celui de 
« fraternité •l est déjà employé par la langue grecque 
et romaine préchrétienne en des sens multiples, qui 
sont comme des approches partielles de la pensée 
chrétienne, en tout cas préparent à la recevoir. On ne 
se propose pas d'exposer la question en détail (voir 
K. H. Schelkle, Bruder, RAC, t. 2, col. 631-636). On 
se contentera simplement d'énumérer les emplois les 
plus importants qui sont à retenir. 

Platon appelle frères les citoyens d'une ville : ils 
descendent tous, en effet, d'une mère commune, la 
terre grecque (yij, xwpoc). C'est une façon de parler 
que lui-même, du reste, qualifie de mythologique 
(République m, 415a; cf Ménéxène 239a). L'emploi du 
mot par les romains pour désigner des peuples appa
rentés n'a rien, par contre, de mythologique (cf Cicéron, 
Lettres à Atticus r, 19,2; César, De bello gallico r, 
33, 2; Virgile, Géorgiques II, 510). Dans le monde latin 
comme dans le monde grec, on constate la coutume 
de nommer frère un ami (Julius Paulus, Digeste r, 
28, tit. 5, fragm. 59, 1; Xénophon, Anabase VII, 2, 25 
et 38); ce qui montre que la fraternité y passait pour 
le type même de la véritable amitié (Quintilien, Decla
matio 321, 5 : « quae potest amicitia esse tam felix, 
quae imitetur fraternitatem? »). Le titre de frère que 
se donnent les princes, à partir de l'époque hellénis
tique, a un _arrière-fond sacral. Il est indépendant 
de l'appellation de frère utilisée pour désigner un 
collègue, appellation également à retenir (F. Dëilger, 
art. Brüderlichkeit der Fürsten, RAC, t. 2, col. 641). 
Le nom de frère dans les phratries grecques est pareil
lement d'origine religieuse. Issues de sociétés limitées 
primitivement à la famille, les phratries eurent par 
moments une grande importance au point de vue du 
droit familial, de la politique et de la culture (Schelkle, 
loco cit., col. 632). Il est difficile cependant de déter
miner à quelle profondeur spirituelle atteignait l'idée 
de fraternité et à quelle source elle s'alimentait. On 

peut en dire autant du collège des frères arvales, fort 
significatif du sentiment religiéux romain (voir Varron, 
De Zingua latina v, 58; Pline le jeune, Naturalis historia 
XVIII, 6). 

Le point culminant et décisif du développement 
préchrétien de l'idée de fraternité est atteint dans la 
philosophie stoïcienne d'une part, dans les cultes à 
mystères de l'autr_e. L'idée de la terre, mère-commune, 
qui, chez Platon, restait circonscrite à la terre de la 
patrie grecque, va, dans le stoïcisme, s'étendre à 
l'humanité entière. Participant à la même raison, qui 
est une, tous les hommes so!lt ensemble les membres 
d'un unique corps. 

Sénèque, Lettres à Lucilius 95, 52; De beneficiis i11, 28, 2. -
Marc Aurèle, Pensées 11, 1; vu, 13. - Cf Éd. Zeller, Die 
Philosophie der Griechen in ihrer geschichtlichen Entwicklung, 
t. 3, 1• p., 3• éd., Leipzig, 1880, p. 287, 299-306. - A.A.T. 
Ehrhardt, Politische Metaphysik r,,on Solon bis Augustin, t. 1 
Die Gottessladt der Griechen und Ramer, Tubingue, 1959, 
passim. 

C'est de cette donnée que part Épictète pour affirmer 
que tous les hommes sont frères, parce qu'ils tirent 
tous leur origine de .Dieu : l'homme n'est ni athénien, 
ni corinthien, mais x6aµ.rnc; et utoc; Oe:oü (Entretiens r, 
9, 1c6; cf r, 13, 3; m, 22, 83; É. Zeller, op. cit., p. 299-
303). 

A quel point de telles perspectives ont pu influencer 
la morale, on le voit lorsque Épictète, s'adressant au 
maître qui se montre violent envers ses esclaves, s'écrie: 
« Esclave, ne veux-tu pas supporter ton frère (-roü 
cx8e:Àqioü -roü aocu-roü), qui a Zeus pour père, qui, comme 
un fils, est né des mêmes germes que toi et qui est 
de la même descendance céleste (-njc; ocù-njc; &vwOe:v 
XOC't"OC~OÀ'ijç) » (1, 13, 3). 

Il y a dans ces textes une conception de Dieu et une 
idée de la filiation dont on ne doit pas méconnaître 
le caractère naturaliste, profondément différent, malgré 
toutes les similitudes d'expression, de la manière per
sonnaliste de voir les choses, propre au christianisme. 
Les cultes à mystères ont développé l'idée de fraternité 
d'un tout autre point de vue. Alors que dans le stoï
cisme il s'agit de renverser toutes _ les barrières, de 
s'ouvrir à l'universel, en affirmant l'unité sans distinc
tion de tous les hommes, ici l'accent est mis sur le 
particulier, sur la communauté singulière dans laquelle 
on trouve une nouvelle famille spirituelle. Ceux qui 
sont passés par l'initiation deviennent en commun 
parents du dieu, frères et sœurs entre eux (vg C. Prei
sendanz, Griechische Zauberpapyri, t. 4, p. 1135 svv : 
cx8e:Àqioi:c; XOCL cx8e:Àqioci:c;, oa(otc; XOCL oa(octc;; cf Corpus . 
inscriptionum latinarum, t. 6, Berlin, n. 406, 727,. 
2233). L'idée de fraternité était spécialement mise en 
relief, c'est manifeste dans la communauté de Mithra. 
Les cultes syriens de Baal exercèrent encore une 
influence significative; à côté de ceux-ci, il convien
drait de nommer les communautés juives syncrétistes 
de Crimée (on trouvera une abondante documentation 
sur la question dans Schelkle, loco cit., col. 633-634). 
Digne d'attention est en outre le fait que, dans les 
communautés mystériques, le prêtre porte le nom de 
1toc-riJp, contrairement à la règle donnée par Jésus à 
sa communauté (Mt. 23, 9), règle qui, du reste, n'a 
jamais été interprétée d'une manière si étroite qu'elle 
dût empêcher d'étendre le titre de père à ceux qui 
sont chargés d'une fonction dans l'Église. 

Le témoignage le plus saisissant, sans doute, de 
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l'idée de fraternité en dehors du christianisme, à 
l'époque d'ailleurs où celui-ci apparaît, est la prière 
bien connue du Corpus hermeticum (1, 31-32) : « Saint 
es-tu, Dieu, père de tout... Remplis-moi de force. 
Alors, j'illuminerai de cette grâce ceux de ma race, 
qui vivent dans l'ignorance, mes frères, tes enfants ... » 
L'universalisme du stoïcisme se rencontre ici avec la 
piété intime des cultes à mystères. La connaissance 
de la paternité universelle du Dieu créateur fait s'éveil
ler le désir que tous participent à l'illumination par 
laquelle le mystique a reçu la lumière de la vraie 
connaissance. 

t. IDÉE DE FRATERNI'Œ DANS L'tCRITURE 

1 ° Ancien Testament. - Dans l'ancien Testament, 
c'est un usage courant que d'appeler <• frères & les 
coreligionnaires (Ex. 2, 11; Lée,. 10, q; Deut. 15, 3, 12; 
Juges H, 3; Ps. 49, 20; Jér. 22, 18-19; cf H. L. Strack 
et P. Billerbeck, Das Ec,angelium nach Matthiius, 
Munich, 1922, p. 276). De plus, la communa1ité de 
religion semble l'emporter dans la conscience de l'israé
lite sur la communauté de sang, due à l'appartenance 
à un même peuple. Ainsi, lorsqu'on veut parler simple
ment d'un compatriote, on préfère le mot proche, 
itÀl)crlov. Dans le rabbinisme, les deux termes sont 
même à l'occasion expressément distingués (textes 
cités par H. von Soden, dans Kittel, t. 1, p. H5). Le 
psaume 133 est sans doute le plus bel exemple qu'offre 
une éthique de la fraternité dans l'ancien Testament : . 
les frères, qui habitent ensemble dans la concorde, 
sont comme les dons précieux du rafraîchissement, 
l'huile odorante et la rosée d'été qui ranime la terre 
desséchée. Bien que primitivement il fût question 
dans ce psaume de frères selon la chair, vivant ensemble 
sur l'héritage commun indivis, la tradition posté
rieure de la prière israélite, qui s'est concrétisée dans 
le titre actuel de Cantique des montées, a transformé 
le morceau en une vision du peuple entier de l'alliance, 
qui habite ensemble dans une communauté fraternelle 
et reçoit ainsi la bénédiction de Yahvé, « la vie éter
nelle ». Plus tard, les adeptes de la secte de Qumrân 
se considéreront les uns les autres comme des frères 
(vg 1 QS v1, 10; Dam. v1, 20 svv [v, 20: <• Que chacun 
aime son frère comme soi-même»]). Chacun doit aimer 
son frère comme soi-même. Cependant, c'est l'appella
tion de « prochain » qui l'emporte dans la Règle de la 
secte (1 QS II, 2q-25; v1, 10; VII, q-6). Il faut remar
quer, en outre, que l'accent est mis fortement sur les 
distinctions hiérarchiques (vg 1 QS v1, 8). 

L'idée de fraternité est donc, en· Israël, restreinte 
avant tout à la communauté du peuple de Dieu; elle 
n'en conserve pas moins, grâce à la réalité commune 
de la foi, une largeur et une ouverture intérieure qui 
ne se laissent pas déchiffrer par une simple étude de 
vocabulaire. Car, du fait que, dans l'ancien Testament, 
le fondement de la fraternité n'est pas, comme chez 
Platon, cette mère mythologique que constitue la terre 
de la patrie, mais la volonté d'élection du Dieu qui 
a créé le monde entier, c'est un autre sens qu'acquiert 
la fraternité. Le Dieu d'Israël n'est pas un vulgaire 
dieu national ou une divinité locale, mais le Dieu des 
dieux (Ps. 82). Qu'Israël soit son <• fils premier-né » 
(Ex. q, 22) n'empêche pas les autres peuples d'être 
aussi, d'une ~anière analogue, ses fils (cf Deut. 32, 
6 svv). D'ailleurs, ce n'est pas sur une quelconque 
relation physique que repose le privilège d'Israël d'être 

<• le premier-né», mais sur le libre mouvement de l'amour 
de Dieu, · se portant précisément sur cet enfant qui 
est le sien, sa créature Israël (cf surtout Éz. 16). Israël 
devait puiser dans cette foi une conscience de soi 
dont l'ouverture intérieure serait sans cesse maintenue 
en éveil par les prophètes : ceux-ci, en effet, par leurs 
paroles menaçaient de la possibilité du rejet, et par 
leurs oracles de salut enseignaient continuellement à 
tourner l'espérance vers le sal"t du monde entier. 

Il faut ajouter autre chose. Ce n'est pas seulement 
l'unité de Dieu que connaît Israël, mais aussi l'unité de 
l'humanité. Il sait que tous les hommes descendent du 
seul Adam, qui a été créé à l'image de Dieu ( Gen. 1, 
26-27; 5, 1-2). L'unité des hommes est encore exprimée 
par la figure de Noé. Derrière le tableau généalogique 
de Gen. 10, qui cherche à présenter jusque dans le 
détail, l'origine de tous les peuples à partir de Noé, 
il y a, ·non seulement l'affœmation de l'uaité de tous 
les hommes, mais l'idée de l'alliance universelle de 
Dieu, qui se manifeste dans l'arc-en-ciel, et dont la 
providence s'étend à tous. L'alliance particulière avec 
Abraham a été précédée par l'alliance universelle avec 
Noé, en laquelle Dieu est, et demeure, le père de tous. 
C'est pourquoi l'ancien Testament a connu de tout 
temps des « saints paiens » (J. Daniélou, Les saints 
païens de l'ancien Testament, Paris, 1956), et c'est 
pourquoi aussi il a pu concevoir, dans le livre de Jonas, 
l'envoi d'un prophète d'Israël au monde païen. 

Significatif, enfin, pour l'idée de fraternité dans 
l'ancien Testament, est ce qu'on peut appeler le phéno
mène des « paires de frères ». Les douze frères, à partir 
desquels a grandi la communauté fraternelle d'Israël, 
ont été précédés par les paires de frères Isma.ëJ-Jsaac, 
Ésaü-Jacob, dont les destinées se sont croisées de 
façon caractéristique. Frappantes étaient déjà aupi!.:. 
ravant les destinées des frères Caïn-Abel, Caïn-Sellf 
(dont les arbres généalogiques sont par endroits identi
ques) et Abraham-Lot. La manière dont s'enchevê
trent les destins des jumeaux Ésaü-Jacob, les événe
ments inopinés de leur histoire et la charge qui incombe 
à Jacob-Israël, tout cela trahit un arrière-fond parti
culier. Sans doute s'agit-il là d'abord de figurer simple
ment la liberté de l'action élective de Dieu; toutefois, 
il reste à considérer les choses du point de vue de 
l'origine du peuple choisi de Dieu : Israël n'est que 
l'un des deux frères. Il appartiendra au nouveau 
Testament de dévoiler que l'amour paternel de Dieu 
n'a jamais, en dépit des apparences extérieures, oublié 
l'autre frère. 

2° Nouveau Testament. - 1) L'emploi du mot 
par Jésus. - Pour ce qui est de l'emploi du mot« frère» 
par Jésus, on peut répartir les textes en trois groupes. 

a) Dans quelques passages, le terme doit être pris 
simplement, selon l'usage reçu des juifs, au sens de 
compatriote et de coreligionnaire (Mt. 5, 22, 2q, q 7; 
7, 3-5; Luc 17, 3). Évidemment, il est difficile de déter
miner dans chaque cas ce qui déjà revient à la langue 
postérieure de la communauté chrétienne, laquelle 
entendra par<• frère• un chrétien, quelqu'un qui partage 
la foi. Quoi qu'il en soit, la chose au moins est claire 
pour Mt. 18, 15-16, où une parole du Seigneur, sans 
doute primitivement beaucoup plus simple (cf Luc 
17, 3), a été transformée en une règle expresse de la 
communauté, ou bien, si l'on préfère, en un premier 
linéament de« droit canon» (voir W. Trilling, Hausord
nung Gattes, Dusseldorf, 1960). 
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b) Un second groupe de textes est constitué par 
les passages dans lesquels Jésus désigne ses disciples 
du nom de frères ou les appelle ses frères. Ainsi, la 
parole à· Pierre : << Toi donc, quand tu seras revenu, 
affermis tes frères » (Luc 22, 32). Et encore ces deux 
paroles du Ressuscité : « Allez annoncer à mes frères 
qu'ils doivent partir pour la Galilée, et là ils me ver
ront>> (Mt. 28, 10). « Va trouver mes frères et dis_-leur: 
je monte vers mon Père et votre Père, vers mon Dieu 
et votre Dieu >> (Jean 20, 17). L'appellation de << frères o 
appliquée aux disciples se rattache formellement à la 
terminologie des rabbins, qui se désignaient mutuel
lement du nom de frères (H. L. Strack et P. Billerbeck, 
Das Er,angeli_um ... und die Apostelgeschichte, Munich, 
1924, p. 766; Schelkle, loco cit., col. 635). En même 
temps, cependant, la dernière parole rapportée conduit 
bien au-delà d'une conception de type << collégial », 
comme celle des rabbins, puisqu'elle fonde la fraternité 
du Seigneur et de ses disciples sur la paternité com
mune de Dieu, auprès de qui le Christ précède les siens 
et va préparer des demeures pour toute la famille de 
Dieu (vg Jean 14, 2). Il est possible aussi que résonne 
dans ces paroles du Ressuscité un écho de la pensée 
paulinienne, qui voit dans le Christ en tant précisé
ment que ressuscité le premier-né d'une multitude de 
frères (Rom. 8, 29; Col. 1, 18). 

Le sens nouveau que la communauté des disciples 
de Jésus donne au vocable rabbinique est particuliè
rement sensible dans la fameuse parole de Mt. 23, 8 : 
<< Pour vous, ne vous faites pas appeler ràbbi, car vous 
n'avez qu'un Maître, et tous vous êtes des· frères ». 
Toutes les distinctions de ce monde font figure de 
rien en présence du seul vraiment grand, vraiment 
autre : le Christ. Les élèves des rabbins espèrent passer 
maîtres un jour afin de s'élever au-dessus de la foule 
et se voir décorer avec respect du titre de rabbi; à 
l'école de ce Maître-ci, on ne finit jamais d'étudier : 
on y demeure tous et toujours des élèves, tous et tou
jours aussi de vrais frères. D'autre part, il faut se 
rappeler à propos de ces textes que ni la conscience 
que Jésus a de lui-même ne coïncide avec la manière 
dont les rabbins se comprennent eux-mêmes, ni la 
conception qu'il a de ses disciples ne ressemble à l'idée 
que les rabbins se font des leurs. En Mt. 5-7, Jésus ne 
se considère pas comme un rabbi, un interprète de la 
loi, mais comme un Moïse nouveau, plus grand, qui est 
lui-même législateur. De ce fait, les <• Douze » apparais
sent comme-la réplique des douze fondateurs de la race 
d'Israël, comme le point de départ d'un Israël nouveau 
et plus grand. Dans. la personne des Douze, c'est le 
nouveau peuple de Dieu qui est harangué, et qui se 
dessine comme un peuple de frères, comme une nouvelle 
grande fraternité, destinée à remplacer et à dépasser 
l'ancienne communauté fraternelle d'Israël. 

c) Les textes que nous venons d'analyser introduisent 
déjà clairement au troisième emploi du mot, celui qui 
est proprement chrétien. Il apparaît principalement 
en trois passages : Marc 3, 31-35 montre le Seigneur, 
à qui on annonce la visite de sa mère et de ses frères, 
déclarant au cercle de ceux qui sont assis autour de 
lui : <• Voici ma mère et mes frères. Quiconque fait la 
volonté de Dieu, celui-là est mon frère et ma sœur 
et ma mère >>. L'unité d'esprit créée par la commune 
soumission de la volonté à la volonté de Dieu fait naître 
la plus intime parenté, la vraie fraternité. C'est d'une 
manière encore plus forte qu'est caractérisée la commu-

nauté missionnaire en Marc 10, 29-30 : celui qui aban
donne sa parenté terrestre et ses biens <• à cause de moi 
et à cause de la bonne Nouvelle », recevra en retour le 
centuple déjà en ce monde, quoique au milieu des 
persécutions. Le missionnaire, qui, à cause de la parole 
de Jésus, renonce à tous les liens terrestres, ne restera 
pas sans patrie, sans foyer; il trouve une nouvelle 
famille, - mère, frères, sœurs -, dans la communauté 
de ceux qui partagent sa foi. Enfin, il faut se souvenir 
de la parabole du jugement, en Mt. 25, 31-46, qui 
surpasse tous les textes précédents en importance et 
en profondeur. Le Juge de l'univers s'identifie formelle
ment avec les malheureux du monde et. les appelle 
<< les plus petits de ses frères » (25, 40). Rien n'autorise 
à supposer qu'il entende parler seulement des chrétiens 
(comme en Marc 9, 41 et parai.). D'un autre côté, on 
ne peut, sans plus, tirer du texte que le Juge universel 
veuille désigner comme ses frères tous les hommes et 
parmi eux << les plus petits ». Dans l'interprétation de 
ce texte, il faut plutôt avoir devant les yeux que Jésus 
se sait représenté d'une manière tout à fait générale 
par les pauvres et les humbles; en d'autres termes, les 
humbles sont comme tels les frères du Seigneur, qui 
s'est fait le plus humble des hommes; ils rendent 
présent le Maître, abstraction faite de leur valeur 
morale, simplement par leur petitesse et par l'appel à 
l'amour des autres que doit inspirer cette petitesse. 

Ce n'est qu'à partir de ce texte qu'on peut compren
dre comment la question : << Qui est mon prochain? t, 

dans Luc 10, 30-37, trouve une réponse complètement 
différente de celle que le judaïsme lui avait donnée. 
Si, en effet, selon la volonté de Jésus, une communauté 
fraternelle nouvelle, d'ordre spirituel, avait seulement 
remplacé l'ancienne fraternité nationale d'Israël, alors 
le prochain serait maintenant uniquement le coreli
gionnaire, comme c'était jadis le compatriote. Mais 
Jésus veut davantage : le prochain est le premier mal
heureux rencontré, qui, simplement comme tel, rend 
présent le Maître; le dernier des hommes est son frère 
et le mien. 4 

2) Emploi du mot dans le reste du nour,eau Testament. 
- a) Des textes comme Actes 2, 29, 37; 7, 2; 13, 15, 26; 
22, 1, 5; 28, 17, montrent que l'usage juif d'appeler 
« frères » les compatriotes et les coreligionnaires conti
nua, au début, dans la communauté primitive. Le 
passage à un emploi spécifiquement chrétien du mot, 
c'est-à-dire qui consiste, par analogie, à nommer 
frère celui qui partage la foi chrétienne, se répand et 
s'accomplit dans la mesure même où l'Église en voie de 
formation se détache de la communauté raciale d'Israël 
et acquiert une entité indépendante et complète en 
elle-même. L'hésitation entre les deux emplois diffé
rents du terme est encore clairement décelable lorsque 
Paul, en Rom. 9, 3, dit au sujet des juifs : « pro fratribus 
meis, qui sunt cognati mei secundum carnem, qui sunt 
Israelitae » (cf Schelkle, loco cit., col. 637). Du reste, 
dans les épîtres de saint Paul, la distinction du chrétien 
est déjà complètement accomplie; << frère >> est pour 
Paul le mot qui v:a de soi pour désigner celui qui partage 
la foi chrétienne, tandis que qieuM8eÀcpo,; (2 Cor.11, 26) 
constitue un néologisme paulinien qui concrétise les 
expériences d'ordre négatif faites au sein de la nouvelle 
communauté des frères. 

Double est l'effet de cette détermination du mot 
cx8eÀcp6,; dans le sens de << co-chrétien ». A l'intérieur de 
la nouvelle famille spirituelle, elle a eu pour consé-

-
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quence d'abaisser les barrières de séparation et d'enra
ciner profondément la èonscierice de l'unité spirituelle 
qui embrasse; par-delà toutes les frontières humaines, 
ceux qui sont devenus frères dans la foi à Jésus-Christ. 
Qu'on se rappelle Galat.es 3, 27-28: << Vous tous, baptisés 
dans le Christ, vous avez revêtu le Christ : il n'y a plus 
ni juif ni grec, il n'y a ni esclave ni homme libre, il 
n'y a ni homme ni femme; car, tous vous ne faites 
qu'un dans le Christ Jésus • {cf le passage semblable 
de Col. 3, 10-12). La signification très réelle de cette 
idée est visible dans l'épître à Philémon : le maître 
chrétien doit reconnaître dans l'esclave son frère 
{v. 16); à l'inverse, les esclaves seront plus tard exhortés 
à ne pas mépriser leurs maîtres sous prétexte que ce 
sont des frères {1 Tim. 6, 2). 

II faut tenir compte également de la règle morale 
contenue dans Mt. 18, 6-35 et 23, 8-11. Ces deux textes 
visent avant tout à inculquer à ceux qui exercent une 
charge ecclésiastique le sens du service et à leur ensei
gner qu'eux aussi sont << seulement » des frères. Cette 
règle morale fondamentale trouve son expression 
condensée dans le terme par lequel l'Église se désigne 
elle-même : &8e:À<p6'0)c; (1 Pierre 2, 17; 5, 9), mot qui 
restera longtemps encore en usage au temps des Pères 
(cf infra, col. 1151 svv). D'autre part, la conscience 
d'être frères conduit les chrétiens à une certaine sépa
ration par rapport à« ceux du dehors» (ot i!çCù), comme 
on appelle maintenant les non-chrétiens {1 Thess. 4, 12; 
1 Cor. 5, 12-13; Col. 4, 5; pour des exemples d'expres
sions analogues dans le monde pré-chrétien, voir 
W. Bauer, Griechisch-Deutsches Worterbuch, 5e éd., 
Berlin, 1958, p. 552). La chose est claire quand on 
distingue dans les exhortations morales entre la conduite 
à tenir envers les membres de la communauté et envers 
ceux du dehors. 

Ainsi, Gal. 6, 10 (• Pratiquons le bien à l'égard de tous et 
surtout de nos frères dans la foi •), et 1 Pierre 2, 17 (« Honorez 
tout le monde, aimez vos frères •). Dans cette perspective le 
mot q,LÀcxBcl.cpEcx s'emploiera exclusivement pour ce qui est de 
la morale à l'intérieur de la communauté (Rom. 12', 10; 1 
Thess. 4, 9; Héb. 13, 1; 2 Pierre 1, 7). Vis-à-vis de ceux du 
dehors, on recommande expressément la prudence (Col. 4, 5); 
le chrétien n'a aucune part avec eux (2 Cor. 6, 15); il doit 
tendre à la plus grande indépendance possible à leur égard 
(1 Thess. 4, 11; cf 2 Thess. 3, 12 et Éph. 4, 28), et même, en 
général, s'écarter d'eux autant que faire se peut (2 Cor. 6, 17; 
cf Éph. 5, 6). 

Il n'en garde pas moins le devoir d'aimer chaque homme d'un 
véritable amour de service (Rom. 13, 8; 1 Thess. 3, 12; 5, 15; 

'Tite 3, 2; cf 1 Cor. 9, 19), de prier pour tous les hommes 
(1 Tim. 2, 1), de respecter aussi une autorité non-chrétienne 
(Rom. 13, 1-2; Tite 3, 1; cf 1 Tim. 6, 1-2; Tite 2, 9; Éph. 6, 5; 
Col. 3, 22-23; 1 Pierre 2; 13-18). Par tout leur comportement, 
les chrétiens doivent se montrer de vrais bienfaiteurs du monde 
(Phil. 2, 15-16; Rom. 12, 17; 2 Cor. 8, 21; 1 Thess. 4, 12; 5, 22; 
Rom. 15, 2). 

C'est dans les épîtres de saint Jean que se marque le 
plus fortement ce mouvement de séparation {l'évangile 
de saint Jean n'emploiê le mot frère, en dehors du 
cercle de la parenté charnelle, que deux fois : en 20, 17, 
où il est mis dans la bouche du Ressuscité, et au cha
pitre annexe, en 21, 23; il préfère le terme de <p!Àoc;). 
On remarquera que Jean, dans l'évangile et dans les 
épîtres, alors qu'il exhorte toujours à l'amour fraternel, 
c'est-à-dire à l'amour des chrétiens les uns pour les 
autr.es, ne parle jamais, par contre, de l'amour des 
hommes en général. Les communautés, qui tendaient 

manifestement à un certain isolement par rapport les 
unes aux autres, se voient rappeler leur mutuelle fra
ternité (2 Jean 1-3); en même temps, cependant, leur 
séparation d'avec les non-chrétiens est 5W1POSée comme 
allant de soi. 

b) Le fondement spéculatif de la frat.ernité chrétienne 
n'est pas explicitement dégagé par le nouveau Testa
ment. Mais on y relève des données toutes prêtes, par 
exemple dans Rom. 8, 11-17, 29, qui met en relief la 
commune filiation adoptive de tous les chrétiens par 
rapport à Dieu le Père, dont !'Esprit les fait crier 
« Abba ,,-et atteste qu'ils sont les enfants, les héritiers 
de Dieu et les cohéritiers du Christ. Une affirmation 
plus claire encore de la paternité de Dieu, embrassant 
tous les chrétiens du fait de leur justification, se trouve 
en Héb. 2, 11 : « Car le sanctificateur et les sanctifiés 
ont tous même origine. C'est pourquoi il ne rougit pas 
de les nommer frères &. Pour le reste, Paul ?;prend les 
deux idées qui sont comme deux points de départ 
contraposés de la notion de fraternité dans l'ancien 
Testament, celle d'Adam et celle d'Abraham, mais de 
telle sorte qu'elles perdent leur mutuelle tension. La 
pensée d'Adam renvoyait jadis à l'unité de tous les 
hommes et l'idée d'Abraham exprimait la position 
spéciale d'Israël : Paul montre désormais que tous les 
croyants sont enfants d'Abraham, et transforme en 
revanche l'enseignement relatif à Adam en une théorie 
des deux Adams. Ce n'est pas seulement un nouvel 
Israël qui se forme dans les chrétiens, mais une nou
velle humanité; ,les chrétiens n'appartiennent plus 
simplement à la race d'Adam, car le vieil Adam est 
mort en eux et quelque chose de nouveau s'amorce 
avec eux. 

Enfin, il est important dans ce contexte de remarquer 
que ni Paul, ni d'ailleurs aucun autre auteur néo
testamentaire, ne fonde la fraternité chrétienne sur une 
nouvelle naissance au sens des religions à mystères. 
La chose est de conséquence et pour le vocabulaire et 
pour la réalité signifiée : au point de vue du vocabu
laire, parce que cela montre que le titre chrétien de 
frère provient de la langue religieuse d'Israël et non de 
celle des cultes à mystères; au point de vue de la réalité 
signifiée, parce que cela jette une lumière particulière 
sur la conscience que la jeune Église a de soi : elle ne se 
conçoit pas elle-même comme une société de type 
mystérique, comme un collège ou une association de 
droit privé, mais comme le nouveau peuple de Dieu par 
analogie avec le peuple d'Israël et même avec l'huma
nité {cf ce qui vient d'être dit au sujet d'Adamr à quoi 
il faut ajouter les deux arbres généalogiques de Jésus, 
en Mt. 1, 1-17 et Luc 3, 23-38, dont l'un exprime la cons
cience d'Israël et l'autre la conscience de l'humanité). 

3) Le thème des deux frères dans le nouveau Testament. 
- Le thème vétéro-testamentaire des deux frères 
réapparaît dans deux paraboles de Jésus, sous une 
forme modifiée toutefois, qui inaugure une nouvelle et 
fondamentale interprétation de l'histoire du salut et 
de l'action salvatrice de Dieu à l'égard des hommes. 

Dans la parabole rapportée par Mt. 21, 28-32, du 
fils rebelle qui brave le père en face et pourtant ensuite 
lui obéit, tandis que son frère, plein de complaisance, 
ne se soucie pas en réalité de la volonté du père, c'est 
encore la situation concrète de la prédication de Jésus 
qui se trouve au premier plan : en fait, les publicains 
et les pécheurs entendent l'appel de Dieu, tandis que 
les hommes pieux et justes en apparence ne font fi.na-
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lement que leur propre volonté. Chez Luc 15, 11-32, 
par contre, se montre déjà ce renversement du cours de 
l'histoire, qui commence avec l'œuvre de Jésus-Christ. 
Car, derrière le fils perdu et qui revient, c'est mani
festement le monde païen, qui se profile, avec ses égare
ments millénaires loin de Dieu, tandis que dans le fils 
aîné, resté à la maison et devenu jaloux de l'accueil 
débordant fait au prodigue rentrant au domicile pater
nel, on reconnait facilement les traits d'Israël qui, à 
cause de l'adoption des païens, à cause de l'amour 
paternel, sans conditions, de Dieu, se croit frustré de la 
récompense de sa persévérance séculaire. 

Sans doute, cette parabole n'offre pas la synthèse 
achevée d'une théologie de l'histoire; elle se contente 
de proclamer le joyeux message de la bonté de Dieu 

. pour tous en son actualité. Un pas de plus sera fait 
par Paul dans ses pénétrants chapitres 9 à 11 de l'épître 
aux Romains, où il considère l'incroyance d'Israël 
comme ayant ouvert la porte de la foi au monde païen, 
mais attend, en même temps, le retour d'Israël et, 
par lui, le salut définitif du monde (Rom. 11, 15; cf 11, 
32), si bien que, à la fin, les deux << frères ~ (expression 
qui n'est pas employée ici) seront sauvés, et que le cours 
de l'histoire, commencé avec la tragédie de Caïn et 
d'Abel, se concluera dans l'amour réconciliateur de 
D~. -

2. DtVELOPPEMENT DE LA NOTION DE FRATERNfŒ 

1 ° Le fondement de la fraternité chez les 
premiers Pères de l'Église. - 1) Fraternité des 
chrétiens. - A l'époque des Pères, le mot << frère » reste 
d'abord celui qui va de soi pour se désigner entre 
chrétiens (cf Clément d'Alexandrie, ,Stromates II, 9, 
41, 2, éd. O. Stiihlin, GCS 2, 1906, p. 134; Origène, 
De oratione 15, 4, éd. P. Koetschau, GCS 2, 1899, p. 335; 
Tertullien, Adversus Marcionem r, 1, 1, PL 2, 246b, et 
CC 2, 441; m, 22, 6, PL 2, 353a, et CC 2, 539), et<< fra
ternité » (&8e:À<p6nic;;, fraternitas) pour désigner l'Église 
(cf Irénée, Adversus haereses II, 31, 2, PG 7, 825a; 
Sérapion de Thmuis, dans Eusèbe de Césarée, Histoire 
ecclésiastique v, 19, 2, PG 20, 481a, et éd. E. Schwartz 
et Th. Mommsen, GCS 2, 1903, p. 479-480; Tertullien, 
De pudicitia 7, 22, PL 2, 994b, et CC 2, 1294; De 
virginibus çelandis H, 2, PL 2, 908b, et CC 2, 1223). 
Cependant, on réfléchit à présent plus profondément 
au fondement intérieur de cette fraternité, en même 
temps qu'on en fait ressortir clairement le point de 
départ qui est le baptême (cf Justin, Apologie 1, 65, 
PG 6, 428a; Tertullien, De baptismo 20, 5, PL 1, 1224a, 
et CC 1, 295). Par là, l'accent est mis fortement sur 
l'idée de la nouvelle naissance grâce à laquelle l'homme 
reçoit Dieu pour Père, l'Église pour Mère, et, en vertu 
de cette adoption filiale qui lui vient de Dieu, se trouve 
agrégé à la troupe des frères de Jésus-Christ. 

Origène, De oratione 15, 4, éd. Koetschau, p. 335 :. « Apprenez 
donc quel don vous avez reçu de mon Père quand vous avez 
reçu par votre nouvelle naissance en moi l'esprit d'adoption, 
ô,&: 'tijç lv tµol iivayewiiaec,:,ç -ri> 'tijç < ulo8ea(<1ç 1tVeüµ<1 >, de 
manière à être appelés fils de Dieu et mes frères, u!ol 8eoil 
ii&Àq:,ol 8t tµoü •· 

Tertullien, Ad11ersus Marcionem 111, 22, 6, déjà cité. De 
baptismo 20, 5, PL 1, 1224a, et CC 1, 295 : • ... cum de illo 
sanctissimo lavacro noui natalis ascenditis et primas rnanus 
apud matrem curn fratribus aperitis, petite de patre ... • 

On met aussi en relief ces points capitaux que sont 
l'illumination, la profession de foi commune et le don 
de !'Esprit. 

Ainsi, par exemple, Tertullien : • Quanto nunc dignius 
fratres et dicuntur et habentur, qui unurn patrem Deum 
agnouerunt, qui unum spiritum biberunt sanctitatis, qui 
de uno utero ignorantiae eiusdem ad unam lucem ex
pauerunt ueritatis? • (Apologétique 39, 9, PL 1, 471-472, et 
cc 1, 151). 

Clément d'Alexandrie, Stromates 11, 9, 41, 2 (éd. GCS 2, 
p._ 134), lorsqu'il parle de la nouvelle naissance par le Verbe, 
fait apparaître la profession de foi comme le cœur de cette 
nouvelle naissance. 

Ces idées font naître de soi, au plan éthique, l'intention de 
vivre de !'Esprit qui est la possession de tous. Aussi Clément 
désigne-t-il le frère dans la foi comme un second moi (Stro
maùs 11, 9, 41, 2, loco cit.), et Tertullien dépeint-il avec de 
vives couleurs l'unité des chrétiens, à qui tout est commun 
(Apologétique 39, 7-11, PL 1, 471, et CC 1, 151). 

2) Fraternité de tous les hommes. - Avec cette 
connaissance de la fraternité spéciale à ceux qui sont 
f renés ~ dans le baptême et ont participé à l'illumination 
dans la foi, va de pair une conscience vive de la frater
nité de tous les hommes, qui est éprouvée avant tout 
comme un devoir spirituel à l'égard des frères encore 
ignorants; la chose est claire, par exemple, chez Ignace 
d'Antioche qui exhorte les chrétiens à se montrer par 
leur ÈmdxeLot les frères de leurs persécuteurs et, 
par là, à s'empresser d'imiter le Seigneur (Aux Éphé
siens 10, 3; PG 5, 653, et éd. É. des Places, SC 10, 
1951, p. 78). Présente à l'arrière-plan, il y a la pensée 
que ces autres hommes sont capables, eux aussi, de 
l'illumination, qu'ils sont fondamentalement concernés 
par cette vérité de la paternité de Dieu, même si, 
pour le moment, elle leur demeure obscure et cachée, 
que l'on doit par conséquent, en tant que chrétien, se 
conduire à l'égard de ceux qui pourraient un jour 
devenir pleinement des frères, comme si déjà ils 
l'étaient (Ignace d'Antioche, ibidem; Clément d'Alexan
drie, Stromates vu, 14, 85, 5, éd. O. Stiihlin, GCS 3, 
1909, p. 61 ; Jus tin, Dialogue avec Tryphon 96, PG 6, 
704a). 

A l'atnrmation de la fraternité de tous fait pourtant 
obstacle l'ignorance des païens qui ne reconnaissent pas 
la réalité du Père unique; c'est pourquoi Justin leur crie: 
<< Vous êtes nos frères, reconnaissez donc le vrai Dieu 1 » 
(loco cit.). D'inspiration plus stoïcienne est la manière 
de parler de Tertullien, qui rattache l'universelle fra
ternité des hommes à une mère commune à tous, -
la nature -, et la fraternité .nouvelle des chrétiens à 
l'unité du Père connu par la foi (Apologétique 39, 8-9, 
et CC 1, 151). Cependant, l'idée de fraternité humaine 
conserve aussi chez Tertullien un accent spécifiquement 
chrétien lorsqu'il l'éclaire par le mot dv prophète : 
<< Dites : vous êtes mes frères à ceux qui vous haïssent » 
(Isaïe 66, 5; Adversus Marcionem rv, 16, 1, PL 2, 
395a, et CC 1, 581). Il est significatif que l'idée de la 
fraternité universelle n'est presque nulle part conçue 
à la manière, rationaliste et simplificatrice, d'une 
simple donnée naturelle, mais beaucoup plus comme un 
devoir spirituel dont la reconnaissance réalise à neuf la 
fraternité qui convient aux hommes, c'est-à-dire la 
fait passer dans la réalité. Par cet .,_ ·pect dynamique, 
grâce auquel la fraternité des hommes apparait moins 
comme une chose déjà accomplie que comme un impé
ratif à accomplir, la doctrine des Pères est mise en 
étroite relation, en dépit du contexte spirituel différent, 
avec le message de Jésus, pour qui l'un devient le pro
chain de l'autre et son frère du fait même qu'en l'aimant 
il en fait son frère (Luc 10, 30-37; Mt. 25, 31-46). 
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2° Épanouissement et déclin de l'idée de 
fraternité à la grande époque de la patristique. 
- 1) Approfondissement christologique. - Chez Origène 
t 253 /5 déjà se dessine un approfondissement chris
tologique de l'idée de fraternité : le maître alexandrin 
voit les hommes devenir par l'esprit d'adoption filiale 
les enfants de Dieu et les frères du Christ, et engage 
les chrétiens, non à prier le Christ, mais avec lui, leur 
frère, et par lui le Père commun (De oratione 15, 4, 
loco cit.). Athanase t 373 pousse plus loin encore la 
réflexion sur ce point dans son efîQrt pour interpréter 
le nom de rcp<,>'t·6·rnxoç, appliqué au Christ par !'Écriture 
(Col. 1, 15, 18), dont les ariens abusaient pour prouver 
que le Christ était une créature (Oratio contra arianos 
2, 62; PG 26, 277c). C'est Grégoire de Nysse (t vers 
395) qui porte ce mouvement de pensée à son apogée. 
Il voit toute l'économie du salut résumée dans la 
parole du Ressuscité à Marie de Magdala: << Va trouver 
mes frères et dis-leur : je monte vers mon Père et 
votre Père ... >> (Jean 20, 17). Les hommes, en effet, 
s'étaient révoltés contre Dieu et servaient des dieux 
qui ne sont pas Dieu ( Gal. 4, 8); bien qu'ils fussent 
des enfants de Dieu, ils s'étaient donnés au <• Père •> 

faux et méchant. Le médiateur entre Dieu et les hommes 
revêtit lui-même l'cxrc~PXlJ de la nature humaine pour 
accomplir, de l'intérieur de cette nature déchue, son 
retour à Dieu, pour démasquer les mensonges des faux 
dieux et faire à nouveau du vrai Père le Père des 
hommes. Il fut ainsi, en un double sens, le premier-né 
d'entre les frères : d'abord, en conférant. à l'eau la 
puissance de sanctifier et en devenant de la sorte le 
premier-né de ceux qui sont << renés » de l'eau et de 
!'Esprit, ensuite par la résurrection, comme premier-né 
d'entre les morts. 

Refutatio confessionis Eunomii 80-83, PG 45, 501-504, et 
éd. W. Jaeger, t. 2, Leyde, 1960, p. 345-346; Contra Eunomium 
m, 10, 1, PG 45, 884-885, et Jaeger, t. 2, p. 289. Voir aussi 
Théodoret, J nterpretatio epist. ad Colossenses 1, 15, PG 82, 597; 
et Jean Chrysostome, In epist. ad Colosser.ses hom. 3, 2, PG 62, 
319. 

L'idée de fraternité est insérée ici dans une grande 
synthèse christologique et se trouve placée au centre 
de l'économie divine du salut. Le baptême est l'unique 
étape dans ce grand déroulement de l'histoire, qui a 
commencé avec l'incarnation de Dieu. Devenir chrétien, 
cela veut dire entrer dans ce déroulement, et devenir 
le frère du premier-né de l'ordre nouveau des choses, 
qui, lui-même, a choisi de s'unir intimement à la chair 
humaine pour rendre les hommes participants de la 
fraternité d'une nouvelle naissance. Il est sans doute 
significatif que Grégoire de Nysse, dans son explica
tion de la nouvelle naissance, mette en rapport le thème 
sacramentaire et l'idée d'illumination nouvelle, et les 
interprète l'un par l'autre. Il faut enfin remarquer que 
le sommet de la théorie spéculative qu'on trouve chez 
Grégoire répond, d'un autre côté, à une forte atténuation 
déjà de l'idée de fraternité : celle-ci est devenue main
tenant une spéculation théologique, mais elle n'est plus 
guère la possessi' .1 pratique de la communauté. 

2) Rétrécissement de l'idée de fraternité dans la prati
que ecclésiale. - Chez Cyprien t 258 déjà, on constate 
que la vieille idée de fraternité perd quelque chose de 
sa force. 

Il continue sans doute à dire, en parlant à sa communauté, 
• fratres carissimi ac desiderantissimi •, mais il n'emploie plus 
le mot frère, quand il s'adresse individuellement à quelqu'un, 

que pour les évêques et les clercs. Un • confessor • seulement 
appelle Cyprien« frère» (Epist. 53, éd. G. Hartel, CSEL 3, 1871, 
p. 620; cf K. H. Schelkle, loco cit., col. 640). Les prêtres et les 
diacres de Rome écrivent • Cypriano papae •, et lui donnent- le 
titre de • beatissime ac gloriosissime papa• (Epist. 30, CSEL, 
p. 549-556); de même un groupe de prêtres et de confesseurs 
qui, il est vrai, passent, dans le corps de la lettre, à l'appellatio~ 
de • frère • (Epist. 31). Le simple • frater •, dont se qualifient 
mutuellement Cyprien et Corneille dans l'en°tête de leur lettre 
n'en rend qu'un son plus caractéristique. ' 

Un peu plus tard, le nom de frères que les chrétiens 
se donnaient mutuellement tend à disparaître, et encore 
plus celui de fraternité pour désigner chaque église 
locale. L'expression reçoit maintenant un autre sens : 
elle est reportée sur les communautés de moines 
(cf Basile, Hegulae brevius tractatae 104, PG 31; 1153c, 
etc; Grégoire de Nazianze, Ep. 238 : T7i eûÀoc~ecn<i-.n ... èv 
Xptcr·.cï> cxl>eÀq>6TijTL ... i!v µov<il;;oucrt xoct rcocp6évmç; pseudo
Macaire, Homiliae 3, 1, PG 34, 468c). Quand Jérôme dit : 
<< te universa fraternitas salutat » (Epist. 99, 2, PL 22, 
813), il ne s'agit pas d'une« église», mais de sa commu
nauté d'ermites (cf Epist. 134, 2, 1162: « omnis quoque 
fraternitas, quae nobiscum Domino Salvatori servire 
conatur •>). D'autre part, « frère t est le titre que se 
donnent mutuellement les clercs. 

Hilaire de Poitiers, Collectanea antiariana, série B 1, 6, 
éd. A. Feder, CSEL 65, 1916, p. 102; B 11, 1, 1, p. 105; B vm, 
1, p. 174. - Gennade de Constantinople, Epistola enc-yclica, 
PG 85, 1617d. - Nestorius, Epist. ad Cyrillum, dans Acta 
conciliorum oecumenicorum, éd. É. Schwartz, t. 1, Concilium 
Ephesinum, Berlin, 1927, p. 25 svv. - Dans sa lettre 74 au 
prêtre Martin de Constantinople, Léon le Grand entend princi
palement par • catholica fraternitas • les moines de la ville 
animés de sentiments catholiques (PL 54, 900; pour un emploi 
hiérarchique du mot chez Léon, voir Epist. 13, 2, PL 54, 665). 
On trouvera d'autres exemples dans le Thesaurus linguae lati
nae, t. 6, col. 1259 Fraternitas. 

Fait significatif, il se forme, d'un côté comme de 
l'autre, un système hiérarchique et étagé de parenté 
spirituelle : les évêques orthodoxes' s'appellent<< frères >> 

entre eux, tandis qu'ils appellent << fils spirituels • les 
abbés, les prêtres, les clercs inférieurs et les laïcs ortho
doxes; ceux-ci, surtout les moines, se donnent à leur 
tour entre eux le nom de « frères », les moines se disant 
d'autre part les fils de l'abbé; le pape est regardé comme 
le père spirituel de l'empereur byzantin et, à partir de 
Charlemagne, de l'empereur d'Occident; à son tour, 
l'empereur a autour de lui et au-dessous de lui toute 
une parenté spirituelle soigneusement étagée (cf F. Dol
ger, art. cité, RAC, t. 2, col. 644). 

Le concept de fraternité est donc l'objet, depuis le 
troisième siècle, d'uh double rétrécissement : il est 
restreint d'un côté à la communauté monastique, de 
l'autre au clergé. La conscience que, primitivement, 
l'Église avait d'elle-même se replie sur ces deux grou
pements qui se considèrent maintenant comme · les 
représentants proprement dits de la vie ecclésiale. 
Même ici, l'idée originelle est recouverte par une gra
dation de titres qui lui est étrangère, si bien que ce 
titre de frère, honneur primitif du chrétien, tombe à 
un rang inférieur devant celui de << père >>, qu'il y a pos
sibilité d'acquérir. Bref, on en est arrivé à une situation 
qui, jusqu'à cette heure, n'a pu être encore surmontée. 

3° Survivances de l'idée primitive de frater
nité. - Bien· entendu, le vieux concept de fraternité 
ne s'est pas complètement perdu durant les siècles qui 
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ont suivi Constantin. Ce qui le montre d'abord, c'est 
que l'emploi du mot au sens primitif s'est conservé dans 
la symbolique funéraire jusqu'au 4e siècle (H. Leclercq, 
art. Frères, DACL, t. 5, 1923, col. 2580). Ensuite, il y a 
toujours eu des théologiens isolés qui ont lutté pour une 
remise en valeur de la fraternité de tous les chrétiens. 
Indiquons brièvement les principaux cas à l'époque 
patristique. 

1) Optat de MilèCJe (t avant 400) représente une théo
logie de la fraternité bien marquée. Dans sa controverse 
avec Parménien, il s'efforce de prouver, - c'est-un point 
essentiel de son analyse-, que Parménien et la commu
nauté donatiste ne peuvent pas cesser d'être frères des 
catholiques, aussi peu qu'ils veuillent l'être (1, 3, PL 11, 
et éd. G. Ziwsa, CSEL 26, 1893, p. 5 : « non possunt non 
esse fratres >>; de même 1v, 2, p. 103, etc). Parménien 
peut bien supprimer la collégialité épiscopale, mais non 
la fraternité chrétienne (1, 4, p. 6). On saisit là très 
clairement la différence_ entre le << collega » propre au 
clerc et le <<'frater » commun à tout chrétien. Le fonde
ment de cette fraternité indestructible, Optat le voit 
dans l'unité de la foi (1, 1, p. 3), qui repose sur la même 
parole de Dieu, dont l'appel fait que nous sommes des 
<<dieux>> (1v, 2, p. 103, allusion au Ps. 81, 6, - à Jean 10 
34, - à Mt. 23, 9), et sur la même nouvelle naissance 
(1, 3, p.- 5), dans laquelle le même Dieu, qui nous a créés, 
nous a aussi engendrés (1v, 2, p. 103, allusion à Mal. 
2, 10), la même mère Église nous a enfantés, dans 
laquelle enfin nous sommes devenus, par le même Fils 
de Dieu, le Christ, des fils adoptif$ de Dieu (ibülem). 

Optat voit cette inséparable fraternité de tous les chrétiens 
(« omnes christianos fratres esse ... probavinius •, nr, 8, p., 92) 
exprimée dans la forme nous des prières chrétiennes, spécia
lement du Notre Père (1v, 2, p. 10li.), comme dans la place 
centrale occupée par l'idée de paix et sa réalité au sein du 
message du nouveau Testament (1, 1, p. 3, allusion à Jean H, 
27; 1v, 2, p. 103, allusion à Mt. 5, 9, et à Éph. 2, H; VI, 1, 
p. ili.2, allusion à Mt. 5, 2li.; m, 8, p. 92, en liaison avec la 
théologie du martyre); plus loin, il s'empare du texte d'Isaie 66, 
5 (d'après la Septante), cité d'abord par Tertullien (Adversus 
Marcionem IV, 16, 1) : « ••• hi qui vos odio habent ... et nolunt se 
dici fratres vestros, vos tamen <licite eis : fratres nostri estis 1 », 

et l'applique aux relations entre catholiques et donatistes 
{I, 3, p. 5). 

Les faits que nous venons de rapporter montrent bien 
qu'il ne s'agit pas seulement chez Optat, quand il parle 
de l'idée de fraternité, d'une position dogmatique 
commandée par le rejet catholique de la pratique dona
tiste de la réitération du baptême, mais d'un appel aux 
sentiments fraternels concrets des chrétiens : 1::-. véri
table Église, la véritable continuation de l'œuvre de 
Jésus-Christ se trouve là où s'exerce sans partage la 
fraternité; si Optat en appelle sans cesse avec une telle 
énergie à la fraternité, c'est simplement parce qu'il · 
voit en elle la force qui doit conduire finalement à 
surmonter le schisme, en même temps qu'elle établit 
dès maintenant les titres à la légitimité de la véritable 
Église. 

2) Chez Augustin t 430, l'idée de fraternité n'occupe 
pas à la vérité une place aussi grande que chez Optat; 
cependant il se l'approprie et crée une synthèse égale
ment élaborée à tous égards. Il distingue, du point de 
vue de la terminologie, entre le<< prochain» et le« frère»; 
le « prochain », c'est tout homme (Enarratio 2 in ps. 25, 
2, PL 36, 189, et CC 38, 142-143), le « frère , seulement 
le chrétien, non le juif ou le païen (Enarr. 2 in ps. 32, 

DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ. - T. V. 

2, 29, PL 36, 299, et CC 38, 272). Sans doute trouve-t-on 
dans les Locutiones in Heptateuchum la remarque : 
<< notandum etiam fratrem hominis quemlibet homi
nem dici ~ (n, 56, PL 34, 507c, et CC 33,411), mais cela 
demeure une exception. Il est intéressant de noter 
qu'Augustin fonde la qualité de << prochain » inhérente 
à tous les hommes moins sur leur commune descendance 
d'Adam et d'Ève que sur le fait suivant : en vertu de 
la prédestination divine, inconnue de nous, tels qui 
maintenant se trouvent << dehors >> peuvent un jour se 
trouver << dedans >>, si bien que, en vertu encore de ce 
mystère de la prédestination, ceux qui ·apparemment 
sont loin de nous doivent être considérés pourtant 
comme nos proches et notre prochain (In ps. 25, 2, 
loco cit.; cf la pensée semblable de Clément d' Alexan
drie, Stromates vn, 14, 85, 5, éd. Stii.hlin, GCS 3, p. 61). 

Augustin tient avec énergie pour la fraternité de tous 
les chrétiens, et par conséquent aussi des catholiques 
avec les donatistes, et la fonde sur le passage, devenu 
déjà classique, d'Isaie 66, 5 (Epist. 23, 1, PL 33, 95, 
et éd. A. Goldbacher, CSEL 34, 1895, p. 63-6~; In ps. 32, 
2, 29, locis cit.). A quoi il ajoutera que, dans l'Église, 
il y a de tout temps des faux frères que le chrétien doit 
supporter pour le bien de la << paix », c'est-à-dire pour 
maintenir l'unité de l'Église. Cette idée de la tolérance 
à l'intérieur de l'Église (<< tolerare pro pace >>), comme 
condition essentielle de l'existence chrétienne, est 
même un des thèmes de base de la discussion d'Augus
tin avec les donatistes (un exemple entre beaucoup 
d'autres: Contra litteras Petiliani 11, 76, 170, PL 43, 311). 

L'importance pour l'Église de l'idée de fraternité, 
Augustin l'a exposée avec prédilection en référence à 
Mt. 12, 46-50 (<< Quae mihi mater, aut qui fratres? *; 
cf In ps, 127, 12, PL 37, 1684-1685, et CC. 40, 1876-
1877) et au Notre Père : << Qui dit Père à Dieu, dit 
frère au Christ» (In ps. 48, 8, PL 36, 549, et CC 38, 557). 
Dans cette prière du Notre Père se rencontrent, una
nimes, l'empereur et le mendiant, le serviteur et le 
maître (Sermo 58, 2, PL 38, 393d; Sermo 59, 2, 400b; 
cf Sermo 211, 105~-1058 De fraterna concordia). Riche 
en enseignement sur la manière dont Augustin repen
sait les formules hiérarchiques figées, déjà largement 
répandues, et cherchait à les remplir de sens; est la 
lettre 23 à l'évêque donatiste Maximin. 

Il lui donne sans doute le titre courant de « Domino dilec
tissimo et honorabili fratri », mais c'est pour en examiner toute
fois mot à mot la signification. II peut l'appeler • seigneur •, 
parce que la liberté chrétienne implique que, dans la liberté de 
l'amour, nous nous mettions au service des autres ( Gal. 5, 13); 
il peut le nommer« bien-aimé», parce que, à cause du Seigneur, 
il aspire à l'aimer comme soi-même; il peut ~ui dire • vénérable •, 
non parce qu'il est évêque, mais parce qu'il est homme et, 
comme tel, l'image de Dieu; •frère», enfin, parce que le pré
cepte de Dieu (Js. 66, 5) nous ordonne d'appeler ainsi même le 
frère qui ne veut rien savoir (PL 33, %-95, et CSEL 3li., 
p. 63-6li.). Si l'exposé des motifs du titre de frère paraît, toute 
proportion gardée, très faible, il ne faut pas oublier que, avec 
la citation d'Isaie 66, 5, c'est fondamentalement toute la 
doctrine d'Optat sur la fraternité qui se dessine à l'arrière
plan. 

Dans l'ensemble, cet effort pour redécouvrir la vie 
derrière le cliché stéréotypé des formules traditionnelles 
montre à quel point l'antique conception s'était figée 
en formalisme et était devenue vide de toute efficacité. 
On peut affirmer que la controverse donatiste a suscité 
dans l'Église d'Afrique une renaissance de l'idée de 
fraternité, qui avait perdu tant de sa force dans la 
conscience commune de l'Église. 

37 
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3) Une vigoureuse· réaction contre le rétrécissement 
qui s'est produit aux dépens de la notion et du titre de 
frère se manifeste surtout chez Jean Chrysostome 
t 407. Consciemment il va à l'encontre de l'usage que 
l'on fait du mot à son époque et déclare avec force que 
le nouveau Testament entend par le mot frère, non pas 
le moine, mais le chrétien; un moine qui ne serait que 
catéchumène, ne serait pas << frère 1>, tandis qu'un bap
tisé qui vit dans le monde en est un. « Car, qu'est-ce 
qui fait qu'on est frère? Le bain de la nouvelle nais
sance et le pouvoir d'appeler Dieu Père 1> (In epist. 
ad Hebraeos 25, 3, PG 63, 177a; de même In Matthaeum 
79 (80), 1, PG 58, 718c: << C'est le baptême et la commu
nion aux divins mystères qui font le frère 1>). Jean Chry
sostome souligne en outre que le Christ appelle à la 
fraternité précisément les petits, les méprisés, les 
mendiants, que ce n'est pas seulement aux moines et 
aux ascètes qu'il donne le nom de frères, mais à tout 
croyant (ln Matthaeum, loco cit.). Ici encore, l'effort 
du théologien, touché par le message du nouveau Tes
tament, pour restaurer l'idée chrétienne primitive de 
fraternité prouve combien Oil avait alors généralement 
perdu conscience de celle-ci et combien on s'en était 
éloigné. 

4) Par manière de complément, signalons encore un 
texte tiré des fragments de Titus de Bostra (t après 
378). Reprenant la parole du psaume 21, 23, déjà citée 
par Origène (De oratione 15, 4) et Tertullien {Adçersus 
Marcionem 1n, 22, 6): << Je veux annoncer ton nom à mes 
frères, au milieu de l'hiù-l)crlo: te louer 1>, Titus s'en 
sert, grâce à l'équivalence qu'il établit entre les mots 
ixxÀ'l)crto: et &.8e:Àcp6TIJ,; Xptcr-roü, pour éclairer la scène 
de Luc 8, 19-21 (= Mt. 12, 46-50; Marc 3, 31-35) : le 
Seigneur renvoie mère et frères selon la chair afin de 
montrer quelle est sa véritable parenté. << Je ne suis pas 
venu dans le but d'honorer deux ou trois frères (c'est 
ainsi que Titus de Bostra fait parler le Seigneur), mais 
dans celui de les sauver tous. Ma grâce n'est pas réser
vée à quelques-uns, mais je suis un maître pour tous, 
Où µe:pLX'l)V 7tOLOÛ(LO:L 't"'l)V X<XPLV, (i/.ÀCX X0:60ÀLX6,; e:lµt 

8t8ixcrxo:Ào,; 1> (Fragmenta in Lucam 8, 19-20, éd. 
J. Sickenberger, TU 21, 1, Leipzig, 1901, p. 174-175). 
Titus de Bostra fait ici du refus de la parenté terrestre 
un refus en même temps de toute division, une allusion 
à la « catholica » : la fraternité du Christ est là où la 
volonté est ouverte au tout; être frère du Christ, c'est 
avoir une mentalité <• catholique », vouloir entrer en 
relation avec tous, et non pas s'enfermer dans le groupe, 
dans la partie. 

3. FONDEMENT ONTOLOGIQUE DE LA FRATERNI'ra 

Les documents dont nous venons de dégager les 
aspects les plus importants en fonction de l'idée de 
fraternité ne sont pas seulement pour le chrétien des 
témoins de la foi d'une époque disparue; ils lui révèlent 
aussi ce qui constitue la racine de son existence présente 
dans la foi. L'analyse historique des textes nous a per
mis d'ébaucher les bases positives essentielles de l'idée 
de fraternité; il nous faut maintenant, d'une façon 
systématique, ressaisir ces éléments dans leur liaison 
intime. 

1 o La fraternité de tous les houun.es. -
1) En tant que créateur du ciel et de la terre, Dieu est 
le Père de tous les hommes. La foi à la création demeure 
le plus ferme fondement de la croyance à l'unité des 
hommes et à leur fraternelle coordination. Cette 

croyance, cependant, présente une sene d'aspects 
différents qui se laissent déjà deviner dans le double récit 
de la création. Il y est dit : Tous les hommes sont 
<< seulement » hommes, poussière tirée de la poussière 
et qui retourne en poussière ( Gen. 3, 19; cf 2, 7). « Qu'est
ce que l'homme, que tu en gardes mémoire, le fils de 
l'homme, que tu en prennes souci? » (Ps. 8, 5). C'est· 
cet aspect de la commune destinée humaine que met 
en lumière sans indulgence la danse des morts du moyen 
âge : empereur et mendiant, maître et serviteur sont 
égaux dans la mort comme dans leur participation bio
logique à l'existence et à la nature humaines. Ce que 
la Bible exprime au moyen de la notion d' « Adam », 
de l'idée d'ancêtre commun à tous les hommes, devient 
ici une expérience permanente de l'humanité; celle-ci 
est fmalement amenée à reconnaître que, par-delà 
toutes les différences dressées par l'histoire et la culture, 
un destin identique attend tous les hommes, et à 
comprendre que le destin commun, qui a pour principe 
l'origine biologique de l'homme, pose son empreinte 
ineffaçable sur ses prétentions spirituelles. Dans ses 
moments de plus intense exaltation comme de plus 
profonde désolation, il demeure toujours « homme >>, 
lié au destin commun de la << natura humana t. 

2) Mais à côté de ces composantes terrestres, le récit 
de la création renvoie au souille de Dieu ( Gen. 2, 7), 
à la ressemblance açec Dieu dont l'homme a été honoré 
( Gen. 1, 26-27; 5, 1). << A peine le fis-tu moindre qu'un 
Dieu, le couronnant de gloire et de splendeur ,, ajoute 
le psaume qui d'abord s'épouvantait de la chétivité 
de l'homme (Ps . . 8, 6). Ce qui unit les hommes entre 
eux, par-dessus toutes les frontières historiques, ce 
n'est pas seulement la communauté d'un même destin 
biologique, mais celle aussi de la vocation divine q.ui 
repose sur eux et constitue leur véritable dignité, fait 
paraître infiniment petites toutes les distinctions humai
nes de dignité et d'honneur. Par sa doctrine de la créa
tion de chaque âme, le créationisme ne veut pas dire 
autre chose que ce rapport immédiat de l'homme à 
Dieu : jamais l'homme ne se résorbe dans son espèce, 
mais il est,. personnellement et en tant qu'individu 
particulier, connu et aimé de Dieu; dès lors, aussi 
impuissant et insignifiant qu'il soit, il est, à chaque 
stade de sa vie, une << personne 1> qui ne peut jamais être 
rabaissée au rang de simple moyen, demeure toujours 
plus qu'une simple partie de la communauté, appelé 
qu'il est, lui-même, à une destinée éternelle. Dans chaque 
homme, il faut voir le partenaire de Dieu, que Dieu 
appelle par son nom, que Dieu aime d'un amour éternel. 

3) Le fait que l'homme est à l'image de Dieu comporte 
en outre une dimension eschatologique. Si la commu
nauté biologique de la vie humaine renvoie au destin 
mortel commun à tous, au retour à la poussière d'une 
mère commune, la Terre, le souille de Dieu donné à 
l'homme renferme par contre en soi la vocation à une 
communauté éternelle avec Dieu, qui est en même temps 
une communauté fraternelle de tous les enfants de 
Dieu: Dieu veut le salut de tous les hommes (1 Tim. 2, 
4), tous sont invités au divin festin des noces et des
tinés à être un jour, en tant que citoyens de la Jérusalem 
céleste, des membres de la communauté des saints. 
Considérer l'homme du point de vue biblique, c'est 
toujours le considérer du point de vue de son avenir, 
reconnaître dès à présent en lui celui qui participera 
avec moi à la joie de Dieu, celui qui sera assis avec 
moi à la table de l'éternel banquet. Mais la vôcation 
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tournée vers l'avenir, incluse dans le fait de la ressem
blance avec Dieu, comporte aussi, à côté de l'aspect 
individuel que nous venons d'esquisser, un aspect 
collectif : tous les hommes et tous les peuples construi
sent ensemble la même histoire, sont pris dans la trame 
d'un même plan, par le moyen duquel Dieu conduit le 
cosmos à son but. C'est ce que mettent bien en lumière 
le récit de l'alliance avec Noé et surtout le thème des 
<< deux frères». En fin de compte1 l'humanité tout entière 
forme, dans sa marche historique, sans préjudice 
d'ailleurs de la vocation personnelle de chaque indi
vidu, un organisme vivant où il y a pluralité de fonc
tions mais unité de but. Cela est important en ce qui 
concerne les communautés non-chrétiennes. Tandis 
que le récit de l'alliance avec Noé laisse entendre que 
même les religions de type mythique contiennent une 
authentique théophanie, ·qui a son sens historique de 
préparation éloignée, purement provisoire du reste 
(cf J. Daniélou, Essai sur le mystère de l'histoire, Paris, 
1953), le thème des deux frères rappellera au chrétien 
son insertion dans le mystère de l'histoire, le risque 
qu'il court et_ la mission cachée qui incombe ou peut 
incomber à l'autre. 

Ce genre de réflexion ne fera pas oublier que, dans 
l'histoire humaine, la destruction de la fraternité est 
toujours l'œ,uvre des forces du mal, jamais celle des 
forces de Dieu. L'établissement d'une vraie fraternité 
a toujours quelque chose de chrétien en soi. 

4) C'est également dans le cadre de la fraternité de 
tous les hommes que vient s'insérer cette présence 
tout à fait spéciale de Jésus-Christ au temps de l'his
toire, dont parle la parabole du jugement final, en 
Mt. 25, 31-46. Le dernier des hommes (cf Marc 9, 35, 
et aussi 1 Cor. 15, 45; 4, 9) chemine sans cesse tout 
au long de l'histoire dans les << derniers t ( novissimus) 
de l'humanité (cf Mt. 19, 30), dans les plus petits et 
les plus méprisés. L'idée, chère aux anciens, que dieux 
et anges circulent en secret sur la terre et que l'homme 
qui en repousse un autre doit redouter d'avoir repoussé 
le dieu qui voyage incognito ou l'un de ses messagers 
(cf Hébr. 13, 2; Luc 2, 7), reçoit ici son accomplisse
ment effectif : qui repousse un homme dans le besoin 
a, en fait, repoussé le Juge du monde, et qui tient 
ouverts ses yeux et son cœur a chance de rencontrer 
ce Juge et de se montrer son frère. 

5) Dans son ensemble, la littérature néo-testamen
taire et patristique ne conçoit jamais la fraternité uni
verselle comme une donnée statique et naturelle. De 
même qu'être homme n'est pas simplement une donnée 
qui échoit toute faite à l'individu sans qu'il ait à 
devenir ce qu'il doit être, un homme, en vertu d'un 
impératif constamment renouvelé, ainsi en est-il de 
la fraternité : c'est un ordre, une mission qui attend 
sa réalisation. L'homme qui ne reconnaît pas l'autre, 
l'étranger, l'inférieur; pour son frère, et ne réalise 
pas qu'il l'est, mais le considère au contraire comme 
étranger, comme autre, celui-là même est appelé à 
découvrir dans l'autre l'existence du frère oublié, et, 

,par là, à faire d'une pure possibilité une réalité effec
tive. Par son attitude fraternelle, il est appelé en 
même temps à ouvrir les yeux de cet autre qui, lui 
aussi, ignore la fraternité cachée qui les unit tous 
deux, et, de la sorte, à parfaire cette fraternité. C'est 
ainsi que les chrétiens comprenaient leur mission à 
l'égard des païens : il s'agissait pour eux d'ouvrir, par 
le moyen de leur attitude fraternelle, les yeux de ceux 

qui voyaient dans les chrétiens, non des frères, mais 
des ennemis haïssables de l'humanité, et de faire naître, 
grâce à la vertu créatrice de l'amour, une communauté 
fraternelle qui n'existait pas encore à titre de donné 
interhumain, mais constituait un appel divin à réaliser. 
D'où l'on comprend que les formules sentimentales, 
en vogue depuis le temps de l'Aufkliirung, telles que : 
<< Nous sommes tous frères », et autres semblables, 
soient relativement peu abondantes dans l'ancienne 
littérature chrétienne; au naturalisme sans obligation 
de ces formules bien frappées on ne pouvait trouver 
grand chose à gagner, parce qu'on voyait dans la 
fraternité un fait humain qui n'arrivait à être une 
réalité vraiment effective que par la réalisation concrète 
de l'existence fraternelle. 

2° La fraternité spéciale des chrétiens. -
On pourrait, d'après ce qui a été dit, caractériser sim
plement ce qui distingue la fraternité spéciale unissant 
les chrétiens entre eux et la fraternité commune à 
tous les hommes de la manière suivante : les chrétiens, 
parce qu'ils ont cru au Père de Jésus-Christ, ont 
reconnu leur fraternité et l'ont acceptée, tandis que les 
autres, au contraire, l'ignorent. Mais cette« reconnais
sance et acceptation >>, dont tout dépend par consé
quent, comporte une série d'aspects qu'il faut briève
ment développer. 

1) On n'est pas chrétien sans une nouvelle naissance: 
<< Si donc quelqu'un est dans le Christ, c'est une créa
tion nouvelle; l'être ancien a disparu, un être nouveau 
est là » (2 Cor. 5, 17). C'est par ces mots que Paul 
caractérise la conscience qu'a de lui-même celui qui 
est devenu chrétien. Croire au Christ, cela signifie 
changer de vie, laisser en arrière ce qui est ancien, 
c'est-à-dire soi-même, et, appuyé sur le Christ, com
mencer une nouvelle existence humaine. Devenir chré
tien implique donc mort et résurrection, refonte du 
moi et de sa propre excellence, cette << alchimie de 
l'être>> (H. de Lubac, Catholicisme, p. 291) dans laquelle 
l'être humain acquiert peu à peu un autre sens, parce 
qu'il se met à exister centré d'une nouvelle manière. 
Le baptême est le sceau sacramentel de l'événement 
de cette nouvelle naissance qui s'accomplit par un 
processus de mort .et de résurrection, - événement qui 
pénètre toute la vie du chrétien, puisqu'on ne peut 
être chrétien qu'en le développant constamment. 

La concrétisation sacramentelle par le baptême (puis 
par la pénitence) de cet événement fait ressortir en 
même temps le côté social de celui-ci. Par sa nouvelle 
naissance, le chrétien est .introduit dans une nouvelle 
famille, qui constitue désormais son foyer spirituel. 
Tandis qu'il reçoit l'existence de Jésus-Christ comme 
modèle de son existence humaine, et que le Seigneur 
lui est donné comme centre et forme de sa propre 
existence; le chrétien se fond, se liquéfie en quelque 
sorte intérieurement en Jésus-Christ, et ne fait plus 
qu' « un » avec lui { Gal. 3, 28; cf l'expression << revêtir 
le Christ>>, Rom. 13, 14; Gal. 3, 27; Éph. 4, 24; Col. 3, 
10; ou encore celles qui concernent les membres du 
Christ, l'implantation dans le Christ, et autres sem
blables). Il participe ainsi maintenant au mode d'exis
tence du Christ, qui, de son côté, ne fait rien de lui
même (Jean 5, 19-30), et tient son être tout entier 
du Père (cf Jean 7, 16-17), si bien qu'il n'est rien en 
lui-même, mais pure << relatio subsistens ~ au Père. 
Entrer, pour l'homme, dans cette existence, c'est rece
voir Dieu comme << Père » d'une façon tout à fait nou-
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velle, penser la relation de son être à Dieu, non plus 
seulement sous la forme générale d'un concept de 
création plus ou moins approfondi, mais comme le 
recevant, pour ainsi dire, toujours à nouveau des mains 
de Dieu. 

Cette fusion de sa propre existence avec celle de 
Jésus-Christ, qui constitue le contenu de la nouvelle 
naissance, implique en même temps, pour le chrétien, 
une fusion avec l'être de tous ceux qui sont entrés 
dans le même processus. Car ils ont tous le même 
centre, le Christ, et leur existence, enracinée en lui, 
est devenue une. C'est pourquoi, le chrétien, en s'adres
sant à Dieu, devra nécessairement dire << notre Père »; 
le titre qu'il donne à Dieu inclut le << nous 1> des frères 
et des sœurs, parce qu'il inclut le <<Premier-né» (Col. 1, 
15, 18), qui nous a faits ses frères _et sœurs. 

La tradition ecclésiastique cependant ne parle pas 
seulement, en relation avec la nouvelle naissance, de 
père et de frères et sœurs, mais aussi de mère : elle 
désigne par là l'Église. C'est rappeler au chrétien que 
le véritable dispensateur des sacrements est le Christ 
total, << Christus totus, caput et membra 1>. Cela veut 
dire que le Christ s'est approprié tous les croyants, 
qu'ils sont devenus, en quelque sorte, une partie de 
lui-même. Le courant chrétien de vie, -Ia grâce de Dieu, 
qui suit les hommes et les cherche, passe par la foi 
vive et l'amour des chrétiens, et partout où la grâce 
rencontre un homme, là leur lutte chrétienne et leur 
vie ont pris une part efficace à ce courant dans lequel 
le Christ reste historiquement présent. L'existence des 
chrétiens a ainsi réellement une signification << mater
nelle 1> pour la christianisation des autres, et le chré
tien vénérera dans ses frères ce mystère maternel de 
la << communion des saints 1>, qui est pour lui aussi le 
sol nourricier de sa foi; il reconnaîtra en même temps 
avec action de grâces qu'il est appelé à participer à ce 
service maternel de l'Église. 

2) A côté du fondement sacramentel de la fraternité 
chrétienne, auquel renvoie l'idée de nouvelle naissance, 
il faut aussi considérer la catégorie personnelle de 
parole : les chrétiens sont unis par la même parole 
qu'ils écoutent, par la même connaissance de foi qu'elle 
leur donne. A l'appel de la parole, les chrétiens décou
vrent la paternité de Dieu, l'illusion mythique qui les 
faisait se ramener à la terre de la patrie et se croire 
créés en diverses castes (Platon, République m, 415a) 
est détruite, ils savent qu'ils sont tous d'une même 
famille et, par là, vraiment frères. La foi << démytho
logise » le monde, elle démasque l'erreur raciste et les 
dogmes sociaux, œuvres de mensonge, en éloigne les 
hommes pour les conduire à la vérité, qui rend libre 
(Jean 8, 32) .. La foi possédée en commun crée en même 
temps la compréhension entre les hommes, continue 
le miracle de la Pentecôte et triomphe de la confusion 
babylonienne des langues, non, du reste, par l'unité 
extérieure du langage, mais par l'unité de l'esprit 
qu'elle établit. Dans le domaine de l'existence natu
relle, ce qui marque l'homme avant tout, en plus de 
son hérédité, c'est son entourage; outre les composantes 
biologiques, il y a les composantes spirituelles, qui 
façonnent ses idées et ses comportements, si bien que 
des frères ne se ressemblent pas seulement à cause de 
leur héritage biologique, mais aussi à cause de l'identité 
de la tradition spirituelle au sein de laquelle ils ont 
grandi. Il en est de même dans le domaine spirituel : 
en plus de la communauté que crée la nouvelle nais-

sance, entre en ligne de compte l'unité de la· parole 
de Dieu, qui forme le cadre de cette unité spirituelle 
dans laquelle les hommes se comprennent et par là 
deviennent frères. 

3) La communauté des chrétiens repose encore sur 
l'unité de l'espérance qui les unit. Ils sont destinés à 
édifier ensemble la << communio sanctorum 1>; le sort 
de chacun est même tellement entrelacé avec celui 
des autres qu'il ne pourra s'accomplir que lorsque le 
tout aura atteint sa fin. C'est alors seulement qu'arri
vera le salut définitif avec la résurrection des morts, 
qu'auront lieu le jugement et le triomphe sur les puis
sances hostiles à Dieu. Il s'ensuit que l'Église, comme 
telle et tout entière, a une fonction dans le déroulement 
de l'histoire. De même que l'histoire, prise comme un 
tout (et pas seulement la vie de chaque individu), 
a un sens, l'Église n'est pas seulement un réceptacle 
extérieur qui sert à assurer le salut des individus 
comme tels, mais elle a, en tant que tout, un sens, 
parce qu'elle a un service à remplir dans l'organisme 
de l'humanité, dans la grande lutte entre la foi et 
l'incroyance, qui traverse l'histoire. Il est même pos
sible de dire plus. Dieu peut aussi accomplir le salut 
d'un individu comme tel sans appartenance visible à 
l'Église; si donc il appelle un homme à l'Église, cela 
a un sens qui dépasse toujours la destinée individuelle 
de cet homme. Il se trouvé inséré dans la mission 
historique du peuple de Dieu. Ainsi les chrétiens, 
membres de l'Église, ont, dans un sens tout à fait 
spécifique, une destinée commune; l'appartenance au 
peuple d'Israël mettait son empreinte sur la destinée 
de chaque israélite même contre sa volonté : de la 
même manière, le chrétien reçoit, par son appartenance 
à l'Église, sa place historique, qu'il peut refuser d'occu
per, mais ne peut jamais faire disparaître. · 

D'un autre côté, ce regard tourné vers l'avenir et 
l'histoire montre le caractère ouvert de la fraternité 
chrétienne : l'espérance du salut vaut pour tous et, 
finalement, il n'y a qu'une seule et indivisible histoire 
qui investit tous les hommes. 

4) L'expression durable de cette fraternité des chré
tiens est, dans la vie de l'Église, l'eucharistie, qu'on a 
pu désigner à bon droit le sacrement de la fraternité. 
Car, en recevant l'eucharistie, le chrétien ne communie 
pas seulement au Christ, mais, par le Christ, à ses 
frères chrétiens. Tandis qu'il reçoit le Christ, il sort 
en effet de lui-même et il est assimilé au Seigneur. La 
même chose se produit aussi pour ceux qui communient 
à côté de lui, et ainsi tous sont tirés de l'isolement où 
ils se trouve~t et introduits dans un même et unique 
centre, qui s.'appelle le << Corps du Christ 1>. La commu
nion au banquet eucharistique a, dans son sens originel, 
peu de chose en commun avec une mystique indivi
duelle de l'union à Jésus, selon l'interprétation que 
lui a donnée bien des fois la piété des temps modernes; 
elle fonde bien plutôt une mystique expressément 
ecclésiale, dont le but est le Corps du Christ, la fusion 
de la multitude dans l'unité du Corps du Seigneur. 
Dès lors, on conçoit que la piété de l'Église ancienne · 
ait pu voir dans le pain fait de nombreux grains une 
image de l'Église qui grandit sans cesse par la réunion 
de beaucoup, que les expressions << corps eucharis
tique >> et << corps mystique i> aient pu être interchangea
bles, qu'Augustin ait pu oser dire à ses fidèles.:<< Recevez 
ce que vous êtes >> (cf H. de Lubac, Corpus mysticum, 
coll. Théologie 3, 2e éd., Paris, 1949). • 
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4. ÉTIIlQUE DE LA FRATERNITÉ CHRÉTIENNE 

Reste encore une question : dans quelle ambiance 
morale, dans quels sentiments l'existence chrétienne 
doit-elle s'épanouir? Car, s'il est vrai que la fraternité 
de tous n'est jamais, selon la conception chrétienne, 
simplement et naturellement donnée, mais qu'elle est 
un devoir-être spirituel sans cesse proposé, s'il est 
vrai aussi qu'elle se réalise dans l'acte même de l'atti
tude, de la conduite fraternelle, il s'ensuit que la véri
table fraternité chrétienne ne pourra pas être conçue 
seulement comme une réalité en quelque sorte supra
naturelle, mais qu'elle est connaissance et vie. 

1° La fraternité dans l'Église. - 1) Pour 
que l'éthique de la fraternité ait des traits vraiment 
chrétiens, il faut qu'elle se conforme par l'intérieur à 
la réalité chrétienne. On en vient par là à reconnaître 
que les colonnes sur lesquelles repose l'Église, la 
Parole et le Sacrement, sont elles-mêmes le fondement 
de la communauté, de la fraternité. La parole que 
l'Église annonce ne transmet pas simplement une 
connaissance philosophique, dont chacun se fait soi
même l'application, mais c'est comme un appel de 
héraut qui rassemble les hommes en vue du royaume 
de Dieu, en vue du pèlerinage de l'humanité vers la 
montagne de Sion (Isaïe 11, 10-16). Quant aux sacre
ments, ils ne sont pas seulement des moyens de grâce 
pour les individus, mais des actions où se reflète la vie 
du peuple de Dieu, de l'Église. Ainsi, le baptême n'est 
pas simplement pardon, mais incorporation dans le 
Corps du Christ, agrégation juridique à la commu
nauté visible de Dieu. L'eucharistie n'est pas unique
ment rencontre de l'âme avec le Christ, mais banquet 
de fraternité. On doit prendre à nouveau conscience, 
d'une manière vivante, concrète, de la signification 
enclose dans le fait que des hommes de toutes nations 
et de toutes conditions s'assoient sans distinction à la 
même table, reçoivent le même pain et que chaque 
fidèle, dans n'importe quelle église du globe, peut aller 
à cette fable, à laquelle il est toujours et partout invité. 
De même, la pénitence n'est pas simplement réception 
personnelle de l'absolution, mais réconciliation avec 
la communauté fraternelle de l'Église, à l'égard de 
laquelle l'homme est coupable par son péché, puisqu'il 
a souillé et défiguré le corps du Christ. Des considéra
tions semblables seraient à faire à propos des autres 

. sacrements. En un mot, il s'agit de surmonter ce malen
tendu individualiste dont souffre le christianisme par 
suite de l'abandon du titre de frère et de la conscience 
qu'il implique; il s'agit de reconnaître à nouveau 
que la composante sociale est au cœur de l'Évangile, 
pénétrant de là toutes les réalités chrétiennes. Cela 
doit se faire sentir jusqu'au plus intime de la conscience 
chrétienne. La foi n'est pas seulement foi au Dieu Père 
en général, mais au Dieu qui est notre Père, qui me 
rencontre dans ses fils et à qui je ne peux venir en 
laissant de côté mes frères. Croire en chrétien signifie 
croire dans la communauté de tous ceux qui disent 
avec moi <• notre Père t. 

2) Il faut que ces vues aient une influence dans la 
manière d'annoncer la parole et dans la forme de la 
célébration des sacrements. La proclamation de la 
parole n'est pas communication d'idées philosophi
ques, mais a pour objet le Corps du Christ. Quant aux 
sacrements, en particulier l'eucharistie, ils doivent être 
célébrés de telle sorte qu'il soit évident qu'ils se rappor
tent par essence à la communauté. 

Les lectures de la messe sont une parole adressée aux 
fidèles; ce qui veut dire qu'on doit pouvoir les entendre. et les 
comprendre; les répons, qui ponctuent tout le cours de la 
messe, doivent être un dialogue entre le prêtre et la commu
nauté; tous sont invités au banquet où se consomme le contenu 
propre de l'être-chrétien : la participation au Corps du Sei
gneur. Si être chrétien et communier sont originellement une 
seule et même chose, pourquoi les membres vivants d'une 
paroisse ne pourraient-ils pas encore aujourd'hui se reconnaître 
consciemment comme les commensaux de la même table de 
Dieu, et, par là, se sentir très profondément unis entre eux? 
Il faudrait à nouveau attirer leur attention sur le double 
aspect de l'u.nion qu'établit le banquet eucharistique : union 
horizontale des chrétiens les uns avec les autres, union verti
cale avec le Seigneur monté aux cieux. L'eucharistie ne peut 
être célébrée complètement dans l'enceinte des églises, elle 
demande à se continuer dans le quotidien de la vie. 

3) Cette continuation de l'eucharistie dans la vie 
quotidienne suppose d'abord que les membres d'une 
paroisse ne soient pas, sortis du cadre de leur église, 
indifférents les uns aux autres, mais s'efforcent de 
trouver, en dehors de ce cadre, des formes de vie 
communautaire qui viennent compléter la réunion 
cultuelle et .rendre possible le contact fraternel immé
diat. Il importe avant tout que, dans l'esprit de 1 Cor. 
11, chaque paroisse ne laisse pas dans un coin, pour 
ainsi parler, ses pauvres et ses abandonnés, mais qu'elle 
reconnaisse la responsabilité fraternelle qui lui incombe 
à l'égard de ces hommes si proches du Seigneur, qu'elle 
considère cette responsabilité comme son devoir primor
dial. La question cependant est encore plus complexe. 
Il y a des parois~es riches et des paroisses pauvres, 
des pays riches et des pays pauvres. Là encore il ne 
doit y avoir aucune fermeture sur soi; c'est l'occasion 
pour la fraternité des communautés (2 Jean 1-3) de 
retrouver ses droits. 

Yves Congar fait remarquer que l'on conçoit aujour
d'hui avant tout le catholicisme comme union à la 
hiérarchie, et surtout au pape, alors qu'auparavant 
il ne signifiait pas moins union d'église à église, union 
des communautés entre elles (Jalons pour une théologie 
du laïcat, coll. Unam _sanctam 23, Paris, 1952, ch. 7). 
Il s'agit de reconnaître comme un élément essentiel 
et infrangible de la catholicité cette union horizontale 
d'église à église, et de la réaliser, de la promouvoir 
en particulier par-dessus les frontières nationales; il 
faut que chaque église sente sa responsabilité frater
nelle à l'égard des autres, spécialement à l'égard de 
celles qui constituent la partie nécessiteuse et malheu
reuse de l'unique Église. Une expression concrète de 
ce catholicisme sera avant tout la restauration de 
l'esprit d'hospitalité, qui, par-delà les relations plus 
ou moins anonymes et. abstraites des œuvres générales 
d'entraide, fait de la catholicité une expérience vivante 
et apprend au croyant qu'il est partout chez lui là où 
vivent des chrétiens. 

4) Le christianisme naissant n'a pas attaqué les 
institutions sociales de son temps ni l'esclavage, mais 
il apporta une nouvelle éthique, qui a transformé les 
choses par l'intérieur; il favorisa le climat spirituel, 
qui conduisit à l'abolition de ces institutions et de 
l'esclavage. Imprégner d'esprit de fraternité l'organi
sation sociale en vigueur demeure toujours une des 
tâches fondamentales de l'éthique chrétienne. Cela vaut 
aussi, analogiquement, de l'ordre intérieur à l'Église, 
autrement dit des relations entre prêtre et laïc. Le 
sacerdoce néo-testamentaire constitue historiquement • 
une rupture par rapport au sacerdoce judaïque et au 
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sacerdoce des religions environnantes. Cette rupture, 
dont parle avec force l'épître aux Hébreux et qu'elle 
examine à ·fond, s'inscrit dans la terminologie elle
même (épiscope, presbytre, etc), qui ne se rattache 
pas aux institutions sacerdotales du monde pré-chré
tien. 

D'après l'épître aux Hébreux, on doit dire très nettement 
que le • prêtre » du nouveau Testament n'est pas un prêtre au 
sens de l'histoire des religions et de l'ancien Testament, mais 
que, par fonction, il est purement au service de l'unique Prêtre 
Jésus-Christ. La conviction de ne pouvoir agir par sa propre 
puissance, d'être purement appelé à un service dans le Corps 
du Seigneur commun à tous devrait marquer profondément 
la conscience que le prêtre a de soi. Même s'il n'interprète pas 
de façon étroite et juridique, avec une littéralité qui serait 
fausse, la parole du Seigneur qui dit que le titre de Père 
n'appartient qu'à un seul, Dieu (Mt. 23, 9), il ne doit cependant 
pas oublier que même en tant que • père • il demeure toujours 
«frère»,. que la charge de père dont il est revêtu n'est pas autre 
chose qu'une forme de service fraternel. Aussi devra-t-il se 
garder de tout paternalisme, et respecter bien plus le caractère 
adulte et la propre dignité des fidèles confiés à son ministère. 

Alors, bien des tensions dans les rapports entre prêtre et 
laïc se relâcheront comme d'elles-mêmes, et il apparaîtra que 
ces tensions relèvent d'un problème qui, à beaucoup d'égards, 
est d'ordre plus moral que dogmatique. 

5) Enfin, à la fraternité chrétienne appartient encore 
cette attitude qu'on pourrait appeler la tolérance à 
l'intérieur de l'Église. Ce qui est ordonné dans Mt. 18, 
15, touchant la première correction à faire à un frère, 
laquelle doit àvoiI: lieu, non derrière son dos, mais fac~ 
à face, devrait être considéré comme une norme stricte. 
Il faudrait que le fait de savoir qu'il y a beaucoup de 
fonctions dans un seul Corps (1 Cor. 12) conduise avant 
tout au respect de la voie propre des autres, à la convic
tion que telle ou telle forme de piété n'est pas l'affaire 
de tous, mais qu'il y a une légitime variété de voies à 
l'intérieur de l'unité de la foi, par où se manifeste la 
richesse de la grande famille de Dieu. 

2° La fraternité à l'égard des chrétiens 
séparés. - C'est une tâche urgente, à l'intérieur de 
chaque communauté, que de ramener les communiants 
à la conscience de leur fraternité; il ne s'agit pas toute
fois d'enfermer les fidèles dans leur propre cercle, car 
la communauté fraternelle des chrétiens demeure par 
essence toujours ouverte vers les autres. Il convient 
cependant de distinguer ce qui concerne les relations 
avec les chrétiens séparés et ce qui concerne les rela
tions avec les non-chrétiens. Dans le premier cas, les 
choses peuvent être envisagées au plan des relations 
de l'individu avec son frère séparé et au plan des rela
tions des communautés séparées entre elles. 

1) Pour ce qui est des relations des individus entre 
eux, le même baptême, la parole dC:l !'Écriture possédée 
en commun et la même confession de la seigneurie de 
Jésus (1 Cor. 12, 3) procurent une unité de base. A 
quoi il faut ajouter la conception dynamique fondamen
tale de la fraternité chrétienne; le chrétien sait qu'il 
n' <<est>> pas simplement, de soi, frère de l'autre, c'est-à
dire que le fait, naturel et surnaturel, d'être ne suffit 
pas seul en l'occurrence, qu'il ne représente pas une 
fin mais un commencement; le chrétien doit sans cesse 
devenir frère de l'autre. Si cela vaut déjà à l'intérieur 
de l'Église, à plus forte raison à l'égard des frères 
séparés. Ce qui veut dire : dans l'autre reconnaître à 
nouveau le frère, se montrer soi-même son frère, et 

ainsi, par la force créatrice de l'agapè, fonder la frater
nité. De plus, le catholique doit se rappeler spéciale
ment qu'être catholique signifie surmonter les fron
tières et aspirer au tout, que la qualité authentique 
de catholique se dévoile précisément dans ce senti
ment d'ouverture. 

2) Il est plus difficile de formuler ce que doivent 
être les relations des << Églises », ou plus exactement 
de l'unique Église avec les << Églises » séparées. Sans 
aucun doute, l'Église doit continuer fermement· à 
appeler << schisme >> ou << hérésie » ce qui l'est objective
ment et, en ce sens, à se soumettre aux exigences 
inflexibles de la vérité, qui est une. Au fond, une telle 
attitude, qui implique l'exigence permanente de la 
<< ré-union •>, sert beaucoup plus l'ouverture mutuelle 
que si on laissait chacun suivre tranquillement son 
propre chemin et se dispenser de sa communauté de 
destin avec l'autre. 

Mais, demandera-t-on peut-être, cette ligne de démar
cation clairement établie dans le domaine dogmatique 
doit-elle empêcher les Églises de se reconnaître pour 
sœurs sur le plan concret de leur servie~ dans le mqnde 
et, par-delà la fraternité immédiate de la commu
nauté catholique, de chercher à développer des rapports 
analogues avec les Églises chrétiennes en général? La 
foi commune à la parole du Seigneur semble, dans un 
monde menacé par l'athéisme, réclamer de façon pres
sante une attitude de ce genre. Pratiquement, cela 
signifierait que des avances fraternelles faites entre 
communautés séparées deviennent partout la règle, 
là où la chose est possible sans blesser la vérité. 

En outre, le catholicisme se devrait de reprendre 
à son compte l'attitude d'un Optat de Milève et d'un 
Titus de Bostra et de regarder précisément comme sa 
tâche de devancer les autres dans la voie de la frater
nité. Quoi qu'il en soit, il ne lui est jamais permis de 
se retrancher derrière le prétexte que les autres ne sont 
pas fraternels : si cela devait être, il serait d'autant 
plus nécessaire de leur faire découvrir la fraternité 
perdue, de témoigner, par la réalité de. sentiments 
fraternels, de ce que c'est qu'être frère d'une manière 
indestructible. Avant tout, il s'agit pour la véritable 
Église de se manifester par la << pax » : elle est appelée, 
en effet, à proposer sans cesse le signe de son esprit 
universel de paix. 

3° La fraternité de tous les ho:m.xnes. -
La communauté fraternelle des chrétiens est ouverte, 
par essence, aux autres. Cet esprit d'ouverture, qui 
s'étend finalement à tous les hommes, doit être assumé 
consciemment dans une éthique de la fraternité chré
tienne.· 

1) Il faut d'abord que cette fraternité se vérifie 
dans les formes variées de l'agapè. Le chrétien ne peut 
jamais oublier le << grand commandement », qui lui 
ordonne de voir son prochain avec les yeux de l'amour 
et, par là, de devenir le frère de celui en faveur de 
qui Dieu veut se servir de lui (Luc 10, 25-37). Que sa 
fraternité ne doive pas se limiter au cas particulière
ment pressant où l'autre se trouve dans la détresse, 
mais qu'elle doive aussi faire ses preuves en toute 
autre situation, c'est ce que montre la parole du Sei
gneur : << Si vous réservez vos saluts à vos frères, que 
faites-voµs d'extraordinaire? Les païens eux-mêmes 
n'en font-ils pas autant? » (Mt. 5, 47). 

A la fraternité chrétienne appartient -aussi manües-
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tement ce qu'on peut appeler être loyalement homme 
avec les autres hommes. Là où le chrétien ne peut plus 
être chrétien avec les chrétiens, il doit être capable 
de se montrer homme avec les autres hommes. Et de 
même qu'il y a à l'intérieur de l'Église une tolérance 
qui est comme une émanation de la fraternité chré
tienne, ainsi la fraternité à l'égard de. ceux du dehors 
devra assez souvent· se manifester par une tolérance 
qu'on pourrait définir comme le respect devant l'alté
rité de l'autre et le secret que Dieu partage avec lui. 
Le chrétien se rappellera qu'il y a eu des t saints païens o 
de l'ancien Testament, avec lesquels Dieu poursuivait 
ses desseins particuliers (Melchisédech, Job). De plus, 
si le chrétien admet que l'avenir de l'homme est, aux 
yeux de la foi, déjà une partie de son présent et que 
Dieu peut, à sa manière, conduire les errants à l'unique 
communio sanctorum, il se gardera, - à supposer qu'il 
y soit quelque peu porté-, de tout jugement précipité 
(1 Cor. 5, 12-13), et il sera prêt à imiter la tolérance 
divine qui ordonne de laisser patiemment pousser fro
ment et ivraie, puisque discerner et juger sont l'affaire 
de Dieu et non celle des hommes (Mt. 13, 2lt-30). 

Enfin, le chrétien s'efforcera en face du non-chrétien 
de vivre avant tout ces vertus humaines fondamentales 
que sont la justice et la véracité; un amour qui n'est 
pas fermement fondé sur la justice et le respect de 
l'être de l'autre tend finalement à une condescendance 
protectrice, qui signifie mépris du partenaire. 

2) L'Église prise collectivement remplit sa vocation 
d'ouverture au monde avant tout par la mission. 
Elle ne doit pas garder égoïstement pour elle la connais
sance et l'illumination qu'elle a reçues, elle est invitée 
à les transmettre à tous. Ce qu'elle peut faire de diverses 
façons. D'abord, par leur rayonnement propre, les 
chrétiens doivent devenir par leur vie << lumière sur le 
chandelier •> (Marc r., 21), << ville sur la montagne o 
(Mt. 5, 1ft); au sein d'une génération dévoyée et per
vertie, ils doivent briller comme des foyers de lumière 
au milieu du monde (Phil. 2, 15). 

Il faut en venir aussi au témoignage de la parole 
(Mt. 28, 19; 10, 27). 

Plus nettement que jusqu'à présent, on devrait pourvoir 
à ce que toute l'Église, y compris les laïcs, participent au ser
vice de la parole, chacun selon son degré. Le chrétien finalement 
doit à son frère· incroyant d'être lui-même bien au fait de la 
parole de Dieu, pour pouvoir au moment opportun rendre 
raison à ce frère de la Parole (1 Pierre 3, 15). Il est aussi du 
ressort de l'amour fraternel, qui doit s'exprimer dans la 
mission, que la Parole soit annoncée de telle sorte qu'elle 
puisse être comprise, ce qui n'est possible que par le travail, 
qu'il faut refaire à chaque génération, de l'appropriation 
spirituelle, laquelle permet de traduire un même mot dans la 
langue et la pensée de chaque époque et ainsi de le rendre 
audible à nouveau. 

D'une manière générale, on ne doit jamais. perdre 
de vue, en tout ce qui touche à la question de méthode, 
la loi essentielle de la mission; il faut que la mission 
soit l'expression de l'ouverture de l'Église à l'égard 
de tous les hommes. La violente malédiction prononcée 
par le Christ à propos de la mission juive de son temps 
(Mt. 23, 15) sera devant les yeux de l'Église comme 
une mise en garde contre un faux prosélytisme de recru
tement, comme une incitation à respecter la liberté 
spirituelle de l'autre et à ne le traiter toujours qu'avec 
une vraie charité fraternelle. 

3) Le plus haut témoignage de fraternité de l'Église 
se réalise chaque fois qu'elle est jugée digne de par
tager le sort de son Seigneur crucifié et d'accomplir 
avec lui le serpice de la soufjrance pour les autres. Le 
cœur de l'événement de la rédemption consiste en effet 
dans ce sacrum commercium, cette mystérieuse permu
tation des rôles, par laquelle Jésus-Christ, le seul digne 
de toute béatitude divine, prend notre place, la place 
du réprouvé ( Gal. 3, 13), et nous ouvre par là l'accès 
à la gloire. Aussi peut-on dire que ce qu'il y a de phis 
intime dans la mission de Jésus-Christ, c'est ce service 
de remplacement (Marc 10, 35-lt5). Si appartenir à 
l'Église ne signifie pas autre chose qu'appartenir au 
Corps du Christ, la vocation à l'être-chrétien implique 
l'appel à participer à cette charge. L'élection chrétienne 
ne consiste donc pas dans une situation de faveur tour
nant au désavantage des autres (cf Marc 10, 35-lt5), 
mais dans l'élection à la diaconie de la croix, qui s'accom
plit dans l'histoire du monde, de même que l'élection 
d'Israël atteignait son point culminant dans la diaconie 
de la souffrance (cf Isaïe 53, et Rom. 11, 11). C'est par 
la voie du martyre (sous ses formes variées) qu'arrive 
à son accomplissement le thème biblique des deux 
frères et, avec lui, le mystère le plus intime de la frater
nité chrétienne : l'échange de -destin avec le frère qui 
erre et, par là, sa réintégration cachée dans la plénitude 
de la fraternité. En fait, il n'y a que le support patient 
de l'injustice de ce monde (Mt. 5, 38-ltS) qui peut faire 
éclater le cercle fatal des injustices et, au milieu du 
triomphe de la haine et de l'égoïsme, dresser la force 
plus grande de l'amour, qui vient de la foi, laquelle 
triomphe du monde (1 Jean 5, lt). 

Le mot Fraternité ou Frère ne figure pas dans le DTC, ni 
dans le DBS; le DB a une courte note de H. Lesêtre, t. 2, 
1899, col. 2402-2403. -

Sladeczek, 'H cp!.ÀocllEÀcp!o: nach den Schriften des hl. Apostels 
Paulus, dans Theologische Quartalschrift, t. 76, 18%, p. 272-
295. - A. S. Peake, Brotherhood in the Old Testament, 
Londres, 1923. - J. Zobel, Der bildliche Gebrauch der Ver
wandtscha/tsnamen im Hebrii.ischen, dissertation, Heidelberg, 
1932. - H. von Soden, 'AlleÀcp6ç, dans Kittel, t. 1, 1933, 
p. 144-146. - H. de Lubac, Catholicisme. _Les aspects sociaux 
du dogme, coll. Unam Sanctam 3, Paris, 1938. - V. Tscheri
kower et F. M. Heichelheim, Jewish religious influence in 
the Adler Papyri?, d·ans The Har11ard theological Re11iew, t. 35, 
194.2, p. 25-44. - J.-J. Collins, The Brethren of the Lord and 
two recently published Papyri, dans Theological Studies, t. 5, 
1944, p. 484-494. - H. Rahner, Mater Ecclesia, Einsiedeln, 
1944. - G. Wunderle, Das Ideal der Brüderlichlœit in ost
kirchlicher Sicht, Dülmen, 1949, d'après les sources russes. 
- W. Sch~rffig, dans E11angelische Theologie, t. 9, 1%9-1950, 
p. 49-64.. 

E.-P. Groenewald, Die christelijke Broederskap r,olgens die 
Heilige Skri/, dans Arcana rer,elata. Festschri/t F. W. Gros
heide, Kampen, 1951, p. 23-32. - J. Daniélou, Le mystère de 
l'histoire, Paris, 1953. - G. Quell et G. Schrenk, Ilcx-ri)p, dans 
Kittel, t. 5, 1954., p. 946-1016. - J. Ratzinger, Volk und 
Haus Cottes in Augustins Lehre Pon der Kirche, Munich, 1954. 
- H. Schürmann, Gemeinde als Brüderschaft im Lichte des 
Neuen Testamentes, dans Diaspora, Gabe und Au/gabe, Pader
born, 1955, p. 21-31. - H. Braun, Spii.tjüdisch-hiiretischer 
und frühchristlicher Radikalismus, t. 1, Tubingue, 1957, 
p. 127-129; t. 2, p. 84-85. - C. Spicq, La charité fraternelle 
selon 1 Thess. 4, 9, dans Mélanges bibliques rédigés en l'honneur 
d'A. Feuillet, Paris, 1957, p. 507-511; Agapè, coll. Études 
bibliques, t. 2, Paris, 1959, p. 324-329. - H. Kosmala, Hebrii.er
Essener-Christen, Leyde, 1959, p. 44-50. - W. Trilling, Haus
ordnung Cottes, Dusseldorf, 1960. - J. Ratzinger, Die christ
liche Brüderlichkeit, Munich, 1960; trad. franç., Frères dans 
le Christ, Paris, 1962. 
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J. Isaac, Aux sources de la charit.é fraternelle, coll. Lumière 
de la foi 4, Paris, 1961. - K. H. Schelkle, Die Petrusbriefe. 
Der Judasbrief, Fribourg-en-Brisgau, 1961, p. 51-54, 76-78. 
- J. O'Callaghan, Persistencia del trato de • hermano • entre 
cristianos del siglo V, dans Analecta sacra tarraconensia, 
t. 35, 1961, p. 217-222. - C. Mohrmann, Études sur le latin 
des chrétiens, t. 2, Rome, 1961, p. 29-30, 335-337. - E. WolC, 
Zur Geschichte der kirchlichen Brüderschaften, dans Communia 
viatorum, t. 5, 1962, p. 47-56. -A. Négrier et X. Léon-Dufour, 
Frère, dans Vocabulaire de théologie biblique, Paris, .1962, 
col. 403-407. 

H. Leclercq, art. Frères, DACL, t. 5, 1923, col. 2578-2585. 
- K. H. Schelkle, art. Bruder, RAC, t. 2, 1954, col. 631-640. 
- F. Dolger, art. Brüderlichkeit der Fürsten, ibidem, col. 
641-646. - G. Jacquemet, art. Fraternit.é, dans Catholicisme, 
t. 4, 1956, col. 1568-1570. - W. Bauer, art. 'A8EÀq,6ç et 
• _,\8':Àq,6T1)ç, dans Griechisch-Deutsches W lirterbuch zu den 
Schriften des Neuen Testaments und der übrigen urchristlichen 
Literatur, 5° éd., Berlin, 1958, p. 30-32. - G. W. H. Lampe, 
A Patristic Greek Lexicon, Oxford, 1961, p. 29-30. - J.-B. 
Bauer, art. Bruder, dans son Bibeltheologisches Wlirterbuch, 
2° éd., Gratz, 1962, t. 1, p. 140-144. 

DS, art. CHARITÉ, CORPS MYSTIQUE, DIRECTION SPIRI
TUELLE (le • Père • en Orient, t. 3, col. 1008-1015), ÉDIFI
CATION, ÉGLISE, ·EucnARISTIE, etc. 

Joseph RATZINGER. 

FRATICELLES. - Le nom, de l'italien Frati
celli, s'applique aux religieux qui se sont scindés de 
l'ordre des frères mineurs et de l'Église romaine, à la 
suite des mesures disciplinaires prises par Jean xxu 
contre les zélateurs de la Règle de saint François d'Assise 
appelés Spirituels et après les décisions doctrinales du 
même pontife relatives aux-thèses de la pauvreté abso
lue du Christ et des apôtres. 

Bien que les fraticelles de toute dénomination et de 
toute juridiction aient constitué jusqu'à leur extinction 
dans la seconde moitié du 15e siècle une secte propre
ment hérétique et schismatique, du fait du refus ·de la 
définition de foi concernant la pauvreté évangélique 
(constitution Gum inter nonnullos, 12 novembre 1323) 
et de leur rébellion contre le Saint-Siège, ils tiennent 
une place notable dans l'histoire de la spiritualité. 
Leurs torts ne peuvent effacer l'exemple de leur piété 
et de leurs austérités, et leur idéal contribua à l'éclosion 
de la famille franciscaine de !'Observance. A la base 
de leur.révolte, et c'est ce qui explique leur obstination, 
résident une interprétation erronée de l'Évangile et 
de la Règle de saint François, une conception inexacte 
de l'autorité du chef de l'Église en matière de foi et un 
accueil inconsidéré des théories eschatologiques de 
Joachim de Flore. - 1. Histoire. - 2. Doctrine. 

1. WSTOIRE 

1 ° Origine de la secte. - On ne saurait faire 
l'exposé des origines de la secte des fraticelles s·ans le 
récit préalable des luttes menées au sein de l'ordre entre 
le parti des Spirituels dont ils dérivènt (voir les démons
trations de F. Ehrle, ALKG, t. 4, p. 138-180) et les frères 
dits<< de la communauté~- On sait quelles furent, notam
ment dans l'entourage de Pierre-Jean Olivi t 1298, 
les protestations contre les adoucissements, les dis
penses et les privilèges sollicités du Saint-Siège, spécia
lement en matière de pauvreté. Les rigoristes prêchaient 
la pratique de la Règle et du Testament de saint Fran
çois << à la lettre et sans glose » (Testament). 

Quant à ses origines immédiates, mouvement essen
tiellement italien, le fraticellianisme les tire du groupe 
des zélateurs de la Marche d' Ancône qui, découragés 

par l'incompréhension des super1eurs de la commu
nauté, par les tracasseries de toutes sortes souffertes 
de leur part, par la réclusion et un premier exil en Armé
nie (1290-1293), se constituèrent en famille autonome 
avec le consentement du pape Célestin v et sous la direc
tion de frère Libérat (Pierre de Macerata) et d'Ange 
Clareno {Pierre de Fossombrone). Ils prirent le nom 
de pauperes heremitae domini Caelestini (12%). La 
démission de leur protecteur (13 décembre 12%) les 
mit en bien fâcheuse posture. Hostile aux séparatistes, 
Boniface vm décréta la dissolution de la jeune congré
gation (Olim Caeles#nus-, 8 avril 1295; dans O. Rinaldi; 
Annales ecclesiastici, t. 25, an. 13'11, n. 84c). Libérat et 
ses compagnons s'enfuirent en Achaïe (1295), puis en 
Thessalie (1297), où ils _encoururent successivement les 
censures des archevêques de Patras et d'Athènes et du 
patriarche de Constantinople, alertés par le pape 
(ALKG, t. 2, p. 156-157, 335). Rentré en Italie, Libérat 
allait se présenter à Clément v quand la mort le surprit 
en route près de Viterbe (1307). La direction du groupe 
échut dès lors à Ange Clareno, rentré à son tour -dans 
sa patrie (1305). 

Grâce à l'intervention du médecin de Pierre III d'Ara
gon, le catalan Arnaud de Villanova t 1311, chaud 
partisan des rigoristes franciscains, Clément v confia 
à une commission cardinalice le soin d'examiner l'objet 
du conflit (voir constitution Dudum ad apostolatus, 
H avril 1310, BF, t. 5, n. 158). Ubertin de Casale, chef 
des Spirituels de Toscane, convoqué à Avignon, prit en 
main la cause des rigoristes, tandis que Bonagrazia d~ 
Bergame et Raymond de Fronsac assumèrent la défense 
des frères de la communauté. L'enquête aboutit à la 
constitution ExiPi de paradiso publiée le 6 mai 1312 

- à l'occasion du concile de Vienne (BF, t. 5, n. 195; 
Corpus 1 uris canonici, éd. A. Friedberg, t. 2, Leipzig, 
1881, col. 1193-1200). Ni les Spirituels ni leurs adver
saires n'obtinrent gain de cause. Le pape exhorta les 
premiers à se soumettre aux supérieurs légitimes à qui 
revenait le soin de juger de la qualité des habits et de 
la manière de pratiquer la pauvreté sur tel ou tel point; 
aux seconds fut intimé l'ordre de réformer certains 
abus. L'effort de conciliation allait-il rétablir la paix? 

2° Les sanctions de Jean XXII. - A la suite 
de nouveaux troubles éclatés en la vacance du Saint
Siège, Jean xxu prit des mesures énergiques. Le 15 mars 
1317, Frédéric III d'Aragon, roi de Sicile, fut prié 
d'expulser de l'île les Spirituels de Toscane qui s'y 
étaient réfugiés sous la conduite de Henri de Ceva 
(BF, t. 5, n. 256), tandis que les rigoristes de Provence 
et du Languedoc, convoqués à la cour pontificale, le 
27 avril 1317, devaient y répondre de leurs agissements 
(BF, t. 5, n. 266-267). Le 7 octobre 1317, la constitution 
Quorumdam exigit (BF, t. 5, n. 289) rappela à l'ensem
ble des religieux le devoir de se soumettre aux supé
rieurs de la communauté et de s'en remettre à leur juge
ment en ce qui concernait la qualité et la forme des 
habits ainsi que l'acquisition des provisions. Au grand 
scandale des rebelles, l'obéissance passait avant la 
pauvreté, vertu caractéristique de l'ordre. Suivit, le 
30 décembre 1317, la bulle Sancta Romana (BF, t. 5, 
n. 297), condamnation sans appel de tous les sépara
tistes d'Italie, de France et d'outre-mer, en particulier 
de ceux qui se réclamaient du privilège de Célestin v, 
sous quelque nom qu'ils se cachent, fraticelli ou fratres 
de paupere vita, y compris leurs adhérents laïques 
appelés bizoques (de bisaccia, besace du mendiant) 
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et béguins. Pour la première fois apparaissait dans un 
document officiel la dénomination désormais retenue 
de« fraticelles ». Le 23 janvier 1318, une nouvelle bulle, 
Gloriosam Ecclesiam (BF, t. 5, n. 302), frappait spécia
lement le groupe de Henri dè Ceva demeuré en Sicile. 

Détenu à Avignon où il était accouru lors de l'enquête 
de Clément v {1311) et s'était mis sous la protection du 
cardinal Jacques Colonna {t 12 août 1318), Ange Cla
reno opta pour l'ordre des célestins et récupéra sa liberté. 
Mais à peine rentré en Italie, il se réfugia près du Sacro 
Speco, dans un ermitage dépendant du monastère 
bénédictin de Subiaco. Il y regroupa ses anciens compa
gnons, les pauvres ermites de Célestin v, auxquels se 
rallièrent les Spirituels de la péninsule, et organisa la 
nouvelle congrégation dissidente en qualité de ministre 
général {1318). 

3° Le conflit théologique de la pauvreté du 
Christ et des apôtres. - Le chroniqueur Nico
las le Mineur raconte comment, en 1321, un béguin 
capturé à Narbonne prétendit que le Christ et les apô
tres n'eurent rien en propre ni en commun (Baluze
Mansi, Miscellanea, t. 3, p. 206-207). Soumise par 
l'inquisiteur Jean de Beaune o p à l'examen d'experts, 
la thèse trouva un défenseur acharné en la personne de 
Bérenger Taloni of m, lecteur au couvent de Narbonne, 
lequel se réclama de la constitution Exiit qui seminat 
de Nicolas m comme d'une définition de foi. Sommé 
de se rétracter, le religieux en appela au Saint-Siège, 
si bien que la question fut déférée à une commission 
de cardinaux et de théologiens. En attendant le résultat 
de la consultation, le 26 mars 1322, Jean XXII leva 
l'interdiction de << gloser •> la Règle de saint François 
{constit. Quia nonnunquam, BF, t. 5, n. r.6r.). C'était 
contraire aux volontés du saint (Testament) et aux 
prohibitions de Nicolas m {constit. Exiit). Inspirée 
directement de Dieu, la Règle passait chez les rigoristes 
comme intangible -au même point que l'Évangile. La 
question de la pauvreté du Christ restait encore à l'étude 
à la cour pontificale quand Michel de Césène, ministre 
,général de l'ordre, déclara solennellement, lors du 
chapitre de Pérouse {30 mai 1322), que la thèse incri
minée s'imposait comme un dogme << sain et catholi
que ». Ainsi en avait décidé Nicolas m dans sa cons
titution Exiit, que le pape régnant avait lui-même 
approuvée sur ce point dans la constitution Quorumdam 
exigit (Baluze-Mansi, Miscellanea, t. 3, p. 208). 

Quatre nouvelles constitutions qui interviendront 
sans cesse sous la plume des fraticelles et de leurs 
adhérents laïques achevèrent de convaincre les uns et 
les autres que les prophéties de Joachim de Flore 
venaient de se réaliser en la personne de Jean XXII, 
l' << antéchrist mystique », chef de l' << Église charnelle •>. 
Le 8 décembre 1322, la bulle Ad conditorem {BF, t. 5, 
n. l,86) mit fin à la fiction juridique qui attribuait au 
Saint-Siège même les biens meubles de l'ordre {constit. 
Exiit); les frères mineurs devenaient ainsi proprié
taires. Le 12 novembre 1323, la thèse du chapitre géné
ral de Pérouse relative à la pauvreté absolue du Christ 

. et des apôtres fut condamnée comme hérétique {constit. 
• Gum inter nonnullos, Denzinger, n. r.9r.). Le 10 novembre 
132r., Jean XXII justifia ses positions doctrinales en 
matière de pauvreté et les mesures des deux consti
tutions précédentes {const. Quia quorumdam, BF, 
t. 5, n. 55r.). Enfin, le 16 novembre 1329, il condamna 
Michel de Césène et ses adhérents enfuis auprès de 
l'empereur Louis de Bavière {const. Quia Pir. reprobus, 

BF, t. 5, n. 820). Dans le clan de l'ancien ministre général 
figuraient des théologiens et des juristes experts comme 
Guillaume d'Ockham et Bonagrazia de Bergame {cf 
DS, t. 1, col. 1766-1767), lesquels, sans se ranger au parti 
des fraticelles, mettront leur érudition et leur redoutable 
habileté de polémistes au service des thèses subversives 
de la pauvreté franciscaine et évangélique. 

r. 0 Groupes de fraticelles et organisation. 
Affiliés et sympathisants. - Les précisions appor
tées sur la secte par Fr. Ehrle {ALKG, t. r., p. 138-
180) n'ont pas mis fin aux confusions. Il arrive encore 
à des historiens d'appliquer le nom de fraticelles à des 
suspects qui n'en furent point. A la vérité, les distinc
tions sont souvent difficiles à faire du fait que la secte, 
qui survécut un siècle et demi à la répression inquisi
toriale, manquait d'unité. Ange Clareno n'a pas rallié 
l'ensemble des religieux réfractaires aux décisions de 
Jean xxu, et après son décès il ne fut pas remplacé 
par un chef de sa trempe. D'autre part, des individus 
et des groupes de rebelles subirent l'influence doctrinale 
de sectes étrangères comme celle du Libre Esprit et 
dévièrent à tel point de l'orientation primitive qu'ils 
échappent aux possibilités de classification. Tel est le 
cas par exemple de Paul Zoppo saisi à Rieti, en 133r., 
avec des femmes auxquelles il avait imposé des prati
ques obscènes (L. Oliger, De secta Spiritus Libertatis, 
Rome, 19r.3, p. 36, 83-8r.). 

Les religieux qui répondent le plus exactement à la 
dénomination de fraticelles obéissaient à Ange Clareno 
qui, à son retour d'Avignon {1318), établit son quartier 
général près de Subiaco, grâce à l'amitié de Bar
thélemy u, abbé du monastère bénédictin. L'organi
sation du groupe est connue par les dépositions d'un 
adepte, François Vanni d'Assise, capturé et interrogé 
à Rieti, en février-mars 133r., par l'inquisiteur Simon 
Filippi de Spolète o f m {Bolletino della R. Deputazione 
di storia patria per l' Umbria, t. 5, 1899, p. 382-E,20). 
Ange chargeait un secrétaire de visiter les religieux 
dispersés, distribuait des obédiences, expédiait des 
circulaires et marquait ses actes d'un sceau généralice 
(L. Oliger, De sigillo fr. Angeli Clareni, dans Anto
nianum, t. 12, 1937, p. 61-Gr.). Entre ses mains les frères 
faisaient profession d'observer la Règle et le Testament 
de saint François. La congrégation occupait deux rési
dences en Ombrie et une dizaine dans la région romaine, 
dont le couvent de Saint-Jean devant la Porte0 Latine. 
Quand Jean xxII lança contre lui le mandat d'arrêt 
{21 février 133r., BF, t. 5, n. 1058), Ange s'enfuit à 
Santa Maria di Aspro dans la Basilicate, d'où il continua 
par corresp~ndance à gouverner ses sujets jusqu'à son 
décès {15 juin 1337). 

Le groupe toscan d'Henri de Ceva réfugié en Sicile 
et inclus dans la constitution Santa Romana sous la 
même appellation de fraticelli ou fratres de paupere Pita 
apparaît dans la bulle Gloriosam Ecclesiam sous des 
couleurs particulières. Outre les erreurs partagées 
par les sujets d'Ange Clareno, Jean xxu leur attribuait 
des doctrines communes aux donatistes, aux vaudois 
et aux néo-manichéens. Était-ce, comme le pense 
R. Manselli (Spirituali e Beghini in Propenza, Rome, 
1959, p. ir.6-150), pour frapper l'imagination du roi 
Frédéric m d'Aragon qu'une simple excommunication 
n'aurait peut-être pas déterminé à expulser les indési
rables? Nous verrons que d'autres fraticelles défendirent 
des thèses semblables. Chassée de .l'île, la secte infesta 
la Calabre sous la direction d'un personnage énigma-
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tique, désigné dans une bulle du 22 novembre 1331 
(BF, t. 5, n. 948) sous le nom d'Ange de la Vallée de 
Spolète, religieux confondu à tort avec Ange Clareno 
(cf Ciro da Pesaro, Il Clareno, Macerata, 1921, p. 153-
200). 

Philippe de Majorque, frère de la reine Sancia de 
Naples et fils spirituel d'Ange Clareno, constitua à la 
cour de Majorque, puis dans l'Italie méridionale, un 
groupe mêlé de béguins et de fraticelles. Après sa dis
parition, ceux-ci se réclameront de son nom. A trois 
reprises, le prince avait sollicité l'approbation juridique 
de sa congrégation. On sait dans quels termes Jean XXII 

(4 avril 1329) et surtout Benoît XII (8 août 1340) repous
sèrent sa requête (J .-M. Vidal, Un ascète de sang royal, 
Philippe de Majorque, dans Reçue des questions histo
riques, t. 45, 1910, p. 390; BF, t. 6, n. 123). La compo
sition du groupe est connue grâce au dossier du procès 
du chevalier Adhémar de Mosset (J.-M. Vidal, Procès 
d'inquisition contre Adhémar de Mosset, dans Rer,ue 
d'histoire de l'Église de France, t. 1, 1910, p. 555-589, 
682-699, 711-724) et à un libelle anonyme (F. Tocco, 
Studii francescani, Naples, 1909, p. 520-521). Après la 
disparition de Philippe, Vital de France et Bernard de 
Sicile en assumèrent successivement la direction au 
titre de ministre général. Le clan fut décimé par la 
grande peste (1348), mais son existence est encore 
attestée en 1362 lors du procès d'un protecteur des 
rebelles, le comte Louis de Durazzo (F. Tocco, Studii 
francescani, p. 339-352). D'après la déposition d'un 
inculpé, Jacques de Aflicto de Scalis, la secte ·s'attri
buait indifféremment les noms de fratres de ministro, 
de fratres de paupere r,ita, de fratres er,angelici, de fra
tres r,eritatis, de fratres Philippi de Maioricis et de çeri 
fratres minores (F. Tocco, Studii francescani, p. 350). 

Au cours du même procès, Jacques de Aflicto se déclare 
membre de la secte de frère Thomas, évêque d'Aquino. Serait-ce 
Thomas de Boiano of m, décédé en 135lo (C. Eubel, Hierarchia 
catholica medii aevi, t. 1, Munster, 1913, p. 100)? Qu'un évêque 
franciscain ou autre ait pris sous sa protection des fraticelles 
traqués par !'Inquisition, le cas s'est présenté à diverses repri
ses. Ainsi, le 17 septembre 1337, Benoît xn fit comparaître 
à Avignon François Monaldi de' Brancaleoni, évêque de Came
rino, qui avait groupé sous sa juridiction des rebelles de la 
Marche d'Ancône et rédigé une Règle à leur usage (J.-M. 
Vidal, Benoît XII, Lettres closes et patentes, t. 1, Paris, 1919, 
n. 1517). Jacques de' Cingoli op, évêque de Fermo, imita 
l'exemple de son collègue (BF, t. 6, n. 36). En 1361, les frati
celles d'Ombrie, du groupe de François Nicolay de Pérouse, 
capturés par l'inquisiteur Ange d'Assise, avouèrent que les 
évêques de Città di Castello et de Pérouse leur a,vaient imposé 
la Règle de saint Augustin et un habit religieux spécial, et que 
les frères, après un noviciat de six mois, prononçaient outre 
les trois vœux de religion celui de stabilité (L. Oliger, Acta 
Inquisitionis .. , AFH, t. 24, 1931, p. 77-83). 

Restent à signaler parmi les groupes organisés ou 
particulièrement remuants : 1° les fraticelles accueillis 
à Castel Lettere par le roi Robert de Naples et la reine 
Sancia, dont il est longuement question dans les procès 
intentés en 1331 et en 1337 au sympathisant de la secte 
André de Gagliano o f m, aumônier du monastère 
royal des clarisses à Naples (BF, t. 6, p. 597-627; 
AFH, t. 48, 1955, p. 252-297); 2° les rebelles réunis au 
Monte Maiella par Ange de Monticelli, chez qui se réfu
gia (1348-1350) le tribun déchu de Rome Cola di Rienzo 
(A. Chiappini, Profilo di storia francescana in Abruz
zo, Aquila, 1927, p. 10); enfin 3° les missionnaires de 
Tabriz en Arménie, dont les propos subversifs firent 
en 1334 l'objet d'une dénonciation et d'une enquête 

à la cour pontificale (Biblioteca bio-bibliografica della 
Terra Santa, t. 3, Quaracchi, 1919, p. 436-451). 

Les thèses de la pauvreté évangélique proclamées 
lors du chapitre de Pérouse (1322) et les sanctions suc
cessives portées contre le responsable Michel de Césène· 
grossirent les rangs de la rébellion d'un nombre mal 
défini de fraticelles dits de opinione ou inichélistes, et 
même nicolaïtes en raison de la constitution Exiit de 
Nicolas m. L' << opinion >> en question désignait les thèses 
incriminées. En affirmant que le Christ et les apôtres 
n'avaient pas pratiqué le dénuement total et en modi
fiant, d'autre part, la Règle de saint François inspirée 
directement par Dieu, Jean xxn s'était condamné 
comme hérétique et avait de ce fait perdu toute juri
diction au spirituel. Perdaient de même leurs pouvoirs 
les successeurs de Jean xx11, les cardinaux, les évêques 
et les prêtres de l'Église officielle qui n'avaient pas 
désapprouvé les décrétales du pape déchu. 

C'est parmi les fraticelles « de l'opinion • qu'il convient 
de classer les religieux de France, d'Espagne, d'Italie et de 
Grèce pris à partie par les théologiens, les inquisiteurs et les 
prédicateurs comme le cardinal Jacques Fournier (Benoît XII), 

Nicolas Eymeric op, le bienheureux Jean de Vallombreuse, 
Jean Ricci de Florence of m, Manfred de Verceil op, saint 
Antonin de Florence, les saints Jacques de la Marche, Jean de 
Capistran, et Bernardin de Sienne, enfin Simon de Candie 
o p. On rangera dans leur nombre aussi les rebelles isolés tra
duits devant les tribunaux d'Inquisition d'Elne, de Majorque, 
de Carcassonne, d'Avignon et de Paris : Guillaume Nègre 
(1326), Bernard Fustier (1331), Bl!I'thélemy Brugère (1329), 
Raymond Richard de Provence (1336), Pierre Calvet de Millau 
(1339), Géraud Rostang de Gênes (1329) et Conrad de WeH
heim, étudiant allemand à Paris (1330). Voir J.,M. Vidal, 
Bullaire de l' Inquisition française .. , n. 70, 8lo-85, 92, 100, 10lo-
105, 108, 151, 17lo. 

Il faut signaler enfin la tentative d'un observant 
d'Aragon, Philippe Berbegal, de fonder une congré
gation plus austère que !'Observance à la diffusion de 
laquelle il avait travaillé avec ardeur. Comme les cons
titutions imposées à l'ordre par Martin v (1430) lui 
parurent trop larges, le réformat,mr les attaqua dans 
des Postillae dont le texte n'est connu que partielle
ment par la réponse de saint Jean de Capistran (J.-M. 
Pou y Marti, V isionarios, beguinos y f raticelos cata
lanes, Vich, 1930, p. 269-283). Le rebelle groupa autour 
de lui un certain nombre de religieux et occupa plu
sieurs couvents dans les diocèses de Tarazona et de 
Saragosse. Imbue des doctrines fraticelles auxquelles 
elle mêla des erreurs empruntées aux hussites, la 
famille prit le nom de congregacion de la capuchita, en 
italien della cappucciola, terme qui désignait le capuchon 
de forme bizarre adopté par le réformateur; elle ne sur
vécut pas aux interventions énergiques de saint Jean 
de Capistran et d'Eugène IV (1431-1432). Voir AFH, 
t. 6, 1913, p. 710-716; J. Sanchis-Sivera, Fraticelos 
Catalano-Aragoneses, dans Analecta sacra tarraconensia, 
t. 11, 1935, p. 23-35. 

Les convictions qui _ animaient les fraticelles et 
l'exemple de leurs austérités firent sur le peuple une 
impression telle que, comme à l'époque de Pierre
Jean Olivi, nombre d'hommes et de femmes grossirent 
les rangs du béguinisme. Il arriva que Grégoire XI 

dut interdire le culte des ossements des fraticelles 
(12 septembre 1372, BF, t. 6, n. 1218). La tâche des 
inquisiteurs devint d'autant plus malaisée que les 
dissidents bénéficiaient de. protections et de compli
cités parmi les princes, la noblesse et la hiérarchie 
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ecclésiastique. Ainsi, il ne fut guère facile à la cour 
pontificale de faire entendre raison à Frédéric m d'Ara
gon, roi de Sicile, au duc Charles de Calabre et à ses 
parents, les roi et reine Robert et Sancia de Naples. 
Le roi Robert ne tenta-t-il pas, vers 1320-1322, de 
convaincre Jean xxu de la parfaite orthodoxie des 
rebelles· (S. Brettle, Ein Traktat des Konigs Robert ... 
De eçangelica paupertate, dans Festgabe zum 'lO. Geburts
tag ... H. Finke, Munster, 1925, p. 200-208)? Louis de 
Bavière souscrivit solennellement à leurs thèses dans 
son appel de Sachsenhausen, le 22 mai 1324 (J. Schwalm, 
Constitutiones et acta publica imperatorum et regum, 
t. 5, MGH Leges, Hanovre, 1913, n. 909-910). Cola di 
Rienzo vanta en termes émus, dans sa Responsiça oratio 

· ad Caesarem, l'ascétisme des pauvres ermites qui 
l'accueillirent au Monte Maiella (G. Mollat, Les papes 
d'Açignon, 5e éd., Paris, 1950, p. 247-248). Au nombre 
des protecteurs et des sympathisants déjà signalés, 
le comte Louis de Durazzo, les évêques de Fermo, de 
Camerino, de Pérouse et de Città di Castello, on ajoutera 
les comtes Gentil et Jean de Camerino (BF, t. 6, n. 35), 
Pierre Saccone dei Tarlatti da Pietramala, seigneur 
d'Arezzo, Sinibaldo et François degli Ordelaffi, nobles 
de Forli (BF, t. 6, p. 10, notes), et la famille Colonna de 
Préneste (ALKG, t. 4, p. 136). 

5° .La répression inquisitoriale. - Jean xxn 
et ses successeurs immédiats ne négligèrent aucun 
moyen propre à enrayer ce qu'ils appelaient le 
<< fléau pestilentiel >> (labes pestifera) du fraticellia
nisme. A ce sujet, le bullaire des papes d'Avignon 
abonde d'interventions : institution d'inquisiteurs, 
mandats d'amener, citations à comparaître, ouverture 
d'enquêtes et de procès, recours aux prélats, aux 
princes, aux nobles et aux autorités civiles des lieux 
infestés. 

Jean XXII insista particulièrement auprès des souve
rains de Naples, du duc Charles de Calabre, du prince 
Philippe de Tarente, des évêques et des inquisiteurs 
de la région romaine et de l'Italie méridionale (BF, 
t. 5, Il. 474, 565, 571, 633, 650, 707, 785, 830, 891, 896, 
916, 924, 944, 948, 963-965, 982, 1056). Dès le premier 
consistoire public (22 décembre 1334), Benoît xu avertit 
le ministre général Guiral Ot du danger que présentait 
au sein de l'ordre et de l'Église les prêcheurs d'opi
nions suspectes ou condamnées (Pierre de Zittau, 
Chronicon aulae regiae, éd. par J. Loserth, dans Fontes 
rerum austriacarum. Scriptores, t. 8, Vienne, 1875, 
p. 514-517). Le 9 juillet 1335, il adressa un ordre général 
de répression aux inquisiteurs, aux prélats et aux auto
rités civiles des Marches d'Ancône et de Trévise de la 
Lombardie, de la Romagne_, du duché de Spolète, du 
Latium, des royaumes de Naples et de Trinacrie et 
de l'Esclavonie, ordre qui fut renouvelé le 23 juin 1336. 
Suivirent d'autres interventions auprès du nonce apos
tolique Bertrand de Déaulx et de l'official d'Avignon 
Guillaume Lombard. Enfin, le 7 juillet 1341, il confirma 
l'acte de dissolution de la congrégation des << pauvres 
ermites * de Célestin v (BF, t. 6, n. 11, 29-30, 34-36, 
43, 69-70, 106, 114; J.-M. Vidal, Bullaire de l'inqui
sition française, n. 153). Clément VI sollicita contre la 
secte l'aide du roi d'Aragon, de l'archevêque de Tarra
gone, des prélats d'Arménie et de Perse, du ministre 
général et des ministres provinciaux de l'ordre (BF, 
t. 6, n. 270, 361; J .-M. Vidal, Bullaire de l' Inquisition, 
n. 195). Innocent VI et Urbain v intervinrent tour à 
tour auprès des inquisiteurs, des prélats, des princes 

et des supérieurs religieux de la basse Italie (BF, t. 6, 
n. 665, 678, 682, 68r., 729, 888, 1100). 

Les inquisiteurs, la plupart dominicains et franciscains, 
s'acquittèrent consciencieusement de leur tâche. Nous avons 
déjà signalé, à propos des groupes rebelles, les procès de 
Pau_! Zoppo (1334), d'André de Gagliano, sympathisant des 
frattcelles (1331 et 1337), des disciples de François Nicolay en 
Ombrie (1361) et des protégés du comte Louis de Durazzo 
(1362). D'autres rebelles saisis dans le Latium en 1334 passè
rent devant le tribunal d'Inquisition de Rieti (ALKG, t. 4, 
p. 8-15). A la cour pontificale, l'official Guillaume Lombard 
et le cardinal Guillaume Court instruisirent les procès de divers 
religieux capturés en Italie et dans la France méridionale. 

Les sanctions infligées variaient selon la gravité du délit 
et l'obstination des coupables : privation de l'habit religieux, 
pèlerinages, condamnation au mur, mise aux fers. Quelques 
récalcitrants montèrent bravement sur le bûcher : à Venise 
François de Pistoie (1337), à Florence Michel Berti de Calci 
(1389), à Avignon Jean de Castillon, François d'Arquata et 
d'autres (1354). A Narni, un fraticelle succomba, vers 1353-
1354, aux épreuves de la détention. 

Néanmoins les rebelles continuèrent d'opérer dans la 
clandestinité. L'adoption du costume civil et la compli
cité du peuple leur permettaient d'échapper aux 
poursuites. Avec la confusion créée par le grand schisme 
d'Occident la vigilance se relâcha, si bien qu'apparurent 
de nouveaux foyers de rébellion. Le procès instruit à 
Lucques en 1411 contre des amis des fraticelles montre 
combien la secte prospérait en Toscane (Baluze-Mansi, 
Miscellanea, t. 1, p. 481-485). 

C'est .alors que les religieux de !'Observance vinrent 
donner le témoignage de la pauvreté alliée à la sou
mission pleine et entière aux supérieurs de l'ordre et 
à la hiérarchie ecclésiastique. Ceux-ci s'en prirent aussi 
directement aux rebelles, par la parole et la plume. 
Paoluccio di Vagnozzo Trinci, l'initiateur de !'Obser
vance, les confondit dans. une dispute publique à 
Pérouse en 1382. Saint Bernardin de Sienne, mais spé
cialement saint Jacques de la Marche et saint Jean de 
Capistran, chargés par Martin v (1418, 1426) et Eugène IV 

(1432) de procéder contre les dissidents (AFH~ t. 3, 
1910, P• 254; t. 4, 1911, P• 4; t. 6, 1913, P• 528a529; 
t. 49, 1956, p. 336-338), portèrent à la secte des coups 
dont elle ne se releva plus. Leur action fut à ce point 
implacable qu'ils durent se protéger eux-mêmes. contre 
des tentatives d'assassinat (Baluze-Mansi, Miscellanea, 
t. 2, p. 610). Nicolas de Fara, biographe contemporain 
de saint Jean de Capistran, rapporte que les deux 
inquisiteurs incendièrent trente-six résidences des 
rebeHes (ALKG, t. 4, p. 135). 

Saint Antonin de Florence signale que de nouveaux 
membres de la secte montèrent sur le bûcher en 14r,9 
et en 1450 à Florence et à Fabriano (Summa theologica, 
pars 4; tit. 11, c. 7, § 5). Nicolas v fit encore appel, en 
1451, à l'inquisiteur Simon de Candie op, contre les 
fraticelles d'Athènes (AFH, t. 6, 1913, p. 529-530). 
Enfin, ~ la suite du procès instruit à Rome en 1466-
1467 contre les rebelles de Poli (Latium) et de Maiolati 
(Marche d'Ancône), capturés lors d'un pèlerinage à la 
Portioncule (AFH, t. 6, 1913, p. 7"'5-747), la secte, que 
l'on sache, disparut définitivement de l'histoire. Ses 
dernières résidences en Ombrie, dans la région romaine 
et dans la Maremme, passèrent aux religieux de !'Obser
vance. 

Abréviations. - AFH = Archi11um franciscanum histori
cum, Quaracchi. - AFP = Archi11um fratrum praedicatorum, 
Rome. - ALKG = Archi11 für Litera,t,ur- und Kirchengeschichte 
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des Miuelalters, Berlin et Fribourg-en-Brisgau. - BF = 
Bullarium franciscanum, Rome. 
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p. 378-499. - L. Oliger, Spirituels, DTC, t. 14, 1941, col. 2522-
2549. - R. Manselli, Spirituali e beghini in Prooenza, Rome, 

1959. - M. D. Lambert, Franciscan PoPerty. The Doctrine of 
the absolute Pooerty of Christ and the Apostles in the Franciscan 
Order, 1210-1323, Londres, 1961. 

2. DOCTRINE 

1° Les sources. - 1) Si les actes pontificaux, 
en particulier les constitutions de Jean XXII, donnent 
un bon nombre de précisions sur les croyances et les 
pratiques des fraticelles, leur apport ne permettrait 
guère de reconstruire dans son ensemble la doctrine 
de la secte. Mais il existe d'autres sources d'informa
tion qui les complètent abondamment. 

Tels sont en premier lieu les dossiers d'inquisition' déjà 
signalés (supra 5° et bibliographie, Sources 2° et 3°). On ne 
négligera pas les procès intentés aux amis de la secte et à ses 
affiliés, béguins ou bizoques, qui soutenaient les mêmes thèses. 
Méritent d'être spécialement mentionnés les dossiers d'enquête 
établis sur les cas d'André de Gagliano o f m, du tertiaire fran
ciscain Marin Marchioni et de ses complices en 1355 (BF, 
t. 6, p. 627-638) et du chevalier Adhémar de Mosset (RePue 
d'histoire de l'Église de France, t. 1, 1910, p. 555-589, 682-
6')9, 711-724); interrogeant ce dernier en 1333, le cardinai 
Jacques Fournier (Benoît xu) fit un exposé complet du bégui
nisme plus condensé que celui de Bernard Gui dans sa Practica 
inquisitionis heretice praoitatis (édition et traduction G. Mollat, 
Manuel de l'inquisiteur, t. 1, Paris, 1926, p. 154-175). 

2) II est vrai que devant les tribunaux d'inquisition 
la confession des inculpés et les dépositions des témoins 
manquaient de spontanéité. Aussi reèourra:-t-on de 
préférence à l'ample littérature émanée directement 
de la secte. Parmi les écrits d' Ange Clareno entrent 
en· question sa correspondance (toutes indications dàns 
L. von Auw, Angelo Clareno et les Spirituels, p. 36-58), 
son Expositio Regulae Fratrum Minorum (éd. L. Oliger, 
Quaracchi, 1912) et l'Apologia pro 11iia sua (éd. V. Dou
cet, AFH, t. 39, 1 %6, p. 93-200). 

Le d_ossier littéraire du fraticellianisme comporte 
une série de lettres, de traités et de libelles dont les 
auteurs malheureusement demeurent inconnus; même 
les dates et les lieux n'ont pu leur être assignés avec 
la précision souhaitée. L'anonymat s'explique, du fait 
que les polémistes redoutaient de tomber dans les 
mains des inquisiteurs. 

La lettre qui retient particulièrement l'attention est 
adressée à toute la chrétienté; connue sous le titre 
de Defensorium contra errores Johannis pàpae, elle a 
été attribuée tantôt à Guillaume d'Ockham, tantôt à 
Michel de Césène; or, èlle provient des milieux frati
celles d'Italie de la seconde moitié du 14,e siècle; les 
auteurs s'y proclament humiles Christi pauperes, fideles 
et catliolici, oppressi pro defensione 11eritatis fidei (Baluze
Mansi, Miscellanea, t. 3, p. 341-355; cf AFH, t. 3, 
1910, p. 256; t. 4, 1911, p. 16-23; t. 6, 1913, p.202-205). 
Une seconde lettre, plus brève, également adressée à 
l'ensemble des fidèles et rédigée, croit-on, entre 1375 
et 1389 par les fraticelles italiens « de l'opinion », a 
été retrouvée au couvent franciscain de Capestrano 
(AFH, t. 3, 1910, p. 263-266). Deux autres lettres rédi-. 
gées en italien constituent autant de traités doctri
naux. 

L'une, env;oyée à l'époque du grand schisme aux autorités 
civiles de Rome par les fraticelles du Latium, est une protes
tation d'orthodoxie (AFH, t. 5; 1912, p. 74-84). L'autre, plus 
longue (AFH, t. 6, 1913, p. 276-290, 515-523), fut remise à la 
municipalité de Narni, vers 1353-1354, à l'occasion du décès 
d'un membre de la secte dans les prisons de la ville. On rangera 
dans la même catégorie le Trattatello composé par un rebelle 



1177 DOCTRINE 1178 

de Pérouse soucieux de défendre ses cu; • .,gues contre des 
accusations calomnieuses (vers 1379-1382, ibidem, t. 4, 1911, 
p. 697-712) et les fragments de deux écrits de polémique con
servés dans deux manuscrits de Florence (F. Tocco, Studii 
francescani, p. 502-523). 

Cependant, aucun de ces écrits n'a la valeur du 
Decalogus evangelicae paupertatis, le vademecum de 
la dissidence, rédigé vers 1340-1342, probablement en 
Italie méridionale, par un disciple d'Ange Clareno (éd. 
M. Bihl, AFH, t. 32, 1939, p. 279-411). Ce traité expli
querait à lui seul, s'il en était besoin, l'obstination des 
schismatiques; la rébellion y est justifiée avec une 
richesse d'arguments et une conviction telles que les 
destinataires n'y pouvaient demeurer insensibles. 

Hors d'Italie, il faut signaler un traité catalan fort 
précieux comme source d'information sur les idées 
joachimites de la secte. On ne le connaît que par les 
quarante et un articles qu'en ont tirés sur l'ordre de 
Jean XXII le prieur général des carmes Guy Terré et 
Pierre de la Pallu o p, De statibus Ecclesiae secundum 
expositionem Apocalypsis (éd. dans Pou y Marti, Visio
narios .. , p. 483-512). Il n'est pas douteux que .des 
recherches ultérieures enrichiront encore le fichier 
bibliographique de sources inédites. On aimerait 
retrouver notamment les textes que signale le bullaire 
des papes d'Avignon, à savoir les lettres que Géraud 
Rostang de Gênes o f m avait affichées aux portes 
de Notre-Dame de Paris (J.-M. Vidal, Bullaire de 
l'inquisition .. , n. 85); l'opuscule de Raymond Richard 
de Provence o f m, qui fit scandale à Paris et à Mont
pellier (n. 151), et les écrits de Guillaume-Bernard Del
pech, religieux de Castelnaudary, pièces soumises par 
Innocent v1 à l'examen des inquisiteurs (n. 214-214 bis). 

3) L'exposé doctrinal du fraticellianisme serait bien 
incomplet si l'on négligeait l'apport polémique des 
juristes et des théologiens du clan de Michel de Césène, 
qui servirent abondamment la cause des zélateurs de 
la pauvreté et mirent par leur argumentation subtile 
et leur érudition la cour pontificale en de sérieux 
embarras. Il est significatif qu'un théologien comme 
Benoît xu ait préféré ignorer leurs écrits plutôt que 
de les réfuter. Les rebelles en question, réfugiés auprès 
de Louis de Bavière, passèrent tout spêcialement au 
crible de leur redoutable critique les quatre constitu
tions de Jean XXII relatives à la pauvreté franciscaine 
et évangélique ( Ad conditorem, Gum inter nonnullos, 
Quia quorumdam, Quia vir reprobus). 

Guillaume d'Ockham, le plus productif des polémistes, y 
revint tour à tour dans son Tractatus contra Joannem XXII 

(Guillelmi de Ockham opera politica, éd. H.-S. Offier, t. 3, Man
chester, 1956, p. 29-156), son Tractatus contra B.enedictum 
XII (p. 165-322), son Compendium errorum papae Johannis 
XXII (M. Goldast, Monarchia S. Romani lmperii, t. 2, Franc
fort, 1614, p. 957-976), ses Octo questiones de potestate pd.pae 
(Opera politica, t. 1, Manchester, 1940, p. 13-221). 

On notera aussi Je manifeste signé par tout le clan à Munich, 
le 23 août 1338 (A. Carlini, Fra Michelino e la s"ua eresia, p. 289-
308) et les écrits anonymes issus du même milieu : le Libellus 
ad defensionem fidei adressé à toute la chrétienté (R. Scholz, 
Unbekannte Kirchenpolitische Streitschriften, t. 2, Rome, 
1914, p. 552-562), l'opuscule Contra çero praedicta iura (Boeh
mer, Fontes rerum germanicarum, t. 4, Stuttgart, 1868, p. 597-
605) et les Allegationes de potestate imperiali (R. Scholz, Unbe-
kannte .. , t. 2, p. 417-431). , 

Il existe d'autres traités dans lesquels les rebelles 
défendirent des thèses chères aux fraticelles, comme 
l'abdication de la part du Sauveur et des apôtres de 

toute propriété temporelle, croyance que Nicolas m 
aurait explicitement définie dans sa constitution Exiit; 
le règne purement spirituel du Christ sur le monde, 
thèse opposée aux ingérences de la papauté dans les 
affaires de l'empire; les limites du pouvoir pontifical, 
même au spirituel; l'origine exclusivement humaine de· 
la propriété ecclésiastique; le droit de la chrétienté 
de juger le pape régnant; la valeur transcendante de la 
pauvreté. 

Tels sont l'opuscule anonyme intitulé lnformatio de nullitate 
processuum Johannis XXII contra Ludovicum (M. Goldast, 
Monarchia .. , t. 1, Hanovre, 1611, p. 18-21) et parmi les œuvres 
de Guillaume d'Ockham le traité An rex Angliae (Opera poli
tica, t. 1, p. 230-271) et la pars 3 du Dialogus (M. Goldast, 
Monarchia .. , t. 2,. p. 771-957). 

4) Reste à signaler parmi les sources doctrinales 
l'importante série des écrits du camp ennemi. Réfuta
tions systématiques des thèses fraticelles, ces textes 
présentent d'autant plus d'intérêt qu'ils émanent de 
la plume de théologiens, d'inquisiteurs· et d'orateurs 
parfaitement informés sur les croyances de la secte. 
Du Tractatus contra fraticellos du cardinal Jacques Four
nier (Benoît xu}; le premier écrit du genre que l'on 
connaisse, on ne possède que des fragments dans une 
double version, dont l'une est accompagnée d'un com
mentaire de François Pegna o p (A. Bzovius,. Annales 
ecclesiastici .. , t. 14, Cologne, 1618, col. 729-733; Nico
las Eymeric, Directorium inquisitorum, Rome, 1585, 
p. 313-322; cf C. Schmitt, Un pape réformateur, 
Benoît xn .. , p. 161-167). 

Dans la catégorie des exposés théologiques on rangera dans 
l'ordre chronologique les traités de l'inquisiteur André Ricci 
de Florence or m (vers 1381; AFH, t. 3, 1910, p. 267-279, 
505-529, 680-699); de Manfred de Verceil o p (vers 1425; 
R. Creytens, Manfred de Verceil O.P. et son traité contre les fra
ticelles, AFP, t. 11, 1941, p. 173-208), de saint Jacques de la 
Marche (Dialogus contra fraticellos, dans Baluze-Mansi, Mis
cellanea, t. 2, p. 595-610, voir AFH, t. 4, 1911, p.-3-23), de 
saint Antonin de Florence (Summa theologica, pars 4_. tit. 12, 
c. 4, t. 4, Vérone, 1740, p. 625-675) et de Jean de Torquemada 
op (Summa de Ecclesia, lib. 2, c. 111, obj. 10; c. 112, resp. 10, 
Venise, 1561, fol. 257v-258r, 261r-262v). 

Signalons enfin les lettres du bienheureux Jean dalle Celle 
ou de Vallombreuse (F. Tocco, Studii francescani, p. 431-494; 
P. Cividali, Il Beato Giovanni dalle Celle, Rome, 1907, p. 104-
129), le fragment du traité d'un nommé Jacques, rédigé sur 
la requête d'Alphonse Pecha, évêque de Jaen en Espagne 
(t 1388; AFH, t. 6, 1913, p. 524-526) et la réponse de saint 
Jean de Capistran à Philippe Berbegal, bien que ce dernier 
texte n'intéresse que la question de l'unité de l'ordre menacée 
par les réformes en somme vestimentaires du rebelle (J.-M. Pou 
y. Marti, Visionarios .. , p. 269-283). 

5) Il faudrait, pour clore le tour d'horizon, énumérer 
les écrits utilisés par les fraticelles dans leurs démons
trations théologiques, mais la liste allongerait démesu
rément notre article. Qu'il suffise de noter que les 
rebelles recoururent tout spécialement aux œuvres de 
Joachim de Flore, de Pierre-Jean Olivi, de Hugues de 
Digne (De finibus paupertatis), de saint Bonaventure 
( Apologia pauperum), de Jean Pecham (De perfec
tione e"angelica), à l'Expositio quatuor magistrorum 
s.uper Regulam Fratrum Minorum, au Sacrum commer
cium B. Francisci cum domina Paupertate, aux écrits 
(Opuscules) de saint François d'Assise, aux Fioretti 
et autres légendes primitives de l'ordre, à la législation 
monastiquè des saints Augustin, Basile et Benoît, aux 
Constitutions générales de Narbônne (1260) et aux 
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décrétales des papes Nicolas m (Exiit) et Clément v 
(ExiPi de paradÏ-so). 

2° La pauvreté du Christ et des apôtres. -
La thèse proclamée par Michel de Césène au chapitre 
de Pérouse (1322) fait l'objet de longs exposés dans la 
plupart des écrits signalés. A l'appui de leurs démons
trations les fraticelles et leurs défenseurs apportent 
une importante série de textes scripturaires et patris
tiques qu'ils couronnent par la prétendue définition 
de foi de Nicolas m : << Abdicatio proprietatis ... quam 
Christus, viam perfectionis ostendens, verba docuit 
et exempla firmavit >> (constit. Exiit). Jean XXII avait 
pleinement admis les déclarations de son prédécesseur 
puisque dans le prologue de sa constitution Quorumda,;,, 
exigit il les qualifia de << salubriter editas, solidas 
quidem, claras et lucidas multaque maturitate digestas >>. 

D'autre part, les dissidents n'oubliaient pas que le 
texte de Nicolas III avait été inséré par Boniface VIII 

dans les décrétales (Sextus decretalium, lib. 5, tit. 12 
De Perborum significatione, c. 3) et approuvé par Clé
ment v lors du concile de Vienne (Exivi de paradiso). 
Or, voici que, dans la constitution Gum inter nonnullos, 
Jean xxn ose proclamer contraire à l'enseignement de 
!'Écriture et donc hérétique l'opinion selon laquelle 
le Sauveur et les apôtres n'auraient rien possédé << in 
speciali... nec in communi » et n'auraient disposé 
d'aucun droit sur les biens dont parle l'Évangile, 
<< nequaquam ius utendi ... nec illa Pendendi seu donandi ... 
aut ex ipsis alia acquirendi >> (Denzinger, n. 4%). 
Depuis lors, les dissidents franciscains considéraient 
Jean de Cahors non plus comme le pape légitime, mais 
comme un hérétique, un ennemi de l'Église et un 
destructeur de la foi. Dans une lettre du 29 décembre 
1330 à Philippe de Majorque, Ange Clareno déclare 
sans ambages : « Qui enim excommunicat et haereticat 
altissimam Evangelii paupertatem, excommunicatus est 
a Deo et haereticus coram Christo >> (F. Tocco, Studii 
francescani, p. 308). 
· Les théologiens, notamment le cardinal Jacques Four

nier (Tractatus contra fraticellos, resp. 2, 4, 12-13), 
Jean de Vallombreuse (P. Cividali, Il beato GioPanni 
dalle Celle, app. 2, lettre 9, p. 104), André Ricci (Trac
tatus, concl. 1-2, 5, AFH, t. 3, 1910, p. 269-270) et 
saint Jacques de la Marche (Dialogus contra frati
cellos, dans Baluze-Mansi, Miscellanea, t. 2, p. 595-596) 
se chargèrent de préciser les intentions respectives de 
Nicolas m et de Jean XXII et de démontrer la parfaite 
orthodoxie des deux décrétales en apparence contra
dictoires. 

La première erreur des fraticelles était d'attribuer 
la valeur d'une définition de foi à uné simple déclara
tion faite à propos de la Règle de saint François. Si 
Nicolas m avait voulu proclamer un dogme, il n'aurait 
certes pas menacé ses contradicteurs de la colère de 
Dieu, mais de l'excommunication; il n'aurait pas, 
d'autre part, laissé à ses successeurs le droit d'inter
préter et d'expliciter sa pensée au cas où tel article 
serait entré en discussion : << Si quid ... in his ambigui
tatis emerserit, hoc ad culmen... Sedis apostolicae 
deducatur... cui solum concessum est in his statuta 
condere et condita declarare >>. Jean xxu, tout au 
contraire, voulant mettre fin à une controverse en 
matière de foi, après avoir dûment consulté les cardi
naux, les théologiens et les juristes, formula solennel
lement et au nom de l'Église un dogme irrévocable et 
ses contradicteurs encouraient ipso facto les censures. 

1 

La seconde erreur des dissidents provenait de la 
terminologie différente (<< varia acceptatio terminum ))) 
employée par les deux pontifes. Au verbe << habere •> 

Nicolas III appliquait le sens juridique de possession 
avec le droit au civil de donner, de retenir, de vendre, 
d'échanger et de défendre les biens dans les cas de 
contestation. Revendiquer de tels droits pour le Christ 
et les apôtres eût été évidemment contredire le récit 
de l'Évangile et nier la perfection du Sauveur et de ses 
disciples, ce à quoi Jean xx11 n'avait nullement songé. 
Si ce dernier admit la propriété, ce· fut au sens large; 
le << modus habendi >>, qui n'est malheureusement pas 
précisé dans sa décrétale, consiste ni plus ni moins 
dans le simple usage de fait (<< simplex usus facti, 
nudus facti usus ») des biens nécessaires à la vie 
comme les vêtements, les vivres, à l'exclusion de tout 
droit juridique (<< usus denudatus omni iure contendendi 
in foro iudicialiter ))). Ainsi disparaissaient toutes 
contradictions entre les constitutions Exiit et Gum 
inter nonnullos, et la pensée de leurs auteurs, en conflit 
dans les termes, se conciliait parfaitement dans l'idée. 

Mais les fraticelles et le clan de Michel de Césène 
demeurèrent insensibles aux savantes explications des 
théologiens et continuèrent à soutenir obstinément 
que Jean XXII avait répudié comme hérétique la décla
ration de son prédécesseur Nicolas m. De la thèse 
faussement interprétée ils tirèrent des conclusions 
tantôt absurdes, tantôt blasphématoires. Si la consti
tution Gum inter nonnullos est orthodoxe, dit par 
exemple l'auteur du Defensorium contra lohannem 
(Baluze-Mansi, Mi,scellanea, t. 3, p. 349a; voir aussi 
Jacques Fournier, Tractatus contra fraticellos, obj. 6, 
13-16), la sainte Écriture est entachée de mensonge; 
l'Église toute entière s'est trompée et a vécu dans 
l'erreur jusqu'à l'avènement de Jean de Cahors; les 
docteurs de l'Église comme les saints Augustin, 
Ambroise, Jérôme, Grégoire, Jean Chrysostome, Bède 
et Basile se sont fourvoyés et saint François lui-même, 
dont la mission pourtant avait été -authentiquée par 
les stigmates du Sauveur, aurait imposé à tort le 
dénuement total à ses disciples; sa Règle aurait été· 
approuvée par erreur. Bien plus, comme l'affirma un 
béguin de Provence, le << poverello » ayant pratiqué 
la pauvreté la plus stricte serait plus parfait que le 
Christ (R. Manselli, Spirituali e ·beghini in ProPenza, 
p. 323). Il faudrait en conséquence supprimer le vœu 
de pauvreté et convaincre les moines de saint Basile 
et de saint Augustin ainsi que les religieux mendiants 
qu'ils seraient des imitateurs plus fidèles du Sauveur 
s'ils consentaient à posséder en commun et en parti
culier comme les simples chrétiens. 

Il n'est pas possible de nous attarder à chacune des 
prétendues hérésies relatives à la pauvreté évangé
lique tirées des trois autres constitutions de Jean xxn 
( Ad conditorem, Quia quorumdam, Quia Pir reprobus) 
ni aux arguments scripturaires et patristiques par les
quels les fraticelles les réfutent. Telles sont en parti
culier les thèses qui attribuent au Christ-Homme, dès 
l'instant de sa conception, la royauté universelle et le 
domaine sur l'ensemble des biens temporels; ou qui nient 
que les apôtres aient renoncé à leurs maisons, leurs 
champs, leurs vêtements, etc, en vertu d'un précepte 
ou d'un vœu spécialement imposé à eux par le Sau
veur; et la déclaration selon laquelle dans les biens 
consommables, nécessaires à la subsistance, tels que 
le pain et le· vin, l'usage de fait ne peut être séparé 
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de la propriété (<< usus facti non potest a dominio et 
proprietate separari »). << Heu, heu!, en concluent les 
fraticelles de Narni dans leur lettre aux autorités muni
cipales, quis unquam in Ecclesia Dei seminavit tantam 
zizaniam sicut iste Johannes maledictus- » (AFH, t. 6, 
1913, p. 517). 

3° Intangibilité de la Règle de saint Fran
çois. - Dieu lui-même, déclare saint François dans 
son Testament, lui a indiqué le mode de vie sommaire
ment consigné dans sa Règle : << Ipse Altissimus reve
lavit mihi quod deberem vivere secundum formam sancti 
Evangelii, et ego paucis verbis et simplicibus feci 
scribere o. Comme d'autre part la Règle n'était que la 
mise en pratique du pur Évangile (<< Regula et vita 
Minorum Fratrum haec est... sanctum Evangelium 
observare ~. c. 1), les Spirituels et, à leur suite, les 
béguins et les fraticelles en proclamèrent l'intan
gibilité absolue. << Non est potestas contra Christum 
Dominum et contra Evangelium », écrivait Ange 
Clareno à ses frères (ALKG, t. 1, p. 560; voir aussi 
son Expositio Regulae Fratrum Minorum, éd. L. Oliger, 
p. 201 ). Pour un béguin, note Bernard Gui dans sa 
Practica Inquisitionis (éd. Mollat, t. 1, p. 121-123),. 
combattre et contredire la Règle était s'en prendre à 
l'Évangile. 

La thèse, il va sans dire, s'appliquait tout spéciale
ment au précepte de la pauvreté, reconnue comme le 
fondement de l'ordre et confondue, ni plus ni moins, 
avec la perfection évangélique, alors qu'elle n'est 
qu'un moyen, comme le démontre notamment 
saint Antonin dans sa Summa theologica (pars 4, tit. 12, 
c. 4, § 12-15, éd. citée, t. 4, col. 640-651). « Funda
mentum primarium totius evangelicae perfectionis 
paupertas spiritus est ,, affirme Ange Clareno dans son 
E:epositio Regulae (éd. citée, p. 57). 

A cette occasion, le maître des fraticelles rappelle la réponse 
sévère faite par saint François à son vicaire Pierre Catani qui 
avait osé demander s'il pouvait retenir une part des biens des 
novices : • Malo te altare Virginis gloriosae nudare, cum neces
sitas id requirit, quam contra paupertatis votum et observan
tiam Evangelii aliquid vel modicum attentare • (p. 57). C'est 
que saint François"avait imposé l'expropriation totale sur l'ordre 
de Dieu et avec l'approbation du Saint-Siège : « Patet ... quod 
intentio et voluntas prima et ultima sua fuit, quod religio sua 
neque in generali neque in particulari alicuius rei proprieta
tem haberet, et hoc... per revelationem a Christo habuisse 
immediate .. , pontifices... videlicet Innocentius, Honorius et 
Gregorius ... ita verum esse tenuerunt et omnes subsequentes 
pontifices et totus Ordo usque in praesens » (p. 132). 

De _telles exigences, les fraticelles n'en doutèrep.t 
jamais, dépassaient- les pouvoirs d'un pape. Or, 
Jean xxn n'en tint aucun compte. Contrairement à 
la volonté formelle de saint François (Testament} et 
de Nicolas m (const. Exiit), il permit aux religieux 
d'apporter des gloses au texte de la Règle (const. Quia 
quorumdam); il restitua à l'ordre les biens temporels 
dont ses prédécesseurs s'étaient réservé la propriété 
(const. Ad conditorem); pour une question de disci
pline et d'uniformité il commanda aux zélateurs de la 
pauvreté, par ce que l'auteur du Decalogus ec,angelicae 
paupertatis appelait le << damnabile praeceptum papae », 
de déposer les habits courts, rapiécés et d'étoffe gros
sière (const. Quorumdam exigit); enfin il autorisa des 
religieux voués par leur profession à la mendicité à 
amasser des provisions dans leurs greniers et leurs 
caves (ibidem}. 

4° Les deux Églises. Hiérarchie et sacre
ments. - Quand les rebelles parlent de l'Église 
officielle qui les combat, de sa hiérarchie et de son 
clergé, sous leur plume reviennent sans cesse les mêmes 
qualificatifs <l'Église charnelle, de Babylone ivre du 
sang des martyrs, de synagogue de Satan, de courti
sane, de grande prostituée de !'Apocalypse. Tout le 
mal, à leur avis, provenait de l'abandon de la pauvreté, 
vertu essentielle du christianisme. << Radix omnium 
malorum est cùpiditas » (1 Tim. 6, 10), rappela Michel 
de Césène dans sa Protestation du 23 août 1338 avant 
d'énumérer les << hérésies » contenues dans les quatre 
décrétales de Jean xx11 relatives au conflit avec l'ordre 
franciscain. Comme la course aux biens temporels 
remontait- à la prétendue donation de Constantin, 
François Vanni d'Assise rapporta à l'inquisiteur de 
Rieti (1334) que ses complices souhaitaient que l'on 
brûlât les ossements du premier empereur chrétien 
et ceux du pape Silvestre 1, bénéficiaire de l'insigne 
gratification (ALKG, t. 4, p. 13). 

. La richesse et même le droit de propriété apparais
sent dans les écrits de la secte comme le fruit du péché, 
la source des divisions sociales, des scandales et des 
guerres, la cause de la corruption humaine et de la 
déchéance de l'Église romaine. La simonie était devenue 
à ce point notoire, dit un rebelle à Manfred de Ver
ceil op (Tractatus contra fratres de opinione, AFP, 
t. 11, 1941, p. 195-196), que personne n'était excusé 
<< ab ignorantia facti t : promotions épiscopales et 
abbatiales, ordinations, baptêmes, confessions, extrême
onction, sonnerie des cloches, tout se faisait pour de 
l'argent. Pour comble, le Saint-Siège recourait aux 
armes pour défendre l'immunité ecclésiastique et l'inté
grité des territoires pontificaux. Les arguments d'un 
saint Jacques de la Marche qui défendait la collecte 
des aumônes et la conservation des biens-fonds pour 
des raisons d'indépendance politique et de charité 
envers les pauvres ne convainquaient nullement les 
dissidents; ceux-ci répliquaient que l'Église avait été 
fondée pour un but exclusivement spirituel : << Primi 
fundatores fidei christianae fundaverunt Ecclesiam in 
omni sanctitate, docendo caelestia, terrena vero des
picere, et non aggregabant tot praedia, tot possessiones 
et divitias, in quibtis suffocantur homines et perduntur, 
sicut faciunt praelati ecclesiarum >> (Dialogus contra 
fraticellos, dans Baluze-Mansi, Miscellanea, p. 604a). 

Si la société, dit l'auteur du Trattatello de Pérouse, est trou
blée par tant de guerres, de rixes, d'assassinats et de destruc
tions, la faute en revient aux prêtres : « Se dessono buono 
exenpro chon buone virtudi •, conclut-il, • tutto il mondo 
andrebe in bene... e che non volessono enpiere le borse di 
danari e delicati cibi mangiare, e moita pecunia, e preziosi 
vestimenti portare • (AFH, t. 4, 1911, p. 700). 

Selon les fraticelles de Narni, les décrétales de Jean xxu 
réalisaient la prophétie de Daniel : « abominatio desolationis 
est condemnatio vitae Christi et eius paupertatis et Aposto
lorum eius, facta per papam J ohannem xxn •· Aussi, l'immoralité 
et les cataclysmes, tels que la grande peste de 1348, ne furent 
que des châtiments mérités : • Ex qua abominatione_ ... proces
serunt omnia mala temporalia et spiritualia .. , scilicet vita 
bestialis, voluptuosa,brutalis, vana,lasciva, pomposa,immunda, 
polluta, fetens et carnalis, bella innumera inter christianos, 
terraemotus, mortalitas transacta, Cames et pestilentiae quae 
fuerunt • (AFH, t. 6, 1913, p. 288). 

Si grave que fût l'abandon de la vertu évangélique 
de pauvreté, la situation .n'avait rien de désespéré 
tant que le dogme demeurait sauf. Mais voici que 
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Jean XXII vint consommer l'apostasie de l'Église char
nelle en sapant précisément le dépôt de la foi par ses 
quatre décrétales. 

Pour les fraticelles de Narni qui y dépistèrent plus de deux 
cents erreurs, jamais un hérésiarque n'avait enseigné tant 
d'abominations : « Nunquam audivimus nec legimus aliquem 
haereticum, neque Arium, neque Sabellium, neque Pelagium, 
neque Nestorium, neque Manichaeum, neque Valdenses, neque 
Graecos tot. et tantos abominabiles errores et haereses invenisse, 
defendisse, instituisse et dixisse sicut iste papa Johannes xxn 
a Deo maledictus • (AFH, t. 6, 1913, p. 289). 

Fraticelles et béguins ne doutèrent plus, dès lors, que Jean 
xx11 fût le précurseur del' Antéchrist; ils le traitèrent de « loup 
ravisseur, de prophète borgne et aveugle, de Caïphe, d'Hérode, 
de sanglier de la forêt et de bête féroce qui détruit l'enceinte 
de l'Église de Dieu pour la livrer à l'invasion des chlens et des 
porcs • (Bernard Gui, Practica Inquisitionis •. , éd. G. Mollat, 
t. 1, p. 153). 

Fauteur d'hérésies impénitent et sourd aux avertis
sements répétés des théologiens, Jean xxn perdit de 
ce fait toute juridiction sur l'Église et devint passible 
des sanctions canoniques : exclusion de la communion 
des fidèles, dégradation, expulsion de la cour ponti
ficale, etc. Or, au scandale des fraticelles, le collège 
cardinalice, l'épiscopat et les supérieurs de l'ordre de 
saint François non seulement refusaient de désap~ 
prouver et de condamner les décisions du pape réprouvé, 
mais encore s'obstinaient à les appliquer et persécu
taient les défenseurs de la foi. Dès lors, la dissidence 
répudia l'autorité de la hiérarchie et proclama la 
déchéance définitive de l'Église officielle. Elle ne recon
nut la légitimité d'aucun successeur de Jean xxr1. Sur 
ce point, l'unanimité de la secte, malgré ·1a diversité 
des groupes et des opinions, n'a jamais été prise en 
défaut. Jacques de Aflicto de Scalis, par exemple, en 
a donné un témoignage formel lors du procès de Naples, 
en 1362 : << Omnes tamen concordabant quod papa 
Johannes fuit haereticus et quod nullus post eum fuit 
verus papa •> (ALKG, t. 4, p. 100). 

Dans de telle conditions, le schisme devenait plus 
qu'un droit, un devoir de conscience. Du moment 
que les fraticelles avaient épuisé toutes les possibilités 
de convaincre les coupables et que les voies de recours 
au Saint-Siège restaient fermées, il n'était de choix 
qu'entre la rébellion ouverte et la fuite dans les lieux 
solitaires, à l'abri de l'inquisition. On, sait par saint J ac
ques de la Marche que les rebelles n'hésitèrent pas à 
recourir aux armes et au poison pour se défaire de 
leurs persécuteurs (Dialogus .. , éd. citée, p. 610b). 
Ange Clareno, au contraire, comme l'avait fait Pierre
Jean Olivi, ne cessa de recommander la modération, 
le respect de l'autorité et la patience. Pourquoi ne 
pas laisser à Dieu le soin de châtier le pape qui s'était 
condamné lui-même en ern~eignant l'hérésie (lettre à 
Philippe de Majorque, dans F. Tocco, Studii francescani, 
p. 307-308)? Le Sauveur n'avait-il pas prié pour 
l'Église et promis que la foi ne défaillirait point? Deve
nus comme des rois évangéliques, dit l'auteur du 
Decalogus evangelicae paupertatis, les défenseurs de la 
vérité ne devaient pas redouter le combat contre le 
prince des sauterelles, destructeur de l'Évangile 
(<< contra regem locustarum qui Christi vitam extermi
navit >>), car le petit nombre des élus braverait la 
masse des réprouvés et la sainte simplicité triomphe
rait en définitive de la duplicité et de l'astuce de Satan 
(AFH, t. 32, 1939, p. 411). 

De la déchéance de l'Église officielle les fraticelles 

conclurent, et c'est l'une des conséquences pratiques 
de leur doctrine, que la hiérarchie avait perdu le 
pouvoir des clefs. Déjà, dans la bulle Gloriosam Eccle
siam, Jean XXII reprocha aux disciples d'Henri de Ceva 
de se réserver à eux seuls le. droit d'administrer les 
sacrements, du fait qu'ils constituaient l'Église spiri
tuelle, la seule habilitée. Le pouvoir d'ordre et la vali
dité n'entraient pas en cause, notons bien, et les rebelles 
insistaient sur ce point chaque fois qu'ils répondaient 
aux accusations calomnieuses : 

• Falsamente ci aponghono, dit par exemple l'auteur du 
Trattatello de Pérouse, che noi diciamo che ... gli preti non sono 
preti, e lo corpo di Cristo non è corpo di Cristo ... Diciamo che 
qualunque vescovo o prete, sia heretico o simeniaco, forni
catore, scommunicato, preciso, sospeso, solamente intenda 
di fare quello che fa la chiesa e osserva la forma della chiesa, 
sempre lo vescovo ordina e fa veramente li preli e lo prete 
sempre consagra lo corpo di Cristo, ma alla loro_ dannazione • 
(AFH, t. 4, 1911, p. 699; voir aussi le Defensorium contra 
Johannem, dans Baluze-Mansi, Miscellanea, t. - 3, p. 352; 
et les lettres aux recteurs 'de Rome, AFH, t. 5, 1912, p. 75-79, 
81-82, et à toute la chrétienté, t. 3, 1910, p. 263-265). 

Si des thèses extrêmes en matière sacramentelle se 
sont glissées dans la doctrine des fraticelles et surtout 
des béguins, elles attestent ni plus ni moins l'infiltra
tion des idées cathares, vaudoises et dulcinistes. 
Jamais les authentiques disciples d'Ange Clareno ne 
les auraient admises. De l'avis de ces dévoyés, Jean xxrr 
aurait frappé l'Église à mort et mis fin à la médiation 
sacerdotale. Les sacrements étaient désormais inutiles 
et pour faire son salut il suffisait de croire en !'Esprit 
Saint (R. Manselli, Spirituali e beghini .. , p. 221-222, 
242-243, 248). Un inculpé du procès de Lucques (1411) 
avoua que pour démontrer l'inefficacité des paroles 
consécratoires, il resta deux ans sans confession, .puis, 
le jour de Pâques, alla manger et boire à l'auberge, 
fit la communion et cracha l'hostie dans sa manche 
(Baluze-Mansi, Miscellanea, t. 1, p. 482). 

Jean xxn sans doute accusa lesfraticelles de mépriser 
les sacrements (<< sacramenta despiciunt »); mais c'était 
pour signifier qu'ils interdisaient aux fidèles de fréquen
ter les offices religieux hors de la secte. Mieux valait~ 
mourir sans confession que de s'adresser à un prêtre 
de l'Église réprouvée, avoua un suspect à Manfred 
de Verceil (AFP, t. 11, 1941, p. 184); et afin de détourner 
le peuple plus sûrement des clercs étrangers, les rebelles 
leur faisaient une réputation de simoniaques et de 
concubinaires. Saint Jacques de la Marche le leur 
reprocha sévèrement et leur ~pliqua que la Bohême 
était infestée par l'hérésie depuis qu'on avait fait 
perdre.au peuple la confiance dans le clergé (Dialogus .. , 
éd. citée, p. 605b). 

Comme les rebelles s'arrogeaient le privilège de 
constituer la nouvelle Église, force leur fut d'organiser 
leur propre hiérarchie. Sur ce point, la nécessité d'opérer 
dans la clandestinité les gêna è-onsidérablement. Néan
moins, certains groupes de dissidents, répartis en com
munautés sous l'obédience de supérieurs locaux et 
généraux, eurent aussi leurs évêques et même des 
patriarches qui conféraient les ordres sacrés. Ainsi 
François de Terni fut cité, lors du procès de Lucques, 
en 1411, comme le patriarche de Toscane (Baluze
Mansi, Miscellanea, t. 1, p. 482b). La secte n'omit 
pas d'assurer la succession du pape déchu Jean xxn. 
Il est surprenant qu'un homme de la trempe d'Ange 
Clareno • ait rêvé de voir accéder au siège pontifical 
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le prince Philippe de Majorque; et pourtant, lors du 
procès de Rieti {1334), François Vanni d'Assise attesta 
formellement que le maître avait fait part de son vœu 
dans une lettre à ses disciples : << Scripsit ... ipsis frati
cellis... quod confortarent se, quia cito habebunt 
bonum statum et quod dominus Philippus, frater 
reginae (Sancia de Naples), erit efîectus papa & (ALKG, 
t. 4, p. 9). 

Il n'est pas douteux que les rebelles aient procédé çà et là 
à l'élection d'un pape. Manfred de Verceil op, par exemple, 
rapporte que les fraticelles • de l'opinion •, particulièrement 
nombreux à Florence, en Toscane et dans la région romaine, 
en 1419, refusaient de se soumettre à Martin v, parce qu'ils 
avaient eux-mêmes un pape (AFP, t. 11, 191i1, p. 183). Quand 
Nicolas v pria Simon de Candie op, en 1451, de procéder contre 
les dissidents d'Athènes, il lui recommanda spécialement de 
capturer celui qui se faisait passer pour leur pape (AFH, 
t. 6, 1913, p. 530). Il faudrait citer encore les témoignages de 
l'inquisiteur Ange d'Assise of m, du bienheureux Jean de 
Vallombreuse et de saint Jacques de la Marche qui précisent 
les circonstances d'.une élection pontificale à Pérouse et citent 
des noms de candidats, comme le fraticelle Jacques Colonna 
et un certain Ranaldus, prêtre séculier (F. Tocco, Studii fran
cescani, p. 451-452; AFH, t. 24, 1931, p. 76, 79-80; Baluze
Mansi, Miscellanea, t. 2, p. 608b), 

5° Les idées joachimites. - Depuis que l'in
quisiteur de Provence Michel le Moine o f m eut l'ordre 
de procéder contre les Spirituels (8 novembre 1317) et 
que les quatre premières victimes avaient ·péri sur le 
bûcher de Marseille (7 mai 1318), la dissidence francis
caine avait fa conviction que les prophéties de .Joachim 
de Flore· et les théories eschatologiques de Pierre
Jean Olivi étaient entrées dans la phase de leur réalisa
tion. La Postilla super Apocalypsim de l'ancien chef 
des Spirituels, condamné ultérieurement par la cour 
pontificale (8 février ·1326), connut dès lors un succès 
croissant. Elle fit l'objet de commentaires et d'abrégés 
en langue vulgaire, comme le traité catalan connu par 
les articles qu'en ont extraits Guy Terré et Pierre de 
la Pallu (De statibus Ecclesiae secundum expositionem 
Apocalypsis, voir supra, Sources, n. 2). On est renseigné 
sur les croyances eschatologiques de la secte par d'au
tres sources aussi, comme le fragment anonyme d'un 
traité italien édité par F. Tocco (Stud,:i francescani, 
p. 502-512), la Practica lnquisitionis de Bernard Gui 
et les déclarations des inculpés devant les tribunaux 
d'lnquisitio.n, en particulier les béguins d'Espagne et 
du Languedoc, tels que le chevalier Adhémar de Mosset. 

L'ensemble des exposés ne concorde pas toujours 
dans le détail. Ainsi, l'Antéchrist, dont Jean XXII pas
sait pour le précurseur, fut confondu par les béguins 
du midi français tantôt avec Philippe de Majorque, 
tantôt avec Ange Clareno ou Ubertin de Casale. Tous 
trois remplissaient en quelque sorte la condition 
prévue de religieux apostat (Liber sententiarum lnqui0 

sitionis tholosanae, éd. Ph. A. Limborch; t. 2, Amster
dam, 1692, p. 330). Pour les béguins du Roussillon, 
la bataille d'extermination de l'Église charnelle devait 
être livrée par l~s sarrasins dans la plaine de Salses, 
près de Perpignan. II n'apparaît pas que les dissidents 
d'Italie aient partagé de telles opinions. 

Quant aux points essentiels de la doctrine eschato
logique, on ne trouvera pas de divergences notables. 
L'ensemble des fraticelles et de leurs affiliés du tiers
ordre considéraient saint François comme l'ange du 
sixième sceau de l' Apocalypse, le restaurateur de la 
vie évangélique qui avait inauguré l'âge du Saint-
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Esprit (troisième age uu s1x1eme époque). La Règle 
de l'ordre franciscain représentait la nouvelle arche 
construite sur l'ordre de Dieu pour le salut du petit 
nombre des élus. Jean XXII, précurseur de l'anté
christ, devait ouvrir la fontaine des hérésies (« il pozzo 
dello abisso delle moite heresie », F. Tocco, Studii 
francescani, p. 503). Le déluge, qui évoquait les décré
tales du pape relatives à la pauvreté et la persécution 
des fidèles disciples de saint François, devait s'abattre 
si violemment sur l'Église charnelle que les clercs en 
perdraient toute conscience : ils entretiendraient des 
concubines, revendraient le Christ et troqueraient les 
sacrements contre de l'argent. La grande Babylone, 
devenue l'habitacle des démons, périrait comme 
l'armée du Pharaon dans les flots de la mer rouge ou 
comme les cités impures de Sodome et de Gomorrhe; 
elle disparaîtrait comme la synagogue. Seuls rescapés 
des ordres religieux et de celui de saint François, la 
minorité des << viri spirituales » entrés dans l'arche 
construirait- la nouvelle Église spirituelle. Une ère de 
sainteté s'annonçait telle que les prélats ne souffri
raient plus que des inférieurs s'agenouillent devant 
eux comme devant leurs maîtres; une femme qui se 
rendrait de Rome à Saint-Jacques-de-Compostelle 
ferait son chemin sans être une seule fois sollicitée au 
mal; de même que dans les premières communautés 
chrétiennes, les biens particuliers seraient mis à l'usage 
commun. Enfin, le monde entier se convertirait, y 
compris les grecs, les sarrasins et les autres infidèles. 
Mais, au bout d'une centaine d'années, le péché réappa
raîtrait et ·c'est alors que le Sauveur viendrait pour le 
jugement général. 

6° Jugement sur la secte. - Il resterait; pour 
compléter l'exposé doctrinal du fraticèllianisme, à signa
ler les applications pratiques de certaines théories. Ainsi, 
la pauvreté, définie comme l'abdication de toute pro
priété au civil, imposait l'abstention de toute action 
en justice ·destinée à défendre des biens. Aussi, les· 
béguins se refusaient-ils à prêter serment et à inter
veni.r devant les tribunaux en qualité de témoins (Ber
nard Gui, Practica Inquisitionis .. , éd. G. Mollat, t. 1, 
p. 137); c'eût été enfreindre l'Évangile (Mt. 5, 40; 
Luc 6, 29) et, selon saint Paul, commettre un délit 
(<< Jam quidem delictum est in vobis, quod iudicia 
habetis inter vos », 1 Cor. 6, 7). D'autre part, comme 
les affiliés de la secte voyaient une vertu dans la mendi
cité, ils contestaient au pape le droit de les contraindre 
à gagner leur pain en exerçant des métiers; leur perfec
tion en eût été amoindrie (Bernard· Gui, Practica .. , 
t. 1, p. 137; Liber sententiarum lnquisitionis tholosanae, 
t. 2, p. 305). 

D'autres théories comportaient des conséquences 
d'ordre social plus graves, du fait qu'elles exposaient 
le peuple à l'immoralité. Mais on ne saurait en rendre 
responsables les authentiques disciples d' Ange Cla
reno, dont l'intégrité morale n'est pas contestable. 
Les dévoyés, influencés manifestement par les doc• 
trines du libre esprit et de sectes similaires comme 
celle des apostoliques, soutenaient par exemple que 
la fornication n'avait rien de peccamineux (<< fornicari 
cum mulieribus vel actus ipse fornicationis non est 
peccatum •>, ALKG, t. 4, p. 14) et que dormir « nudus 
cum nuda •> était chose indifférente (p. 79). D'après la 
confession de Guillaume Ruffi, béguin de la France 
méridionale, les affiliés de la secte en Italie estimaient 
qu'il était nécessaire d'éprouver sa vertu en s'exposant 
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au danger (« non reputabant esse per!ectum aliquem 
nisi possit se ponere nudum cum muliere nuda ,, 
Liber ... lnquisitionis tholosanae, t. 2, p. 383). Le dernier 
procès de Lucques (H.66) apporte des renseignements 
sur la sinistre pratique dite du « barrilotto t; au cours 
de réunions nocturnes de prières, hommes et femmes 
se livraient à la débauche, tous feux éteints et, - les 
témoignages sont formels -, absorbaient du vin mêlé 
des cendres d'un enfant né de ces commixtions coupa
bles (ALKG, t. 4, p. 123, 125-127). C'est à bon droit 
que saint Jacques de la Marche se scandalisait de ce 
que la secte compromise dans le vice osait condamner 
la véritable Église du Christ, authentiquée par les 
miracles de ses saints : << Alia miracula operatur diabolus 
per vos, sicut testor coram Deo, yeritatemque expresse 
reperi, quod viris et uxoratis existentibus in ultimis 
et in agris Fraticelli cum uxoribus et filiabus eorum 
horribilia operabantur t (Dialogus .. , éd. citée, t. 2, 
p. 610a). · 

De telles déviations nous éloignent considérablement 
de la pure spiritualité d'un Pierre-Jean Olivi, consi
déré à juste titre comme l'inspirateur du fraticellia
nisme, d'un Ubertin de Casale, d'un Ange Clareno et 
de l'auteur du Decalogus evangelicae paupertatis. On 
ne doit pas oublier qu'Ange Clareno jouit en son tèmps 
de la vénération de personnalités comme le cardinal 
Jacques Colonna, le bienheureux Simon Fidati de 
Cascia t 1348 (voir l'apologie qu'il en fait dans une 
lettre à Jean de Salerne où il l'appelle.« angelus nomine, 
sed verior re ~. ALKG, t. 1, p. 535-537) et de l'abbé 
de Subiaco, Barthélemy n qui refusa de le livrer à 
l'inquisiteur, « dût-on en faire un pape & (ALKG, t. 4, 
p. 14); on a même tenté de faire approuver son culte 
(L. Oliger, Frammenti di un carteggio (1784-1808) per 
la conferma del culto di Angelo Clareno, AFH, t. 7, 
1914, p. 556-563; Ciro da Pesaro, Il Clareno, studio 
polemico, Macerata, 1921, p. 5-14; AS, 11 juin, t. 2, 
Anvers, 1698, p. 1091-1102). Le succès de la secte auprès 
du peuple et de la noblesse s'expliquerait mal si les 
zélateurs n'avaient fait montre d'un idéal élevé. 

Il n'en reste pas moins que les fraticelles ont répudié 
un dogme de foi et prêché la rébellion contre le Saint
Siège, alors que la Règle de saint François dont ils 
réclamaient la pratique « à la lettre et sans glose & 

imposait la soumission totale au successeur de Pierre 
(ch. 1). Jean xxn n'a pas publié la constitution Gum 
inter nonnullos sans solliciter au préalable l'avis des 
cardinaux et des théologiens, et si on l'avait convaincu 
d'erreur il n'aurait certes pas omis de se rétracter 
comme il le fit sur son lit de. mort pour son opinion 
sur la vision béatifique des élus. Ses successeurs, 
d'autre part, se seraient bien gardés d'appliquer ses 
ordres de répression portés contre la secte. Sans doute, 
Jean xxn n'eut pas les manières conciliantes d'un 
Clément v; mais, s'il frappa d'une main ferme, c'est 
parce qu'il voyait le dépôt de la foi gravement menacé 
et l'unité de l'Église sévèrement compromise par les 
zélateurs de la pauvreté, appuyés par le puissant parti 
de Michel de Césène et de Louis de Bavière. Le mal 
appelait un remède énergique. C'est ce qu'oublient 
les historiens qui chargent la mémoire de Jean xxn, 
lorsqu'ils traitent du fraticellianisme et de l'inquisi
tion. 

On ne peut toutefois refuser aux rebelles le bénéfice 
des circonstances atténuantes. Leur attitude et leur 
obstination s'expliquent par les convictions profondes 

et indéracinables qui les animaient, et celles-ci repo
saient, comme nous l'avons exposé, sur des erreurs 
d'interprétation de l'Évangile, de la Règle de saint Fran
çois et des théories eschatologiques de Joachim de 
Flore. Qu'il fût possible de pratiquer l' G altissima pau
pertas & sans se séparer ni de l'Église ni de l'ordre, les 
religieux de !'Observance en ont fourni la preuve 
concrète, et c'est cette démonstration pratique qui 
porta en réalité le coup mortel à la secte qui avait jeté 
la famille franciscaine dans la crise la plus redoutable 
de son histoire et faillit en compromettre l'existence. 

Bibliographie, supra, col. 117 5-1176. 
Clément ScHHITT. 

FMDÉRIC DE HEILO, chanoine régulier, t U55. 
- Frédéric est né à Heilo, près d'Alkmaar (province 
de Hollande), à la fin du 14e siècle ou au commence
ment du 15e_ Nous ne savons rien de sa jeunesse ni de 
sa formation intellectuelle. Il appartint comme donné 
et prêtre au monastère des chanoines réguliers, dit 
domus Visitationis Beatae Mariae, près d'Haarlem. 
Ce couvent était rattaché à la congrégation de Win
desheim. Frédéric fut directeur spirituel successivement 
chez les chanoinesses de Warmond, de Leyde et de 
Beverwijk (Nazareth). Il rentra dans son couvent 
avant 1451, où il mourut le 11 octobre 1455. 

Un manuscrit, composé en 1534 et en provenance de 
la bibliothèque du . couvent windéshémien de Sion, 
près de Beverwijk, énumère ses écrits, Opusclfla aliquot 
Dni Frederici dft Heylo (le ms est actuellement à Haar
lem): 

1. De inclusione religiosorum (inc. Simplici mentis ... ). 
- 2. Alterum de eadem materia (Deplorasti alias ... ). -
3. De dignitate sacerdotali (Scribere tibi...). - 4. De 
doctrina peccati venialis et mortalis sive çontra nimis 
scrupulosos e.~ de remediis (Cum multi iuvenes ... ). -
5. De offeciis rectoris sive pastoris (Sacris patrem ... ). -
6. Formula vivendi pro religiosis (Frater in Christo 
charissime ... ). - 7. De institutione vitae (Optas 
charissime frater ... ). - 8. De collectione mentis in se 
(Visceribus affiuere ... ). - 9. De choreis (Scribi tibi, 
charissime .... ). - 10. Contra sacerdotem lubricum swe 
consolatio super inf amia f ratris (Charissime, venit ad 
me rumor ... ). - 11. De peregrinantibus (Cum multi 
sunt etiam ... ). - 12. Contra detractores religiosorum 
(Generosis dominis sanguinis ... ). - 13. De fonte qui 
ascendit de paradyso (Memini, pater, quantum delec
tabat ... ). - 14. De imagine et similitudine Dei (Post 
illam collationem ... ). - 15. De fundatione domus regu
larium prope Haarlem. -16. Carmina de sancta.Basilia 
in Warmunda quiescente (Fulgida pro meritis ... ). -
17. De festivitatibus beate Marie Virginis. - 18. Ser
mones perutiles de tempore et de sanctis. - 19. Epistolare 
satis pulchrum, et multa alia. 

Le ms de Beverwijk ne relève cependant qu'une faible 
partie des écrits de Frédéric. Ainsi le n. 6 comprend une 
Formula quedam vite religiose (f. 81-90), le n. 11 un 
De peregrinantibus sive contra peregrinantes (f. 99-106), 
le n. 15 contient des fragments de la chronique du cou
vent (f. 129-143). Le n. 19 est composé de 4 lettres : 
f. 3-68 Contra pluritate m confessorum et de regimine 
sororum, f. 68-73 De modo et forma regendi sorores, sive 
quomodo sorores sint dirigende et gubernande, f. 73-81 
(sans titre) à un prieur d'un couvent windéshémien, 
f. 90:99 Apologia domini Frederici super resignatione 
regiminis sororum. 
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Des r. 68-73 et 90-99 du n. 19 il existe un ms plus ancien, 
du 15• isiècle (Bruxelles, Bibl. royale, 11829); de même les 
f. 3-68 de ce n. 19 se trouvent dans le ms 49 de Wiesbaden 
(15• siècle), décrit dans G. Zedler, Die Handsckri/ten der 
Nassauischer Landesbibliotkek zi, Wiesbaden, dans Zentralblatt 
/ür Bibliotkekswesen, t. 63, Leipzig, 1931, p. 58-59. 

Pool, cité infra, a édité les n. 11 (p. 46-119), 15 (p. 123-167 : 
chronique du couvent, dont il ne reste que des fragments qui 
ont trait surtout au voyage de Nicolas de Cues dans la province 
de Hollande), 19, f. 90-99 (p. 69-85). 

Les thèmes abordés par Frédéric sont de genre 
pratique· et pastoral, avec aussi des considérations 
ascétiques; ils témoignent d'une haute conception de 
la vie sacerdotale. Frédéric de Heilo a le souci de 
l'approfondissement de la vie spirituelle et de la puri
fication de l'homme intérieur. Il combat les abus et les 
excès. 

J. C. Pool, Frederik van Heilo en zijn gesckriften, Ams
terdam, 1866. - J. G. R. Acquoy, Het klooster te Windeskeim 
en ûjn invloed, t. 2, Utrecht, 1876, p. 208, 213, 257, 295, 
317, 343. - D. A. Brinkerink, dans Nieuw nederlandsck 
biograpkisch Woordenboek, t. 6, Leyde, 1924, p. 748-7r.9. -
H. J. J. Scholtens, De koorzusters van Nazareth te Be11erwijk, 
dans Bijdragen voor 1k gesckiedenis van ket bisdom Haarlem, 
t. 62, 1950, p. 19-31 sur le couvent de Nazareth à Beverwijk. 
- DS, t. 3, col. 736-737. 

Hendrik-J •• J. ScHOLTENS. 

FREGOSO (FRÉDÉR1c), cardinal, vers 1480-15'.0 
ou 150. - Fils du gênois Augustin Fregoso, Frédéric 
fut élevé à la cour humaniste de son oncle maternel 
le duc d'Urbino et s'y lia d'amitié avec les futurs cardi
naux Pietro Bembo et Baldassare Castiglione. Son oncle 
lui obtint de Jules u l'archevêché de Salerne (1507); 
Fregoso y tint l'année suivante un synode et confia 
aux minimes l'église de Saint-Bernardin, mais il ne put 
se maintenir dans son diocèse en raison de ses sympa
thies pour la politique française. Jules II lui confia 
l'administration perpétuelle du diocèse de Gubbio 
(juillet 1508). Commence alors pour le jeune évêque 
une vie errante et agitée; il fréquente la plupart des 
villes italiennes sans se fixer dans aucune, voyage en 
France, s'occupe de la politique de Gênes, fait campagne 
contre les pirates bar~aresques jusqu'en Tunisie, lutte 
contre les espagnols au siège de Gênes et trouve le 
temps de devenir l'un des orientalistes les plus solides 
de l'époque. 

En 1522, Fregoso dut Se réfugier en France et Fran
çois 1er fit de lui le premier abbé commendataire de 
S.aint-Bénigne de Dijon (bulle de Clément VII, 28 juillet 
1525); il s'y voua à la vie spirituelle et aux lettres jus
qu'en 1529. Il rentre cette année-là à Gubbio et s'occupe 
des affaires du diocèse. Ayant renoncé (février 1533) 
à l'archevêché de Salerne, il fut nommé par Paul 111 

à la commission préparatoire du concile œcuménique 
(1536), mais refuse le chapeau de cardinal qui lui est 
offert. ·Fregoso est alors fermement acquis à la réforme 
catholique; il mène une vie pieuse et fort charitable, 
Paul m le fait cardinal en 1539, le nomme évêque de 
Gubbio (15'.0); mais Fregoso meurt dans sa résidence 
en juillet 150, d'après les historiens italiens. Cepen
dant on garde aux archives de la Côte d'Or un document 
(vente de ses biens meubles de Dijon) du 27 janvier 150 
qui le dit mort' le 20 juillet 15'.0, et un éloge mortuaire 
qui mentionne la même date (J. d'Arbaumont, Éloge 
de Frédéric Frégose, dans Revue des sociétés sa11antes, 
4e série, t. t,., novembre-décembre, 1866, p. 427-!,.35). 

L'héritage littéraire de Fregoso est assez mince. 
En dehors de ses lettres (publiées dans les correspon
dances des cardinaux Bembo, Sadolet, Gregorio Cortese 
et Réginald Pole) et d'une paraphrase du Pater en 27 ter
cets (éd. Gian Mario Crescimbeni, Commentari ... 
intorno alla sua Istoria della volgar poesia, t. 3, Venise, 
1730, p. 6-8; etc), il composa à Dijon des Meditazioni 
sopra salmi 130 e 145 (Jacques Sadolet, Epistolarum 
libri sexdecim, Lyon, 1554, p. 108-110), qui sont perdues. 

Son Pio et Christianissimo Trattato della orazione, il 
quale dimostra corne si debbe orare .•• (Venise, 15!,.2, 
15t,.3; Bibl. vaticane) est une courte introduction à la 
prière : comment prier, les gestes de la prière et l'atti
tude du corps, durée de la prière, comment s'adresser 
à Dieu, humilité et détachement, comment le jeûne 
et l'aumône appuient la prière, comment éviter la super
stition, etc; en tout, vingt-six petits chapitres. 

Deux ans après la première édition, le Trattato ·figu
rait dans le Cathalogus librorum haereticorum publié 
par l'inquisition de Venise (15'.t,.); il y figure encore dans 
l'édition de 155'.. 

Par contre, l'édition de 1556 inscrit parmi les pseudonymes 
un livre réunissant au traité de Fregoso deux opuscules 
de Luther (Della Giustificazione... et Prefa:r.ione alla lettera 
di S. Paolo ai Romani); on retrouve cette association dans 
l'index romain de 1559 sans mention de l'inauthenticité 
des deux traités frauduleux, et dans l'index du concile de 
Trente (Rome, 1564) qui souligne cette inauthenticité 
(cf F. H. Re.usch, Die Indices librorum prokibitorum des 
sechzeknten Jakrkunderts, Tubingue, 1886, p. 157b, 186 et 262). 

J. Gretser (De jure et more prohibendi .•. libros haereticos .. , 
livre 2, ch. 5, Ingolstadt, 1603; Opera omnia, t. 13, Ratis
bonne, 1739, p. 116-117) et les bibliographes postérieurs 
comme Tiraboschi et d'autres expliquent que Pierre-Paul 
Vergerius le jeune t 1565, évêque apostat, publia le livre 
frauduleux sous le couvert du nom ·de Fregoso pour faire 
pénétrer en Italie quelques écrits de Luther; cette édition 
doit se situer entre 155r. et 1556 (cf supra). 

Ceci n'explique pas ia première mise à l'index de 
1M4., qui visait l'édition du seul Trattato della orazione. 
Salvatore Bongi (Annali di Gabriele Giolito de' Ferrari .. , 
t. 1, Rome, 1890, p. 35) justifie cette mesure par les 
critiques de Fregoso au sujet de la prière vocale machi
nale, des superstitions qui entachaient le culte des saints, 
etc, « toutes choses qui ressemblaient trop à ce qu'écri
vaient les hérétiques ». 

Jacques Sadolet, De obitu optimi ... Fregosii homilia, Lyon, 
15H. - Maurus Sarti, De episcopis eugubinis, Pesaro, 1755, 
p. 216-221. - G. Tiraboschi, Storia della letteratura ilaliana, 
t. 7, 2• partie, Rome, 1784, p. 4.07-4H. -G. Molini, Documenti 
di storia italiana .. , Florence, 1836, p. 106-109, 125-126, 213-
223 . ..:... L. Chomton, Histoire de l'église_· Saint-Bénigne de 
Dijon, Dijon, 1900, p. 253-259. - U. Peschi, / vescovi di 
Gubbio, Pérouse, 1919, p. 105-107. 

Antanas LrnIMA. 

FRÉMON (CHARLES), grandmontain, 1611-1689. 
- 1. Vie. - 2. Œu11res. - 3. Doctrine spirituelle. 

1. Vie. - Né à Tours en mai 1611, Charles Frémon 
voit sa vocation religieuse se décider, au cours d'un 
apprentissage commercial à Paris, en 1625, sous la 
direction du P. Eumier, de l'Oratoire. Au noviciat des 
capucins de Blois, il préféra bientôt la solitude touran-

. gelle du prieuré grandmontain de Bois-Rahier et y fit 
profession en janvier 1631. Son tempérament vigoureux 
lui permit de grandes sévérités pour lui-même, tandis 
que sa vivacité d'esprit lui faisait rechercher dans les 
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documents les anciennes pratiques de son ordre. Dès 
lors il ne cessera d'insister auprès de ses supérieurs 
et de ses confrères pour voir rétablir, au moins dans une 
partie de l'ordre, l'observance de la Règle de Grand
mont selon les mitigations d'innocent IV (art. ÉTIENNE 
DE MuRET). Il fut du reste encouragé par les représen
tants français des congrégations nouvelles ou des ordres 
réformés, et il eut la confiance et l'appui de Richelieu 
et de saint Vincent de Paul; mais s'il accepta même une 
fois les bons offices du comédien Louis Mondory, il 
déclina les offres du grand Arnaud. 

Prêtre en 1635, Frémon obtint en 164'2 d'aller expé
rimenter sa réforme. avec un compagnon au prieuré 
d'Époisses, près de Dijon, et il y fit une nouvelle pro
fession après un mois d'exercices spirituels. En 1650, 

- il accepta une fondation à Thiers, patrie de saint 
Étienne de Muret, et la mit sous le patronage de la 
sainte Famille et de saint Joseph; c'est là qu'à partir 
de 1656 se constitua un petit groupe de novices dont 
certains devaient être emportés à la fleur de l'âge par 
leurs austérités. 

Une autre maison fut créée à Bussy-en-Forez en 1664, 
mais elle fut rendue en 1688 aux enfants du donateur mort 
endetté. En -1673, Frémon était nommé vicaire général de 
l'ordre et son propre frère Alexandre était élu abbé général 
en 1678. Les réformés ·s'établirent encore dans les prieurés 
grandmontains de Chavanon, de Louye, de Vieupou et de 
Macheret sous les divers patronages de la sainte Famille, 
de saint Joseph ou de Jésus soumis à ses parents. Le prieuré 
de Saint-Michel de Lodève, acquis juridiquement grâce à 
saint Vincent de Paul, ne semble guère avoir ~té occupé 
par plus d'un ou deux sujets. Charles Frémon _mourut à 
Thiers le 13 novembre 1689. 

2. Œuvres. - On n'a pas conservé une sorte de vade
mecum · du négociant chrétien que Ch. Frémon aurait 
compilé pendant son adolescence. Sont également perdus 
divers opuscules manuscrits signalés par ses biogra
phes : 1 ° un poème sur le bonheur de la vie religieuse 
et les avantages de la solitude (1634'); 2° des Chroniques 
de l'Ordre de Grandmont (1636); c'est le ms Tours 999 
brûlé en 194'0 avec le ms 1000 concernant la réforme, 
mais ~•auteur inconnu; 3° des Mémoires qui relataient 
l'établissement de la réforme du début à 161,8; t,0 d'au
tres mémoires intitulés Les effets de la Providence sur 
le même sujet, de 164'8 à 1670; 5° quelques « cahiers de 
dévotions •>. 

L'un de ces derniers aurait été imprimé en 1673 sous 
le titre Livre des dévotions de l'Ordre de Grandmont; 
la première partie contenait des exercices de piété ou 
pratiques d'oraison mentale sur la Trinité, la sainte 
Famille, saint Étienne de Muret, saint Paul, saint Jean
Baptiste et sainte Marie-Madeleine; la seconde conte
nait des extraits des évangiles selon les vérités à croire 
et les devoirs à pratiquer, texte latin et traduction; 
le tout était dédié aux disciples de Frémon; il _en 
avait rédigé une ébauche dès 1631 pour les novices de 
l'ordre. Par contre, on a conservé Les dévotions parti
culières de l'Ordre de Grandmont (ms 84cbis du séminaire 
de Limoges, Arch. dép. Haute-Vienne) qui monnaient 
en litanies, chapelets et petits offices les sujets indiqués 
plus haut. On a conservé aussi une traduction : La 
Règle et les Maximes de saint Étienne (ms St, du même 
séminaire, ibidem). 

L'aspect ascétique et disciplinaire de la réforme de 
Frémon est bien connu grâce à son abondante biogra
phie et à des documents imprimés comme le Capitulum 

generale ordinis grandimontensis in abbatia Grandi
montis anno Domini 1643 celebratum (Paris, Bibl. nat_ 
lmpr. 8° Ld 23 /3), les statuts de 1692 édités par 
A. Lecler à la suite de la biographie, et les œuvres 
imprimées de Frén'lon lui-même signalées à l'art. ÉTIENNE 
DE MuRET, t. 4c, col. 1512-1513; outre les biographies 
d'Étienne de Muret et de Hugues de Lacerta, retenir 
surtout L'esprit de l'Ordre de Grandmont tiré de la doctrine 
et des instructions de S. Estienne son premier instituteur, 
et de la Règle dressée et donnée audit Ordre par Clément III •. , 

Clermont-Fe~rand, 1664'_ 

3. Doctrine spirituelle. - Le cas de Charles Frémon 
n'est pas sans analogie avec celui de l'abbé de Rancé, 
lequel avait songé un moment à se faire grandmontain. 
Le fondateur de Thiers veut appliquer intégralement la 
règle ancienne, non seulement en se soumettant à de 
lourdes obligations liturgiques et à des jeûnes, mais 
aussi et surtout en adaptant un idéal de solitude et de 
pauvreté au siècle où il vit. C'est ainsi qu'il écarte 
la possession des bénéfices, même réguliers, et la recher
che des grades universitaires, punissant encore ceux 
qui intrigueraient pour avancer aux ordres sacrés. 
Renoncer à tout procès était méritoire au 17e siècle! 
En acceptant les honoraires de messes comme une 
forme moderne d'aumône, le réformateur admettait 
explicitement l'incompatibilité née progressivement 
entre l'état clérical et le travail manuel (L'esprit .. , 
p. 210-211); mais il limitait les ressources assurées de 
ses fondations au produit du travail des religieux dans 
cette unique possession que devait être leur enclos. 
Sur ce point, il revenait à la règle primitive par-delà 
les mitigations d'innocent IV et il lui fallut se rétracter 
formellement sur le tard; toutefois, il n'eut jamais 
l'intention de rendre une autorité spéciale aux rares 
convers qu'il recruta. Au reste, Frémon tint à n'agir 
jamais qu'avec la permission de l'abbé général de son 
ordre dont il était le vicaire général pour l'étroite obser
vance. Restaurateur -austère et fervent, Ch. Frémon 
n'eut aucune doctrine personnelle; c'est ainsi qu'on le 
voit lisant aux siens les œuvres de Louis de Grenade, 
sa lecture d'adolescent, et l'un de ses novices attend son 
maître au jardin l'imitation en main. L'esprit de l'Ordre 
de Grandmont n'est qu'une paraphrase de la règle 
primitive de l'ordre avec références au nouveau Testa
ment, aux Pensées du fondateur et à quelques textes 
disciplinaires anciens. C'est au nom de la tradition 
primitive que le réformateur veut inculquer aux 
siens les dévotions énumérées-plus haut et la dévotion à 
l'Évangile. 

Mais la place que Frémon donne à ces dévotions est 
un signe qu'il est de son temps. La journée du grand
montain de l'étroite observance commence à trois heures 
par les litanies du Saint Nom de Jésus et une heure 
d'oraison mentale avant le triple office des matines 
médiévales; d'autres litanies et une autre heure d'orai
son viendront s'ajouter aux heures canoniales du jour 
et aux messes. Très significative encore est la dévotion 
à la sainte Famille introduite dans les dévotions de 
l'ordre. Selon ses biographes, Frémon aurait voulu 
honorer spécialement un des << états de Jésus ~ encore 
négligé : sa vie cachée à Nazareth, inconnue des gens 
de la ville même. Il choisit le premier mercredi, puis 
le premier dimanche d'octobre pour faire honorer par 
les siens Jésus caché, sans office propre ni solennité, 
mais avec une intention particulière et une aumône 
spéciale à trois personnes. Le jour de l'évangile de Jésus 
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au milieu des docteurs, il invitait au réfectoire et à la 
conférence un enfant d'une douzaine d'années qu'il 
entretenait des vérités du catéchisme. 

Un Solitaire Pauvre, à qui Dieu seul suffit, 
Qui s'occupe en luy seul; tout le reste, il le fuit. 

Ces vers de Charles Frémon veulent dire ce qu'il a 
voulu faire : « une congrégation d'hommes qui ne dési
rent et ne convoitent que Dieu ... pour tout bien et tout 
néritage t et qui « représentent la pauvreté de Dieu 
en terre ~ par« un état de vie cachée et privée&. La règle 
attribuée à Étienne de Muret était bien choisie pour 
réaliser ce programme. 

La biographie de Frémon fut écrite dès 1690 par Jean
Baptiste Rochias, l'un des premiers disciples dé Thiers, nommé 
ensuite supél"ieur de Bussy, puis de Chavanon, par son maitre; 
l'ol"iginal est l'actuel ms Charleville 425, envoyé de Thiers 
en 1729 au P. Ojardias qui en fit une copie assez libre quant 
au style, mais fidèle quant au fond. Cette copie, à laquelle 
manque l'épitre dédicatoire, est l'actuel ms Bibl. mun. de 
Limoges n. 46-47, édité par A. Lecler (Vie du R. P. Charles 
Frémon ... par J.-B. Rochias, coll. Société des Archives histo
riques du Limousin, 1 e série, Archives anciennes, t. 11, 
Limoges, 1910). Mais en 1728, Pierre Legay, grandmontain 
réformé, avait repris l'œuvre de Rochias en vue d'une histoire 
des débuts de la réforme; il ne fit guère qu'y introduire des 
précisions matérielles. Son travail est le ms Paris Bibl. nat. 
fr. 19682, copié sans introduction ni table au ms Paris Sainte
Geneviève 1878. On n'a pas retrouvé l'oraiso.q..fèunèbre de 
Frémon par François Thomas, son successeur. -

La réforme de Grandmont n'a pas fait l'objet d'étude 
récente, à part les ouvrages généraux de L. Guibert et de 
A. Lecler sur Grandmont (cf DS, t. 4, col. 1513); il n'y a 
pas de renseignement inédit dans L'ordre Grandmontain et 
saint Vincent de Paul (dans Annales •.• de la Congrégation de 
la Mission (Lazaristes), t. 116, 1951, p. 108-115). Les pro
dromes de la réforme de Grandmont pourraient être mis en 
lumière grâce aux statuts de 1618 (ms séminaire de Limoges, 
Arch. dép. Haute-Vienne n. 5, t. 3, p. 360 /xcv1; le ms Tours 
633 contenant les statuts de 1626, 1643 et 1657 a été détruit 
en 1940). Les destinées de l'étroite observance peuvent être 
reconstituées grâce aux fonds d'archives de leurs maisons, 
notamment pour Vieupou (Yonne) et Louye (Eure-et-Loir) et 
aussi grâce à la thèse de Pierre Chevallier, Loménie de Brienne 
et l'ordre monastique (1766-1789 ), 2 vol. parus sur trois (Paris, 
1959 et 1960), qui complète l'ouvrage de Guibert. 

François Thomas, successeur de Charles Frémon (et non 
d'Alexandre, général de l'ordre) a laissé, outre le commen
taire du Pater signalé plus haut (art. ÉTIENNE DE MuRET, 

col. 1512), c plus de vingt tomes sur diverses matières de 
piété • dont aucun n'a été retrouvé. On n'a pas non plus 
retrouvé, de Charles-François Barge, les Sonnets sur les mys• 
tères de Notre-Seigneur et sur toutes les fêtes de la Sainte Vierge, 
des anges, apôtres, etc (ms de 588 p. daté de 1693, signalé 
par A. Lecler, Vie du R. P. Charles Frémon, p. 213, et par 
L. Guibert dans les • Papiers Guiberi • sur Grandmont aux 
Arch. dép, Haute-Vienne). 

Jean BECQUET. 

FRÈRES. - Dans cet article on traitera d'abord 
de l'origine de l'institution des frères (1); - quelques 
types, plus caractéristiques, de frères seront ensuite 
présentés (Il), en suivant l'histoire des ordres religieux: 
chartreux, •cisterciens, franciscains, jésuites, frères 
missionnaires de la congrégation des Pères Blancs; 
- enfin on esquissera les orientations spirituelles majeu
res de l'évolution actuelle de l'institution des frères (III). 

Les auteurs de cet article n'ont pas directement en 
vue les congrégations et instituts composés exclusi
vement, ou en grande partie, de frères, mais bien des 

ordres, congrégations et instituts de clercs qui com
prennent également des membres qui ne sont pas appelés 
au sacerdoce. Il n'est pas non plus parlé des chrétiens 
des 5e.7e siècles, appelés conversi, qui ont déjà fait 
l'objet d'un article (DS, t. 2, col. 2218-222li.), ni, au 
sens précis des mots, des oblats (voir art. ÜBLATURE) 
et des donnés, dont l'institution s'apparente à celle 
des frères. 

I. ORIGINE DE L'INSTITUTION DES FRÈRES 

Il n'existe pas jusqu'à présent de travail d'ensemble 
bien complet sur la vocation des frères convers, coadju
teurs, auxiliaires, et sur les traits fondamentaux de leur 
vie. Seule la question de leur origine historique a été 
traitée assez à fond par Kassius Hallinger dans son 
étude Woher kommen die Laienbriider?, parue dans les 
Analecta sacri ordinis cisterciensis (t. 12, 1956, p. 1-10li.). 

Nous traiterons ici de l'origine des frères et des causes 
qui donnèrent naissance à leur institution, ce qui fera 
apparaître quelques traits essentiels communs à la 
vocation de frère dans tous les instituts. Il appartiendra 
ensuite aux monographies particulières de faire connaî
tre les caractéristiques propres de cette vocation. 

1. Vocabulaire. - Les premiers frères, au sens 
moderne du mot, furent les convers des moines. Le mot 
convers a reçu des sens différents selon les époques. 
Le sujet qui se présente au monastère est appelé par la 
Règle de saint Benoît << noviter veniens ad conversio
nem >> (ch. 58). L'entrée au cloître est une conversio, 
le religieux un conversus. Aussi les règles anciennes 
nomment-elles volontiers les moines : conversi (vg règle 
de saint Fructueux de Braga, PL 87, 1109-1110). 

Mais ces moines provenaient de deux origines : soit 
des enfants qui avaient été offerts au monastère par 
leurs parents ou y avaient été placés pour leurs études, 
soit des adultes. Au 11 e siècle, l'usage avait consacré 
aux premiers l'appellation d'oblati ou de nutriti et avait 
réservé aux seconds celle de . conversi (vg Dissertatio 
de variis speciebus veterum conversorum in ordine sancti 
Benedicti, dans Annales camaldulenses, t. 1, Venise, 
1755, appendix, ch. 1-11, col. 336-353). On appelait 
parfois ces conversi << illiterati »; mais cette dénomination ~ 
n'était pas adéquate, car, si certains parmi eux n'.avaient 
pas fait d'études, d'autres au contraire étaient instruits 
dès avant leur entrée en religion ou avaient été invités -
à étudier au monastère. 

A partir du 11 e siècle apparaissent les convers, au 
sens actuel du mot; ils vont avoir un genre de vie tout 
différent de celui des anciens conversi avec lesquels il 
ne faut pas les confondre, car ces derniers continueront 
à exister. 

Les convers de cette nouvelle catégorie furent appelés: 
conversi, fratres exteriores, fratres laici, · barbati, illit
terati. Comme on le voit, certaines dénominations étant 
communes entre les anciens et les nouveaux convers, 
il faut être attentif si l'on veut éviter toute confusion; 
seule l'étude du contexte peut déterminer dans chaque 
cas de qui il s'agit. _ 

Dans l'étude qui va suivre, nous appellerons toujours 
convers ou frères les convers des moines au sens actuel 
du mot, réservant l'appellation de conversi-monachi 
aux convers de la première espèce quand nous aurons 
à parler de ceux-ci. Les ordres anciens appelèrent 
convers leurs auxiliaires; les instituts fondés à partir 
du 16e siècle les nommèrent coadjuteurs; quelques 
instituts "récents emploient le terme d'auxiliaires. A 
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tous s'applique dans le langage courant le nom de frère, 
abréviation de frère-lai, qui souligne la distinction entre 
clercs et laïcs dans les instituts religieux. 

Il y eut aussi dans les ordres monastiques, à côté des 
convers, une grande_ variété d'autres formes de frères, 
les Mnnés, les commis, etc, dont l'engagement religieux 
était moindre que celui des convers. Ces diverses caté
gories eurent un statut plus mouvant que celui des 
convers; la plupart d'entre elles ne subsistèrent pas 
au-delà de la Révolution. 

2. Tableau historique del 'origine des frères. 
- Les premiers convers connus furent une création 
de saint Romuald t 1027; ils furent établis par le 
saint à l'hospice de Fonte-Buono, à côté de l'ermitage 
de Camaldoli, vers les années 1010-1015 {Annales 
camaldulenses, t. 3, 1758, app., col. 543). II en institua 
aussi dans sa fondation de Sytrie vers la fin de sa vie 
(1020-1026; S. Pierre Damien, Vita S. Romualdi 64, 
PL 144, 1002cd). Ce furent ensuite les convers de 
saint Pierre Damien t 1072, dans son ermitage de 
Font-Avellane, au milieu du 11 e siècle; leur organisation 
religieuse avait déjà un caractère plus poussé; la for
mule de leur profession est connue (saint Pierre Damien, 
De institutis ordinis eremitarum 7, PL 145, 342cd). 

Dans le cénobitisme bénédictin, les convers appa
rurent pour la première fois à Vallombreuse, également 
au milieu du 11e siècle; saint Jean Gualbert t 1073 
avait séjourné à Camaldoli et y avait sans doute pris 
l'idée de cette institution (Vita S. Joannis Gualberti, 
PL 146, 775-776 et 770). 

Au troisième quart de ce 11 e siècle, le célèbre réfor
mateur Guillaume d'Hirsau en Forêt-Noire (t 1091) 
établit aussi des convers et organisa leur vie dans un 
bâtiment voisin de son abbaye (Vita Guillelmi, PL 150, 
914c). Le moine Udalric de Cluny t 1093 admira cette 
institution (Consuetudines cluniacenses, epist., PL 149, 
637cd). Peu à peu les convers prirent naissance dans 
d'autres abbayes d'Allemagne sous l'influence du mou
vement d'Hirsau. Urbain II donna une chaleureuse 
approbation de ce nouveau type de vie religieuse en 
1091 {Chronique de Bernold de Constance, ad annum 
1091, PL 148, 1407bc). . 

Les chartreux eurent des convers dès leur fondation 
par saint Bruno en 1084 (Vita S. Hugonis Gratianopo
litani 3, PL 153, 769c; DS, infra, col. 1204-1207). Les 
cisterciens décidèrent peu après leur fondation (celle-ci 
eut lieu en 1098) d'avoir des convers (Exordium parvum, 
éd. J.-B. Van Damme, Documenta pro cistrpciensis ordi
nis historiae ac juris studio, Westmalle, 1 \159, p. 13-14; 
DS, infra, col. 1207-1210); et l'institution des frères eut 
chez eux un succès extraordinaire. Maintes abbayes 
cisterciennes eurent des centaines de convers. A Cluny, 
les convers apparurent sans doute vers l'an 1100 
(K. Hallinger, loco cit., p. 14-20), mais ne prirent jamais 
une importance et un développement comparables à 
ceux qu'ils atteignirent chez les cisterciens. 

Parallèlement aux moines, les chanoines eurent aussi 
des convers qui apparurent dans diverses congrégations 
dès avant 1091 (K. Hallinger, loco cit., p. 19-24), par 
exemple chez les chanoines de Passau au temps de 
Grégoire vu. Les chanoines de Saint-Ruf d'Avignon, 
ordre en grande expansion dans la deuxième moitié 
du 11 8 siècle, en àvaient certainement avant 1100 
(Coutumier du 11e siècle de l'Ordre de Saint-Ru/ àMague
lone, éd. A. Carrier, Sherbrooke, Canada, 1950). Les 
convers de l'ordre de Prémontré, fondé en 1120, é'Urent 

un genre de vie calqué sur celui des cisterciens et leur 
développement fut considérable. 

Bien différents des convers des autres ordres furent 
ceux de Grandmont, avec un statut particulier qui 
remettait entre leurs mains l'administration temporelle 
de tout l'institut (Regula 54, PL 204, 1157); mais 
l'organisation .défectueuse de cet ordre sur çe point 
donna lieu rapidement à des troubles dont l'ordre ne 
se releva jamais de façon satisfaisante (art. S. ÉTIENNE 
DE MuRET, DS, t. 4, col. 1504-1514). 

A partir du 12e siècle, les convers se trouvèrent par
tout. Plus tard, les ordres mendiants adoptèrent cette 
institution, puis, sous des noms divers, la plupart des 
ordres et congrégations postérieurs eurent aussi des 
frères, jusqu'à notre époque, où de nouvelles concep
tions de vie religieuse se font jour. 

3. Origines de l'institution des frères. -
On s'est interrogé depuis peu d'années sur les causes 
qui avaient suscité autrefois l'institution des frères; 
diverses hypothèses ont été émises, souvent sans 
fondement historique solide. 

1° DIVERSES HYPOTHÈSES. - 1) Origine orientale? 
- W. Franke, dans sa'vie de saint Romuald (Romuald 
von Camaldoli und seine Refor.mtatigkeit zur Zeit Ottos III, 
Berlin, 1913, p. 174 svv), a émis l'idée que l'institution 
des conv,.ers aurait été une imitation du monachisme 
oriental 'par l'intermédiaire des établissements de 
saint Nil de Calabre en Italie. Cette hypothèse n'est 
pas recevable, car il n'y a jamais eu chez les moines 
grecs deux catégories distinctes de religieux; les méga
loschèmes sont pris parmi les moines du petit habit. 
Il n'y a pas non plus parmi eux de spécialisation des 
tâches pour toute la vie au sein du monastère (cf art. 
ÉRÉMITISME en Orient, DS, t. 4, col. 947-949). 

2) Désaffection du travail manuel? - L'hypothèse 
selon laquelle l'abandon du travail manuel par les moines 
eut pour conséquence l'institution des frères convers 
a été adoptée par maints auteurs en ces dernières 
années (tous ces auteurs sont tributaires de M.-P. Deroux 
qui avait émis cette hypothèse, Les origines de l'oblature 
bénédictine, Ligugé, 1927, p. 17-31,~3-76). Mais les 
nouvelles fondations religieuses des 11e et 12e siècles 
ont toutes remis en honneur le travail manuel des moines 
et lui ont fait une bonne part dans l'emploi du temps. 
Or, c'est précisément dans ces fondations que les convers 
ont pris naissance et ont le mieux réussi. Là où ils connu
rent le plus extraordinaire succès et un prodigieux 
développement, à Cîteaux, le temps consacré au_ travail 
manuel par les religieux de chœur était notable : il 
était celui-là même qui avait été prévu par la Règle de 
saint Benoît. Par contre, chez les clunisiens où les 
choristes avaient abandonné en partie le travail manuel, 
le succès des convers a été bien moindre. II faut noter 
aussi que pendant Jongtemps les convers furent affectés 
aux travaux extérieurs et que les travaux du cloître 
ont continué, comme par le passé, à être assumés par 
les moines. Quand on étudie de près la genèse de l'insti
tution des convers, loin de trouver une corrélation 
entre l'abandon du travail par les moines et l'avène
ment des convers, on constate justement le contraire. 

3) Accroissement des richesses? - Les abbayes qui 
possédaient des terres étendues bien avant le début 
des convers en assuraient l'exploitation par un système 
de petits prieurés locaux ou de procureurs résidant 
dans des centres dont ils dirigeaient le personnel 
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séculier. Or, ce système continua de fonctionner chez 
les moines noirs après l'avènement des convers. D'ail
leurs ceux-ci prirent naissance dans des fondations 
nouvelles encore fort pauvres et ne parvinrent que plus 
tard dans les grandes abbayes. La richesse n'a donc pas 
provoqué la naissance des convers. 

4) Allongement de l'office? - L'allongement des offi
ces monastiques a été dû à saint Benoît d'Aniane t 821 
trois siècles avant la naissance des convers; ceux-ci 
apparurent d'abord dans des fondations qui avaient 
réagi avec force contre la liturgie•·clunisienne trop 
charg_ée et ils ont eu peu de développement à Cluny qui 
portru.t les plus lourds fardeaux liturgiques; il n'y a 
donc pas de rapport entre les deux événements. 

5) Accession des =ines à la cléricature et déc,elop
pement du trac,ail intellectuel? - C'est une opinion 
assez courante aujourd'hui que l'accession des moines 
aux ordres sacrés aurait été une des principales causes 
de la naissance des convers; les frères seraient venus 
relayer pour le travail manuel les prêtres que leur 
~acerdoce condui~ait naturellement vers des tâches plus 
mtellectuelles. L examen de cette hypothèse nécessite 
de longues recherches à travers des sources très diver
ses; nous ne pouvons donner ici tout le détail de cette 
étude. En voici les résultats : le nombre des prêtres 
augmente lentement et de façon régulière dans les 
monastères au cours des siècles. On ne décèle aucun 
à-coup dans cette progression à l'époque où les convers 
naissent et se multiplient brusquement; déjà com
mencée depuis plusieurs siècles, cette progression s'est 
pou1:5ui~ie pendant plusieurs siècles après (voir en 
particulier E. Martène, ln Regula S. Benedicti 62, PL 66 
~67bc). ~e in~d~ d'accession au sacerdoce par un appei 
libre de l abbe n a pas changé non plus à cette époque. 

J. Mabillon, Acta sanctorum ordinis sancti Benedicti (5• siè
cle), t. 7, Venise, p. 92 et 257. - E. Martène et U. Durand, 
Thesaurus noc,us anecdotorum, t. 4, Paris, 1717, col. 1265. -
J.-B. Mahn, L'Ordre cistercien et son gouc,ernement des origines 
au milieu du 13• siècle (1098-1265), Paris, 1945, p. 92. 

Bien plus, à Cluny, où le nombre des prêtres semble 
avoir été plus élevé qu'ailleurs et où les moines voyaient 
une part notable de leur temps occupée par des me,sses 
conventuelles et la célébration des messes privées plus 
fréquentes qu'en d'autres monastères, les convers ont 
été en petit nombre, tandis qu'à Cîteaux où il y avait 
proportionnellement moins de prêtres et où on célé
brait peu, ils furent bien plus nombreux. En outre, 
lors du déclin du grand nombre des convers à partir 
du tae siècle, et au moment de la disparition complète 
des frères en beaucoup d'abbayes au ue siècle, on 
ne note aucun changement dans le mouvement régulier 
·qui porte les religieux de chœur vers le sacerdoce· 
!l continue sa,_Pro~ression. Une étude attentive oblig~ 
a conclure ·qu il n y a aucun rapport causal de l'un à 
l'autre événement et que les deux mouvements du sacer
doce des moines et de l'existence des convers dans 
les monastères ont évolué en toute indépendance l'un 
de l'autre. Enfin, les convers naquirent dans des fonda
tions nouvelles encore pauvres et médiocrement orga
nisées pour le travail intellectuel et ils n'apparurent 
que plus tard dans les abbayes qui étaient de hauts 
foyers de culture intellectuelle depuis des siècles. Là 
encore, aucun rapport ne peut être enregistré. 

6) Les conc,ers ont-üs été les successeurs des conc,ersi
monachi? - Plusieurs auteurs récents ont avancé cette 

explication de la naissance des convers : les conversi
=nachi auraient été des illettrés, tandis que les oblati, 
élevés au monastère, auraient bénéficié de plus fortes 
études et accédé à la cléricature à l'exclusion des 
autres; peu à peu on aurait réduit le conc,ersus-mona
chus aux gros travaux manuels et on lui aurait enlevé 
le droit à la profession monastique pour en faire un 
convers au sens actuel du mot (M.-P. Deroux, op. cit., 
p. 56-57). 

Quand on scrute de près les faits, on s'aperçoit que ce 
schéma ne répond en rien à l'histoire vraie. Il est tout 
à fait exact qu'il exista quelquefois entre les conc,ersi
monachi et les oblati une opposition, mais cette oppo
sition était précisément en sens inverse de celle que 
l'on imagine aujourd'hui. Les oblati, loin de considérer 
les conversi-monachi comme inférieurs, furent au 
con~raire parfois jaloux de la supériorité de quelques
uns d'entre eux, auxquels leur expérience du monde 
et leur maturité donnaient une plus grande aptitude à 
monter jusqu'aux plus hauts offices des monastères : 
les plus grands abbés de Cluny, de Odon jusqu'à Hugues, 
pendant deux siècles ont été des conc,ersi-monachi, et 
il en fut de même dans d'autres monastères (K. Hallin
ger, loco cit., p. t.9, n. 210). De plus, l'institution des 
conc,ersi-monachi était en pleine prospérité au 11 e siècle 
et n'a pas décliné avec l'apparition des convers. Chez 
les clunisiens par exemple, il y avait des communautés 
considérables de conversi-=nachi (vg à La Charité
sur-Loire), et les abbés leur ouvraient volontiers la 
possibilité de faire des études. L'institution des conversi
monachi se maintint très vivante parallèlement à celle 
des nouveaux convers, comme on peut l'établir par 
l'examen des nécrologes (K. Hallinger, p. 52-55). Chose 
plus remarquable encore : les deux institutions, des 
convers de la première manière et des nouveaux, décli
nèrent en même temps à partir du 13e siècle dans 
bien des abbayes; elles furent réduites à peu près à 
rien au ue siècle et ressuscitèrent en même temps au 
15e siècle (K. Hallinger, p. 55-56). Enfin, dans les 
nouveaux ordres des 11 e et 12e siècles, on supprima 
ou on restreignit la réception des enfants; là où naqui
rent et se développèrent les convers, il n'y eut pas 
d'oblati; tous les moines entrèrent donc à l'âge adulte, 
ce qui n'empêchait pas nombre d'entre eux d'être fort 
cultivés, tel un saint Bernard ou un Guigues le char
treux. 

Les données de l'histoire obligent à conclure que les 
moines de chœur qui étaient entrés adultes au monas
tère et dont une bonne proportion restait à l'état laï
que, c'est-à-dire. les conversi-monachi, et les convers 
au sens actuel du mot répondent à deux vocations 
spécifiquement distinctes; l'une n'est pas issue de 
l'autre; elles ne se sont pas confondues; elles n'-ont 
montré aucune tendance à fusionner l'une avec l'autre. 
On trouva des sujets cultivés et des sujets << sans lettres* 
dans l'une comme dans l'autre. 

2° VÉRITABLE ORIGINE DES CONVERS. - Les diverses 
hypothèses que nous venons de passer en revue, à 
l'exception de la première mentionnée et de celle qui 
se rapporte au sacerdoce des moines, voudraient voir 
dans la naissance des convers une conséquence d'évo
lutions qui étaient des déformations de la vie monas
tique, des ruptures du sage équilibre qu'elle doit 
comporter (désaffection du travail manuel, accrois
sement des richesses, allongement des offices, opposi
tion·au ·sein des communautés, etc). Les moines auraient 
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donc créé l'état de convers pour permettre la conti
nuation d'un état de choses défectueux, dévié et regret
table. Mais si l'on voit fréquemment dans l'Église des 
formes nouvelles de vie religieuse surgir par contre
coup au sein d'une décadence pour faire disparaître 
celle-ci, on n'a jamais vu naître une institution sainte 
et durable qui aurait eu pour effet le maintien d'une 
forme vieillie et fatiguée ~t qui serait venue ainsi à point 
pour consacrer une déformation. Cette constatation 
est évidente et suffirait .à elle seule pour montrer 
l'inexactitude de ces hypothèses. En fait, l'institution 
des convers a pris naissance et s'est développée comme 
une force pleine d'une vitalité extraordinaire; elle est 
apparue d'abord dans des ordres nouveaux et dans des 
réformes jeunes de l'ancien monachisme, animées d'un 
élan tout neuf; on l'a vu surgir dans des fondations 
où moines et convers rivalisaient de ferveur et de régu
larité dans la pauvreté de leurs débuts. De là elle est 
passée dans les anciennes abbayes, qui n'étaient d'ail
leurs ni embourgeoisées, ni dégénérées, mais parti
cipaicn t elles aussi à la ferveur qui soulevait ces 
grands siècles monastiques, comme on l'a bien montré 
de nos jours. En aucune manière cette, institution n'a 
revêtu le caractère de sous-produit d'une décadence. 
Elle eut au contraire tous les aspects d'une floraison 
riche d'une poussée de sève intérieure. 

1) Montée çers la çie religieuse d'un rameau de la 
f ami lia. - Pour connaître la véritable origine des frè
res, _des textes existent, dont nous avons donné plus 
haut les références : ils portent témoignage. Partout 
où apparaissent les premiers convers, à Camaldoli, à 
Font-Avellane, à Hirsau, on nous les présente comme 
des serviteurs faisant partie de la familia du monastère 
et ayant éprouvé le désir spontané et libre d'imiter la 
vie monastique en ses caractères essentiels, prière, 
pénitence, obéissance, pauvreté, tout en continuant 
leur vie de travail pour la communauté; Dieu seul est 
désormais attendu comme récompense d'une vie qui 
lui est consacrée. A cet élan les moines répondirent en 
organisant la vie des nouveaux convers et en prenant 
soin de leur avancement spirituel. 

Quand une nouvelle forme de vie religieuse apparaît 
dans l'Église, on trouve toujours, au-delà de l'instant 
et de l'occasion qui l'ont vu naître, des préparations 
lointaines qui semblaient l'appeler. La lente montée 
de la .familia vers la vie religieuse s'enracine en effet 
très loin. Car il y avait depuis bien des siècles une 
familia dans la plupart des· monastères. Déjà dans la 
péninsule ibérique, dont la législation chrétienne était 
dès· le 7e siècle nettement en avance sur les autres pays, 
comme le montrent les décisions des conciles de Tolède, 
on avait vu de grands législateurs monastiques, saint 
Isidore de Séville, saint Fructueux de Braga, introduire 
diverses pratiques de piété parmi les serviteurs de leurs 
monastères (Isidore de Séville, Regula monachorum 10 
et 20, PL 83, 880 et 890; Fructueux de Braga, Regula 
monachorum, PL 87, 1110bc). Et quand saint Romuald, 
dans sa jeunesse monastique, séjourna au monastère 
de Saint-Michel-de-Cuxa, il se trouvait là des familiers, 
sortes de demi-convers, non encore consacrés par l'état 
religieux, mais menant déjà l!ne vie de piété. Par ailleurs, 
les capitulaires carolingiens d'Aix-la-Chapelle en 816-
817 formulèrent- quelques recommandations pour le 
statut religieux des serviteurs des monastères (É. Baluze, 
Capitularia regum francorum, t. 1, Paris, 1780, col. 583, 
n. -28); ils étaient un peu comme les membres d'une 

corporation professionnelle avec certains règlements. 
Mais il y avait encore une grande distance entre cet 
état et la consécration religieuse qui devait un jour 
caractériser les convers. 

Pour que certains membres de la familia franchissent 
le dernier pas qui les séparait de la vie religieuse, il 
fallait qu'une étincelle jaillit dans une atmosphère 
favorable. L'événement se produisit au moment où 
des forces spirituelles travaillaient profondément la 
chrétienté et au sein de fondations monastiques des plus 
généreuses : l'élan de ferveur des moines entraîna à sa 
suite la familia vers le don total. 

Le trait fondamental qui caractérise essentiellement 
la vocation de frère quand on examine avec soin ses 
origines est celui de la consécration à Dieu de la çÏe de 
serçice en tant que telle. C'était chose jusque-là inconnue. 
Le travailleur a désormais accès à l'office divin pendant 
une part de son temps; il mène une vie régulière aux 
exercices fixés. Tout homme, instruit ou non, peut 
choisir pour toujours la vie religieuse sous la forme d'une 
humble tâche, prononcer des vœux et se consacrer 
officiellement à cette forme d'existence. Par analogie, 
on pense à la consécration du chevalier, à celle du 
croisé qui s'engageait sans réserve devant Dieu à partir 
pour la Terre sainte; il arrivait au chevalier ou au 
croisé de commettre des violences, mais c'est bien pour 
Dieu qu'il avait tout quitté. La consécration de la vie 
religieuse était plus profonde. Guigues le chartreux, 
réfléchissant à ces choses dans son ermitage, se parlait 
à lui-même : << Que les autres aillent à Jérusalem; pour 
toi, va jusqu'à l'humilité» (A. Wilmart, Le Recueil des 
Pensées du Bx Guigue, Paris, 1936, p. 111, n. 262). 
L'idée du don de soi à Dieu pénétrait de façon vivante 
et efficace les âmes de cette époque. 

2) Dès que la vocation de convers eut pris naissance 
de cette manière, elle connut un immense dévelop
pement; les âmes vinrent à elle en foule, non plus de la 
f amilia, mais du milieu de la vie séculière. Ce mouve
ment fut un des plus remarquables exemples de rappro
chement et de fusion des classes que l'histoire ait enre
gistrés. On venait de partout. Dans tous les ordres 
religieux, on nota un grand nombre de nobles, anciens 
seigneurs féodaux, qui se mêlaient aux simples paysans 
devenus convers. Les chroniqueurs du temps en furent 
impressionnés. Un Bernold de Constance par exemple 
note avec admiration cette multitude d'hommes de 
tout rang qui se donnaient pour but la perfection évan
gélique dans les plus humbles offices, et il ajoutait: 
« Ils se sont faits pour Dieu des serviteurs, imitant Celui 
qui n'est pas venu pour être servi, mais pour servir • 
(Chronicon, PL 148, 1383c et 1407a). De son côté 
Urbain n, approuvant avec chaleur le genre de vie des 
nouveaux convers, voyait en lui une t imitation de la 
forme de l'Église primitive o (PL 148, 1407c). 

Ces faits et ces témoignages attirent l'attention sur 
une des caractéristiques fondamentales du mouvement 
des· convers. Les serfs donnés à une abbaye avec une 
terre et qui se faisaient convers quittaient réellement 
le monde de la féodalité polir la liberté du Christ. 1hr 
allaient côtoyer dans les rangs des frères leurs maîtres 
de jadis. Les serviteurs des monastères qui accédaient 
à la vie religieuse de la manière que nous avons décrite, 
loin d'entrer dans une structure féodale, avaient aù 
contraire la conviction qu'ils en sortaient. Les nobles 
qui arrivaient nombreux en sortaient aussi et entraient 
dans la maison de Dieu. Les moines qui ouvraient aux 
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âines cet ennoblissement du service les recevaient 
vraiment dans la famille monastique. Léopold Grill 
a parfaitement mis en lumière ce fait que l'organi
sation cistercienne avait été une rupture avec le monde 
de la féodalité et que c'est cela même qui avait attiré 
si rapidement de nombreuses recrues issues de toutes 
les couches sociales (Saint Bernard et la question sociale, 
dans Mélanges Saint Bernard, Dijon, 1953, p. 197 svv). 
Loin d'avoir été un reflet de la mentalité féodale, 
l'organisation du mouvement des convers apparaît 
aux yeux de l'observateur impartial comme un anti
dote contre cette mentalité. Loin d'être une décompo
sition de la communauté monastique telle qu'elle avait 
existé jusque-là, ce mouvement en a été au contraire 
un épanouissement et un enrichissement, tout comme 
dans la famille, premier noyau de la société, les divers 
membres contribuent à la plénitude du tout. 

Une étude historique attentive confirme ce qui vient 
d'être dit : en effet le déclin de la bonne qualité des 
convers et de l'institution elle-même coïncidera avec le 
moment précis où s'mtroduira entre les pères et les 
frères la mentalité féodale de séparation des couches 
sociales {vg décision du chapitre général de Cîteaux 
en 1188, J .-M. Carii_vez, Statuta capitulorum generalium 
Ordinis Cisterciensis, t. 1, Louvain, 1933, p. 108); 
on le verra se produire là où cette tournure d'esprit 
aura pénétré et pas ailleurs. Et dans les siècles qui sui
vront ce déclin, les convers réapparaîtront chaque fois 
que naîtra une réforme jeune qui répudiera l'esprit 
d'embourgeoisement suscité par les richesses et repren
dra les vraies traditions d'humilité et d'une vie simple 
et fraternelle {vg chez les bénédictins : réforme de 
Kastl en 1380, de Melk en 1438, de Bursfeld en 1477, 
etc; réformes cisterciennes postérieures au concile de 
Trente). Il est important de souligner cela, car on a été 
tenté de nos jours de voir dans la diminution du nombre 
des convers qui affecte certains pays la conséquence 
du fait que cette vie serait le vestige d'une structure 
féodale. Mais les causes profondes de cette diminution 
sont ailleurs : dans l'instauration d'une civilisation dont 
les points d'appui et les idoles sont des notions tout 
opposées à l'humilité et dans la déchristianisation d'une 
société où la valeur du don à Dieu n'apparaît plus 
clairement aux hommes comme autrefois; le primat de 
l'argent est la source d'une mentalité plus fermée à 
Dieu que celle de la féodalité. 

3) Plusieurs des causes que l'on doit exclure comme 
explication de la naissance de l'institution des convers 
ont pu jouer un rôle dans la croissance de ce mouvement. 
Ainsi l'entretien de grands domaines fonciers rendait 
les frères d'autant plus nécessaires que les moines 
s'interdisaient de sortir; par suite, certaines abbayes 
ont pu pousser au développement des convers à raison 
de cette cause. 

Toutefois une étude sociologique attentive assigne
rait plutôt pour motif occasionnel à l'ampleur extraor
dinaire du mouvement des convers au 12e siècle, la 
prodigieuse expansion démographique qui se produisit 
en Europe à cette époque. On voit en effet les fondations 
monastiques littéralement envahies par le flot des 
vocations. Sans doute, les seigneurs du temps aimaient 
à donner des terres aux moines, mais dans maintes 
fondations nouvelles, l'afllux des vocations semble 
bien avoir précédé l'expansion territoriale plutôt que 
l'inverse. Car la plupart des fondateurs de cette époque 
avaient fortement marqué leur œuvre d'un esprit de· 

pauvreté et avaient décidé au début de ne pas accepter 
de terres trop étendues; ils y furent contraints par le 
grand nombre de sujets qui se présentaient à eux. 
C'est aussi à cause de l'abondance des vocations que les 
anciens conçersi-monachi ont continué à prospérer 
malgré l'apparition des nouveaux convers. 

t.) Un trait de la vocation de convers en son premier 
siècle mérite d'être mis en lumière, bien qu'il ne soit pas 
essentiel à cette vocation en soi; mais il a été à l'époque 
une occasion déterminante dans la naissance et l'essor 
du mouvement. Les nouvelles fondations monastiques 
des 11 e et 12e siècles ont toutes remis fortement l'accent 
sur l'importance de la clôture pour le moine; elles ont 
recherché des forêts solitaires et rappelé qu'il ne conve
nait pas au moine de sortir. Aussi voit-on par exemple 
saint Jean Gualbert à Vallombreuse donner pour motif 
à l'établissement des convers l'impossibilité pour le 
moine de quitter son cloître; d'où l'utilité d'auxiliaires 
qui puissent s'occuper des travaux nécessaires à l'exté
rieur du monastère (Vita S. Joannis Gualberti 3, PL 146, 
775 et 777). Les premiers cisterciens donnèrent la même 
raison à leur décision d'avoir des convers (Exordium 
parçum, édit. citée, p. 13-14). C'est pourquoi l'institu
tion des convers fut conçue à l'origine comme un 
rempart de protection pour la solitude du moine et ce 
besoin fortement ressenti de solitude de la part des 
moines paraît avoir été un facteur déterminant dans 
l'établissement du nouveau groupe. Il est assez remar
quable d'ailleurs que les frères prirent naissance d'abord 
au sein de fondations érémitiques et n'apparurent 
qu'ensuite chez les cénobites. 

Mais ce trait qui marqua si fortement les débuts de 
l'institution n'est pas essentiel à la vocation de frère; 
il est demeuré naturellement une caractéristique des 
convers des ordres érémitiques, les chartreux par 
exemple. Ailleurs la vocation de frère s'est diversifiée 
en formes multiples au cours des siècles. A l'inverse 
de ce qu'elle fut à ses débuts, dans beaucoup d'ordres, 
la vie de frère a été spécialisée dans les travaux inté
rieurs·, afin de libérer le religieux clerc pour ses tâches 
d'apostolat. Dans les instituts missionnaires, le frère 
s'adonne à toutes les tâches utiles à la mission, qu'elles 
soient intérieures ou extérieures. Enfin dans les instituts 
modernes qui ont des auxiliaires, ceux-ci aident parfois 
les clercs dans les tâches d'apostolat proprement dites. 
L'institution des frères a donc présenté au cours des 
siècles une très grande souplesse dans ses formules; 

5) Si l'on recherche en définitive une caractéristique 
commune à toutes les vocations de frères, un trait 

fondamental qui en soit la définition spécifique, on 
retrouve toujours la consécration de la vie de service 
en tant que telle, ce qui implique nécessairement pour 
le frère une spiritualité fondée sur l'h..tmilité, une 
imitation de la vie cachée de Notre-Seigneur, une cer
taine simplicité de la vie comme celle de la sainte Famille 
à Nazareth. 

Il est bon de noter enfin, aujourd'hui où chaque 
institut religieux s'adonne à une ou plusieurs tâches 
spécialisées à l'exclusion d'autres activités, que les 
frères apparurent dans l'Église comllle une des premières 
vocations spécialisées. De ce point de vue, l'institution 
des frères. mérite particulièrement la compréhension 
de nos contemporains. 

Une bibli<>graphie sur l'<>rigine des frères ne comporte que 
des sources éparses. Elle devrait mentionner de nombreux 
coutumiers monastiques du 11° et du 12• siècle, ainsi que 
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des chroniques de cette époque. Plusieurs de ces sources ont 
été indiquées dans l'exposé. - On n'a guère publié jusqu'ici 
sur les frères que des études trop fragmentaires, insuffisamment 
fondées sur des recherches historiques, et donnant une idée 
peu exacte de la question. Comme nous l'avons dit, quelques 
travaux ont formulé des hypothèses sur l'origine des frères. 
Voir la bibliographie générale qui suit. 

Maurice LAPORTE. 

Brève bibliographie sur l'histoire des frères 

Nous excluons de cette bibliographie des pro
blèmes particuliers comme le sacerdoce des moines 
ou la vie économique et sociale des monastères. A titre 
d'exemples, on peut consulter sur ce point : L. Dol
berg, Cistercienser-Monche und Conversen als Landwirte 
und Arbeiter, dans Studien und M itteilungen... zur 
Geschichte des Benediktinerordens, t. 13, 1892, p. 216-228, 
360-367, 503-512; ou encore J. Leclercq, La vie écdno
mique des monastères au moyen âge, dans Inspiration 
religieuse et structures temporelles, Paris, 19~8, p. 211-259. 

Nous nous en tiendrons au seul aspect spirituel. 
Consulter la Bibliographie sur la vie religieuse hors cléri
cature, publiée en supplément à Vocations sacerdotales et 
religieuses, avril 1962, 18 pages; qui relève des études 
historiques et des études d'actualité; on y trouvera 
mentioq de quelques biographies de frères, on en cite
rait beaucoup d'autres. 

1. Généralités. - Raymond Chasles, Étude sur l'institu
tion monastique des fréres convers et sur: l'oblature au moyen dge, 
leur origine et leur rôle ( ll•-13• siècles), dans Positions de 
thèses de l' École des Chartes,· Toulouse, 1906, p. 43-49. - Th. 
Aq. Brockhaus, Religious who are known as Conversi. An histo
rical synopsis and commentary, Washington, 1946. - J. Bon
duelle, art. Convers, dans le Dictionnaire de Droit canonique, 
t. 4, 1949, col. 562-588. - L'étude de Kassius Hallinger, 
·Woher kommen die Laienbrüder?, dans Analecta sacri ordinis 
cisterciensis, t. 12, 1956, Case. 1-2, p. 1-104, est un travail 
scientifiquement conduit;- E. Werner, Bemerkungen zu einer 
neuen These aber die Herkunft der Laienbrader, dans Zeitschri/t 
fiJ.r Geschichlswissenschaft, t. 6, 1958, p. 353-361 : position 
marxiste devant l'étude d8 K. Hallinger. - Voir encore de 
K. Hallinger, Ausdrucksformen des Umkehrgedankens. Zu den 
IJèÏStlichen Grundlagen und den Entwicklungsformen der Jns
tituta conversorum; dans Studien und Mitteilungen ... :,,ur Ge
schichte des Benediktinerordens, t. 70, 1959, p. 169-181; art. 
Konr,ersen-Institute, LTK, t. 6, 1961, col. 518-519. - On trou
vera un aperçu.général sur les frères dans les premiers chapitres 
d'Alexandre de Ripabottoni, / fratelli laici nel primo ordine 
francescano, Rome, 1956. 

Rappelons l'art. de P. Galtier, sur les CoNVERs1, DS, t. 2, 
col. 2218-2224. 

2. et 3.· Chartreux 8t Cisterciens. - Voir les chapitres 
qui leur sont consacrés, infra, col. 1204-1207 et 1207-1210. 

4. Bénédictins, Camaldules, etc. - J. Mabillon, De 
origine et instituto fratrum conversorum et eorum quos donatos 
et oblatos vacant, dans Acta sanctorum ordinis sancti Benedicti, 
préface au 69 siècle, pars 2, ch. 11, Venise, 1701, p. x1-x11. -
E. Martène et U. Durand, Thesaurus novus anecdotorum, t. 4, 
Paris, 1717,. tablt1. - E. Martène, De fratrum com,ersorum in 
monasteriis origine, dans Veterum scriptorum ... amplissima 
collectio, t. 6, Paris, 1729, p. xxxv-xu1. - J.-B. Mittarelli 
et A. Costadoni, Dissertatio de variis speciebus veterum conver
sorum .in ordine sancti Benedicti et praecipue in congregatione 
camaldulensi, dans Annales camaldulenses, t. 1, Venise, 1755, 
appendix, ch. 1-12, col. 336-353, mine de renseignements. 

M. Deroux, Les origines de l'oblature bénédictine, Ligugé, 
f.927. - U. Berlière, La familia dans les monastères bénédictins 
du moyen dge, coll. Académi8 royale de Belgique, classe des 
lettres, t. 39, Bruxelles, 1931. - A. Mettler, Laienmonche, 
Laienbrader, Conr,ersen bei den Hirsauern, dans Waruem
bergische_Vierteljahreshefte für Landesgeséhichte, t. 41, 1935, 

p. 201-253. - G. de Valons, Le monachisme clunisien des origines 
au Ili• siècle. Vie intérieure des monastères et organisation de 
l'Ordre, 2 vol., Ligugé, 1935. - K. Hallinger, Gorze-Kluny, 
coll. Studia anselmiana 22-23, 1950, p. 522-536. - B. Utz, 
De fratribus conversis. Relatio in congressu abbatum ordinis 
sancti Benedicti (Rome, 1953), Munster, 1953. - C. P. Tho
lens, La situation actuelle des frères convers, Doetingen (Hol
lande), 1956. - Voir O. L. Kapsner, A Benedictine biblio
graphy, 2° éd., t. 2, Collegevill8 (Minnesota), 1962, p. 393-394. 

5. Gilbertins. - D. Knowles, The rer,olt of the Lay 
Brothers of Sempringham, dans English historical review, 
t. 50, 1935, p. 467-487. - Voir l'histoire et les documents dans 
R. Foreville, Le livre de saint Gilbert de Sempringham (t 1190), 
Paris, 1943, p. 83-110. 

6. Grancbnontains. - Jean Becquet, Histoire des convers 
de l'ordre de saint Étienne de Grandmont, ms, abbay8 de 
Ligugé; art. ÉTIENNE DE MURET, DS, t. 4, col. 1504-1514. 

7. Prémontrés. - F. Petit, Les frères convers dans l'ordre 
de Prémontré, VSS, n. 11, 15 novembr8 1949, p. 303-307. 

8. Dominicains. - Ph. F. Mulhern, The early dominican 
laybrothers, Washington, 194.4; Les origines des frères conPers 
dans l'ordre de saint Dominique, VSS, n. 22, 15 septembre 
1952, p. 302-318. - R. Creytens, Les conPers des moniales 
dominicaines au moyen âge, dans Archivum fratrum praedica
torum, t. 19, 1949, p. 5-48. - M.-C. de Ganay, Les bienheureux 
frères conc,ers de l'ordre de saint Dominique, Saint-Maximin 
(Var), 1923, 46 p.-St. Fumet, Le bienheureux Martin de Porrès, 
serviteur prodigieux des frères prêcheurs (1569-163/J}, Paris0 

Bruges, 1933; Martin de Porrès a été canonisé en 1962. 
9. Franciscains. - Voir le chapitre qui leur est consacré, 

infra, col. 1210-1217. 
10. Carmes. - J. Smet, The origin · of the carmelile lo:y

brothers, dans The Sword, t. 6, 1942, p. 121-137. 

11. Chanoines réguliers. - Citons seulemt1nt le mystique 
Jean de Louvain t 1378, étudié, entre autres, par S. Axters 
( Geschiedenis van de vroomheid in de Nerderlanden, t. 2, 
Anvers, 1953, p. 294-319, 368-374) et L. Reypens (Het toppunt 
der beschouwing naar Jan van Leeuwen, OGE, t. 9, 1935, 
p. 29-60) : quelques textes ·ont été traduits en français par 
Fr. Hermans, Un conc,ers cuisinier disciple de Ruysbroeck, 
Jan van Leeuwen, VS, t. 99, 1958, p. 487-500. 

12. Jésuites. - Voir le chapitre qui leur est consacré, 
infra, col. 1217-1221. 

La bibliographie des questions actuelles concernant les 
frères est donnée plus loin, co.l__ 1239-1240. 

II. PRINCIPAUX TYPES DE FBËRES 

L FRtRES CHARTREUX 

Deux convers se trouvaient déjà parmi les premiers 
compagnons de saint Bruno au jour où celui-ci com
mença la fondation de Chartreuse au mois de juin 1084. 
Dès l'origine, leur vie présenta des traits tout à fait 
spécifiques. 

1° Ce fut d'abord la résidence à l'intérieur de la 
clôture monastique. Le monastère des.frères se trouvait 
à une petite distance des ermitages où vivaient les soli
taires, mais à l'intérieur de l'enceinte du désert, dont 
un portier gardait .l'entrée dans l'étroit défilé qui y 
donnait accès. Le frère chargé des bergers lui-même, 
qui avait à sortir parfois hors des limites du désert, 
ne pouvait aller au village voisin pour faire les provi
sions qui lui étaient nécessaires : il devait y envoyer 
un des bergers. Les frères chartreux furent donc pro
tégés, à l'instar des moines, du contact avec les popula
tions d'alentour par une vraie solitude. C.hez les autres 
moines de cette époque, la clôture ne concernait que les 
religieux de chœur, et les frères étaient considérés 
comme des auxiliaires extérieurs au monastère. 
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Plus caractéristiques encore furent les règles concer
nant la solitude individuelle. Car dès l'origine, chaque 
frère chartreux a eu sa cellule personnelle, l'ensemble 
des cellules donnant sur un cloître où aucun ouvrier · 
n'avait le droit d'entrer; cela n'existait nulle part 
ailleurs à l'époque. Cette cellule est vraiment un sanc
tu~ire de recueillement et de solitude : le frère y récite 
une partie de ses offices et y fait oraison; il y prend ses 
repas durant la semaine, n'ayant réfectoire commun 
que le dimanche, comme les pères. Mais ce jour de 
dimanche, la garde de la cellule est prescrite plus 
longuement qu'en semaine et de longs moments doivent 
y être consacrés à l'oraison. Les frères chartreux parti
cipent donc dans une certaine mesure à la vocation 
solitaire des pères, la solitude étant le principe de base 
autour duquel a été organisée toute la vie cartusienne. 

Un autre trait caractérisa les frères chartreux au 
128 siècle : la limitation de leur nombre qui fut fixé à 
seize pour chaque chartreuse; à la même époque, chez 
les cisterciens ou les prémontrés par exemple, les 
convers se comptèrent par centaines dans beaucoup 
d'abbayes. 

2° Les Coutumes de Chartreuse se sont occupées avec 
grand soin de la formation spirituelle des frères. 
Pour cela, un père pro.cureur vivant au milieu des 
frères a pour principale mission de veiller à leur donner 
des enseignements spirituels. Dès l'origine, le petit nom
bre des sujets a permis au procureµr de consacrer tous 
ses soins au progrès de chacun d'eux. 

Comme dans toutes les fondations monastiques des 
118 et 128 siècles, l'office divin a été conçu, du point 
de vue des cérémonies à observer, en imitation de 
l'office des pères, ce qui répondait très bien a ce désir 
d'imitation des moines noté dans la familia, au moment 
où celle-ci accédait à la vie religieuse. Cet office a été 
composé, chez les chartreux comme partout, de Pater 
et de Gloria Patri, dont le nombre et la disposition 
répondaient selon un certain schéma aux psaumes 
de l'office des religieux de chœur. L'Ave Maria s'y est 
ajouté plus tard. La nuit, pour l'office de matines et 
de laudes, les convers chartreux s'unissaient simple
ment en silence à l'office récité devant eux par le père 
procureur; leur office était accompagné ainsi d'une 
grande part d'oraison· mentale. Contrairement aux 
frères cisterciens qui disaient leurs heures en commun, 
les frères chartreux ont toujours récité tous leurs 
offices individuellement. 

Les convers chartreux, étant en clôture grâce à 
l'enceinte du désert, furent admis dès l'origine à 
prononcer la profession solennelle à l'autel et à l'offer
toire de la II!ess.e conventuelle avec les mêmes vœux 
que les religieux de chœur. C'était à l'époque, et cela 
resta longtèmps, un privilège remarquable, car dans 
toutes les autres fondations monastiques du 11 e et du 
128 siècles, les convers, étant considérés comme fratres 
exteriores, ne furent pas admis à la profession monas
tique; on leur fit faire simplement une promesse 
d'obéissance. Il en fut ainsi pendant des siècles : les 
convers bénédictins et cisterciens n'accédèrent que très 
lentement à la profession monastique. Par la profes
sion, les convers chartreux se voyaient introduits au 
cœur de la vie monastique. Notamment le vœu de 
conversio morum qui, dans la mentalité du temps, 
impliquait la clôture du monastère, put être proposé 
comme idéal de vie et formulé dès le début pa.r les 
convers chartreux. Enfin les statuts qui furent donnés 

aux frères dans les Coutumes de Chartreuse ont constitué 
un tout assez complet et ont édifié l'assise d'une insti
tution à vie religieuse déjà fortement charpentée. 

Comme partout, les frères eurent en Chartreuse la 
charge des travaux nécessaires à la subsistance de la 
communauté monastique (boulangerie, jardin, élevage 
des ·troupeaux, etc). En outre, ils assumèrent dès 
l'origine quelques fonctions qui ailleurs restèrent 
longtemps encore dévolues à des religieux; de chœur, 
mais que la vocation érémitique ne permettait pas 
aux pères d'assumer en Chartreuse, par exemple : 
portier, distributeur des aumônes, cuisinier des moines, 
etc. Au monastère qui groupait les ermitages des pères, 
c'était même le cuisinier qui remplissait la charge de 
procureur. La vie des frères a été ainsi organisée de 
manière à protéger la solitude individuelle des ermites 
dans leurs cellules. 

3° Un des traits les plus importants de l'institution 
cartusienne des convers a été la réalisation d'une 
union fraternelle entre leur vie et celle des pères : 
sur le plan spirituel, on leur a proposé un haut idéal 
de vie contemplative; sur le plan temporel, la disposi
tion des lieux a rendu plus facile l'organisation du 
travail dans une atmosphère de recueillement, ainsi 
que le contact avec les supérieurs. Outre le procureur 
chargé de s'occuper des frères, le prieur lui-même 
a été astreint par la règle à séjourner une partie du 
temps au milieu des frères, ce qu'il a toujours pu faire 
sans sortir de clôture grâce à la disposition du désert : 
il venait demeurer à la maison des frères pendant une 
semaine sur-cinq. Le maintien d'un contact très proche 
des supérieurs avec les convers et d'une sollicitude 
suivie à leur égard assura une grande cohésion et 
un vrai esprit de famille entre les religieux de chœur 
et les convers. 

Saint Bruno avait donné l'exemple de l'intérêt 
porté à la vie spirituelle des frères : s'adressant à eux 
dans une lettre, il résumait quelques aspects essentiels 
de leur vie et constatait avec joie que cette existence 
menée avec générosité conduit jusqu'à une profonde 
intimité avec Dieu : 

Mes bien-aimés frères, je me réjouis, car bien que vous 
n'ayez pas la _science des lettres, le Dieu Tout-Puissant grave 
de son doigt dans vos cœurs non seulement l'amour, mais la 
connaissance de sa loi sainte : vous montrez en effet par vos 
œuvres ce que vous aimez et ce que vous connaissez. Car 
vous pratiquez avec tout le soin et le zèle possibles la véritable 
obéissance qui est l'accomplissement des vo•1loirs de Dieu, la 
clef et le sceau de toute l'observance spirituelle : jamais 
elle n'existe sans une grande humilité et une patience insigne, 
et toujours elle s'accompagne d'un chaste amour du Seigneur 
et d'une authentique charité. Il est par là évident que vous 
recueillez avec sagesse le fruit tout suave et vivifiant des 
divines ~critures (PL 152, U9a; Lettres des premiers char
treux, SC 88, 1962, p. St.-85). 

t.° Comme les autres ordres monastiques, celui des 
chartreux· connut au moyen âge diverses catégories 
de frères à côté des convers. Il s'agissait de .laïcs qui, 
selon des contrats de formes très variées, se donnaient 
à Dieu dans tel ou tel institut monastique. Au cours 
des siècles, ces donnés, commis, rendus, etc, se rappro
chèrent peu à peu de la vie religieuse et furent absorbés 
par les convers, ou bien au contraire disparurent par 
décadence. Chez les chartreux, l'ascension des donnés 
vers la vie religieuse fut lente, régulière, mais sans 
à-coups, et ils ont subsisté. Ils mènent aujourd'hui la 
mime vie que les convers, partageant -Ies travaux de 
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ceux-ci pour le service de la communauté, mais avec 
des obligations moindres au point de vue des offices 
et des jeûnes. L'ordre reconnaît en eux de vrais religieux 
et non de simples familiers du monastère. Le sujet qui 
entre en Chartreuse peut rester dans· l'engagement 
de donné toute sa vie ou devenir convers : l'option 
se fait après quelques années d'expérience de la vie, 
d'un commun accord entre les supérieurs et l'intéressé. 

La vie des frères chartreux a gardé jusqu'à nos jours 
tous les traits caractéristiques que nous venons de 
décrire. Le changement en apparence le plus important 
qui se soit produit au cours des siècles, l'abandon de la 
« maison inférieure • pour venir vivre désormais au 
monastère même, ne fut pas une transformation : les 
frères restent groupés autour du procureur exactement 
comme ils le furent dès l'origine, avec le même rythme 
d'observances et d'occupations, avec le même rôle 
vis-à-vis de la communauté des pères. 

Quand on suit dans le détail l'histoire des frères 
chartreux au cours des siècles, on est frappé de voir la 
stabilité de leur vie, la tranquille continuité de leur 
marche. Grâce à la limitation du nombre et à la clôture, 
ils furent à l'abri des fluctuations et des crises : pas 
d'alternatives de décadences, de disparitions et de 
réformes. On note à toute époque ce cachet de stabilité, 
de solidité, de bonne tenue, de fidélité. L'organisation 
de leur vie fut dès le début en avance sur les usages 
du temps et présenta dès lors un caractère de juste 
milieu raisonnable, équilibré et sage; elle contenait 
en germe les causes de leur stabilité; avant tout elle 
procurait un climat spirituel qui établissait et mainte
nait les frères dans une orientation conforme à la 
vocation propre de l'ordre, en union avec les pères. 

Statuts cartusiens et décrets des chapitres généraux de 
l'ordre des chartreux, aux archives de la Grande Chartreuse. 
- Y. Gourde!, art. CHARTREUX, DS, t. 2, col. 705-776, surtout 
col. 720-722. - Aux sources de la 11ie cartusienne, 3• p._ L'insti
tution des frères en Chartreuse, 1960 (pro manuscripto). 

Maurice LAPORTE. 

2. FIŒRES CISTERCIENS 

La réforme cistercienne a été l'un des fruits les phis 
représentatifs de la renaissance monastique des 11 e et 
12e siècles. Comme beaucoup de leurs contemporains 
désireux de vivre en vrais « pauvres du Christ », les 
fondateurs du << nouveau monastère » se séparèrent 
du monachisme traditionnel de leur époque afin de 
mener une existence plus pauvre, plus austère et plus 
éloignée du monde, en revenant à une pratique plus 
stricte de la Règle de saint Benoît. Mais ils constatèrent 
v!te, - dès l'abbatiat de saint Albéric t 1109 (DS, 
t. 1, col. 276-277), d'après l'Exordium parvum -, 
que les conjonctures économiques du 12e siècle ne 
permettaient à une communauté monastique de vivre 
du seul travail de ses membres, à l'exclusion de tout 
revenu ecclésiastique, qu'à la condition d'exploiter 
des terres assez vastes et souvent relativement éloignées 
du monastère. Or ceci était incompatible avec la stricte 
observance de la Règle, telle que la comprenaient les 
cisterciens. C'est pour résoudre ce problème qu'ils 
décidèrent de s'adjoindre, pour les travaux extérieurs, 
en plus des serviteurs mercenaires indispensables, des 
serviteurs religieux· ou frères convers. Ceux-ci ne 
furent donc pas institués pour exempter les moines du 
travail manuel : en conformi}é avec la Règle, les cister
ciens consacraient une partie de la journée aux travaux 

agricoles et assuraient eux-mêmes tous les services 
intérieurs du monastère : cuisine, infirmerie, porterie. 
Le rôle propre des convers était de libérer les moines 
des tâches peu compatibles avec la pratique de la Règle, 
et notamment avec le séjour permanent dans le monas
tère même qu'elle imposait. 

Les convers cisterciens étaient donc de vrais religieux, 
puisqu'ils étaient consacrés à Dieu par les vœux de religion, 
mais c'étaient dei religieux de rang inférieur, établis dans 
une condition essentiellement subalterne et qui, en s'engageant 
dans cette profession, se dévouaient pour la vie au service 
du monastère. C'étaient, en un mot, des serviteurs volontaires 
liés à Dieu par les vœux religieux (O. Ducourneau, De l'insti
tution et des us des con11ers •• , p. 151). 

Les frères convers ne suivaient donc pas la Règle 
de saint Benoît, mais des règlements particuliers qui 
organisaient leur vie en fonction de leur fin propre : le 
travail manuel au service du monastère. Ils ne portaient 
pas l'habit monastique (la coule), habitaient des locaux 
séparés de ceux des moines et n'avaient ni voix active 
ni voix passive au chapitre conventuel. Le plus grand 
nombre d'entre eux devait être illettré; aussi bien leur 
était-il interdit d'avoir des livres, même pour la prière, 
et leµr horaire ne comportait aucun temps prévu pour 
la lectio divina. Mais ils étaient astreints à la récitation 
d'un office dont la structure s'inspirait de celle de 
l'office canonial, et où les psaumes étaient remplacés 
par des Pater et des Gloria Patri; les jours ouvrables, 
ils s'en acquittaient le plus souvent sur le lieu de leur 
travail. Beaucoup de frères d'ailleurs résidaient habi
tuellement dans des << granges », exploitations agricoles 
qui pouvaient être éloignées d'une journée de marche 
du monastère. 

La plus ancienne législation concernant les convers 
dans l'ordre cistercien insistait néanmoins sur l'étroite 
association qui les unissait aux moines; elle les défi
nissait comme << nos auxiliaires et nos aides indispen
sables, dont nous prenons soin comme de nous-mêmes; 
ils participent à tous nos biens spirituels et matériels, 
absolument comme les moines » (Capitula, n. xx). La 
préface des Us des convers (1151) ·s'élevait contre les 
abbés trop enclins à ne considérer les frères que sous 
l'angle du rendement matériel, et Aelred de Rievaulx 
t 1166 écrivait magnifiquement :. 

Que les convers ne regrettent pas d'avoir moins de veilles 
et d'offices que les moines, et que ceux-ci ne s'attristent pas 
de moins travailler que les frères. Je vous l'affirme : tout ce 
que fait l'un de vous appartient à tous, et tout ce que l'ensem
ble fait est le bien de chacun eri particulier. Car nous sommes, 
tous ensemble, un seul corps dans le Christ, chaque membre 
ayant une fonction particulière (Serrno 3 in natali S. Bene
dicti, PL 195, 24.9b). 

En raison de leur spécialisation en vue du service 
matériel du monastère, la vie spirituelle des convers 
différait nécessairement de celle des moines, laquelle 
devait son rythme propre à l'alternance des trois 
exercices principaux prévus par la Règle de saint Benoît: 
office divin, lectio diPina, travail manuel. La vie des 
convers était néanmoins très propice à la pratique de 
vertus éminemment monastiques : l'obéissance, la 
douceur et l'humilité du cœur, et surtout cette simpli
citas qui ignore les recherches et les détours del'amour
propre, qui ne juge pas les autres mais s'estime inférieure 
à tous, qui ne dit de mal de personne. Et si les convers 
ne connaissaient pas l'alta contemplationis sublimitas 
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à laquelle la vie liturgique et la lectio dù,ina pouvaient 
élever parfois les moines, ils pouvaient animer leur vie 
de travail d'une prière incessante qui est bien une forme 
d'oraison mystique et qui les rapproche singulièrement 
des premiers moines d'Orient. Très significative à cet 
égard est la façon dont le Grand Exorde de Cîteaux 
(entre 1196 et 1220) décrit la prière d'un convers 
occupé à la garde des troupeaux la nuit del' Assomption: 

Il se tint debout, tourné dans la direction du monastère, y 
fixant ses yeux et son cœur. Il récita de son mieux les prières 
accoutumées que les convers doivent dire à la place des 
matines; puis il chercha avec soin, dans la pauvre petite 
bibliothèque de son cœur, quelles louanges ou quelles prières 
il pourrait offrir à la sainte Théotocos, Notre-Dame, en compen
sation des longues et solennelles vigiles de la communauté. 
Mais il ne savait autre chose que la salutation de cette douce · 
Dame, qu'il avait apprise tant bien que mal. II se mit donc à 
répéter cette parole si brève et qui contient tout, dans laquelle 
il trouvait la plénitude de toute piété; et levant les yeux au 
ciel, il ajoutait les prostrations aux prostrations, les soupirs 
aux soupirs, les salutations aux salutations. Le reste de la 
nuit et l'aube s'écoulèrent ainsi sans fatigue, car la grâce 
divine l'avait prévenu et avait allumé dans le cœur de son 
pauvre une telle ferveur que la répétition des mêmes mots, 
mère du dégoût et marâtre de la dévotion, chassait au contraire 
l'ennui et excitait la piété d'une manière merveilleuse (Exor
dium magnum cisterciense 1v, 13, éd. S. Griesser, Rome, 1961, 
p. 238-239). 

L'auteur du Grand Exorde, Conrad, d'Eberbach 
t 1221, raconte aussi avec complaisance comment des 
convers sans instruction (idiota, rusticanus), mais 
« enseignés par Dieu •> parce que purs de cœur, furent 
gratifiés à la fin de leur vie du don de l'intelligence 
spirituelle des Écritures et se mirent à composer et à 
chanter, sous la motion de l'Esprit, des << cantiques de 
la Jérusalem d'en-haut•> (rv, 16-17, p. 241-243); Conrad 
n'hésite pas à décerner à l'un de ces frères le titre de 
<< nouveau théologien &, au sens grec du terme (p. 243, 
l. 23). Un autre convers apprit en songe à célébrer la 
messe du Saint-Esprit (rv, 15, p. 240); certâins jouirent 
du don de lire dans les cœurs et exercèrent auprès des 
séculiers avec lesquels leur travail les mettait en 
conta~t un apostolat charismatique (E. Mikkers, 
L'idéal religieux des frères con11ers, p. 128). Ce sont là 
des cas exceptionnels, certes; néanmoins, les procédés 
littéraires des hagiographes nous invitent à déchiffrer, 
sous l'aspect anecdotique de leurs récits, une signifi
cation de plus large portée : de semblables traits 
évoquent sous une forme concrète l'emprise profonde, 
quoique ordinairement moins manifeste, de l'Esprit 
Saint sur bè.aucoup de ces âmes simples et droites. 

Parmi les innombrables convers qui peuplèrent les 
abbayes et les granges cisterciennes, plusieurs furent 
honorés d'un culte local : les bienheureux Laurent 
de Clairvaux (12e siècle), Alain de Lille, le << docteur 
universel & devenu convers à Cîteaux (t 1202; cf DS, 
t. 1, col. 270-272), Arnould Cornihout t 1228, de Vil
lers, Simon d'Aulne t 1228, Barthélemy de Tirlemont 
t 1250, Alexandre de Foigny (13e siècle), Vital de Saint
Sulpice (13e siècle); plusieurs des saints convers de 
Cîteaux menèrent, il est vrai, la vie érémitique pendant 
une partie plus ou moins notable de leur vie : les 
bienheureux Jean Pan-y-Agua t 1142, Albert de Ses
tri t 1239, Jean de Caramola t 1339 (cf S. Lenssen, 
Hagiologium cisterciense, Tilbourg, 1948, 3 vol. ronéot.). 

Le déclin de l'institution des convers cisterciens 
s'amorce pourtant dès le milieu du 13° siècle, et se 

précipite au cours des ne et 15° siècles. Les causes en 
sont multiples et sont liées aux transformations que 
subit alors la société civile et religieuse; mais on ne sau
rait nier que certaines défaillances de l'institution 
elle-même aient contribué aussi à cette décadence, en 
particulier l'insuffisance de la formation spirituelle des 
frères et la -trop grande séparation entre moines et 
convers. Un monastère comme Rievaulx qui avait 
compté cinq cents convers au 12e siècle n'en possède 
plus que trois en 1380. 

L'époque moderne a vu souvent refleurir dans les 
abbayes cisterciennes la vie de convers. Les trappes 
du 19e siècle et du début du 2oe, notamment, ont 
possédé de nombreux convers, dont beaucoup furent 
des hommes d'une vie intérieure profonde. Mais l'insti
tution primitive avait subi d'assez importantes trans
formations : les convers avaient cessé d'être des <• frères 
extérieurs & et étaient désormais beaucoup plus mêlés 
à la vie des choristes. De récents aménagements leur ont 
donné la possibilité de consacrer plus de temps à la 
lectio divina et de participer plus étroitement à la vie 
chorale de la communauté. Les cisterciens de la stricte 
observance élaborent actuellement un nouveau statut 
des convers qui aura pour objet de promouvoir une 
plus grande unité entre les membres des commu
nautés, tout en sauvegardant les traits caractéristiques 
qui ont fait de la vocation de convers cistercien, au 
cours des siècles, une école de sainteté pleinement 
conforme, au demeurant, à un certain type de vie 
monastique très simple que l'on trouve réalisé dans 
l'Église depuis l'époque des Pères du désert. 

Le chapitre général (de 1964), tout en ne voulant 
qu'une seule classe de religieux, c'est-à-dire en voulant 
que tous soient moines, a entendu prévoir cependant 
une certaine différence d'occupations. Dans cette 
unique classe, les uns seraient plus adonnés au travail, 
les autres plus adonnés à la lecture et à l'étude, et ceci 
soit en raison de l'attrait personnel ou de la formation 
antérieure, soit en raison des besoins du monastère 
(voir V. Hermans, cité infra). 

L'étude fondamentale sur le sujet reste celle de E. Hoffmann, 
cist., Das Konverseninstitut des Cistemenzerordens in seinem 
Ursprung und seiner Organisation, Fribourg, Suisse, 1905, à 
laquelle on peut ajouter : Othon Ducourneau, cist. str. obs., 
De l'institution et des us des convers dans l'ordre de Cîteaux 
(xu• et xm• siècles), dans Saint Bernard et son temps, 
t. 2, Dijon, 1929, p. 139-201. 

Ces travaux doivent être complétés par : J.-A. Lefèvre, 
Les traditions manuscrites des.• Usus conversorum • de Cîteaux, 
dans Collectanea ordinis cisterciensium reformatorum, t. 17, 
1955, p. 11-39, et L'évolution des • Usus conversorum • de 
Cîteaux, p. 65-97. - E. Mikkers, cist. str. obs., L'idéal religieuz 
des frères convers dans l'ordre de Cîteaux aux 12• et 13• siècles, 
ibÎdem, t. 2r., 1962, p. 11{,-129. - C. van Dijk, cist. str. obs., 
L'instruction et la culture des frères convers daM les premiers 
siècles de l'ordre de Cîteaux, ibidem, p. 2{,3-258. - V. Hermans, 
Le problème des frères convers, ibidem, t. 26, 196t,, p. 86-99. 

Voir aussi J. S. Donnelly, The decline of the medieval Cister
cian Laybrotherhood, New-York, 19t,9. - L. J. Lekai, The 
White Monks. A history of the Cistercian order, Okauchee 
(Wisconsin), 1953; trad. Les moines blancs, Paris, 1957, 
p. 283-291. 

Placide DESEILLE. 

3. F1ŒRES FRANCISCAINS 

10 Origines. - Quand saint François d'Assise 
commence à mener une vie évangélique, il s'attache au 
service d'une église et du prêtre qui la dessert, et se 
fait oblat laïc de l'église Saint-Damien, situation 
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canonique alors reconnue. Plus tard, ses premiers 
compagnons, laïcs ou prêtres, embrassent un genre de 
vie uniforme, laïque. Ils !réquentent les églises publi
ques, et n'ont pas d'églises propres qui pourraient être 
assimilées à des églises conventuelles ou bénéficiales. 
Tous travaillent manuellement, chez l'un ou chez 
l'autre; ils reçoivent de leur travail de quoi se nourrir 
et se vêtir, mettant tout en commun. Cela dure même 
après 1209. Cette année-là, ils se rendent à Rome; 
Innocent m approuve oralement leur Règle, - orale 
elle aussi -, et leur confère la tonsure. Ni l'autorité 
ecclésiastique ni eux-mêmes ne considèrent cette 
tonsure comme le premier pas menant au sacerdoce. 
Elle signifie que leur expérience religieuse nouvelle 
est admise par l'Église, que l'Église les prend en charge 
et leur donne licence de t prêcher • en récitant des 
laudes ou en faisant des exhortations morales plus 
ou moins stéréotypées. En 1215, le décret du concile 
du Latran qui demande à toute fondation récente 
d'adopter une Règle ancienne laisse François et ses 
compagnons dans une situation canonique totalement 
nouvelle, et fondée uniquement sur une autorisation 
orale : des bandes de laïcs, avec parmi eux des prêtres 
sans bénéfices ni charges, tous soumis à un lare (on 
ignore quand François devint diacre et ce diaconat 
ne change rien à sa façon de vivre), sous le contrôle 
très large des évêques dans le diocèse desquels ils se 
trouvent. 

En 12~9, on commence à mettre fin à la vie errante pour 
s'établir en des • lieux • plus ou moins fixes, et Honorius m 
(Gum secundum, 22 septembre 1220) interdit désormais le 
nomadisme des origines. Par le fait même le travail merce
naire cessa, et il fallut organiser l'emploi du temps à l'intérieur 
comme à l'extérieur des • lieux •· Mais les travaux à exécuter 
dans des habitats si pauvres étaient minimes; la quête et le 
chant des laudes par les chemins ne pouvaient occuper tout le 
monde à la Cois : s'imposa donc.le besoin d'organiser la vie 
liturgique à l'imitation de celle des communautés de clercs. 

Ceux qui étaient capables de lire le psautier, de 
l'apprendre ou de l'enseigner furent ainsi les premiers 
clercs de l'ordre, et bientôt (chapitre 3 de la Règle de 
1221) on eut deux classes de frères : les « clercs • et les 
«laïcs• (ou lais). La distinction des deux catégories de 
frères porta d'abord sur le plan des occupations litur
giques; pour le reste, tout était commun. Cela est si 
net, qu'on a souvent de la peine à discerner, en lisant 
les légendes primitives, si tel frère est prêtre ou laïc. 

Bientôt cependant, le lait de savoir lire et les rudiments de 
l'instruction prirent une plus grande importance, et la caté
gorie des clercs (composée moins de prêtres que de laïcs 
lettrés ou en puissance de le devenir) devint vite la plus nom
breuse, car le recrutement, dês les débuts, avait atteint les 
couches sociales les plus policées. Les clercs étaient ainsi 
amenés, du vivant même de saint François, à poursuivre 
des études, à accéder au sacerdoce, à assumer toutes les 
obligations ou possibilités d'action qu'il entraîne. Les membres 
de la curie romaine, notamment le cardinal Hugolin, sui
vaient l'expérience franciscaine pour en faire bénéficier la 
réforme et l'essor de l'Église; aussi ne manquèrent-ils pas 
d'encourager l'orientation vers la cléricature et le sacerdoce, 
tout en veillant à ne pas gauchir l'originalité de ce nouveau 
courant spirituel et communautaire. 

On maintint donc, même dans la Règle définitive 
de 1223, l'égalité des clercs et des laïcs, l'unité de leurs 
obligations de base, l'accession des laïcs aux charges 
électives. Et les textes anciens de caractère plus ou 
moins juridique reproduisent invariablement les for• 

mules de la Règle : Omnes fratres, siPe clerici, siPe laici 
ou tam clerici quam laici, quand il s'agit des frères 
mineurs comme tels. Quoi qu'il en soit, la distinction, 
très nette désormais, ne fera que s'accentuer, surtout 
après le généralat d'Élie d'Assise (1232-1239) et la 
réaction qu'il provoqua. Même aux plus grandes 
périodes de trouble,.on n'a jamais nAs en doute que les 
laïcs forment une partie intégrante de l'ordre. Les 
apologies de saint Bonaventure contre les attaques des 
universitaires ou du clergé séculier n'abordent pas ce 
problème; elles défendent simplement l'ordre en tant 
que mendiant ou ordo studens, ou encore le fait d'être 
à la fois mendiant et clerc, comme si les adversaires 
trouvaient tout à fait normal que tous fussent restés 
laïcs! Lors de la crise des Spirituels, le laicat n'a pas 
besoin d'être défendu; si les laîcs en appellent parfois 
aux origines, ce n'est pas que les clercs aient mis en 
question la qualité de r~ligieux des non-clercs, mais 
parce que les Spirituels, clercs et laïcs ensemble, regret
tent l'abandon de la simplicité des origines. Les réformes 
du moyen âge et du 168 siècle estiment légitime que des 
frères lais prennent l'initiative de réformes et occupent 
des charges, signe de l'authenticité de leur état religieux. 
Dans les déclarations pontificales de la R~gle au 138 siè
cle et chez les commentateurs ou les auteurs spirituels 
anciens, la distinction entre clercs et laies n'est envi
sagée que pour la vie liturgique, la nature du travail et 
!'habilité aux charges, et encore, sur ce point, tardi
vement. 

Ainsi, la bulle Exiit qui seminat (1279), la décrétale ExM 
de Paradiso (1312), les écrits de saint Bonaventure sur la vie 
franciscaine, les commentatell!"S, comme les • Quatre Maî
tres •• Ange Clareno, ou même les Dicta du bienheureux Gilles 
d'Assise. Dans les quinze points par lesquels, selon lui, la 
Règle de saint François diffère des précédentes, Clareno ne 
mentionne pas la différence entre clercs et laïcs (Expositio 
Regulae fratrum minorum, éd. L. Oliger, Quaracchi, i 912, 
p. 21-2t,). Ce n'est que beaucoup plus tard, sous des attaques 
venues du dehors (de Jean-Pierre Camus par exemple) que 
des auteurs in.sisteront pour montrer que les frères sont 
partie intégrante de l'ordre. 

• C'est un ornement au religieux de ce qu'il monte à l'autel, 
qu'il entre dedans les chaires .. , mais l'essence de sa profession 
consiste en l'accomplissement des troix vœux • (Yves de Paris, 
Les heureux succès de la piété, 39 p., ch. 19, Paris, 1632, p. 7t,2). 

On observe, à l'intérieur de l'ordre cette fois, aux 18 9 et 
19• siècles, une tendance à considérer le travail domestique 
des frères laïcs plus que leur consécration. Albert de Bolzano 
écrira, en 186t, : • Les laïcs sont reçus dans l'Ordre pour être 
au service des frères occupés aux travaux plus élevés • (Expo
sitio Regulae fratrum minorum •• , Florence, 186t,, n. 182, 

- p. t,58; texte à peine modifié dans l'édition de 1932, n. 259). 
Au chapitre général de 1915, Héribert Holzapfel n'hésite 
pas à dire que les grâces spéciales de la condition de frère 
sont : • la promptitude dans le service, le respect de ceux 
qu'ils servent, l'aptitude à servir • (Dissertatio de pocatione 
fratrum laicorum, dans Acta ordinis fratrum minorum, 1916, 
p. 85 svv). 

La doctrine des Constitutions les plus récentes tend 
à renforcer la traditio~ ancienne qui voit dans la vie 
du frère laïc une véritable consécration d'Église. Le 
ministre général des frères mineurs, Augustin Sepinski, 
présentant les nouvelles Constitutions (Rome, 4 octo
bre 1953), ne fait aucune différence, au point de vue 
religieux, entre clercs et laïcs (Acta ordinis fratrum. 
minorum, 1953, p. 212). Clément de Milwaukee, ministre 
général des capucins, écrit : « L'existence des frères 
laïcs ... est si essentielle à l'ordre que sans eux nous. 
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cesgerions ipso facto d'être le premier ordre de 
saint François. Ils appartiennent si bien à la nature de 
l'ordre séraphique que leur disparition dénaturerait 
notre ordre • (De fratribus laicis ordinis nostri, fasc. 11; 
p. 1, cité infra). La qualité de frère mineur est unique 
dans le religieux clerc et le religieux non clerc; elle 
consiste essentiellement dans la profession de la Règle 
de saint François;- elle impose les mêmes obligations 
d'ensemble, la diversité des devoirs propres au laïcat 
ou à la cléricature leur est imposée par la diversité de 
ces deux états dans l'Église. _ 

2° Vie religieuse. - Frères laïcs et frères prêtres 
se distinguent en trois points : vie liturgique, nature 
du travail, participation aux charges. 

1) Vie liturgique. - La distinction entre clercs et 
non-clercs a pour origine la capacité ou l'incapacité 
de célébrer l'office liturgique traditionnel de l'Eglise, 
et la Règk de 1221 prévoit déjà (ch. 3) que les clercs 
célébreront l'office romain, et les laïcs réciteront chaque 
jour un certain nombre de Pater, comme cela se faisait 
ailleurs. Tous les auteurs reconnaissent valeur canonique 
à cet « Office des Pater », et donc aussi les obligations 
canoniques d'un office liturgique de caractère public, 
même récité en privé. 

La Règle de 1223, toujours en vigueur, déclare : • Que les 
clercs s'acquittent de l'office divin suivant l'usage de la 
sainte Église romaine, excepté pour le psautier; par conséquent, 
ils pourront avoir des bréviaires. Que les frères lais disent 
24. Pater noster pour Matines, 5 pour Laudes, 7 pour chacune 
des heures de Prime, Tierce, Sexte et None, 12 pour Vêpres, 
7 pour Complies, et qu'ils prient pour les trépassés •· 

L'obligation de réciter cet office est, d'après tous les 
commentateurs de la Règle, aussi stricte que celle des clers 
et engage le profès solennel srib gravi. 

Depuis Ange Clareno, on a cherché à commenter 
mystiquement les nombres de Pater imposés (cf Ales
sandro da Ripabottoni, J f ratelli laici nel primo ordine 
francescano, Rome, 1956, p. 276 svv), mais les auteurs 
spirituels semblent vouloir appliquer sur ce point la 
même spiritualité liturgique aux clercs et aux laïcs 
(cf Bernardin de Paris, Le parfait novice .. , Paris, 1668, 
p. 198). II y ·a peut-être là une mentalité légèrement 
différente de celle d'autres ordres religieux; elle vient, 
à notre avis, de cette unité essentielle et de cette égalité 
totale entre clercs et laïcs dans l'ordre franciscain 
(Expositio Quatuor Magistrorum super Regulam fratrum 
minorum, éd. L. Oliger, Rome, 1950, p. 178, 5-8). 

On a même poussé la parité entre l'office des Pater et le 
bréviaire choral jusqu'à encourager la récitation à haute voix 
et altêrnée à deux chœurs des Paier, comme on le fait pour les 
psaumes (Venance de Lisle-en-Rigault, Monumenla ad consti
tutiones ordinis /ratrum minorum capuccinorum pertinentia, 
Rome, 1916, ch; 3, art. '19, p. 139). La tendance actuelle 
comme en d'autres ordres, sans abandonner l'office des Pater, 
est de faire participer les frères laïcs à l'office des clercs. 

Les frères sont tenus à la pratique de l'oraison 
mentale, comme les clercs et avec eux, au chœur, en· 
règle générale deux fois par jour, suivant les Constitu
tions. Les saints laïcs de l'ordre franciscain, même 
adonnés aux travaux manuels ou en contact avec les 
séculiers, ont été de grands contemplatifs et souvent 
d'authentiques mystiques (Pascal Baylon t 1592, 
Charles de Sezze t 1670, Ignace de Laconi t 1781, par 
exemple). • 

La fréquentation des sacrements de pénitence et 

d'eucharistie a varié avec l'évolution de la vie religieuse 
dans l'Église. 

Les Constitutions de 1260, par exemple, fixent aux frères 
quinze communions par an. Chez les capucins de la province 
de Paris, un règlement de 1594. indique qu'on communie le 
dimanche et les fêtes; en 1605, on stipule • que les gardiens 
ne permettent pas à leurs frères de communier tous les jours, 
sinon à ceux qui par la sainteté de leur vie s'en rendent dignes • 
(Bibl. des capucins de Paris, ms 97, p. 69). La coutume tendra 
vers la communion quotidienne. 

2) TraC1ail. - Le frère lai est un travailleur manuel. 
Ce fut la condition de tous les premiers disciples de 
saint François, bien illustrée par la Vita fratris ..Egidii. 
La Règle de 1223 {ch. 5) prescrit le travail, mais ne 
spécifie pas le travail des clercs ni celui des laies; elle 
parle des prédicateurs {ch. 9), mais à l'origine tous les 
frères pouvaient prêcher, d'une prédication simple; 
elle interdit « à ceux qui ne savent pru; les lettres de se 
soucier de les apprendre & {ch. 10). C'est entre la 
prédication, qui suppose études et sacerdoce, et l'inter
diction d'étudier, qui confine dans les besognes maté
rielles et l'état laïc, qu'oscillent les occupations du 
franciscain. Aux origines, rien n'était bien tranché. 
C'est par suite du progrès de la vie intellectuelle dans 
l'ordre et de l'interdiction aux non-clercs d'accéder à la 
cléricature, donc aux études, que les travaux manuels 
furent peu à peu réservés aux frères laïcs. Encore. y 
aura-t-il longtemps bien des nuances. D'une part, les 
prêtres prédicateurs et surtout non prédicateurs 
(pères simples) participaient volontairement aux 
travaux domestiques, d'autre part, des frères laïcs, 
doués pour l'étude ou déjà instruits avant leur entrée, 
se consacraient à des travaux plus intellectuels (méde
cine, pharmacie, mécanique, sculpture, peinture, 
architecture, etc) ou même composaient des traités de 
spiritualité. En règle générale cependant, leurs occupa
tions restent l'entretien intérieur des maisons et la 
quête. Venance (op. cit., ch. 5, art. 88, p. 243 svv) 
cite une ordonnance de 1884 pour les capucins : « Laici 
vero materialibus officiis et laboribus (incumbant} •· Ce 
travail manuel a sa valeur : s'il existe une spiritualité 
du travail, n'est-ce pas aux-frères lares d'en vivre encore 
plus qu'aux séculiers? Bernardin de Paris les exhorte 
ainsi : 

Ayez une haute estime de la communauté que vous devez 
servir et assister ... Envisagez (les frères qui la composent) 
dans le rapport qu'ils ont à Dieu, et en eux ce qu'ils ont de 
grâce ~t de divin. Les uns appartiennent au sacerdoce de 
Jésus-Christ par le caractère sacerdotal qui les y lie; les 
autres lui sont dédiés, comme autant d'anges en la terre, pour 
publier jour et nuit en son temple les louanges divines, et 
tous ... sont à Jésus-Christ ... comme religieux à leur sancti
ficateur, que les vœux ont rendu une· chose sacrée ... C'est 
en ceci que votre ministère n'est pas vil, ni au rang des choses 
basses, mais très haut en sa fin, puisqu'il se termine aux 
membres de Jésus-Christ et par eux à lui-même ... Sachant 
que vous ne faites qu'un corps par une double union de foi 
et société d'esprit, et qu'ainsi vous vous trouvez en tous, 
vous chantez en ceux qui chantent et prêchez en ceux qui 
prêchent (Le parfait novice •. , r.• p., ch. r.o, Paris, 1668, 
p. 4.33-4.34.). 

Le travail des frères devient lui-même apostolat. 
Souvent même ce travail est directement apostolique. 
Tous les quêteurs ont été ou sont des apôtres, non 
seulement par leur exemple, mais par leur parole; et la 
prédication populaire est restée bien vivante chez eux. 
En mission, les frères sont instituteurs, catéchistes, 
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infirmiers, autant de tâches qui sont ou préparent un 
apostolat direct. Si l'influence sociale et spirituelle des 
frères laisse peu de trace dans les archives, la vie des 
saints frères est une garantie de la sainteté de leur 
vocation et de leur travail. 

3) Participation aux charges. - La Règle de 1223 
déclare : << Que tous les frères soient toujours tenus 
d'avoir un des frères de cette religion comme ministre 
général et serviteur de toute la fraternité ... » (ch. 8). 
Il n'est donc pas prévu que les << ministres » soient 
nécessairement prêtres. Mais au chapitre 7e on lit : 
<< Que les ministres eux-mêmes, s'ils sont prêtres; leur 
imposent la pénitence avec miséricorde (en cas de péché 
grave}; et s'ils ne sont pas prêtres, qu'ils la fassent 
imposer par d'autres, prêtres de l'ordre ». Le cas de 
provinciaux non-prêtres est tout à fait normal dans le 
contexte des origines. En effet, des frères laïcs pouvaient 
être et ont été supérieurs, par élection ou par nomi-
nation. · 

Le premier commentaire de la Règle, dit des Quatre Maîtres 
(12H), reflète l'existence de controverses orales et pose les 
vraies données du problème : • De là que (la Règle, ch. 7) 
dit que pour les péchés réservés on doit recourir aux ministres, 
-certains veulent prétendre que de par la Règle les ministres 
reçoivent charge d'âme (cura animarum). Mais de ce qui 
suit : que les ministres qui ne sont pas prêtres fassent imposer 
la pénitence par d'autres, prêtres de l'ordre, ils arguënt que 
les ministres ont le pouvoir de déléguer la charge d'âme comme 
de faire absoudre par d'autres •. On voit la difficulté : faire 
concorder la Règle avec les exigences du sacrement de péni
tence ou de l'absolution des censures. 

Les abus, réels ou exagérés par ses ennemis, du frère Élie, 
laïc et ministre général, amèneront très vite les clercs à mono
poliser la charge de général, et dès 1239 on n'en connaîtra 
plus qui soit laïc. Haymon de Faversham, général en 1240, 
excluera explicitement les frères laïcs des plus hautes charges. 
La situation n'est cependant pas claire. Ni les Constitutions 
de Narbonne (1260), ni la bulle Exiit qui seminat ou la décré
tale Exivi de Paradiso ne trancheront, et la Règle demeurera 
telle quelle_; Ange Clareno ne suggère pas de nouvelles orien
tations. Les réformateurs Paul de Trinci t 1390 et. Jean <:le 
Stroncone t 1H8 sont laïcs, supérieurs, et la plupart de 
ceux qui les suivent sont laïcs aussi; en 1443, le chapitre 
des observants cismcintains n'enlève pas la voix passive aux 
laïcs (on le fera en 1461). Des frères laïcs furent d'habiles 
et saints supérieurs, tels Didace d'Alcala et Benoît de Saint
Philadelphe. Les capucins ont aussi des frères laïcs gardiens 
ou même définiteurs, tel le bienheureux Bernard d'Offida 
t 169t,. 

La Règle n'excluait donc pas les frères de la « préla
ture>>; mais le généralat était réservé en droit et en fait 
à un prêtre; le provincialat en droit seulement, et ce 
droit était mal observé. Le concile de Trente, dans un 
décret de portée générale (session 22, De reformatione, 
ch. 4), semble clarifier la situation et réserver toute 
supériorité à des prêtres dans les familles religieuses 
cléricales. Toutes les branches de l'ordre franciscain 
protestèrent au nom de la tradition et de la Règle, au 
nom de l'humilité de l'ordre : les prêtres ne se trouvaient 
pas en état. d'infériorité parce qu'ils étaient conduits 
par des laïcs. En fait, l'éligibilité fut enlevée aux frères 
laïcs, dès 1628 et de nouveau en 1720 chez les conven
tuels, en 1740 chez les capucins (la loi fut périodique
ment renouvelée jusqu'en 1863), en 1625 chez les récol
lets, en 1897 chez les franciscains. Seuls, aujourd'hui, 
les capucins maintiennent aux frères laïcs la voix 
active, c'est-à-dire la participation à certaines élections 
et à l'admission des novices à la profession. 

3° Saints et auteurs spirituels. - 1) L'Église 
a canonisé une vingtaine de frères laïcs de l'ordre de 
saint François (les noms de martyrs sont en italique) : 

Accurse et Adjut t 1220; autres martyrs (1227); Sanctês 
de Montefabro t 1392; Didace d'Alcala t 1l,63; Salvator 
de Orta t 1567; Pierre d'Assche et Corneille de Wijk t 1572; 
Félix de Cantalice t 1587; Benoît de Saint-Philadélphe t 1589; 
Pascal Baylon t 1592; François et Gonzague t 1597; Séra
phin de Montegranaro t 160t,; Charles de Sezze t 1670; 
Ignace de Laconi t 1781; François-Marie de Camporosso t 1866; 
Conrad de Parzham t 1894. Avec la vingtaine de bienheureux 
béatifiés, c'est près d'un quart de l'ensemble des saints et 
bienheureux du premier ordre. · 

Ce qui. semble le plus visible dans cette sainteté, 
c'est une harmonie de joie et d'austérité. Joie qui va 
jusqu'à une gaieté parfois spectaculaire, mêlée d'un 
humour éloqu!lnt et bonhomme. Cette joie humaine et 
séraphique accompagne une pénitenèe sensible qu'on 
dirait exagérée si elle n'était contrôlée par une rigoureuse 
obéissance. Cette mortification alliée à cette joie n'est 
pas un obstacle à une charité allant jusqu'au martyre 
sanglant, au martyre du dévouement quotidien ou du 
sacrifice de la vie en temps d'épidémie .. L'aliment 
profond de ces réalités est une vie d'oraison et d'adora
tion eucharistique. En parfaite fidélité à la doctrine 
franciscaine originelle, cette vie reflète la volonté d'une 
imitation de Jésus obéissant, pauvre, charitable, rédemp
teur, contemplé surtout dans sa passion. Les fruits 
visibles de cette sainteté ont été des grâces mystiques 
extraordinaires et le don des miracles. 

2} Plusieurs frères ont laissé, imprimés ou manuscrits, 
des ouvrages de spiritualité ou de .dévotion. Le cata
logue en est malaisé à établir, les bibliographes n'indi~ 
quant pas toujours la qualité de frère ou de prêtre des 
auteurs. Les bibliothèques anciennes gardent, souvent 
sans le savoir, des manuscrits oubliés, dont la connais
sance aiderait à saisir le passage, le développement et 
la persistance de l'influence exercée par certains spiri-
tuels plus doctes. · 

Cette liste d'auteurs ne saurait être exhaustive; les œuvres 
sont .signalées à l'article FRÈRES MINEURS. 

Élie d'Assise t 1253, Ange Tancrède (t vers 1258), Rufin 
d'Assise t 1270, .Gilles (.lEgidius) d'Assise. t 1272, Barnabé 
de Palma t 1532, Bernardin de Laredo t 1540, Félix de Can
talice t 1587, Pascal Baylon t 1592, Salvator de Sardaigne 
t 1596, Charles de Sezze t 1670, Pascal de Marola t.1828, 
etc. 

Les frères laïcs de l'ordre de saint François d'Assise, 
par leur type de sainteté, continuent la plus pure expé
rience originelle. Ils incarnent l'exemple d'une vie 
vraiment évangélique telle que la vécut et la répandit 
saint François. 

En plus des ouvrages cités, on peut signaler : 
1. Législation. - Seraphicae legislationis textus originales, 

Quaracchi, 1897 (on y trouve la Règle et les bulles indiquées 
plus haut). - Constitutiones genera{es Narbonenses, dans 
S. Bonaventure, Opera omnia, t. 8, Quaracchi, 1898, p. 449-467 
(ce tome contient les œuvres du saint sur la vie franciscaine). 
- Fidelis d'Elizondo, Doctrinales Regulae franciscanae expo
sitiones usque ad annum 1517, dans Laurentianum, t. 2, Rome, 
1961, p. 4t,9-l,93. 

2. Histoire. - Alessandro da Ripabottoni, I fratelli laici 
nel primo ordine francescano, Rome, 1956. - Blase Gitzen, 
The early Capuchin Lay Brother, dans Round Table of Fran
ciscan Research, t. 11, 19t,5, p. 9-18. - Pour mémoire rappelons 
l'ouvrage de François de Tréguier, Défense du droit qu'ont 

\ 
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les frères laïcs -capucins d'avoir voix acti;,e et passive dans 
toutes les élections de leur ordre, Paris, 16~2 (à l'index en 1895); 
d'autres ouvrages du même genre ont été publiés. 

3. Biographies. - Nombre de biographies de saints frères 
franciscains ont été publiées en diverses langues; par exemple, 
Omer Englebert, S. Pascal Baylon, Paris, 19~5, et Jérôme, 
S. Conrad de Parzham, Paris, 1936, ou l'Autobiografia de 
saint Charles de Sezze, présentée par S. Gori, Rome, 1959. 
- Consulter le Lexicon capuccinum, Rome, 1951, col. 913-918 
Fratres laici. 

~- Problèmes actuels. -"- De instructione fratrum laicorum .. , 
dans Analecta ordinis fratrum minorum capuccinorum, t. 51, 
Rome, 1935, p. 22 svv. - Vigilio da Valstagna, Littera de /ratribus 
laicis .. , dans Analecta .•. capuccinorum, t. 53, 1937, p. 117-13~. 
- Clément de Milwaukee, De fratribus laicis ordinis nostri, dans 
Analecta ..• capuccinorum, t. 75, 1959, rase. 10-1 ~- - V~ir a~i 
Valeria-no da Corte, La vocazione allo stato di fratelli laici: 
esperienze e indirizzi prattici, Lendinara, 1959. 

WILLIBRORD DE PARIS. 

4. FRmŒ5 COADJUTEURS )tSUITES 

La fondation des ordres de clercs réguliers au 16e siè
cle ouvre un nouveau chapitre de l'histoire des formes 
de vie religieuse : théatins en 1524, barnabites en 1533, 
jésuites en 1540. Comme le suggère le no~ mê_m_e de 
clercs réguliers, ces instituts et ceux qm smv1rent 
constituent essentiellement des ordres de prêtres, de 
<< prêtres réformés », comme l'on disait alors. De .fait, 
l'intuition spirituelle fondamentale que ces pretres 
réformés insèrent dans un cadre institutionnel mieux 
adapté aux exigences et aux besoins du temps rejoint 
l'idée de fond des chanoines réguliers des siècles passés : 
la vita apostolica et la perfection sacerdotale, comme 
principes constitutifs d'une vie religieuse cléricale. 
Le clerc se fait clerc régulier pour être meilleur prêtre 
et meilleur apôtre. 

Or ces instituts du 16e siècle, au caractère clérical si 
fortement marqué, comptent parmi leurs membres non 
seulement des prêtres, mais aussi des laïcs. Quelle est 
la vocation particulière de ce nouveau type de frère au 
sein de ces familles religieuses cléricales, par exemple 
la compagnie de Jésus, où le religieux laïc prend place 
dès 1546, sous le nom de coadjuteur temporel, puis, un 
peu plus tard, de frère coadjuteur? 

En 1540, lors de son approbation par Paul m, la 
petite troupe mobile rassemblée par saint Ignace de 
Loyola t 1556 sous le nom de << compagnie de Jésus >>, 
ne comprend encore que des prêtres. Ces « premiers 
compagnons & se lient au souverain pontife par un vœu 
spécial, en vertu duquel ils se mettent à sa disposition 
pour toute_ mission apostolique et tout ministère sacer-

. dotal. Ils -ont en outre librement choisi, après mftre 
réflexion, de se placer sous l'obéissance religieuse selon 
les trois vœux traditionnels, afin d'assurer à l'œuvre 
naissante continuité et cohésion. 

Ces nouveaux apôtres ne manquent pas de zèle et le 
jeune institut attire à lui nombre de vocations. Les 
compagnons-profès ne peuvent cependant faire face 
seuls .aux besoins apostoliques grandissants. Ignace 
imagine alors de doter son ordre d'un second type 
d'ouvrier apostolique: le coadjuteur. Par le bref Exponi 
Nobis du 5 juin 1546, Paul III accorde à la compagnie 
de Jésus de s'adjoindre les collaborateurs demandés. 

Le terme même de coadjuteur n'était pàs nouveau 
et l'on connaissait déjà le coadjuteur donné à un évê
que dont la charge devient trop écrasante. Appliquée 
à un ordre religieux, la notion reste valable : le coad
juteur est celui qui prolonge ou rend simplement 
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possible l'action apostolique de l'ordre. Concrètement, 
la compagnie de Jésus se trouvait aux prises avec un 
double problème : elle avait besoin qu'on prenne en 
charge quelques-unes de ses tâches propremen~ sacer
dotales, et d'autre part qu'on la libère de certa1_ns tra
vaux domestiques trop absorbants, entraînes par 
l'apparition de communautés plus vastes qu'au début 
et qui l'empêchaient de se consacrer totalement à sa 
mission. Les renforts prévus seront donc de deux sortes : 
des prêtres pour l'aider dans les ministères spirituels : 
les coadjuteurs spirituels; des laïcs pour l'aider dans 
les offices temporels : les coadjuteurs temporels. La 
situation canonique des uns et des autres sera identique : 
ils ne feront pas le vœu spécial au souverain pontife, 
mais sont religieux au sens plein et prononcent les trois 
vœux simples de pauvreté, chasteté et obéissance. 
La vocation particulière des coadjuteurs et leur place 
originale au sein de l'institut seront soulignées par le 
fait que ces trois vœux, perpétuels et absolus de leur 
part à eux, restent conditionnels de la part de l'ordre. 
La raison apostolique de leur incorporation se trouve 
ainsi bien mise en relief : ils ont été recrutés pour aider 
la compagnie dans son travail d'évangélisation ou lui 
faciliter l'accomplissement de ce travail, d'où le carac
tère conditionnel de cette incorporation. La compagnie 
de Jésus devient alors une famille religieuse à structure 
concentrique et organisée autour d'un noyau, où 
l'intégration des membres au corps total admet des 
variantes suivant la place spécifique de .chacun. 

Dans un tel schéma, il est bien évident que doivent 
s'établir entre les divers degrés, spécialement entre les 
frères coadjuteurs et les autres, non des rapports de 
subordination, mais des rapports de complémentarité. 
Saint Ignace a bien souligné dans les Constitutions cette 
interdépendance des fonctions : les co~djuteurs t~m- , 
porels doivent << décharger la compagme de certames 
tâches dont les autres ne pourraient s'occuper sans 
détriment d'un plus grand bien >>, << permettre à ceux 
qui travaillent dans la vigne du Seigneur ou se prépa
rent par l'étude à y travailler, de se consacrer à des 
activités regardant un plus grand service de Dieu » 
(Constitutiones societatis Jesu, p. 1, c. 2, n. 2 A, Rome, 
1949, p. 78). Le.degré de coadjuteur temporel est d~nc 
complémentaire de celui de profès et ne l'est pas moms 
que celui de coadjuteur spirituel. Ignace utilise en effet 
le même mot ·(juvare), pour définir dans l'Examen 
général le rôle de coadjuteur-prêtre et celui de coadju
teur-laïc : le premier aide la compagnie•<• in audiendis 
confessionibus in exhortationibus, in doctrina chris
tiana et aliis Îitteris edocendis ~; le second << in minis
teriis omnibus inferioribus et. humilioribus >> (Examen 
général, ch. 6, n. 2 et 3, ibidem, p. 63). Les frères aident 
la compagnie autrement que les prêtres, mais ils l'aident 
autant qu'eux. Jérôme Nadal t 1580, qui fut si souvent 
le porte-parole d'Ignace, n'hésite pas à dire d'eux : 

• Ils collaborent aux confessions, prédications et autres 
ministères que nous exerçons. Car s'ils ne s'occupaient pas du 
réfectoire de la cuisine et des autres humbles offices, les pères 
et ceux q~i sont occupés à d'autres tâches devraient nécessai
rement les abandonner pour s'appliquer à celles que les frères 
accomplissent • (Platicas esvirituales en Coïmbra, 1561, éd. 
M. Nicolau, Grenade, 19~5, p. 156; trad. du texte par J. Char
met). 

Les besoins spirituels des âmes exigent cette division 
du travail. Mais, puisque les frères accomplissent des 
tâches que tout membre de la compagnie devrait exer-

39 
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cer par lui-même en vertu de sa profession de pauvreté, 
Ignace recommande aux pères de prendre leur part 
des charges domestiques de la maison dans la mesure 
du possible, et d'aider ceux qui d'ordinaire les assument 
(cf Examen général, ch. 4, n. 28 et 29, p. 53; Constitu
tiones, p. 3, c. 1, n. 19; p. 4, c. 6 B; p. 4, c. 10 H). Dans 
la pensée du fondateur, le frère coadjuteur d.oit être 
pour le jésuite prêtre un collaborateur, un compagnon, 
un socius au sens plein du terme, et dont le travail 
conditionne le sien en le rendant possible. 

Gaspru-d Barzée t 1553, fidèle disciple de saint François 
Xavier, notait en marge d'une lettre de ce dernier : « J'aurai 
toujours grand soin d'aimer beaucoup les frères pour l'obli
gation que je leur ai, me rappelant quel grand bien le Seigneur 
me fait par eux, puisque nous sommes un corps mystique dont 
la tête est le Christ : un membre ne peut travailler sans les 
autres. Ainsi tous sont coadjuteurs dans l'œuvre de la compa
gnie • (Epistolae S. Francisci Xaverii, éd. G. Schurhammer et 
J. Wicki, coll. Monumenta historica societatis Jesu, t. 2, Rome, 
1945, p. 411). 

L'œuvre de salut qui s'accomplit par l'ordre religieux 
devient ainsi l'œuvre d'un unique corps d'apôtres, dont 
tous sont solidairement membres, et la vocation de 
frère laie n'apparaît pas moins apostolique que celle 
de prêtre. La 308 congrégation générale de la compagnie 
en 195 7 a tenu à remettre bien en lumière cet aspect 
essentiel de la vie du frère, conforme à l'esprit des Cons
titutions de saint Ignace : 

Puisque la compagnie entière, en tous ses degrés, a pour but 
direct de faire parvenir non seulement ses membres, mais aussi 
le plus grand nombre d'hommes possible, à la fin dernière 
surnaturelle proposée par Dieu, la vie des frères coadjuteurs, 
elle aussi, est apostolique ... D'eux aussi il faut donc dire qu'ils 
sont mis à part pour Dieu, en vue de l'œuvre à laquelle ils ont 
été appelés par le Saint-Esprit, c'est-à-dire pour l'œuvre du 
ministère, pour la construction du Corps du Christ (Règles des 
fr~res coadjuteurs, n. 11). 

Depuis quatre siècles en effet, les frères sont intime
ment mêlés à la vie active de tout l'ordre; dans les 
collèges, les résidences, les missions, ils remplissent 
les offices qui conditionnent la bonne marche de toute 
communauté et de toute famille humaine : la cuisine, 
l'accueil à la porte d'entrée, la sacristie, la lingerie, 
l'infirmerie, etc. Ils exercent également les métiers les 
plus divers : architectes, maçons, forgerons, mécani
ciens ou secrétaires. Personne n'ignore, par exemple, 
la part prise par certains d'entre eux, un Giovanni 
Tristano t 1575 en Italie (voir P. Pirri, Giovanni Tris
tano e i primordi della architectura gesuitica, Rome, 
1955), un Étienne Martellange t 1641 en France, à la 
construction des églises du 16e et du 17e siècles. Cette 
aide proprement technique que · les frères peuvent 
apporter aux œuvres apostoliques de la compagnie, et 
qui se situe bien dans la ligne de toute une tradition 
historique, est rendue plus nécessaire encore aujour
d'hui. La congrégation générale de 1957 leur demande 
d'acquérir et de mettre au service de l'Église une réelle 
compétence professionnelle et prévoit pour eux, dans ce 
sens, une formation humaine et profane plus poussée 
qu'auparavant (Règles des frères coadjuteurs, n. 14-15). 

En toute famiIIe religieuse cléricale comme la compa
gnie de Jésus, le jumelage sacerdoce-laïcat est donc bien . 
plus qu'une simple juxtaposition. C'est une véritable 
association, une union toute particulière, rendue 
d'autant plus pi:ofonde et fraternelle qu'elle repose 
sur une même vocation religieuse, un même rythme 

de vie de pr1ere, une même formation intérieure, une 
même nourriture de l'âme : les Exercices spirituels de 
saint Ignace. Il en résulte un courant d'échanges spiri
tuels invisibles mais indispensables entre fils d'une 
même famille. Quel autre chrétien, quel simple fidèle 
a le privilège d'entrer aussi avant dans les aspirations 
de l'âme sacerdotale? Qui pourra dire en retour le rôle 
caché mais fécond des frères dans une communauté de 
prêtres? Qu'il suffise de rappeler ici l'exemple de celui 
qu'ils vénèrent comme leur patron et modèle, saint 
Alphonse Rodriguez ( 1531-1617), humble frère portier 
du collège de Majorque, l'un des principaux écrivains 
mystiques de son ordre (DS, t. 1, col. 395-402). On 
pourrait rappeler encore la mémoire de plusieurs autres 
coadjuteurs, martyrs placés sur les autels : saint Jac
ques Kisai t 1597, le bienheureux GuiIIaume Saulte
mouche t 1593, etc. 

t La vie de coadjuteur, remarque Joseph de Guibert, 
tend à faire des frères, dans le corps de la compagnie, 
une partie intimement associée sans doute au travail 
apostolique de tout le corps, mais cependant en état 
de donner davantage à la prière, d'être la portion la 
plus contemplative de ce corps ~ (La spiritualité de la 
Compagnie de Jésus, Rome, 1953, p. 241). Au contact 
de ses frères aux tâches modestes, le religieux-prêtre 
redécouvre sans cesse la paix du recueillement, la valeur 
évangélique du travail obscur; il comprend mieux le 
lien qui existe entre la vocation sacerdotale et reli
gieuse, et les richesses de cette vie de communauté 
où le frère tient à la fois la place de Marthe et de Marie. 

Consultation de saint Ignace préalable au bref Exponi Nobis 
présentée par J. M. March, Documentos insignes ... tocantes a la 
Compaftia de Jesits, dans Archivum historicum societatis Jesu, 
t .. 18, 1949, p. 122-125. - Est. Olivares, Los coadjutores, espi
rituales y temporales, de la Compaiiia de Jesits. Su origen y sus 
votos, ibidem, t. 33, 1964, p. 102-121. -,Sur la vie spirituelle des 
frères, voir l'lnstructio de Jérôme Nadal, Epistolae, t. 4, coll. 
Monumenta historica societatis Jesu, Madrid, 1905, p. 452-454, 
et passim; t. 5 Commentarii de instituto societatis Jesu, Rome, 
1962, p. 748-752, et passim. 

Les textes suivants ont exercé une grande influence dans la 
co_1_npagnie et au dehors: Fr. Suarez t 1617, De virtute et statu 
religionis, t. 4, tr; 10 De religione Societatis Jesu in particulari, 
lib. 7, ch. 3, Lyon, 1625, et Opera omnia, t. 16, Paris, 1860, 
p. 920-923. - Alphonse Rodriguez t 1616, Ejercicio de per
feccion y 11irtudes cristianas, 3• p., tr. 1, ch. 3, Séville, 1609; 
nombreuses traductions. - Nicolas Lancicius t 1653, Opuscula 
spiritualia, opusc. 15 De otficiis laicorum in religione, t. 2, Anvers, 
1650, p. 378-418. - Thomas Le Blanc t 1669, Le sainct travail 
des mains .. , Lyon, 1661 (plusieurs éditions et traductions en 
1, 2 ou 5 vol.), adressé a particulièrement aux frères lais et aux 
~œurs converses •· - Voir aussi F. Gonzales Cumplido, El 
coadjutor perfecto, Madrid, 1872 (trad. A. Lefebvre, Paris, 
1873). 

On ne peut citer ici les monographies de frères coadjuteurs. 
Sur quelques-unes de leurs professions, voir P. Delattre, Frères 
archivistes, architectes et artistes dans la province d'Aquitaine, 
dans Arcliivum historicum societatis Jesu, t. 14, 1945, p.138-150 
(bibliographie). 

W. Ledochowski, De tertio anno saeculari ab obitu S. Alphonsi 
Rodriguez, lettre du 9 septembre 1917, dans Acta romana 
societatis Jesu, t. 3, 1918, p. 374-394; De fratribus coadjutoribus 
Societati comparandis riteque instituendis, lettre du 2 juillet 
1942, ibidem, t. 10, 1942, p. 437-461. - J.-B. Janssens, De 
fratribus coadjutoribus, lettre du 30 octobre 1948, ibidem, 
t. 11, 1948, p. 511-530. 

Jésuites missionnaires, t. 4, n. 2, Lyon, février 1939, sous le 
titre Apôtres silencieux. - Frères coadjuteurs, dans Jésuites de 
l'Assistance de France, n. 3, Lyon, 1955. - J. Charmet, Les 
compagnons du silence, un juvénat de frères coadjuteurs, ibidem, 
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n. 3, 1961, p. 3-12; Coadjuteurs temporels dans la compagnie de 
Jésus, La Baume (Aix-en-Provence), 1963 (pro manuscripto). 

Michel DoRTEL-CLAUDOT. 

S. FRE:RE5 MISSIONNAIRES D'AFRIQUE 

1° Historique. - La pensée d'envoyer, à côté des 
prêtres, des missionnaires non engagés dans les ordres 
est constante chez Charles Lavigerie, archevêque d'Alger, 
dès sa nomination le 6 août 1868 comme délégué apos
tolique du Sahara et du Soudan. Le nom, le statut, 
les relations juridiques de ces frères avec les mission
naires prêtres changeront plusieurs fois jusqu'à la mort 
du fondateur, mais non leur caractère fondamental 
de missionnaires d'Afrique. 

1} De la fondation à la mort du fondateur, 1892. -
a) Le 18 octobre 1868 s'ouvre à Ben-Aknoun, près 
d'Alger, sous la direction de François Vincent (1816-
1871), jésuite de la province de Lyon et de la mission 
d'Algérie, le séminaire du Sahara et du Soudan, premier 
noviciat et premier scolasticat de la société des mis
sionnaires de Notre-Dame d'Afrique. L'archevêque en 
est le fondateur et le supérieur ecclésiastique et régu
lier. 

La fin de chacun des membres de la société est de • s'appli
quer à son propre salut et à sa perfection, avec le concours de la 
grâce de Dieu, et de s'employer aussi de toutes ses forces, avec 
la même grâce, au salut des non chrétiens, Arabes, Mozabites, 
Touaregs du Sahara, Touatiens et Nègres du Soudan • et de se 
rendre en tous lieux d'Afrique où ils se trouvent.• Le temps des 
épreuves achevé, les novices se lient à la société • par un ser
ment de fidélité et d'obéissance. Ils se partagent en deux 
classes : les pères et les frères. • A la classe des frères appartien
nent ceux qui n'ayant pas fait d'études sont reçus dans là 
société pour la servir pour la gloire de Dieu dans les choses 
temporelles ou en qualité de catéchistes, s'ils ont quelque 
commencement dans les lettres •· • Au bout de quelques mois 
les novices ne parleront plus que deux langues en récréation : 
le kabyle et l'arabe• (d'après la lettre de F. Vincent, 20 novem- · 
bre 1868). 

b) Ce premier essai fut très bref: les trois frères postu
lants abandonnent (octobre 1868-janvier 1869). Entre
temps, Lavigerie, qui n'a pas perdu de vue son plan 
d'évangélisation et de civilisation de l'Afrique par des 
moines laboureurs et éducateurs, se trouve obligé de 
former à un métier les orphelins qu'il a recueillis lors 
de la famine de 1868, en vue de les établir dans les vil
lages d'arabes et de kabyles chrétiens de Saint-Cyprien 
et de Sainte-Monique des Attafs (plaine du Chélif, 
ouest d'Alger). Aussi, tout en faisant appliquer aux. 
novices-clercs restants des Constitutions provisoires 
rédigées par F. Vincent, prépare-t-il avec celui-ci les 
Con!4itutions de trois instituts missionnaires, les 
Missionnaires, les Frères agriculteurs et hospitaliers, 
et les Sœur~ agricoles et IUJspitalières du vénérable 
Géronymo (arabe converti martyrisé en 1569 à Alger). 
Ces Constitutions en font trois instituts distincts, m,jÏS 
qui c ne sont que trois branches de la même famille » 
(Const. des missionnaires, ch. 2, sect. 2, art. 7, 4°), 
dont les frères et les sœurs sont ~ destinés à ressusciter 
la tradition bénédictine du moyen âge, agricole et apos
tolique • (lettre de Lavigerie à l'abbé Soubiranne, 
directeur de l'œuvre des écoles d'Orient, 10 novembre 
1.869). Ce sont trois instituts à vœux simples, auxquels 
les frères ajoutent une promesse solennelle de travailler 
de leurs mains pour gagner leur subsistance et subvenir 
aux œuvres de charité et de zèle des missions. L'institut 
de frères possède donc ses << Constitutions, Règles et 

Directoire & propres, - auxquels sont ajoutées des 
f Réflexions morales » empruntées aux « us » des trap
pistes -, et toute l'organisation d'une congrégation 
religieuse non cléricale. 

Dans les Constitutions de l'institut des missionnaires il n'est 
plus question de frères lui appartenant, mais uniquement des 
relations avec l'institut des frères, qui lui reste intimement uni 
dans le fondateur, le nom, le but apostolique, les œuvres 
communes, le but du travail des frères : subvenir aux besoins 
des missions. D'autre part, les Constitutions des frères admet
tent des prêtres comme membres de l'institut, mais ceux-ci 
sont tenus à la vie commune • sans distinction, ni privilège, ni 
exemption • (ch. 1, art. 8). 

La fin de l'institut reste de procurer la gloire de Dieu 
d'abord par la sanctification personnelle de ses mem
bres qui s'appliquent pour cela aux travaux des mains 
pour gagner leur vie et celle des pauvres, en esprit de 
pénitence, de prière et d'apostolat, et en même temps 
par l'exercice des œuvres de charité et de .zèle (orphe
linats, dispensaires, fermes-écoles, asiles, hospitalité, 
aumône). Le but définitif de tous les efforts des frères 
doit être l'établissement, par l'exemple et la charité, 
du christianisme pratique dans tous les lieux où ils sont 
établis (ch. 1, art. 2). 

Les circonstances (la guerre franco-allemande et ses 
conséquences) et l'expérience forceront l'archevêque 
à changer de formule. 

c) Le temps d'expérience, prévu pour les Constitu
tions de 1869 imposées aux pères, venait à expiration; 
Lavigerie donne alors les Règles de la Société des Mission
naires d'Afrique placée sous la protection de Notre
Dame d'Afrique et celle du vénérable Géronymo. Ces 
règles prévoient : << Des frères catéchistes pourront 
être adjoints aux missionnaires là où la chose sera 
nécessaire. Ces frères seront chargés en même temps 
des soins matériels de la maison des missionnaires et 
de la mission. Ils suivent une règle spéciale qui e<>J; 
entre leurs mains, mais ils sont directement placés 
sous l'autorité du supérieur ·des missionnaires & (ch. 4). 

Cette règle spéGiale des frères catéchistes de la société leur 
est donnée le 9 octobre 1872. Les frères sont donc agrégés à la 
société des missionnaires qui • compte non seulement des 
prêtres-missionnaires, mais encore des frères catéchistes qui les 
aident, lorsqu'ils sont capables de le faire, dans l'instruction 
des infidèles, l'éducation des orphelins et, en particulier, dans 
les soins et travaux matériels de la mission • (Règle des frères, 
ch. 1, art. 1). Leur_supérieur est le supérieur général des mis
sionnaires et, dans chaque maison, ils sont sous l'autorité du 
supérieur local des missionnaires (ch. 1, art. 3). Les frères 
deviennent membres de la société par l'émission des vœux 
perpétuels (ch. 1, art. 4, § 2). 

Les ·œuvres propres des frères sont : 1° pourvoir 
aux travaux matériels qu'exigent le maintien et le déve
loppement de la société, comme l'entretien de la mai
son, des cultures, les travaux de boulangerie, cordon
nerie, etc; les frères désignés pour ces offices peuvent 
être chargés des achats et ventes à l'extérieur, de la 
tenue des comptes et des livres; 2° aider les mission
naires dans la direction des séminaires, orphelinats 
et écoles indigènes, où ils pourront être employés à la 
surveillance des enfants et, pour ceux qui en sont 
capables, à la direction des classes élémentaires; 
3° aider les missionnaires dans les missions auprès 
des infidèles; particulièrement par la tenue de la 
pharmacie et du dispensaire, et, s'ils en ont la capa-
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cité, par les fonctions de catéchistes soit auprès des 
enfants, soit auprès des adultes (ch. 1, art. 5, § 1). 

Les règles générales de la vie spirituelle et maté
rielle, de l'exercice du zèle sont les mêmes chez les 
frères que chez les pères (ch. 2-5). L'esprit dans lequel 
elles doivent être observées définit le caractère propre 
des frères : << Ps remplissent dans la mission, sans en 
avoir le caractère sacré, les fonctions que les premiers 
diacres remplissaient auprès des apôtres » (ch. 1, 
art. 2). Malgré l'union rétablie entre pères et frères, 
membres de la même société missionnaire, une diffé
rence fondamentale subsiste, les frères · gardant les 
trois vœux simples àlors que, pour les pères, les vœux 
sont remplacés par un serment de stabilité dans la 
société et d'obéissance au supérieur général en tout 
ce qui touche à la vie régulière et à l'exercice du zèle : 
<< Les frères et les missionnaires doivent rester telle
ment distincts, que jamais et sous aucun prétexte, 
un frère, même novice, ne pourra passer dans la caté
gorie des pères • (art. 1, ch. 1). Aux ·six frères encore 
présents en 1872 viendront s'en joindre deux en 1873. 
Tous prononceront ou renouvelleront leurs vœux tem
poraires, - contrairement à la lettre des Règles (ch. 1, · 
art. 4, § 2) -, et prendront le nouveau nom qui leur 
est imposé. . 

d) Le premier chapitre général, clos le 24 octobre 
1874, enlève le dernier obstacle à la fusion : il remplace 
les vœux des frères par un serment de stabilité dans 
la société et d'obéissance au supérieur général sem
blable à celui que font les pères, mais distinct en ce 
qu'il prend explicitement comme objet la pauvreté 
et la chasteté. Ce chapitre maintient la règle qui interdit 
à un frère, même novice, de passer dans la catégorie 
des pères. 

Le texte des Règles des pères se rapportant aux 
frères reste identique -de 1872 à 1892. 

En 1878 s'aj.oute, toutefois, un article spécifiant que • les 
missionnaires prêtres se déchargeront de la direction des 
cultures en les confiant aux frères ou en louant (quand cela sera 
possible) les terres dépendantes de leurs établissements • 
(ch. 5, 2, 10°). Ce texte codifie une situation de fait, mais il 
manifeste pour la première fois une tendance à confiner les 
frères dans les travaux matériels. Il faut en voir la cause dans 
les nécessités financières, les qualités du recrutement des 
frères, et les insistances du fondateur pour que les pères 
s'adonnent uniquement aux œuvres spirituelles d'apostolat. 
En 1889, le règlement du. noviciat des frères ne prévoit même 
plus ni recru.tement spécial, ni formation pour les frères des
tinés aux postes d'économes, de catéchistes ou d'instituteurs 
primaires dans les missions. Aussi une ordonnance du 21 juin 
1889 rappelle le texte du Manuel des frères de 1874 (5, § 1) et 
celui de 1872 (ch. 1, art. 5, § 1), ët établit pour les deux ans de 
noviciat six heures de cours par jour pour les frères susceptibles 
de devenir économes, catéchistes ou instituteurs primaires. Ce 
Manuel de 1874· est le dernier qui soit propre aux frères. 

2) De 1892 à 1957. - Les Constitutions de 1895 
(art. 26 et 136), consécutives aux décisions capitu
laires de 1894, respectent encore eette volonté du 
fondateur relative aux frères, tout en leur enlevant 
le titre de catéchistes. Elles les intègrent complètement 
à 'la société, en leur imposant un serment entièrement 
semblable à celui que font les pères, y ajoutant seule
ment la mention explicite de la chasteté; mais ils sont 
<< adjoints aux missionnaires • (art. 26 et 131). Elles 
sont le premier manuel commun aux pères et aux frères, 
qui font des serments temporaires pendant six ans 
avant le serment perpétuel (art. 128). A l'article 193 

elles reprennent le .texte des Règles de 1878 (ch. 5, 
2, 10°) en le complétant : << Les pères se déchargeront 
des travaux matériels et des cultures en les confiant 
aux frères, ou en louant, quand cela sera possible, 
les terres dépendantes de leurs établissements ». 

De 1908, année de l'approbation définitive de la 
société, à 1948 la situation des frères est ainsi définie : 
$ Outre les missionnaires prêtres, la· société reçoit des 
auxiliaires laïques dits frères coadjuteurs, dont le 
rôle spécial est de seconder les missionnaires prêtres 
dans les travaux matériels et· les diverses fonctions 
concernant le temporel» (Constitutions de 1908, art. 18; 
Constitutions de 1948, art. 19) et, « les frères prennent 
les mêmes engagements que les pères, mais ils ne se 
lient pour toujours qu'après six ans de serments tem
poraires • (1908 et 1948, art. 20). Les « coadjuteurs » 
sont, au point de vue canonique, de pieux laïcs engagés 
par serment dans une société cléricale à vie commune, 
sans vœux. Leur << obligation .... relativement à la 
pratique du zèle a pour objet plus particulier les diverses 
fonctions ou les travaux au moyen desquels ils sou
tiennent les œuvres de charité apostolique entreprises 
par les missionnaires, pour le bien spirituel et tem
porel des indigènes de l'Afrique » (-1908, art. 234; 
1921, art. 232; 1948, art. 275). 

Si ce texte permet en théorie d'occuper les frères à -d'autres 
œuvres que les travaux matériels, en fait il n'en a rien été. 
• Afin de pouvoir s'adonner plus librement aux œuvres d'apos
tolat et aux études qui sont indispensables à leur ministère 
comme à leur sanctification, les missionnaires prêtres se déchar
geront des travaux matériels et des cultures en les confiant aux 
frères, ou en louant, quand cela sera possible, les terres dépen
dantes de leurs établissements• (19~8, art. 233; 1921, art. 231; 
19t.8, art. 274). 

Le chapitre général de 1926, constatant l'importance des 
écoles dans les missions, suggère que certains frères soient 
choisis pour être formés aux méthodes pédagogiques. Une pro
position semblable avai·t été faite en 1894, mais rejetée, la 
qualité du recrutement des frères ne semblant pas permettre 
cet essai. Cette fois l'accord est donné et l'étude de la question 
confiée au conseii de la société. Ce dernier communique la 
proposition à la Propagande, mais n'en reçoit pas de réponse. 
En fait et en droit, la situation des frères reste identique de 
1908 à 1957, malgré un premier essai d'amélioration de leur 
formation en 1953, par la création de deux centres de perfeè
tionnement. 

2° Situation actuelle, esprit : chapitre de 
1957. - 1) ·statut des frères. - Parleur consécration 
à l'évangélisation, les frères missionnaires d'Afrique 
sont membres << à part entière •> de l'institut : vie com
mune, spiritualité. 

• La société des missionnaires d'Afrique est un institut cléri
cal de droit pontifical, çomposé de clercs et de frères vivant en 
communauté, observant lès mêmes Constitutions, et liés entre 
eux et à l'œuvre commune par le serment de se consacrer aux 
missions d'Afrique dans la société, selon les Constitutions ·et 
sous l'obéissance des supérieurs • (Constitutions, art. 1; 3° cir
culaire du P. Volker, p. 67). 

La vie commune, considérée corrime essentielle, est 
voulue comme un des principaux moyens dont dispo
sent les membres de la société pour leur sanctification 
et leur apostolat. 

• Jamais, dans aucun cas et sous aucun prétexte .. , les 
missionnaires ne peuvent être moins de trois ensemble, pères 
ou frères, dans leurs diverses résidences ... On renoncera plutôt 
à l'existence de la société qu'à ce point capital • (art. 3). 

• Conformément à la volonté expresse du vénéré fondateur, 
la spiritualité de la société est celle; éminemment apostolique, 
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de saint Ignace, vécue selon les Constitutions et l'esprit des 
missionnaires d'Afrique • (art. ~)-

Par une formulation nouvelle de la condition cano
nique des membres de la société qui sont << en vertu 
de leur serment, établis dans un état de perfection » 
(art. 10, § 2), le chapitre exprime une réalité qui est 
présente depuis les origines de la société : la pratique 
obligatoire des conseils évangéliques en vertu de l'enga
gement quel qu'il soit (vœux ou serment). Fidèle en 
cela à la pensée de son fondateur, la société est 
convaincue que la finalité apostolique voulue comme 
plus haut idéal de service de Dieu, de louange et 
d'amour, inclut, pour l'accomplir, cette pratique des 
conseils. 

2) Changements apportés à la condition des frères. -
a) L'égalité fraternelle de tous les membres dans un 
seul institut s'est affirmée progressivement à chaque 
chapitre général, mais elle est aussi l'effet d'un courant 
de saine démocratisation. Le chapitre de 1957 a mis· 
en relief cette égalité. 

Désormais les frères ne sont plus qualifiés de • coadjuteurs • 
et ne prennent plus un nom de· religion, mais ils sont appelés 
• missionnaires • avec nom et prénom comme leurs confrères 
prêtres (3• circulaire, p. 69, § 3). Ils jouissent d'une partici
pation active aux votes qui désignent lei; délégués au chapitre 
général (Constitu_ti'll-5, art. 36, § 1, et 3• Circ., p. 76). Les frères 
du serment perpetirel ont dorénavant dans chaque communauté 
une part active au conseil hebdomadaire qui est la cheville 
ouvrière du travail en commun (Constitutions, art. 169, § 2, et 
3• Circ., p. 77, n). L'habit religieux des frères est, à un petit 
détail près, identique à celui des pères (Constitutions, art. 22, 
et 3• Circ., p. 7, § 4). Les frères se trouvent désormais dans les 
mêmes conditions temporelles que les pères, puisqu'ils ont, 
exactement comine eux, la gestion de leurs ressources person~ 
rielles et de leur entretien privé (3• Circ., p. 72, § 5). Dans toute 
la mesure du possible, et plus particulièrement · durant le 
noviciat, les futurs pères et frères sont réunis dans la mêine 
maison pour recevoir leur formation (Constitutions, art. 224; 
3• Circ., p. 79, m). 

b) Les frères au· service de l'apostolat. - Les Consti
tutions de 1958 rèndent à l'activité des frères toute 
la valeur mais aussi 'toute l'ampleur d'une« diaconie >>, 
d'un service apostolique (art. 312; 3e Circ., p. 74., § 6; 
Règle des frères, ch. 1, art. 2). Ce service va des emplois de 
portier et de cuisinier, aux responsabilités les plus graves 
comme celles de l'économat général d'un diocèse. Cer
tains frères s'occupent du temporel et sont chefs 
d'atelier ou de chantier, d'autres ~nseignants ou secré
taires, d'autres se consacrent à une tâche plus directe
ment apostolique. Tous ces emplois constituent une 
participation active à l'objectif exclusivement apos
tolique de tout l'institut (3e Circ., p. 75). 

3) Formation des frères. - C'est durant les six années 
consacrées à la formation que s'opère le travail de la 
sélection, de l'éducation et de l'orientation des frères. 
Le but propre de ces années est la formation reli
gieuse, humaine et technique des frères. 

a) Étapes. - Après le postulat (6 à 9 mois) et le 
noviciat (2·ans) couronné par le premier serment tem
poraire d'un an, le jeune profès passe trois ans au 
scolasticat. 

Ce temps lui permet une stabilisation de sa vie spirituelle, 
une sérieuse étude de la doctrine catéchétique et plus parti
culièrement l'apprentissage qualifié d'une branche technique 
· (Constitutions, art. 239' et 242). 

Au terme de son troisième serment annuel, le frère prononce 
un serment de trois ans et il est prêt à recevoir sa première 
nomination, à moins qu'il ne se perfectionne dans quelque 
école ou institut technique ( Règlement des scolasticats pour 
frères). 

Avant de commencer leur activité en territoire de mission, 
les frères, durant six mois, apprennent une langue africaine et 
s'initient aux us et coutumes du pays, dans divers centres 
créés à cet effet (Constitutions, art. 317). 

b) Programme commun à tous les frères en formation. - Ce 
programme est axé sur quelques objectifs majeurs (cf Syllabus 
des études .. , 1962) : la formation spirituelle, une formation 
catéchétique complète, une culture humaine générale suffisante, 
une connaissance qualifiée d'un métier utile en Afrique. 

c) Nécessités et possibilités nouvelles. - L'œuvre 
missionnaire pose des exigences nouvelles. Le poste 
missionnaire de ·jadis qui desservait un immense terri
toire est devenu une jeune église en plein développe
ment. Les colonies d'autrefois sont des pays indépen
dants, envahis à leur tour par le progrès technique. 
Le frère missionnaire· doit être à la hauteur de cette 
expansion de l'Église et de cette situation technique 
et sociale. Cela suppose chez lui qualifications et spécia
lisations. 

D'autre part, les jeunes gens qui se présentent au 
postulat ont reçu une formation scolaire plus soignée 
que leurs aînés, pour l'ordinair,e au moins. Souvent ils 
ont participé au renouveau liturgique· et à l'apostolat 
des laïcs. Cette formation et cet engagement ont affirmé 
leur personnalité humaine et chrétienne. Il importe 
de veiller à ce que ces richesses trouvent leur épanouis
sement dans les activités et responsabilités mission
naires qui leur sont confiées. C'est pourquoi la formation 
des .frères doit être commune, mais adaptée à chacun. 

Durant les six années de formation obligatoire, la 
société sacrifie dans une certaine mesure cette forma
tion plus adaptée à chaque cas particulier au profit 
d'une formation commune à tous. Le personnel direc
teur des maisons de formation, reçoit cependant la 
consigne d'assouplir et d'ajuster le « tronc commun & 

au niveau personnel de chaque aspirant. Ce n'est 
normalement qu'à la fin du scolasticat qu'une forma
tion• spéciale plus poussée en dehors du cadre des 
maisons -de formation est envisagée (cf Syllabus des 
études .. , et Règlement des scolasticat de frères). 

Ainsi préparés, unis dans l'égalité fraternelle de la 
vie commune, encadrés et animés par la société, les 
frères. sont à mêine de réaliser le programme que leur 
dictent les Constitutions : << L'obligation des frères 
relativement à la pratique du zèle a pour objet soit 
les travaux matériels, soit les œuvres d'apostolat, soit 
les diverses ,fonctions qui leur sont confiées : toutes 
activités qui concourent au bien spirituel et temporel 
des Africains » (art. 312). 

Sources mss. - Registres des frères aspirai;its, postulants et 
novices, 1869-1946; du noviciat des frères, 1869-1888; des 
serments des frères, 1875-1910; Règlement du noviciat des 
frères, 1889. 

Sources imprimées. - Lettres de Lavigerie aux membres des 
conseils de la Propagation de la Foi, 27 septembre 1868, dans 
Annales de la Propagation de la Foi, t. 41, 1869, p. 20-36; du 
10 juin 1869, dans Missions catholiques, t. 2,. 1869, p. 202-205, 
210-212; Œuvres de Lavigerie, dans Missions catholiques, t. 3, 
1870, p. 54; lettre au directeur de l'œuvre des écoles d'Orient, 
10 novembre 1869, dans Bulletin de l'œuvre, n. 60, novembre 
1869, p. 355°367. - Lettres de F. Vincent: 20 novembre 1868, 
ter mars, 30 mars, 12 avril 1869, dans Lettres de Fourvière (litho
graphiées), décembre 1868, p. 22-34; avril 1869, p. 1-6, 6-14, 
14-18. 
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Constitutions, Règles et Directoire de l'Institut des Frères 
Agriculteurs et Hospitaliers du Vénérable Géronymo au Diocèse 
d'Alger, Manuel des Supérieurs, Alger, 1869, 238-67 p. ; Manuel 
des Frères, 156-67 p.; Manuel de l'Institut des Missionnaires 
146 p. ' 

Règles '!" la Société des Missionnaires d'Afrique placée sous 
la protectwn de Notre-Dame d'Afrique et celle du Vénérable 
Géronymo, Alger, 1872, ·22 p. - Règles des Frères Catéchistes de 
la Socî!té des Missionnaires d'Afrique d'Alger placée sous la 
protectwn_':'1_ Notre-f!a":" d'AJrique, Alger, 1872, 15 p. - Régles 
de la Socze/è des Missionnaires d'Afrique placée •. , Alger, 1874 
2'1 p.; Manuel des Frères, 15 p. ' 

Constitutions et Règles de la Société des Missionnaires de 
Notre-Da~ ~s Missions d'Afrique d'Alger, Alger, 1878, 26 p. 
-- Constitutions de la Société des Missionnaires d'Afrique 
( /'_ères Blancs), Maison-Carrée, 1895, xxiv-106 p.~ Société des 
Missionnaires d'Afrique (P. B.), Constitutions, Maison-Carrée, 
1_908_, 99 p.; 1921, 113 p.; Namur, 1948, 117 p.; Société ... Cons
titutwns de la Société des 11-fissionnaires d'Afrique (Pères 
Blancs), 1958, 171 p. 

_Dire~toire des Frèr~s Coadjuteurs, Maison-Carrée, 1914, 376 p.; 
Directoire des Constitutions. Pratique du zèle des Frères coadju
l~urs (~omplément au chapitre 10), Rome, 1954, 15 p. - Lettre 
c1rculaire n. 2 du T. R. P. Volk.er, supérieur général, 1958, 
69 p.; n. 3, 1958, 148 p. - Syllabus des études dans les maisons 
de_f ormation des Frère~ Missionnaires d'Afrique, 1962, polyç. -
Reglement des Scolasticats des Frères Missionnaires d'Afrique 
1962, polycopié. ' 

Études. - J. Mercui, Les origines de la Société des Mission
naires d'Afrique ( Pères Blancs), 1861-1892, Maison-Carrée, 
1929, 476 p. - St. C. Wellens, La Société des Missionnaires 
d'Afrique (Pères Blancs). Ses origines et le développement de son 
organisation jusqu'à la promulgation du Code de Droit canonique 
Louvain, 1952, 123 p. · ' 

Jacques DURANT. 

m. ORIENTATIONS SPIRITUELLES ACTUELLES 

O°: s'interroge de plus en plus sur la place, dans 
l'Église d'aujourd'hui, de laïcs totalement intégrés 
d_ans les instituts de perfection dont le but propre se 
situe pourtant au niveau du sacerdoce hiérarchique. 
C'est un cas particulièrement accusé de la complémen
tarité sacerdoce-laïcat, telle que la présente en son 
sein la communauté religieuse dans sa structure tradi
tionnelle. Peut-être le renouveau des études sur le 
laïcat permet-il de considérer avec des . yeux fimou
velés une situation particulièrement intéressante. 

Nous pensons, dans ce chapitre, d'abord aux mem
bres laïcs des instituts cléricaux au sens strict, c'est-à
dire dont les activités requièrent l'exercice du sacre
ment de l'ordre. Bien des aspects de cette étude vaudront 
cependant pour les membres laïcs des autres instituts 
dont les activités spécifiques ne sont pas cléricales. 
Néanmoins c'est un autre article qu'il faudrait leur 
consacrer. 

1. Éléments de recherche. - 2. Points forts qui, en 
doctrine, situent aujourd'hui les frères et conditionnent 
leur (location. 

L ~ DE RECHERCHE 

1 ° Depuis une ou deux décades les monographies 
publiées sur les convers et assimilés dans l'une ou 
l'autre famille religieuse se sont multipliées. Personne 
cependant n'a encore tenté l'histoire de l'institution, 
qui serait pourtant déterminante. On utilisera les 
jalons existants et les approches d'une histoire d'en
semble : l'article Conr,ers du Dictionnaire de Droit cano
nique (t. 4c, 1949, col. 562-588) et les deux chapitres, 
pré~dant celui-ci, que le DS .consacre à l'origine des 

f~ères _et à des monographies particulières. Ces enquêtes 
historiques mettent en relief les principales lignes de 
force qui répercutent dans la vie des frères les grandes 
étapes de l'institution religieuse et de son évolution, 
qu'elle soit monastique ou canoniale, chez les mendiants 
ou chez les clercs réguliers, dans les congrégations 
modernes ou contemporaines. 

2° Le culte du saint fondateur, privé ou litur
gique, a toujours contribué à situer spirituellement 
une famille religieuse. Norbertin, franciscain ou jésuite, 
le religieux ne se définit pas hors de sa relation avec 
saint Norbert, saint François, saint Ignace. Les frères 
ne font pas exception. Le premier patron en vie reli
gieuse du convers prémontré est saint Norbert, cha
noine, - du frère lay franciscain, saint François, 
diacre, - du coadjuteur jésuite, saint Ignace, prêtre. 
Même quand une famille religieuse désigne à ses frères 
quelque patron secondaire pris parmi eux, un Pascal 
Baylon chez les mineurs, un Martin de Porrès chez les 
prêcheurs, un Alphonse Rodriguez chez les jésuites, 
personne ne prendra le change. Envers leur << Père & 

fondateur, clercs et frères ont un égal sentiment de 
dépendance. Les uns et les autres le savent choisi par 
Dieu avec une sorte de grâce capitale et voient dériver 
de lui leur vocation personnelle dans le groupe entier. 
Les différenciations entre les membres de la famille 
religieuse se font à l'intérieur et en deçà de ce qui, en 
tous, relève de la paternité commune du fondateur. 
II serait d'un très haut intérêt de relever chez les 
frères les grâces de conformité au fondateur. Partout 
c'est un élément marquant de l'esprit commun. Il 
vaut d'être mis en très fort relief. Il n'y a pas de manuel 
de piété édité au sein d'une famille religieuse, à l'usage 
des frères, où la dévotion au fondateur n'ait place. 
En spiritualité religieuse, elle confine à une valeur de 
fondement. 

3° Beaucoup de familles religieuses ont cherché dans 
« Marthe et Marie » une manière évangélique de pré
se11ter, comme dans une unité organique, deux modes 
de vie menée en leur sein. Une longue tradition patris
tique attachait aux deux sœurs de Béthanie une valeur 
de symbole et un enseignement sur la vie active et la 
vie contemplative. Peut-être est-ce dans l'ordre de 
Grandmont que fut le plus exploité'e la doctrine- des 
deux vies, concrétisée dans la situation des convers 
d'une part, dans celle des moines d'autre part. La vie 
érémitique de ceux-ci, séparée de la vie des convers 
totalement responsables du matériel de l'ordre, prêtait 
à cette interprétation un peu forcée. Mais il s'eri faut 
que le cas soit isolé. Les premiers siècles des convers 
sont remplis de citations et allusions à la part de Marthe, 
et celletci se retrouvent encore explicitement chez 
saint Ignace, saint Vincent de Paul, saint Alphonse de 
Liguori, pour leurs coadjuteurs. 

Les oblats de Marie Immaculée, dès leur fondation, 
mettent en avant un saint Joseph coadjuteur du Christ
prêtre dans la famille de Nazareth et au point de départ 

-de l'œuvre rédemptrice. - Les Pères blancs choisis
sent saint Étienne, le collaborateur des apôtres, qui 
permet à ceux-ci de se réserver pour la prière et la 
prédication. 

4c 0 Appellations. - Le vieux nom de « convers • 
évoquait jadis une sorte de fondement de l'état reli
gieux : la constante conversion du cœur. Dans les 
siècles d'or des frères convers, c'est face à la condition 
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monastique que se situaient les frères, religieux du 
dehors, « sine monachatu » comme on disait à Cîteaux 
<< sine clericatu » comme on aurait pu dire chez le~ 
c~anoines. Qu'on le voulût ou non, on appuyait par 
la sur un aspect d'exclusion autant que sur l'idée de 
conversion .. Même inchangé dans sa teneur juridique, 
le ID<» allait en subir une progressive dévaluation. 

Le frère « lay » des franciscains et des carmes dut, 
aux origines des mendiants, sonner de façon plus 
franche que le <• convers » des vieux ordres et dont les 
prêcheu·rs héritaient de Prémontré. 

A partir du 16e siècle, voici les frères coadjuteurs: 
A vrai dire, dans la compagnie de Jésus, le mot ne 
désigne pas les frères de façon exclusive ni même 
préférentielle, puIBque les constitutions ignatiennes 
connaissent des coadjuteurs spirituels qui sont clercs 
et des coadjuteurs temporels << laïcs ». Le mot <• coadju
teurs » exprime l'idée d'une aide active, donnée de 
façon durable et habituelle, une condition de. vie fixée 
et déterminée sous le signe du service. 

Tout proche de cette dénomination, celle de « coopé
rateur », d' « auxiliaire », est prise par plusieurs familles 
religieuses contemporaines. L'une comme l'autre pour
rait en appeler à des contextes scripturaires. <• Coopé
rateur », c'est le mot par lequel saint Paul désignait 
de préférence ses compagnons : Timothée (1 Thess. 
3, 2), Tite (2 Cor. 8, 23), Épaphrodite (Phil. 2, 25), 
Clément et les autres (Phil. t., 1-3; Philémon 2t.; Col. t., 
11). Il dit de tous et de lui-même : << Nous sommes les 
coopérateurs de Dieu » (1 Cor. 3, 2). Dès la primitive 
littérature cistercienne, le frère est désigné comme un 
<< coopérateur ». Un récent chapitre général des prê
cheurs adopte ce terme. 

Dans quelques constitutions des 18°-19e siècles, ce 
service des frères dans leur communauté fut rendu 
par des termes qui, pour être devenus péjoratifs, 
<< frères servants • (serc,ans, famulans), n'en expri
maient pas moins fortement l'idée de « diaconie » 
réalisée dans la communauté primitive de Jérusalem, _ 
ou celle de<< Serviteur de Yahvé » dans l'ancien Testa
ment. 

Ces vocables utilisés pour désigner les_ frères contri~ 
huent à exprimer un esprit : esprit de conversion, de 
service, de pleine coopération rèaliste. 

5° Il conviendrait de dégager dans la tradition des 
frères les principaux textes scripturaires auxquels 
on se réfère habituellement à leur sujet. 1) Le plus 
anciennement cité avec abondance est peut-être le 
texte de la Genèse (3, 19), sur le pain gagné à la sueur 
de son front. Il relève l'esprit de pénitence et de tra
vail qui a, de fait, marqué fortement la condition des 
convers primitifs. 2) Le texte, toujours cité, 1 Cor. 12, 
13 : « De même que le corps est un, tout en ayant plu
sieurs membres, et que tous les membres du corps, en 
dépit de leur pluralité, ne forment qu'un seul corps, 
ainsi en est-il du Christ », exprime la complémentarité 
dans l'unité. 3) « Et erat subditus illis » (Luc 2, 51) 
évoque le thème de la vie cachée utilisé traditionnelle
ment par tous les frères et plus récemment mis en 
relief avec le patronage de saint Joseph. t.) Le texte 
de « Marthe et Marie » (Jean 12, 1-2). 5) Le texte sur 
les diacres dans la primitive Église (Actes 6, 2-6). 

Dans une de ses conférences saint Vincent de Paul • ajouta, 
pour consoler les frères servants dans leur vocation, qu'ils 
menaient, aussi bien que les prêtres, une vie conforme à celle 
de Notre-Seigneur et qu'ils imitaient la vie cachée de Notre-

Seigneur durant laquelle il s'employait aux exercices corporels, 
travaillant en la boutique d'un charpentier et faisant le ménage 
comme un valet à gages; et ainsi qu'ils imitaient une vie de 
trente ans, et les prêtres, dans leurs fonctions n'en imitaient 
qu'une de trois ans et demi, qu'eux honoraient la vie servile de 
Notre-Seigneur, et les prêtres son sacerdoce, et partant que la 
conformité avec Notre-Seigneur se rencontrait dans l'une et 
l'autre vocation • (.Correspondance, entretiens, documents, t. 11, 
Paris, 1923, p. 109). 

6° Les documents officiels de l'Église. -
1) Les textes liturgiques par lesquels sont célébrés les 
frères mis sur les autels. La plupart n'ont d'office 
propre ou de mémoire liturgique avec oraison propre 
qu'à l'intérieur de telle ou telle famille religieuse. 
2) Les documents concernant les béatifications et 
canonisations_ : bulles papales, actes de la congrégation 
des Rites, actes et lettres des chapitres généraux ou 
des supérieurs majeurs. Tout cela porte le reflet de 
ce que chaque siècle a pensé des frères et du type de 
sainteté qu'on a aimé exalter en eux : vie cachée, vie 
de travail, humble don de soi dans le service quoti
dien. 3} Les textes officiels sont peu nombreux. On 
les trouvera présentés et commentés dans le livre récent 
de D. Frémin : Les frères (Paris, 1963). 

L' Enchiridion de statibus perfectionis, édité en 1949 
par la congrégation des Religieux, fait mention d'une 
quarantaine de textes officiels qui parlent des« conversi o. 
A part quelques éléments de législation sous Clé
ment vm, une lettre de Benoît xrv aux ;,upérieurs 
majeurs d'Italie, et le décret de Pie x Sacrosancta Dei 
Ecclesia du 1er janvier 1911, cette source n'est pas 
abondante. 

Pie xu, le 19 juillet 1957, déclarait au chapitre général des 
Pères blancs:• Votre vie de communauté fidèlement pratiquée, 
l'union étroite entre tous les membres de la société, quelle que 
soit leur nationalité, l'esprit de collaboration entre les • pères • 
et les • frères •, tous liorés sans réserve à l'œuvre commune, voilà 
un exemple d11 charité concret et expressif qui conférera à vos 
enseignements une grande force de persuasion • (Documentation 
catholique, t. 54, 1957, col. 1176). 

7° Recenser dans les écrits des spirituels des 
familles religieuses tout ce qui conèerne les frères, relever 
dans chaque famille religieuse les lettres écrites aux frères 
ou écrites par eux, les instructions aux novices dans 
les chapitres conçus pour eux (là où il y en a}, les 
implications spirituelles des points de constitutions 
les concernant, les directoires rédigés à leur usage, 
les prédications, retraites, conférences à eux adressé.es; 
bref, il y a là un immense patrimoine qui semble 
n'avoir jamais été exploré, sauf à l'intérieur de chaque 
famille religieuse. Mais il ne faut pas considérer la 
spiritualité des frères à part de celle des autres religieux 
de leur institut. Notons que les quelques frères qui ont 
écrit en matière spirituelle (saint Alphonse Rodriguez, 
les carmes Jean de Saint-Samson et Laurent de la 
Résurrection) ont traité de vie spirituelle indépen
damment de leur condition de frères. Et peut-être les 
meilleurs directoires et les meilleures prédications pour 
les frères sont-ils ceux qui, adressés à tous les religieux, 
les englobent dans la spiritualité de tous. 

On a signalé déjà (supra, col. 1220) l'influence exercée par les 
écrits concernant les frères dans les œuvres de François Suarez 
t 1617, Alphonse Rodriguez t 1616, Nicolas Lancicius t 16f.-3, 
Félix Gonzalez Cumplido t 1872, dont on peut rapprocher le 
Miroir des frères coadjuteurs de la congrégation de la Mission, de 
P. Chinchon, Paris, 1875; beaucoup de familles religieuses ont 
des • miroirs • analogues. 
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A travers cette littérature, on relève des constantes : la 
sanctification par le travail, les exercices de piétë, l'oraison, la 
vie sacramentelle. Mais aussi beaucoup .de consignes dépassées 
et une conception allégorique de la vie du frère, rattachée, ici ou 
là, à des situations bibliques ou hagiographiques lues en super
ficie., 

· 2.. POINTS FORTS DE LA VIE SPIRITUELLE DES FRÈRES 

Nous mettons en relief cinq points forts de la vie 
spirituelle des frères et nous grouperons, autour de 
chacun d'eux, des séries de réflexions et de commen
taires. Les frères sont 1 ° pleinement religieux, 2° appelés 
à des fonctions laicales d' Église, 3° dans le monde du 
trac,ail et de la technique; 4° ils vivent en famille sacer
dotale, 5°. comme des << jointures et ligaments ». 

1° Pleinement religieux. -·Nous ne nous éten
drons pas sur cette vérité, rappelée maintes fois aux 
frères dans les conférences spirituelles. Certes, elle est 
fondamentale, et si nous ne faisons que la signaler, 
c'est uniquement parce qu'on la trouvera développée 
abondamment dans les livres ou articles traitant de 
la spiritualité de fa vie religieuse. 

Rappelons simplèment qu'au jour de sa profession 
le religieux, - clerc ou laïc -, met en œuvre d'une 
façon éminente le sacerdoce de son baptême. Une 
authentique spiritualité du religieux laïc sera donc le 
fruît de la doctrine du sacerdoce royal conféré par le 
baptême. 

2° Pour les fonctions laïcales d'Église. -
1) Sans dresser un catalogue exhaustif des fonctions· 
exercées par les, frères, on peut les ranger dans des 
secteurs assez nettement distingués : 

soit au service·des communautés comme telles (travail de 
type administratif, comme le secrétariat ou la comptabilité; de 
type artisanal, comme le jardin, la couture, la mécanique; de 
type • domestique •• comme· la cuisine, l'entretien; de type 
• conventuel •, comme la sacristie ou la porterie); 

soit au service d'activités confiées à la communauté sacer
dotale : service paroissial, catéchisme, liturgie, œuvres éduca
tives ou d'hospitalité, aide aux missions de l'intérieur ou de 
l'extérieur, rédaction ou diffusion de la presse, animation de 
stands, etc; 

soit au service d'un certain entourag.e des communautés pour 
y exercer des œuvres de miséricorde, corporelle ou spirituelle, 
qui devraient caractériser le rayonnement chrétien de toute 
maison religieuse; . 

soit en suscitant ou animant de.s militants dans un groupe 
d'apostolat des Iàics, selon les grâces et les aptitudes; bien 
plus, en suscitant des . vocations religieuses plus adaptées au 
milieu, à là classe sociale, à la race de ceux chez qui ils sont 
envoyés; · 

soit en assurant, dans l'esprit de Nazareth, une présence de 
religieux dans les cadres de travail et de loisirs de la société 
p1·ofane, pour les purifier, les sanctifier, y rendre présent le 
Royaume. 

2) · Situer ces fonctions au niveau de leur accomplis
sement par des frères, c'est relever d'abord leur carac
tère entièrement ecclésial. Les familles religieuses sont 
des organismes <l'Église, érigées par elle, vivant d'elle 
et pour elle, tenant d'elle leur statut et leur finalité. 
Aucune des activités qui se déploient en leur sein ne 
lui est extérieure. Sans doute est-ce vrai déjà de toute 
activité de chrétien. Pour des activités de religieux, 
c'est doublement vrai : au titre d'abord de leur carac
tère chrétien (qu'ils ont en commun avec tous les 
baptisés), et au titre de leur affectation exclusive aux 
choses du Royaume et non aux « negotia saecularia >> 

propres aux laïcs. Le fait d'être exercé dans une famille 
religieuse, par. un religieux, et sous la mouvance d'une 
profession religieuse, enlève au travail du · frère sa 
finalité profane et p fait un bien <l'Église. L'activité 
garde un context,-;iumain identique extérieurement 
à ce qu'il serait dans un contexte profane (même métier 
exercé ici et là), elle n'en est pas moins religieuse et 
par l'intention de ceux qui l'accomplissent et de ceux 
qui la prescrivent, et par son insertion totalement 
ecclésiale dans cette réalité consacrée qu'est la com
munauté religieuse. Prenons quelques exemples. Le 
frère jardinier, le frère infirmier font leur travail avec 
la même compétence, avec le même soin que l'horti
culteur ou l'infirmier civil. Il y a cependant une diffé
rence fondamentale : l'un le fait pour gagner sa vie, 
ou par amour de la terre ou de la santé des corps, 
l'autre le fait « propter regnum Dei &. Au jour de sa 
profession, le frère a donné toute son activité au ~ervice 
de l'Église : il a renoncé à .toute activité propre; s'il 
cultive un jardin ou soigne les corps, c'est parce que 
l'Église, par sa communauté, le lui demande. Ce n'est 
donc plus pour cette terre qu'il travaille directement; 
encore que, sans doute, c'est par ce travail désintéressé 
et tout pour Dieu, qu'il travaille le plus efficacement 
au développement des valeurs terrestres : c'est le 
<< surcroît & promis à ceux qui cherchent avec avidité 
d'abord le Royaume. 

3) Tout ce que fait le frère est donc 4 pour le 
Royaume ». Il renonce à tout :_ propriété, famille, 
patrie, classe sociale, voire, - ef pour certains c'est 
le plus dur -, Action catholique. Mais ce renoncement 
fait, l'Église peut lui demander de travailler pour 
l'acquisition des biens temporels (comme le ferà un 
frère jardinier ou économe), pour la santé des corps, 
le développement des intelligeIJ.ces (comme le feront 
les frères infirmiers ou enseignants); on a vu l'Église 
leur . demander de travailler au développement écono
mique de la cité (en faisant des ponts) ou même de 
la civilisation (en luttant par les armes contre l'inva
sion musulmane, au temps des templiers). L'Église 
peut leur demander aujourd'hui (à condition que le 
renoncement fondamental soit maintenu et garanti) 
de travailler au développement de la promotion 
ouvrière, à l'animation de l'Action catholique ou au 
service des pays en voie de développement. Mais on 
voit la différence de cette activité du religieux avec 
celle du séculier. Fondamentalement, c'est avec un 
esprit détaché que le religieux travaille au bien des 
corps ou de la société ou même à telle activité. aposto
lique spécialisée, et immédiatement, sur le signe de 
son supérieur, il est prêt à quitter cette tâche : car 
c'est d'abord pour le Royaume qu'il œuvre; et c'est 
à l'Église de lui fixer sa fonction. Le séculier, lui, 
tout en ayant en vue le Royaume (car le renoncement 
de l'Évangile s'adresse à tout disciple du Christ, à 
tout baptisé), travaille davantage pour cette terre : 
son détachement extérieurement, socialement; visible
ment, n'est pas aussi radical. L'Église ne demande-t-elle 
pas aux membres des instituts séculiers de se sanctifier 
<< dans et par les moyens du monde », ce qu'elle interdit 
à ses religieux. A ceux qui renoncent à tout pour lui, 
le Christ promet le centuple dès cette terre. Renon
çant au monde, en fait nul ne travaillera plus efficace
ment que lui pour ce monde : c'est le,<< surcroît », le 
« centuple t promis. Nul n'apporte mieux à ce monde 
ce << supplément d'âme » dont il a tant besoin; nul ne 
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lutte plus efficacement contre le péché du monde qui 
entrave tout son développement. Mais cela se fait 
dans la foi : on comprend la vocation de militant 
<l'Action catholique, on saisit l'importance des 'insti
tuts séculiers; sur un autre plan, on sent la nécessité 
du clergé et de chefs dans l'Église, mais on a du mal 
à réaliser l'importance de la vocation de frère. Elle 
demande une foi très vivante. Mais elle est irrempla
çable dans l'économie de l'Église. 

4) Les activités des frères demeurent donc franche
ment laïcales. Elles ne se situent pas dans la ligne du 
sacrement de l'ordre et du sacerdoce ministériel. Les 
compétences qu'elles réclament sont celles de métiers 
exercés le plus couramment par des séculiers. Les 
techniques qu'elles utilisent sont celles qui ont habi
tuellement leur place dans les entreprises profanes. 
Les énergies ·qu'elles déploient sont celles que l'on 
rencontre chez les travailleurs du monde. Les frères 
ne sont pas appelés à franchir le seuil de la clérièature. 
Ni minorés, ni tonsurés, il faut les tenir pour ce que 
l'Église veut qu'ils soient et qu'ils ont choisi d'être 
en réponse à cet appel original du Seigneur : ni des 
prêtres, ni des ~ demi-prêtres t, ni des clercs, ni des 
~ demi-clercs ». Hommes <l'Église, ils sont appliqués 
aux tâches qui, dans leurs familles religieuses, y sont 
voisines de celles que comporte toute entreprise sécu
lière. 

5) A leur ~t, on relit avec joie les versets déjà 
cités de 1 CoJili,J.2 : 

Il y a diversité de dons spirituels, mais c'est le même esprit; 
diversité de ministères, mais c'est le même Seigneur; diversité 
d'opérations, mais c'est le même Dieu qui opère tout en tous .. . 
Dieu a placé les membres dans le corps selon qu'il l'a voulu .. . 
L'œil ne peut dire à la main : je n'ai pas besoin de toi, ni la 
tète ne peut dire aux pieds .. : je n'ai pas besoin de vous ..• 

Dans cette perspective, on peut penser malsaine 
toute· une littérature sur << l'humble frère », qui confond 
l'authentique vertu chrétienne d'humilité avec la condi
tion sociologique humiliée due aux clivages souvent 
impurs des sociétés terrestres. Certes, dans la diversité 
de fonctions qu'évoql}.e notre épître, il en est qui, 
d'elles-mêmes, sont plus nobles, et il peut y avoir de 
l'authentique humilité à choisir les moins nobles pour 
imiter le Seigneur Jésus dans sà kénose. Encore faudra
t-il exorciser les manières pharisaïques de parler de 
cette · • humble condition ». Prêcher avec saint Paul 
la diversité des dons et fonctions <l'Église en vue de 
la construction du corps unique, parler avec le Christ 
de talents différents qui sont faveurs non dues de la 
part du. Maître, c'est autre chose que de se complaire, 
même verbaiement, dans l'humilité de la condition de 
l'autre. Suivant les conseils de tous les fondateurs,' 
chacun doit t être content » de sa vocation propre et 
spéciale, don gratuit de Dieu, duquel doivent naître 
gratitude et joie, et non envie ou mépris. 

6) Faut-il dire ici quelques mots du diaconat? Si 
l'Église lui donne un nouvel essor, il est probable que des 
religieux y seront appelés. Ces religieux-diacres seront 
alors dans la cléricature : cet article ne les concerne 
donc pas. Ajoutons que le diaconat ne résoudra pas 
le- problème des frères dans les instituts cléricaux. Ce 
sera un problème différent. L'Église aura toujours 
besoin de religieux non clercs, surtout en ce siècle de 
prise de-conscience de la place active du laïcat. 

3° Ayant place dans le monde du travail et 
de la technique. - 1) Le travail, pour. une part, 
façonne le travailleur. Ses conditions d'exercice ne 
peuvent pas ne pas laisser de traces dans l'organisme et 
la mentalité de ceux qui y sont consacrés. D'aussi loin 
que l'histoire COR.naît les frères, elle les voit au travail et 
principalement au travail manuel. Rien d'étonnan! ). 
ce que leur vie religieuse en soit profondément touchée, 
comme l'était celle des anciens moines eux aussi adonnés 
d'abord aux travaux manuels des monastères. 

Depuis l'intense développement de notre civilisation 
mécanisée, le travail a considérablement évolué. Et le 
travailleur contemporain est profondément marqué par 
cette évolution. Deux caractères notamment intro
duisent dans l'esprit des travailleurs des facteurs 
psychologiques importants. D'une part le travail de 
plus en plus mécanisé, voire automatisé, éloigne l'artisan 
de l'objet qui, au lieu de sortir directement de ses mains, 
ne le fait qu'à travers des outils complexes; et ceci 
déplace le premier centre d'attention de l'ouvrier. De 
plus en plus attentif à la machine, il risque de laisser 
dévier son sens de l'utile. D'autre part, la socialisation 
des moyens de production entraîne une conscience 
collective plus aiguisée que jadis. 

2) Recrutés principalement dans le monde du travail, 
les frères se présentent à la vie religieuse avec des tem
péraments et des mentalités imprégnés de ce -qui marque 
leur milieu d'origine, tant urbain que rural. D'autre 
part l'outillage pénètre dans les communautés reli
gieuses, tant à l'échelle des travaux domestiques qu'à 
celle des appareillages d'apostolat audio-visuels ou 
d'exploitation des biens. Il n'est pas nécessaire aujourd'
hui d'être ouvrier de l'industrie lourde pour avoir une 
mentalité de petit technicien ou d'ouvrier spécialisé. 
Tant_ mieux si les frères demeurent assez proches de 
leur temps pour spiritualiser toute une attitude de 
travailleur contemporain; c'est une part très importante 
de leur vocation. A eux plus qu'à quiconque de savoir 
louer Dieu dans et à partir des modes actuels du labeur 
humain et, au milieu de tout un climat de vie matéria
lisée, de garder résolument l'âme de louange qui donne à 
la création sa vraie dimension. La machine elle aussi 
chante la gloire de Dieu dans le cœur du travailleur, 
si le travailleur garde son cœur assez pur et son 
âme assez libre. Le sacerdoce baptismal actualisé dans 
l'état religieux donne au chrétien d'élite qu'est le frère, 
d'être le prêtre de la création et de l'être précisément 
au niveau de l'œuvre de ses mains, de l'outil qu'il mani
pule, de l'utile et du beal}. dont la gloire revient au 
Créateur. S'il y a ici une doctrine spiritueJ}e à mettre en 
œuvre, ce sera celle du traité théologique de la créatfon 
amplifié à la mesure des découvertes contemporaines, 
vécu dans l'adoration et dans la soumission aux lois de 
la création, rencontrées et élargies dans la foi, joie 
surnaturelle et ardeur pour l'œuvre bien faite. 

3) En marche vers << la terre nouvelle et les cieux 
nouveaux », les chrétiens savent que la grande rupture 
de la parousie s'inscrit dans l'ensemble plus vaste d'un 
gouvernement divin qui englobe hier, aujourd'hui et 
demain. Les travailleurs engagés dans l'œuvre de la 
transformation, voire. du simple aménagement de la 
surface de la terre, se savent pris dans un contexte qui, 
de toute façon, les dépasse. Leur besogne pourtant a un 
sens. Elle épouse la marche du temps et de ce qu'un 
Dieu-Providence y insère. Un travail à plus grande 
efficacité et à plus grande solidarité humaine devrait 
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aussi suggérer aux croyants que la part de l'homme, 
quand il conduit bieri les affaires, et celle de Dieu qui les 
gouverne (ceci à l'intérieur de cela) ont une convergence. 
Le dynamisme de la grâce et celui du travail humain ne 
sont pas en soi opposés. Comme religieux, le frère doit 
témoigner de la parousie et des clartés•de l'autre monde. 
Sa profession religieuse le situe d'abord au niveau 
des) réalités invisibles. Envers les choses qui passent, 
il aurait un premier sentiment : cela est de peu de 
prix:! Moins menacé de donner, comme le grand nombre 
des travailleurs, la primauté à l'utile, il établit ses 
perspectives dans la lumière de la foi. Dans la main de 
Dieu, les choses qui passent sont des choses qui cons
truisent. Il y a dans le travailleur contemporain (le 
frère doit l'y rejoindre) un sens du lien entre les grands 
plans de la vie. Ce n'est pas en négligeant celui auquel 
il a le devoir de collaborer, qu'il développera celui du 
royaume de Dieu. 

4) Il est vrai que, sans être radicalement divergents, 
les deux plans ne coïncident pas. Du moins le premier 
doit-il être singulièrement purifié, restauré. L'homme 
qui y peine doit être racheté. Il y a un mystérieux 
passage qui, avant la parousie, est l'instant présent 
qu'il faut savoir perdre dans le Christ pour l'y trouver. 
C'est la continuelle Pâque des chrétiens. Le caractère 
austère et pénitentiel de la vie des frères, comme celufde 
leur travail, s'inscrit dans cette ligne. Elle comporte 
plus de lumière que d'ombre. Peut-être leur état de 
continence vouée, établit-il les frères dans une condition 
privilégiée pour exercer une foi active dans ce mystère, 
leur y faire embrasser la présence du Christ ressuscité, 
faire passer en lui par et à travers leur travail ce qui, du 
périssable, doit demeurer. 

5) Racheté, le travail humain ne devient chrétien que 
par cette marque du Christ qui le fait sacré aux: yeux: du 
Père, consecratio mundi. La création entière entre dans 
le rayonnement de ce qui est du Christ et au Christ. La 
consécration de l'état religieux aide le frère à entrer 
profondément dans cette perspective. Comme son sacer
doce baptismal lui fait offrir activement la création, sa 
condition de religieux le consacre comme sujet 
d'offrande. Il fait partie du monde consacré en même 
temps qu'il en fait l'oblation. ~ 

6) Quant au sentiment si déterminant de la solida
rité que crée le travail contemporain, la vie religieuse 
devrait aider à le développer encore. Vivre en commu
nauté, se savoir établi, non seulement au niveau d'une 
communion des saints avec tous les chrétiens, mais au 
niveau d'une permanente école de meilleure communion 
avec toute une famille religieuse, doit ouvrir le cœur et 
l'esprit, et créer mille réflexes dans le sens de << l'autre & 

et des « autres *· Jusqu'où peut aller cette solidarité 
avec le monde des travailleurs et des techniciens? Cela 
doit beaucoup v~rier selon la formation reçue et le 
travail exercé. Les contours sociologiques et les situa
tions sont fort différentes. De toute manière la solida
rité de la communauté religieuse est première. Les 
autres solidarités ne peuvent jouer contre elle. Mais de 
m_ême qu'un religieux ne cesse pas d'être membre de sa 
famille naturelle en devenant membre d'une famille 
religieuse, il ne cesse pas d'appartenir à tel ou tel milieu 
humain. Rien n'est ridicule comme un religieux qui 
feint d'avoir appartenu, avant son entrée en religion, 
à un milieu soi-disant plus évolué que son réel milieu 
d'origine, ou d'avoir maintenant des relations qui 
feraient juger de haut ses enracinements naturels. 

Demeurer solidaire d'un milieu de travailleurs, paysan, 
ouvrier, artisanal, technique, c'est au contraire une 
référence de prix. Et le demeurer dans la vérité d'une 
vocation religieuse, aide à faire de cette solidarité de 
base une orientation pour la prière apostolique des 
frères. Il est alors tout naturel de porter, dap.s son tra
vail, les intentions apostoliques du milieu, de devenir le 
soutien spirituel des militants de ce milieu. Combien de 
frères, travailleurs de communauté, sont liés d'amitié 
avec des militants d' Action catholique, demeurent éven
tuellement leur référence ·en vie chrétienne, reçoivent 
confidence de leurs difficultés, animent spirituellement 
la vie militante des uns et la vie religieuse des autres. On 
peut penser qu'une vie de travail analogue, menée de 
part et d'autre, favorise au-delà de ces solidarités une 
authentique charité à la mesure des appels actuels. Un 
métier manuel apprend à estimer tous les métiers 
manuels. 

L'état religieux auquel on accède par une profes
sion autrement qualifiée qu'aucune autre profession 
humaine, respecte les métiers. De même respecte-t-il 
les solidarités de milieu. Il les anoblit, il les transpose. 
Il les fait accéder au mystère du Christ, récapitulation 
de toutes les vocations. 

4° En famille sacerdotale. - 1) Tout ee qui a 
été dit jusqu'ici s'applique aux frères de tous les insti
tuts. Un problème spécial se pose pour ceux des instituts 
cléricaux dont la fonction propre requiert le sacrement 
de l'ordre. Les frères ne vont-ils pas s'y sentir dépaysés? 
Ne risquent-ils pas de se cléricaliser ou, au contraire, 
de souffrir d'un complexe d'infériorité? 

2) 8eule une vue plus approfondie et de l'Église, -
Corps aux membres divers -, et de la vie religieuse, -
<< mode de vie ~ indépendant de la fonction, cléricale 
ou laïcale -, peut résoudre le problème. La vie reli7 

gieuse est un << mode de vie » qui conditionne une 
<< famille •>, une << communauté ». ·Que dans cette famille 
il y ait des fonctions diverses, et donc une hiérarchie, 
aucune difficulté; c'est la loi de la vie qu'on retrouve 
dans les familles naturelles : chef dé famille, épouse, 
enfants aux talents divers, tout cela n'empêche pas 
la famille d'être une et bien unie. f S'accepter dif
férents pour être complémentaires et vraiment s'enri
chir &. 

3) << L'Église unit les religieux et réalise en eux cette 
communauté fraternelle intégrale qu'elle nè réussit 
pas à établir dans le monde. Cette communauté parfaite 
est l'anticipation de la Cité éternelle. Elle révèle au 
monde la fraternité évangélique et la liturgie de louange 
qui s'en élève vers Dieu • (R.. Carpentier, TélTU)ins de 
la Cité de Dieu, Paris-Louvain, 1957, p. 32). Si les 
familles religieuses doivent être les << révélateurs • de 
l'Église, elles le seront de façon plus visible encore si 
resplendit en elles cette complémentarité entre prêtres 
et laïcs. Qu'on pense à ces grands monastères du 
12e siècle, dans lesquels vivaient la même vie religieuse 
chanoines, convers, moniales et religieuses. 

Une famille religieuse uniquement composée de 
membres laïcs (frères ou sœurs) porte déjà la marque 
de cette complémentarité. Les familles religieuses qui 
reproduisent en leur communauté elle-même l'organi
sation hiérarchique aux degrés divers sont davantage 
sacrement de l'Église et en tirent profit. 

4) Dans les communautés chargées de la prière 
liturgique, la place des frères est de premier plan. La 
prière de l'Église doit comprendre obligatoirement la 
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prière des prêtres et celle des fidèles. Qui sont les « per
manents» du peuple de Dieu pour cette prière officielle, 
sinon les frères? Si eux profitent de l'animation sacer
dotale de la prière liturgique, .ils enrichissent la prière 
de leurs frères prêtres de tout l'apport de leur vie de 
laïcs, de leur solidarité avec le monde des travailleurs. 

5) Que dire de la valeur unifiante des échanges 
continuels qui se font en communauté? Recevoir direc
tion spirituelle et absolution des ministres qui sont de 
la famille, entendre d'eux les commentaires d'Écriture, 
les homélies, les catéchèses adaptées, prendre part à la 
liturgie présidée par eux, avoir l'un d'eux comme pre
mier initiateur à la vie religieuse, dépendre d'un supé
rieur choisi parmi eux, ce sont des tributs et des cumuls 
qui seraient presque excessifs s'il n'y avait pas de très 
importantes contreparties. Car les fonctions laïcales 
des frères apportent aux clercs au sein de la famille 
une foule de choses, parmi lesquelles ce n'est pas le 
temporel, malgré son importance, qui l'emporte : la 
présence du laïcat est pour les ministres de l'Église un 
perpétuel rappel de leur rôle; il y a aussi l'école perma
nente des manières de dire qui, autres chez les laïcs, 
autres chez les clercs, prévient ceux-ci d'un excès de 
verbalisme ou de conceptualisme; il y a les expériences 
de la vie de travail sans cesse remises devant les yeux; 
il y a les exigences de gens qui ont habituellement un 
très solide bon sens et il y a jusqu'aux particularités 
de leur vie religieuse qui redisent le primat des valeurs 
de charité; il peut aussi y avoir les apports mutuels 
dans l'exercice du travail apostolique. Rien ne soude 
davantage une famille que ces mille expériences quoti
diennes. Grâce à cette meilleure division des tâches, 
c'est avec plus d'efficacité qu'est atteint le but de 
l'institut. 

6) De tout cela, - prière, vie évangélique, activités 
complémentaires -, ressort un esprit commun : 
confiance et respect mutuel profitent aux uns et aux 
autres. Les chroniqueurs des vieilles familles canoniales 
félîcitaient les frères de leur promotion. N'est-on pas 
fier dans une famille d'avoir un frère prêtre? Mais on. 
peut tout autant féliciter les prêtres qui ont la chance 
de vivre avec (et non seulement à côté) d'autheajiques 
laïcs consacrés au Seigneur, dévoués à la même cause 
<l'Église. ' 

Qu'il suffise d'apporter le témoignage récent d'un évêque et 
supérieur général. • Je dois avouer que parmi les découvertes 
de Gerland, l'une de celles qui m'a le plus enrichi, c'est la décou
verte de la vocation de frère. Je n'avais jamais eu l'occasion de 
partager vraiment leur vie et de me donner avec eux à un 
même apostolat. Je voudrais pouvoir faire connaître à d'autres 
cette richesse • (Mgr Ance!, Cinq ans avec les ouvriers, p. 472). 

5° Jointures et ligaments. - 1) << Le corps 
tout entier reçoit nourriture et cohésion par les join
tures et ligaments & (Col. 2, 19; cf Éph. 4, 16). Si, dans 
l'Église, il faut ces << jointures et ligaments » pour son 
unité organique, dans les familles religieuses, images 
de l'Église, leur rôle est tout autant indispensable. Or 
les frères sont particulièrement à la jointure de bien 
des réalités humaines et ecclésiales dans les commu
nautés. 

2) • Jointures et ligaments», les frères le sont d'abord 
à l'intérieur de chaque maison religieuse. Les fonctions 
laicales sont en effet partout dans la marche quoti
dienne d'une maison et elles conditionnent tout. Fonc
tii,ms très matérielles souvent par leur teneur sensible, 
elles se rejoignent et lient l'ensemble équilibré d'une 

maison qui marche. Saint François d'Assise dit des 
frères qu'ils sont comme « la mère à la maison » : une 
multiprésence faite de beaucoup de liant et toutes 
sortes de petits savoir-faire qui rendent chaud un 
intérieur. Et Humbert de Romans t 1277 les voit 
comme << le pieu qui soutient la vigne o. C'est par les 
services des << jointures et ligaments & que se cons
truisent les maisons et, au-delà, la grande Maison 
Église. 

3) L'entourage immédiat des maisons religieuses 
pose habituellement des questions délicates à leurs 
supérieurs. Sans avoir normalement d'authentique 
juridiction sur le voisinage, il y a des responsabilités 
auxquelles souvent les religieux clercs, appelés à des 
charges d'une autre portée, ne peuvent faire face. Le 
pourraient-ils que souvent ils ne le doivent pas par 
respect pour les autorités pastorales du lieu. A qui alors 

· d'assurer << jointures et ligaments & tant matériels que 
moraux? A qui d'avoir de tels contacts avec le petit 
peuple des rues voisines, les fournisseurs et les habitués, 
les besogneux et les pauvres gens que de toute manière 
il serait contraire à l'Évangile d'ignorer? A qui d'exercer 
la miséricorde concrète et secourable, et par elle de 
montrer un visage chrétien authentique? Tout _le 
monde sait le scandale des communautés qui, posées 
sur un territoire comme dans une terre ·étrangère, 
veulent tout ignorer de leur implantation, ou de celles 
dont les relations humaines sont indignes du nom chré
tien; et nul n'ignore les traces que, pendant des années, 
peuvent laisser derrière elles des communautés sans 
charité ni miséricorde. Les frères ont là une situation 
irremplaçable. Leurs fonctions laïcales les mettent de 
plain-pied avec les occupations les plus courantes des 
populations moyennes. Tel qui a fonction de portier 
est typiquement<< jointure et ligament & avec le dehors. 
Tel qui a fonction de sacristain ne l'est pas seulement 
au plan des relations humaines, mais à celui des 
démarches cultuelles. L'un et l'autre le sont au plan 
des contacts religieux. Ils relient les maisons religieuses 
aux contextes sociaux. Ils aident ces deux ensembles 
à se connaître et, pour une part, à se joindre tantôt 
pour des activités communes, tantôt pour permettre 
aux religieux de porter devant le Seigneur les implo
rations et supplications de tant de proches et de moins 
proches. 

Sans doute parmi toutes ces fonctions, faut-il mettre 
en relief celle de << père des pauvres » que plusieurs 
familles religieuses ont salué chez tel ou tel de leurs 
frères chargés de faire les aumônes de la communauté. 

Frères aumôniers comme frères quêteurs ont assuré 
pendant des siècles, et assurent encore, sous des formes 
qui se renouvellent, le va-et-vient de la charité, le 
continuel échange de services que se rendent le dedans 
et le dehors des maisons religieuses. Ceci ne trouve sa 
vérité que là où les frères sont vraiment présents, pleine
ment aptes à ce rôle entre les deux versants d'une 
frontière sociologique, celle des gens <l'Église (dont ils 
sont pour une part) et celle des laïcs (dont ils sont pour 
une autre part). 

4) Entre le ministère direct du sacerdoce hiérarchique 
et les mentalités qui souvent le dédaignent parce que 
les distances sont trop grandes, les frères servent égale
ment de « jointures et ligaments ». Les voici alors au 
service du ministère hiérarchique. Depuis le frère que 
le chroniqueur médiéval représente en prière au pied 
de la chaire pendant que prêche son frère prêtre, jus
qu'à celui qui accompagne le missionnaire de l'intérieur, 
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ou depuis le bâtisseur d'églises jusqu'au catéchiste, 
le frère ne cesse de faire le lien. Son langage est souvent 
plus proche de celui des populations que celui des 
clercs. Ses activités le mettent en affinité avec elles. 
Il est comme Jean-Baptiste la préparation providen-
tielle. T"" 

5) Dans le monde technique qui se fait, ouvriers 
parmi les ouvriers, les frères ne s'inscrivent-ils pas au 
nombre de ceux qui renouent le contact entre l'Église 
et le monde des travailleurs? Nouvelle manière d'être 
« jointures e.t ligaments ». 

Cette orientation est désirée explici~ement par 
l'Église pour les instituts séculiers. Elle existe dans une 
famille religieuse comme· celle des petits Frères de 
Jésus. Elle semble avoir été reconnue dans une phrase 
de la constitution Sedes sapienûae {31 mai 1956) qui 
admet comme suffisant à spécifier une famille religieuse 
« une manière de vivre quotidiennement avec le peuple• 
{« in ipsa cum. populo cotidianae vitae consuetudine », 
cf VS, t. 95, 1956, p. 506). Plus ou moins explicitement, 
les fils de la Charité, qui ont édité un tract sur ce thème; 
les missionnaires des .campagnes qui ont, ici ou là, 
quelques frères au travail; les missionnaires de sainte 
Thérèse {voirleur bulletin trimestriel, n. 39, avril 1960); 
d'autres encore, plus ou moins officiellement (et quel
ques-uns qui se préparent en ce sens), veulent reprendre 
la vieille tradition des convers au moyen âge, qui ont 
fait chrétiennes les populations rurales en vivant en 
osmose avec elles. 

On voit quel atout peut présenter, pour une famille 
religieuse cléricale, d'avoir des« frères au travail parmi 
les travailleurs & en même temps que des prêtres spé
cialisés dans le ministère auprès des ouvriers et des 
techniciens. On voit aussi à quel point et dans quel 
sens fort ces frères se constituent « jointures et liga
ments t. Enracinés dans le monde du travail par la 
condition ouvrière et salariée, ils n'en ont pas moins 
leur principal engagement dans une communauté 
ecclésiale. Donnant leur vie pour réunir les travailleurs 
et l'Église, ils-y mettent le meilleur d'eux-mêmes. Leur 
travail y trouve sa principale intention, leur témoi
gnage son sens le plus explicite, leur charité son meilleur 
terrain. La porte semble· ouverte, de beaux visage3 
spirituels se dessineront peut-être et une grande page 
pour les frères et leur histoire de demain. 

6) t. Jointure et ligament ~. le frère peut donc avoir 
une position intermédiaire peu confortable, mais 
nécessaire pour lier et faire passer le message de l'Église 
vers le monde du travail et faire comprendre le monde 
du travail à l'Église. · 

Dans sa communauté, le frère risque d'être mal 
compris des religieux prêtres, parce qu'il est d'une 
autre -culture; et, hors de ·sa communauté, il n'est pas 
t~llement reconnu comme sien par le monde ouvrier, 
parce que coupé d'eux par la vie religieuse. N'était-ce 
pas là la position inconfortable du grand Médiateur, 
rejeté par les hommes, et qui semblait rejeté par Dieu? 

Renvoyant pour l'histoire de l'institution des frères aux 
chapitres qui précèdent, nous citerons les textes les plus carac
téristiques des publications récentes, même s'ils sont empruntés 
à des bulletins très modestes. C'est souvent là que se dessinent 
aujourd'hui les meilleures réalisations. Beaucoup d'ordres et de 
congrégations religieuses ont publié ces dernières années des 
plaquettes de propagande et des albums sur les frères; nous ne 
les mentionnerons pas. 

Consulter avant tout la Bibliographie sur la 1Jie religieuse 
hors cléricature, déjà signalée plus haut, col. 1203. 

J. Bonduelle, Le sacerdoce et l'état religieux laie, dans Le 
recrutement sacerdotal, t. 38, 1938, p. 389-402; Essai d'étude 
comparée des états religieux laies, ibidem, p. 497-519; -Qu'est-ce 
qu'un frère convers?, Pari~, 1941, brochure, 32 p.; - Art. 
Convers, dans Dictionnaire de .droit canonique, t. 4, 1949, 
col. 562-588; - La crise actuelle des convers : ses causes, ses 
remèdes, VSS, n. 11, 15 novembre 1949, p. 243-278, et Le pro
blème des frères convers, VSS, n. 12, 15 février 1950, p. 5-20; -
Réflexions sur le • laïcat religieux adapté au temps présent •, 
VSS, n. 14, 15 août 1950, p. 243-268. - J. Bonduelle et Anto
nin Motte, Les sœurs converses. Positions et perspectives, VSS, 
n. 21, 15 mai 1952, p. 168-191; - Hommes de Dieu et hommes 
d' Église hors cléricature, dans Vocations sacerdotales et reli
gieuses, t. 54, 1954, p.174-183. - Frère M. Driot, Réflexions sur 
l'institution des frères convers, VSS, n. 69, mai 1964, p. 183-200. 

H. Paissac, Le frère convers dominicain, dans Courrier domi
nicain, 1936. - Y. Bossière, Vers la renaissance des coni,ers de 
Prémontré, dans Le courrier de Mondaye, n. 20-21, 1950, 
p. 2-11. - B. Martelet, Le secret de la Trappe. Frère Marie
Gabriel de Chambarand, Paris, _1961, 140 p. 

J.-M. Larose, Étude sur l'origine des frères convers chez les 
oblats (1815-1861), dans Études oblates., t. 12, Ottawa, avril 
1953, p. 65-126. - M.-D. Épagneul, Y a-t-il encore des vocations 
de frères?, dans Cahiers du clergé rural, n. 142, novembre 1952, 
p. 421-424, et dans Chronique des frères missionnaires des 
campagnes, n.13, mars 1951; n. 37, mars 1957; n. 45-47,"mars
septembre 1959. - A. Guellec, La mission du frère d'après 
Libermann, dans Spiritus, n. 13, 1962, p. 397-415. - Sur les 
frères du Prado, voir la revue Prado, n. 15, avril 1963. - Sur 
les frères coadjuteurs jésuites, voir supra, col. 1220-1221. 

J.-J. Navatel, De l'éminente dignité des religieux non-prètres 
dans l'Église, rapport au 10• congrès du recrutement sacerdotal 
de Lille (1934), Moulins, 1935. - J.-M. Larose, La place du 
frère coadjuteur dans l'Église d'aujourd'hui, dans Servir, n. 123; 
mars 1959, p. 6-7. - H. Holstein, A propos des frères convers, 
NRT, t. 72, 1950, p. 410-417. - P. Delooz, Pourquoi ne sont-ils 
pas prètres?, NRT, t. 76, 1954, p. 392-412. - L. Arts, La 1Joca
tion de frère, Malines, 1957. - El hermano cooperador en las 
religiones clericales, Madrid, 1961, publié par la Confederaci6n 
espaiiola de religioso~. - Benoit Lacroix, Compagnon de Dieu, 
Montréal, 1961. - Mgr Alfred Ance!, Cinq ans avec les ou1Jriers, 
Paris, 1963, p. 472-491 L'apostolat des frères au travail. -
D. Frémin, Les frères. Membres laies des instituts religieux 
de clercs, coll. Qu'en pense l'Église?, Paris, 1963. · 

Dans les Actes du congrès international de Rome (décembre 
1961) publiés sous le titre Vocations religieuses et monde 
moderne (Paris, 1963), voir J. Bonduelle, Vocation de frères, 
p. 159-177. - Dans les Actes -du congrès missionnaire inter
national de Lyon (1962), A temps noui,eaux, mission nou1Jelle 
(Paris, 1963), voir le rapport sur La formation des frères, 
p. 202-204. 

Le numéro d'octobre 1960 du Bulletin de· l'ùnion mission
naire du clergé. de Belgique est consacré aux frères; retenir les 
articles de H. Peeters et de F. Helbo. - Len. 218 (avril 1962) 
de la revue Vocations sacerdotales et religieuses, t. 62, a été 
consacré aux Vocations hors cléricature. Consulter: J. Bonduelle, 
Dé1Jeloppe.ment et évolution, p. 8-27; - J.-M. Larose, Situation 
actuelle des frères en France, p. 79-95; - D. Frémin, La forma
tion des frères, perspectives et réalisations, p .. 96-110. 

J.-M. Larose, Les frères coadjuteurs français en missions, 
statistiques de 1961, dans Les Missions catholiques, octobre 1962. 

La revue Spiritus a présenté en ses n. 13 et 14 (1962 et 1963) 
une enquête sur les Frères missionnaires. Consulter : H. Hols
tein, Le sacerdoce du frère, n. 13, p. 339-350; - J.-M. Larpse, 
Possibilités apostoliques du frère, p. 371-386; - l'enquête 
commentée par J. Bonduelle au n. 14, p. 3-88, et n. 18, 1964, 
p. 105-107. - Voir aussi P. Callewier, Le frère missionnaire 
dans l'Église d'aujourd'hui, dans Orientations pastorales, 
Léopoldville, janvier-février 1963, p. 16-27. 

Intention missionn2ire de février 1964: • Nombreuses voca
Üons de frères missionnaires •; voir, sous ce titre, !'.article de 
Ch. Couturier, dans Prière et 1Jie (Messager du Cœur de Jésus), 
février 1964, p. 71-76. 

Jourdain BoNDUELLE et Jean-Marie LAROSE. 
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~RES DES ÉCOLES CHRÉTIENNES. 
Voir JEAN-BAPTISTE DE LA SALLE (saint). 

FRÈRES ENSEIGNANTS. Voir MAITRES EN
SEIGNANTS (clercs, religieux et laïcs). 

FRÈRES DU LIBRE ESPRIT. - Par << libre 
esprit » on désigrre habituellement un mouvement 
d'idées qui se développa au moyen âge à travers 
l'Europe, embrassant le bassin méditerranéen de 
l'Espagne à Byzance. Ce mouvement revêt une forme 
d'ascèse, personnelle et collective, extrêmement austère, 
et une forme mystique d'union à Dieu souvent exces
sive; plus que le renouvellement de l'esprit édénique, 
c'est l'anticipation du paradis céleste qui le hante. Les 
adeptes du mouvement sont comme· écartelés entre 
deux tendances, et l'on en pressent les dangers : un 
mysticisme qui risque de ne plus tenir compte que de 
la liberté intérieure et n'a que faire d'orthodoxie - un 
laisser-aller qui enfreint délibérément toute loi.' 

Il n'y a pas d'histoire des frères du << libre esprit » 
(fratres de libero spiritu, de novo spiritu, de alto spiritu, 
de spiritu libertatis, de altissima paupertate, etc). C'est 
~ea_n-_Laur_e~t de Mosheim t 1755, le premier, qui a 

, md1v1dualise ce mouvement dans son ouvrage· De 
~ beghardis et beguinabus commentarius, édité par G.s 

H. Martin,i à Leipzig en 1790. Les historiens des hérésies 
médiévales (Albert Hauck, Jean-Joseph von Dol
linger, Henri-Charles Lea, Paul Frédéricq, Auguste 
Jundt, Paul Alphandéry, Herbert Grundmann), et de 
la mystique médiévale (Wilhelm Preger, Henri ,Dela
croix), puis les historiens de la littérature médiévale 
(W. Wa ttenbach, Marcel Langlois) et les auteurs d'études 
critiques (Alcantara Mens, Ernest W. Mac Donnell, 
Livario Oliger, Norman Cohn, Ernst Werner, etc) ont 
repris, approfondi, expliqué le mouvement et nuancé 
les problèmes qu'il soulevait. 

1. Qu'est-ce que le << libre esprit »? - 2. Histoire. -
3. Doctrines. 

L .QU'EST-CE QUE LE « LIBRE ESPRIT "? 

1 ° Vocabulaire et thèmes. - Les formules fratres 
de libero spiritu ou secta spiritus libertatis sont très rares 
dans les documents contemporains. Les mots esprit, 
liberté, esprit de liberté, liberté dans l'Esprit, l'esprit 
dans la liberté sont susceptibles de sens différents selon 
le vocabulaire, scripturaire, mystique, philosophique, 
voire politique, qui les emploie, d'autant que l'origine 
de ces termes peut être aussi bien gréco-latine, germa
nique ou arabe. Une étude sémantique s'imposerait. 

Or le thème spirituel évoqué appelle circonspection, 
nuances et précisions. La << liberté ·dans l'Esprit » ouvre 
des perspectives mystiques fondamentales. Le recours 
au discernement des esprits est d'autant plus nécessaire 
que guettent l'illusion, la démesure, l'erreur. Si ce n'est 
Dieu qui l'attire, la liberté de l'homme risque de s'égarer, 
parfois dans le pire, corruptio optimi pessima. 

Le texte scripturaire qui fonde la liberté d;ms l'Esprit 
est celui de saint Paul : ubi autem spiritus Domini, ibi 
libertas (2 Cor. 3, 17). La liberté est dans la gloire : « La 
création en attente aspire ... à être, elle aussi;))ibérée 
de la servitude de la corruption pour entrer dans la 
liberté de la gloire des enfants de Dieu• {Rom. 8, 19-21). 
Mais déjà nous vivons de • la liberté que nous avons 
dans le Christ Jésus • { Gal. 2, 4; cf 4, 31 ), car « nous 
avons été appelés à la liberté t, à une liberté qui n'est 
pas sans écueils :_ << que_.cette,.liberté, _,rappelle l' Apôtre, 

ne se tourne pas en prétexte pour la chair» ( Gal. 5, 13). 
Saint Jacques, à plusieurs reprises, parle de << la loi de 
la liberté » (1, 25; 2, 12). 

La liturgie, à son tour, entretient les fidèles dans ce 
climat de « liberté ». Le paradis est le regnum perpetuae 
libertatis ou la perfecta libertas, et la vie chrétienne verci 
libertas ou conscientiae libertas. 

. G: Mauer, Ausdrucksformen der lateinischen Liturgiespracke 
br,s ms 11. Jahrhundert, dans Texte und Arbeiten, t. 1, Case. 1, 
Beuron, 1941. - P. Bruylants, Les oraisons du missel romain 
2 vol., Louvain, 1952, tables. - Les thèmes spirituels du missei 
romain, Bourges-Paris, 1960. 

K. H. Schelkle, Erwahlung und Freiheit im Romerbrief nacli 
der A.uslegung der Vater, dans Theowgische Quartalschrift, t. 131, 
1951, p. 17-31, 189-207. - A. Güennes Villanueva, La décou
verte de la liberté par saint Paul. Étude sur l' Eleutheria pauli
nienne, Fribourg, Suisse, 1958 (dissert.). ---: C. Spicq, La liberté 
sel,on le nouveau Testament, dans Sciences ecclésiastiques, t. 12, 
1960, p. 229-240. - L. Roy, Libération-Liberté, dans Voca
bulaire de théologie biblique, Paris, 1962, col. 532-537. 

R. Guardini, Liberté, grâce et destinée, Paris, 1957. 

La littérature patristique et hagiographique, conjoin
tement avec la liturgie, célèbre le martyre qui rend 
<< libre >>. Les lettres de saint Ignace d'Antioche, par 
exemple, en témoignent. 

L'évolution du vocabulaire du thème de la << liberté 
dans l'Esprit •> dans le latin chrétien ne semble pas encore 
avoir été étudiée en son ensemble. Pourtant, la litté
rature des· théologiens et des spirituels projetterait un 
éclairage utile sur ces notions ambiguës et mettrait 
en lumière leur répercussion dans la masse chrétienne. 

, 1) La doctrine de la libertas in spiritu a été exposée 
par les maîtres de la scolastique. 

Saint Bonaventure t 1274 en parle souvent et abon
damment. Il identifie le spiritus caritatis et le spiritus 
libertatis (ln II Sent. dist. 44 a. 3 q.1, Opera omnia, t. 2, 
Quaracchi, 1885, p. 1009-1012). Il commente la doctrine 
paulinienne : << La nouveauté de l'Esprit rend libre » 
(1er Sermon sur la circoncision, t. 9, 1901, p. 135). Un 
passage de son commentaire des Sentences pourrait 
prêter à des interprétations tendancieuses. Bonaventure 
se demande << Uti:um pèrfectam caritatem habentes 
teneantur implere ea quae sunt perfectionis » (ln m 
Sent. dist. 30 a. un. q. 3, t. 3, 1889, p. 661). Il objecte : 
on est astreint à d'autant moins d'obligations qu'on 
jouit d'une libertas spiritus plus grande (« quanto plils 
habet de libertate spiritus, tanto paucioribus vinculis 
obligatur »); mais il répond que la libertas spiritus est 
en proportion de la caritas et il enseigne que << se sou
mettre par amour c'est marcher dans la liberté de 
l'Esprit, comme un fils» (In IV Sent. dist. 24 a. 2 q. 1, 
t. 4, 1889, p. 615). Saint T,homas et les autres commtin
tateurs des Sentences font ou feront des réponses ana-
logues. · .. 

Saint Thomas d'Aquin t 1274 n'a pas bataillé contre 
des moulins à vent en abordant le thème du << libre 
esprit >>. << Saint Thomas ne nous dit pas quels adver
saires il combat, mais il semble bien viser des tendances 
analogues à celles des futurs quiétistes, tant il insiste 
sur l'impossibilité d'une contemplation ininterrompue >> 

(A. Fonck, art. Perfection chrétienne, DTC, t. 12, 1933, 
col. 1234). 

Guillaume de T<icco t 1323 intitule le chapitre 20 
de sa Vie du saint : « De errore novi spiritus Hbertatis 
et tertii status mundi t. Il amalgamait de la sorte trois 
expressions contemporaines : novus spiritus, formule 
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de saint Albert le Grand, également employée en 
Italie et au concile de Vienne; tertius status, formule 
des joachimites, et spiritus libertatis, formule plus 
récente pour. désigner les nouvelles erreurs; enfin, 
affirmait-il, le saint avait détruit l'erreur de noço 
spiritu libertatis et le joachimisme << in suis scriptis, 
in diversis locis ». Ce chapitre mériterait d'être cité 
tout au long en raison de ses allusions à la çita pauper, 
aux corda simplicium, à l'ecclesia spiritualium. On ne 
sait pas trop cependai;i,t si, pour le biographe, le noçus 
spiritus désigne la doctrine joachimite ou le mouve
ment << spirituel •> répandu en Souabe vers 1270 et 
examiné par Albert le Grand. Cf D. Prümmer, Fontes 
çÏtae S. Thomae Aquinatis, fasc. 2, Toulouse, 1913, 
p. 93-9!,. 

2) Chez les auteurs spirituels, le thème de la libertas 
spiritus du contemplatif est constant; peut-être revient-il 
avec plus d'insistance à l'époque où le mouvement du 
« libre esprit » prend naissance. 

C'est l'un des thèmes du De gratia et libero arbitrio 
de saint Bernard t 1153, et bien davantage de I'Epis
tola ad fratres de Monte Dei : pour Guillaume de Saint
Thierry t 1H8 le contemplatif << erumpere festinat in 
libertatem spiritus et unitatem » (éd. M.-M. Davy, 
Paris, 1 %0, p. 152). Ce vocabulaire, tout paulinien, se· 
retrouvera dans le Miroir de Marguerite Porete, mais 
en un contexte moins orthodoxe. 

Si le cistercien Joachim de Flore t 1202 annonce un 
<< troisième règne » sur la terre, << règne » tout spirituel, 
on tend, en d'autres cercles contemporains, vers un 
paradis terrestre mythique : le contemplatif oublie 
jusqu'à l'existence du péché, sent son corps se libérer 
de sa condition terrestre et devenir « glorieux &, dompte 
les bêtes sauvages, accomplit des prodiges, annonce 
l'avenir. Le mythe du saint remplace la sainteté. Le 
biographe de Béatrice de Nazareth t 1268, Guillaume 
d'Affiighem t 1297, déclare dans la Vita de 1270 : 
<< ad tantam quoque libertatem spiritus ... pervenerat, 
ut ne hominem vereretur, non daemonem, non ange
lum etiam vel divinum iudicium » (C. Henriquez, 
Quinque prudentes çfrgines, Anvers, 1630, p. t,t, et !,9), 
car, de propos délibéré,-Béatrice avait << desiderium 
perveniendi ad illam libertatem, puritatem et nobili
tatem spiritus, in qua creata fuerat, ad imaginem et 
similitudinem Creatoris » (sur Béatrice de Nazareth 
et ses Seçen manieren çan minnen, cf DS, t. 1, col. 1310-
131!,). Dans cette aspiration au retour de l'état édé
nique, on risque d'oublier que la tentation la plus 
tragique de l'humanité eut lieu. au paradis. 

Ces expressions et beaucoup d'autres équivalentes 
abondent dans l'hagiographie du temps : Vies de 
Marie d'Oignies t 1213, de Christine l'admirable 
t 1225, de Ida de Nivelles t 1231, de Lutgarde de Ton
gres t 124.6, de Julienne du Mont-Cornillon t 1258, 
de Mechtilde de Magdebourg t 1298, et en général des 
mystiques de cette époque. Au milieu du 13e siècle, 
Hadewijch dressait une liste de 107 << parfaits » parvenus 
à la çisio facialis de Dieu; 29 étaient déjà au ciel, 22 
y arriveraient, les 56 autres étaient encore en vie. 
Dante raconte le voyage d'un homo çiator qui aboutit à la 
çisio facialis. Dépassant l'humanité du Christ, on cher
che à atteindre la <i déité » dans un acte qui est à la fois 
l'affirmation la plus haute de l'être et sa négation 
suprême. 

De Hadewijch, en passant par Jacopone de Todi 
t 1306, Giannozzo Sacchetti, poète mort sur l'échafaud 
en 1379 pour des raisons politiques (Le rime edite e ine-

dite, éd. Oretta Sacchetti, Rome, 194.8), les laudesi 
(voir la laude sur la liberté attrib"ée par E. Monaci 
aux disciplinati del Gonfalone de Rome, Aneddoti per 
la storia letteraria dei laudesi.,, dans Rendiconti della 
accademia dei Lincei, t. 1, 1892, p. 73-102), jusqu'au 
peintre Jérôme Bosch t f516 dont la symbolique se 
serait inspirée de la secte (W. Fraenger, Hieronymus 
Bosch : das tausendjahrige Reich, Cobourg, 1%7), 
les doctrines des frères du << libre esprit t sont sous
jacentes et affleurent. 

2° L' « association ». - . Y eut-il une I asso
ciation» des frères du «libre esprit• et quelle était sa 
nature? Il est fort difficile de répondre, faute de docu
ments explicites. 

Ceux qu'on appelait pueri, boni pueri," pueruli, boni 
hornines, et bonae sorores, sorores paenitentiae, ou encore 
eremitae, pauperes çoluntarii, pauperes spiritu, çeri 
pauperes, pauperes Christi, formaient-ils une association? 
Nous sommes portés à admettre, avec H. Grundmann 
et N. Cohn, l'existence de << fraternités & au sens large, 
que gouvernaient, comme chez les cathares et les vau
doi_s, des magistri, procuratores, proçisores, serçi fratrum, 
ou des magistrae, Marthae, Mariae; des seniores s'occu
paient des commençants. Il semble que ces« fraternités» 
restèrent indépendantes les unes des autres, mais les 
lignes essentielles de la doctrine ne variaient pas. 

A Schweidnitz, diocèse de Breslau, il y a, en 1332, une 
congregatio pauperum ou unio filiarum Uldilindae in volun
taria paupertate et spiritu libertatis 11i11entium, appelées com
munément moniales capuciatae. L'union est dirigée par une 
certaine Heilbig, qui gouverne d'autres communautés ana
logues (Breslau, Prague, Goslar, Gôrlitz, Leipzig,· Erfurt, 
peut-être aussi Cologne, Aix-la-Chapelle, Fribourg-en-Brisgau). 
Des liens existaient entre chaque maison : statuts communs, 
aide financière, • sœurs • passant d'une communauté à une 
autre, etc. Cf B. Ulanowski, Examen testium super 11ita et 
moribus beguinarum, per inquisitorem hereticae praPitalis in 
Sweydnitz anno 1332 factum, dans Scriptores rerum poloni
carwn, t. 13, Cracovie, 1889, p. 233-255. 

Des • communautés • pareilles sont signalées dès le début 
du H• siècle à Cologne (la communauté de Jean de Brünn), 
à Strasbourg; elles se recrutent jusqu'en Bohême. Un manus
crit de Francfort, du temps de Boniface 1x (1389-fli0~), indique 
des maisons, loci, des hof!pitia, des termini pour les quêtes, 
ou un decimator 11el agapetha (J. von Dôllinger, Beitriige zur 
Sektengeschichte, t. 2, p. ~12-U3). 

Dans ces communautés ou fraternités, la distinction 
était nette entre les incipientes, les proficientes et les 
perfecti. Ceux-ci avaient atteint le terme, ils étaient 
déifiés, aussi pouvaient-ils et devaient-ils être l'objet 
d'un culte d'adoration. « Unam inter se Mariam nomi
nabant (les autres s'appelaient des Marthes), ante quam 
in gradu geniculabantur, quam in gradu perfecto cons
titutam dicebant; sic et in silvis, aliquando in tali 
apparencia latitant, qui se quasi adorare et coram eis 
geniculari ceteros tanquam imperfectos permittunt » 
(ms de Francfort, ibidem, p. 415). 

Les perfecti s'habillent avec recherche et luxe. Bloe
mardinne s'asseyait sur un trône en argent. Walter 
Lollard, les supérieures de Schweidnitz ou t sœur 
Katrei, se revêtaient de lin et de vêtements précieux; 
de même Jean de Brünn, Jean Hartmann et d'autres. 
Ces~ parfaits• se disaient rois et reines: « Telles âmes&, 
parfaites et libres, sont « roynes, filles de roy, seùrs de 
roy et espouses de roy » (Le Mirouer des simples ames, 
f. 26v, p. 29). Ils se laissaient prendre à leur propre jeu 
et en perdaient la tête. 
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Les membres de ces communautés pratiquaient aussi 
la vie errante et la vie érémitique. Pour écouter un 
<< maître l>, les sœurs de Schweidnitz pouvaient circuler 
seules, sans danger,<< quod si violarentur, nihil curarent, 
quia nihil eis noceret l> (B. Ulanowski, Examen .. , loco 
cit.). Katrei f pérégrinait l>, sans doute aussi Marguerite 
Porete. On pérégrinait à travers l'Europe, et même du 
Danemark à la Palestine, se recevant les uns les autres. 
On avait conscience de former une véritable Église, 
l'Église spirituelle. Les liens avec l'Église hiérarchique 
se détendaient, on se confessait, on communiait pour 
sauver les apparences. La véritable confession se fai
sait aux t parfaits »; certains considéraient la commu
nion comme un témoignage d'égalité avec le Christ, 
mais d'autres la méprisaient, sicut stercus in ore (lettre 
de Jean de Durbheim, évêque de Strasbourg, 13 août 
1317, dans J.-L. de Mosheim, De beghardis .. , p. 256). 

La seule Église est donc pour eux l'Ecclesia spiritualis 
(<< Ecclesia sancta intus t, dit le Speculum animarum 
simplicium, ms Rossi ~. f. 27v). Après des épreuves 
austères, la pauvreté n'était plus qu'intérieure, le péché 
restait sans malice; puisque la volonté demeurait 
bonne, la loi et l'autorité ne s'imposaient plus. JI y a, 
au dire de Marguerite Porete, l'Église des parfaits et 
des subtiles spiritu, la <• saincte Église la grant •>, et la 
petite, celle des fidèles, des grossi, des asnes, très asnes; 
l'âme libre est « celle sur qui toute saincte Esglise est 
fondée , (.Mirouer, f. 14r, p. 19). 

Dans les premiers temps, les frères du libre esprit 
n'hésitaient pas à prêcher dans les grands centres, 
comme Anvers, Bruxelles, Valenciennes, Strasbourg, 
Cologne, Erfurt, Mayence, Florence, Pérouse. Lorsqu'on 
les pourchassait, ils se réfugiaient jusque dans les forêts 
ou les montagnes, vivant d'aumônes ou de rapines. Ils 
appelaient leurs conventicules des paradisi : ils s'y 
flagellaient, entraient en extase et probablement 
vivaient dans la promiscuité. Ils se recrutaient aussi 
bien parmi les aristocrates des villes, les gros marchands, 
les clercs et les apostats, que parmi les campagnards 
illettrés et frustes. 

Ils se libéraient de tout lien de famille, de société, de 
conscience. Les vrais saints, c'étaient eux, et ils << sanc
tifiaient &. Ils rendaient la virginité à la femme dont 
ils s'approchaient. Capables de se grouper en armées 
redoutables, certains d'entre eux pouvaient aussi, 
tels la pseudo-Hadewijch, Jacopone (pseudo?), Mar
guerite Porete, les pseudo-Eckhart, nous laisser de fort 
belles pages littéraires et spirituelles. 

Sources. - Bien qu'il en reste encore beaucoup à exhumer, 
nous disposons de trois sortes de documents : 

1. Les documents des papes, des conciles et des évêques. - La 
· condamnation portée par le concile de Vienne (1311-1312) 
passa, en substance, dans les Clémentines (liv. v, tit. 3, ch. 3); 
elle est en partie extraite des textes de Marguerite Porete. 
Ajoutons les procès-verbaux, interrogatoires et sentences, 
les réfutations exposées dans les traités de théologie et les 
manuels d'inquisiteurs. 

2. On trouve quantité d'allusions et de renseignements 
occasionnels sur le mouvement du • libre esprit • dans les 
chroniques du temps, dans les sermons, les traités de morale, 
les ouvrages de polémique. 

3. TeXles originaux. - Le mouvement coïncide avec la 
composition et la diffusion de textes religieux en langue 
vulgaire : traductions de la Bible, catéchismes, traités patris
tiques, théologiques, spirituels; les prédicateurs utilisent la 
langue commune. Des béghards français ont traduit !'Écriture, 
rapporte Guibert de Tournai au concile de Lyon de 1274, 

et ils profanent les mystères en public. Un décret des Clé
mentines (lib. m, tit. 11, c. 1) de 1312, Gum de quibusdam 
mulieribus, atteste que des femmes prêchent, en langue 
vulgaire, sur la Trinité et l'essence divine, et commettent 
des hérésies. Il est indubitable que la vulgarisation des thèmes 
spirituels dans les langues vernaculaires donna libre cours 
à des doctrines hétérodoxes de toute sorte. C'est dans cette 
masse de littérature en langue vulgaire qu'il y a le plus de 
textes de frères du « libre esprit •· Retrouver l'ouvrage de 
Marguerite Porete sous le nom de Marguerite de Hongrie 
indique une piste : c'est sans doute dans les traités attribués 
généreusement aux mystiques et aux voyantes à partir du 
12• siècle qu'on a chance d'entendre des échos du • libre 
esprit ». Sur Marguerite Porete et le Mirouer, voir infra, 
col.1260. 

2. HISTOIRE 

1° Origines. Beaucoup d'historiens placent 
l'origine du « libre esprit » dans la première décennie 
du 13e siècle, avec les amauriciens; Norman Cohn, 
suivant Jean Trithème, la fait même remonter jusqu'à 
Tanchelin d'Anvers, mort en 1115. Tout au long du 
13e siècle, les documents restent confus. Plus tard, sous 
des appellations diverses, un courant de << libre esprit & 

se décèle à travers des sectes et des mouvements aussi 
distincts que les thaborites de Bohême au début du 
15e siècle, les A.lumbrados espagnols aux 15e et f6e siè
cles, les libertins spirituels de Suisse et de France au 
16e siècle, les Ranters (méthodistes) ou Familists d'An
gleterre aux f6e et 17e siècles, enfin les quiétistes du 17e 
et du 1 se siècle. 

Cependant, c'est entre 1260 et 1400 qu'on peut 
saisir le plus nettement l'influence du « libre esprit &; 
deux épisodes marquent cette période : le procès et 
l'exécution de Marguerite Porete en 1310 et les dossiers 
de l'inquisiteur Walter Kerling {1366-1368). A l'hypo
thèse de L. Oliger qui veut voir partout des mouve
ments autonomes et indépendants, nous préférons celle 
d'un mouvement plus un, qui, à la fin du 13e siècle 
et pendant tout le ge, s'étend au nord de la France, 
en Belgique et aux Pays-Bas, en Rhénanie et au sud de 
l'Allemagne, en Silésie, dans l'Italie du nord et du centre. 

Trithème t 1516 place le point de départ du mouve
ment en Flandre, d'où il serait passé en Rhénanie. Pour 
la plupart des historiens, c'est de l'université de Paris 
que le mouvement s'est répandu en Flandre et en Rhé
nanie, puis des vallées du Rhin et du Danube s!est 
infiltré en Italie. A la fin du 15e siècle, les pays de langue 
germanique en sont infestés. Ailleurs les manifestations 
restent occasionnelles. 

Quoi qu'il en soit, les sectateurs du « libre esprit• ne grou
pèrent jamais beaucoup de monde, bien qu'ils se recrutassent 
dans toutes les couches sociales. Aux environs de 1330, on 
en dénombre à peu près deux cents en Toscane. Peut-être 
y en eut-il autant, à la même époque ou un peu plus tard, 
autour de Jean de Brünn, de Bloemardinne, de Walter Lollard 
ou de Nicolas de Bâle. Mais Dolcino, au début du 14• siècle, 
rassemblait plusieurs milliers de personnes; aux environs de 
1420, on escomptait également plusieurs milliers d'ada~ites 
en Bohême. Voir M. ErbsU!sser et E. Werner, Ideologische 
Probleme des mittelalterlichen Plebejertums. Die freigeistige 
Haeresie, ihre sozialen Wurzeln, Berlin, 1960. 

Dans l'état actuel des recherches, nous ne pouvons 
qu'énumérer les hypothèses divergentes sur_ l'origi~e 
du << libre esprit &. Voici les mouvements qm, de pres 
ou de loin sont en cause et véhiculent des doctrines et 
des pratiques qu'on retrouve chez les frères du libre 
esprit. 
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1) Les ap?stoliques de Tanchelin d'Anvers ou Tan
chelm t 1115 et de son disciple Manassé, puis ceux 
d'Arnold et de ses adeptes, venus de Flandre et brûlés 
à Cologne en 1163. Si la lettre de sainte Hildegarde de 
Bingen (1178) les concerne (PL 197, 232), ceux-ci 
sont fort probablement les prédécesseurs immédiats 
des frères du libre esprit, s'ils ne constituent pas eux
mêmes une branche de la secte. Ils possèdent la vraie 
foi et forment la véritable Église; !'Esprit Saint 
habite en eux, aussi aucune action n'est-elle, pour 
eux, peccamineuse; ils sont << parfaits ~ et dignes d'un 
culte. 

Lettre du clergé d'Utrecht sur Tanchelin, 1112, dans le 
Codex Udalrici, n. 168, éd. Ph. Jaffé, Bibliotheca rerum ger
manicarum, t. 5, Berlin, 1869, p. 296-300. - L. J. M. Phi
lippen, De heilige Norbertus en de strijd tegen het Tanchelisme 
te Antwerpen, dans Bijdragen tot de Geschiedenis, t. 25, 1934, 
p. 251-288. - N. Cohn, The pursuit, of the Millenium .. , Lon
dres, 1957, p. 153-155 (Arnold). - F_ Vernet, art. APOSTO
LIQUES, DS, t. 1, col. 797-799. 

On peut rapprocher de Tanchelin et d'Arnold de loin
tains disciples, les • apostoliques • de Gérard Segarelli qui 
àpparaissent à Parme en 1260. 

2) Il y a au moins une similitude de vocabulaire, 
sinon de doctrine, entre· les frères du libre esprit et les 
cathares. 

L'affirment : J. van Mierlo, art. BÉGUINS, BÉGUINES, DS, 
t. 1, col. 1341-1352. - A. Mens, Oorsprong en betekenis van 
de Nrderlandse Begijnen .. , Anvers, 1947, p. 23-36. -E. W. Mac 
Donnell, The beguines .. , New Brunswick, 1954, p. 430-438. -
N. Cohn, The pursuit of the Millenium .. , p. 164. 

Le nie : H. Grundmann, Religiose Bewegungen .. , Berlin, 
1935, p. 421 svv. 

3) D'après le joachimisme, le royaume de !'Esprit et 
de la liberté de !'Esprit se réalise déjà : la perfectio 
contemplativa, la vita ociosa, la perfectio libertatis, la 
libertas contemplationis, autrement dit la perfection 
et la béatitude de l'au-delà se réalisent dans l'homo 
viator; il participe à une << nova quedam religio que 
omnino erit libera et spiritualis ». Aussi, déclarect-il 
dépassés l'Église hiérarchique, son sacrifice et ses rites. 
Il n'est plus question du royaume du Père et du Fils, 
mais _de celui de !'Esprit, c'est-à-dire de la caritas. 
<c Spiritus Sanctus exhibet libertatem, que [quia] amor 
est * (Concordia, lib. II, tr. 2, ch. 5, Venise, 1519, 
f. 20b); « Caritas ... ad libertatem Spiritus Sancti perti
nere dignoscitur •> (lib. m, tr. 1, ch. 8, p. 28b). Selon 
H. Grundmann, les véritables héritiers du joachimisme 
ne sont pas les Spirituels franciscains, mais les frères 
du libre esprit (Studien über Joachim von Floris, Leipzig, 
1927, p. 127 svv). · 

(lj Hugues Speroni et ses disciples (fin 12e siècle et 
début me) unissaient, eux aussi, à ce point la liberté 
et l'amour qu'ils en oubliaient les œuvresl << Aucun 
fardeau ne peut nous être imposé de par la loi du Christ 
[d'après Gal. 5, 13], nisi sola dilectio, id est, ut putas, 
sine operibus », ce qui excluait même la prière et le 
culte des saints (Ilarino da Milano, L'eresia di U go 
Speroni nella confutazione del maestro Vacario. Testo 
inedito del sec. x II con studio storico e dottrinale, coll. 
Studi e testi 115, Cité du Vatican, 1945, p. 553-557). 

5) Les amauriciens, condamnés au concile de Paris 
de 1210, soutenaient des théories voisines de celles des 
joachimites sur la vie parfaite de l'homo viator, mais 
défendaient aussi des doctrines panthéistes, qu'adop-

teront les frères du libre esprit : le Saint-Esprit est 
incarné dans les fidèles, le mal est aboli. << Homo nihil 
est•>; << omnia in Dei essentia »; << qui aliquid sibi attri
buit quod fecit et non totum Deo, in ignorantia est que 
est infernus •>, parce que << Deus operatur omnia in omni
bus,. Cette formule paulinienne (1 Cor. 12, 6) sera l'une 
de celles préférées par les frères du libre esprit; ils en 
tireront les conséquences extrêmes. H. Grundmann a 
montré par quels chemins l'amauricianisme avait péné
tré chez les frère!;. 

G.-C. Capelle, Autour du décret de 1210. Amaury de Bène. 
Étude sur son panthéisme formel, Paris, 1932, donne les sources. 
- F. Vernet, art. AMAURY DE BÈNE et les amauriciens, DS, 
t. 1, col. 422-425 (bibliographie). - H. Grundmann, Reli
giose Bewegungen .. , p. 355-373. 

6) Les premiers << Spirituels & franciscains ne suivent 
pas Joachim de Flore, mais saint François et le francis
canisme, dont ils gauchissent les doctrines. Ils croient 
déjà éclose l'ère de la liberté et de !'Esprit. L'idéal de 
la pauvreté, qui compte parmi les plus intenses fer
ments spirituels de l'époque, devient pour certains 
synonyme de l'<c anéantissement ~ des puissances de 
l'âme et de la personnalité humaine, entièrement absors 
bée en Dieu (l'alta nichîlitade de Jacopone de Todi). 

Autour du chanoine Guillaume Corneille (Cornelisz) t 1248, 
à Anvers, des exaltés ·soutiennent que la pauvreté efface 
tout péché (« sicut rubiginem igne, sic omne peccatum pau
pertate consumi et ante Dei oculos adnullari •, Thomas de Can
timpré, Bonum universale de apibus, lib. 2, c. 47). Cf P. Frédé
ricq, Corpus documentorum inquisitionis .•. neeriandicae, t. 1, 
Gand, 1889, p. 120-121. 

Le mouvement du <c libre esprit & est, comme celui 
des Spirituels, l'héritier direct du mouvement <c aposto
lique » et << pauvre » né aux alentours de l'an mille 
(cf E. Werner, Pauperes Christi, Leipzig, 1956). Ses 
adeptes s'appellent volontiers fratres de vera, de alta, 
de altissima paupertate, et se disent les « vrais pauvres ». 
Ils entendent la pauvreté au sens mystique du sermon 
de Eckhart sur le Beati pauperes spiritu (<< Daz ist ein 
armer mensche, der niht enwil und niht enweiz unde 
niht enhât », éd. F. Pfeiffer, Deutsche Mystiker des vier
zehnten Jahrhunderts, t. 2, Mei.ster Eckhart, Goettingue, 
1857, n. 87, p. 280, 24), ou au sens de la la11,1,e << 0 amor 
de povertate •> de Jacopone.(« Vive amor se.1za affetto / 
e saper senza volere / e omne cosa possedere / en spirito 
de libertate »), ou du poème 26 de la pseudo-Hade
wijch, etc. 

Plusieurs historiens ont voulu voir dans Ortlieb de Stras
bourg et ses disciples, aux alentours de 1200, les authentiques 
promoteurs du libre esprit. Les documents paraissent trop 
maigres pour qu'on puisse trancher le débat. 

Anonyme de ·Passàu, Contra. W a/denses haereticos, ch. 6, 
éd. Maxima bibliotheca Patrum, t. 25, Lyon, 1677, p. 266°267._ 
- W. Preger, Geschichte der deutschen Mystik .. , t. 1, Leipzig, 
187~, p. 191-196. - H. Grundmann, Studien aber Joachim 
von Floris .. , p. 170 svv. 

Sur les FRATICELLES et les Spirituels, voir l'article de. 
Cl. Schmitt, supra, col. 1167-1188. - Hadewijch d'Anvers, 
citée ci-dessous, p. 173-176 et passim. - Jacopone da Todi, 
Laudi, trattato e derti, éd. F. Ageno, Florence, 1953. 

Les véritables raisons de la rupture de Jacopone et de 
Boniface vm sont encore mal connues. Pourquoi le poHe 
rallia-t-il les • Spirituels •? La querelle des. Colonna avec le 
pape fut-elle seulement politique? 

7) Y a-t-il des rapports entre la doctrine de Ha,de
wijch d'Anvers et le ~ libre esprit &? P. Frédéricq 
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( Geschiedenis der I nquisitie in de N ederlanden, t. 2, 
Gand, 1897, p. 50) admet qu'elle dirigea entre 1230 
et 1250 une secte de n9upeaux (nuwen). Sans doute 
s'agit-il d'un rameau de la secte souabe de noPo spiritu, 
ou de l'influence de celle-ci sur les mystiques flamands 
(ou vice versa?). Sur ce point nous partageons la thèse 
de M. van der Zeijde (H adewijch .. , p. 19-50); voir aussi 
A. Mens, Oorsprong en betekenis .. , déjà cité. 

Les erreurs<< singulières »-que J. van Mierlo (Visioe
nen, t. 1, p. 174-175) reconnaît dans les Visions d'Hade
wijch s'expliquent alors. La noPitas ou la renoPatio 
pourraient avoir chez Hadewijch et Jacopone, comme 
elles l'ont dans la secte souabe et chez les nouPeaux 
dont parle Tauler, une signification ésotérique de renou
vellement dans l'Esprit et d'initiation aux mystères de 
l'Amour. 

J. Snellen, Liederen Pan Hadewijch, Amsterdam, 1907. -
Hadewijch, Visioenen, éd. J. van Mierlo, 2 vol., Louvain, 
1924. - M. H. van der Zeijde, Hade~i-ch. Een studie over de 
mensch en de schrijfster, Groningue, 934. - St. Axters, 
Geschiedenis van de vroomheid in de e rlanden, t. 1, Anvers, 
p. 335-382. - Hadewijch d'Anvers. Écrits mystiques des 
béguines, introd. et trad. de J.-B. Porion, Paris, 1954. -

· L. Reypens, Connaissance mystique de Dieu chez Hadewijch, 
DS, t. 3, col. 893-891.. 

8) Les doctrines du << libre esprit » contaminèrent un 
certain nombre de béghards et de béguines, qui en 
devinrent les disciples tes plus ardents. La majeure 
partie en resta indemne. En 1236 probablement, une 
vingtaine de personnes périrent sur le bûcher de Cam
brai en raison de leurs doctrines panthéistes et << spiri
tuelles » (W. Preger, Geschichte der deutschen Mystik, 
t. 1, Leipzig, 1874, p. 213); parmi elles, la vieille Aleydis 
est ·peut-être à identifier avec la béguine tuée par 
Robert le bougre pour· le << juste amour •> (<< om hare 
gerechte minne »), dont parle Hadewijch dans l'étrange 
catalogue de << parfaits •> qui termine sa Vision 13. 

9) Les pratiques et les doctrines des soufis de l'Islam 
présentent des analogies surprenantes avec le << libre 
esprit ». Sans tenir compte de certaines ressemblances 
ascétiques (habits rapiécés, aliments grossiers et répu
gnants), d'un côté comme dë l'autre on recherche 
l'unification avec l'essence de Dieu, par <• la intuici6n 
fija e inalterable de su ser •> (M. Asin Palacios, La espi
ritualidad de Algazel y su sentido cristiano, t. 1, Madrid, 
1934, p. 504). Ce qui autorise le mépris des << clercs •>, 
de la raison et de la théologie, et l'abandon au liber
tinage. Dieu regarde au cœur. Puisque le cœur est mû 
par l'amour de Dieu et vit absorbé en la présence divine, 
les actes extérieurs importent peu (ibidem, p. 505-506). 
Certains soufis considèrent comme louable de se rési
gner aux décrets divins que sont, pour eux, les vices 
de toute sorte, et de s'y complaire : << por ser el pecado 
y la infidelidad efectos del decreto de Dios, hay obii
gaci6n de conformarse y complacerse en ellos » (Alga
zel, Jhyii', rv, 246-248, 252, dans Asin Palacios, La 
espiritualidad de Algazel .. , t. 9, 1935, p. 532 et 544). 
On retrouve une doctrine analogue chez les béghards, 
Marguerite Porete et dans la ge proposition condam
née d'Eckhart (Denzinger, n. 514). 

Par leurs chants, - ascétiques, érotiques et allégo
riques << a lo divino » -, et par leurs danses sacrées, les 
soufis provoquaient le « rapt •> (Algazel, dans Asin 
Palacios, op. cit., t. 1, p. 502-504; Ibn Arabi, dans Asin 
Palacios, El Islam cristianizado. Estudio de << su-fismo •> 
a traPés de las obras de Abenarabi de Murcia, Madrid, 
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1931, p. 185-188). Alvaro Pelayo dira de même des 
béghards : « habentes raptum ad placitum » (De planctu 
Ecclesiae, Venise, 1560, lib. 2, c. 45, p. 87a). 

Il semble bien que les Laudi de Jacopone, les poésies 
d'Hadewijch, le célèbre Dreifaltigkeitslied, la « Canti
lène de la nudité intérieure » du pseudo-Tauler, le Petit 
cantique bachique des religieuses de la vallée du Rhin 
attribué à Anne de Cologne, avec son thème de la taverne 
mystique, et bien d'autres poésies allemandes, anony
mes, sont des chants qui accompagnaient des danses 
sacrées. Ces danses, entremêlées de séances de disci
plines, provoquaient l'<< enthousiasme • ou l'exaltation, 
mais dégénéraient aussi en luxure. L'union extatique 
était considérée comme un << anéantissement » où l'on 
perdait conscience de soi et de son être même en l'unité 
divine. 

On sait que les soufIS, dans l'Espagne du 12e siècle, 
se groupaient en confréries, liés par un vœu d'obéis
sance à l'r maître, comme le feront les béghards. On 
ne négligeait pas, pour autant, les << pérégrinations t, 

l'aumône, la pauvreté volontaire, l'abandon aveugle à 
la Providence, et on leur attribuait un sens mystique. 
Le « fidéisme •> des soufis est analogue à celui des frères 
du libre esprit : la raison naturelle n'est pas un critère 
de vérité, toute connaissance découle de la lumière 
de la foi. 

En somme, il n'y a guère de thèmes caractéristiques 
des frères du libre. esprit dont on ne retrouve des ana
logies chez les soufis : l'amitié avec Dieu (cf les Gottes
freunde et<< les vrais amis de Dieu >> du llfiroir), les dons 
charismatiques et les phénomènes préternaturels, la 
liberté spirituelle, le pur amour. Ceci est frappant 
jusque dans les expressions les plus originales : << la 
vertù non è perchéne »(Jacopone),<< sonder waeromme » 
(Béatrice de Nazareth), << sans nul pourquoi •> (Margue
rite Porete). 

Il ne nous appartient pas de confronter davantage l'Islam 
et le christianisme médiéval et de discerner leur influence 
réciproque. On y reviendra à l'art. IsLAM. 

A titre d'indices, voir M. Asin Palacios, La escatologia 
musulmana en • la Divina Comedia •, Madrid, 1924. -
A. J. Denomy, An Inquiry into the origins of courtly Lope, 
§ v1, Arabie mysticism : Sufism, dans Mediaeval Studies, 
t. 6, 1944, p. 228-260. 

20 Quelques données historiques. - A partir 
de la deuxième moitié du 13e siècle, les épisodes du 
mouvement du << libre esprit» deviennent plus nombreux 
et plus significatifs. Il importe de présenter les princi
paux pour déceler les développements du mouvement. 

1} ATTITUDE d'ALBERT LE GRAND t 1280 ET DE SES 

CONTEMPORAINS. - Vers 1250, saint Albert, régent du 
studium des dominicains à Cologn_ii, avait _rencontré 
des béghards hérétiques. Son .Manuale, aujourd'hui 
perdu, rapportait leurs faits et gestes. Jean Nider 
t 1438, qui eut le livre en main, les stigmatisait comme 
<< une peste sous l'apparence de la liberté » (Formicarius, 
Strasbourg; 1517, p. 45). Martin Crusius t 1607, dans 
ses Annales SoePici (p. m, lib. 2, c. H, Francfort, 1595, 
p. 99), ad annum 1261, alors que le saint venait d'être 
nommé évêque de Ratisbonne, parle de fraticelli, de 
beghardi, de beghinae, qui incitent les religieux à vivre 
sans règle, parce que << melius sic Deo servire posse 
per libertatem spiritus ». Il signale en outre des monas
tères de femmes du diocèse de Constance auxquelles 
cette libertas fraticellana ne déplaisait pas. Déjà, au 

40 
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concile œcuménique de Lyon, en 1245, l'évêque d'Ol
mutz avait dénoncé, en son diocèse, des agitateurs, 
habillés en religieux, qui prêchaient la liberté absolue 
dans le service de Dieu et refusaient toute discipline 
ecclésiastique. Faisaient chorus avec l'évêque des pré
dicateurs franciscains comme David d'Augsbourg et 
Lainprecht de Ratisbonne. 

La célèbre Determinatio de noço spiritu de saint Albert 
examine 97 propositions hérétiques introduites vers· 
1270-1273 dans le diocèse d'Augsbourg par deux Piri 
religiosi. Les manuscrits parlent d'un noçus spiritus, 
expression qui reprend peut-être le nom d'une secte 
ou le thème constant des mouvements spirituels contem
porains. On peut rapprocher de la Determinatio, - ils 
appartiennent aux mêmes années -, les 29 « articuli 
sectae de novo spiritu ... noviter inventae apud Nord
lingen &, qui reprennent, avec de légères variantes, la 
même doctrine. 

Determinatio et articuli sont reproduits dans J. Je Guibert, 
Documenta .. , n. 198-221. - Voir F. Vernet, art. Frères du 
libre esprit, DTC, t. 6, 1915, col. 800-809; art. BÉGHARDS, DS, 
t. 1, col. 1337. - H. Grundmann, Religiose Bewegungen .. , 
p. 402-438. 

Au concile de Lyon de 1274, Je franciscain Guibert, évêque 
de Tournai, alerta l'assemblée sur « les hérésies et les erreurs• 
que· propagent les béguines dans le nord de la France et en 
Belgique (Collectio de scandalis Ecclesiae, n. 25, éd. A. Stroick, 
dans Archic,um franciscanum historicum, t. 24, 1931, p. 61-62). 

2) BONIFACE VIII ET LES « APOSTOLIQUES >>. - Au 
moment où explose en Italie le mouvement des flagel
lants et où doit s'instaurer le << troisième âge >> prédit 
par Joachim de Flore, Gérard Segarelli forme à Parme, 
en 1260, une secte d' <• apostoliques >>. La vie pauvre ou 
apostolique est vraiment« libera et'perfectissima vita >>. 
Dans sa communauté parfaite, la libertas est partout : 
« in adorando Deum>>, << in iureiurando », << inter hominem 
et mulierem ». Ces doctrines seront condamnées (concile 
de Lyon, 1274) et la secte supprimée en 1281; Sega
relli mourra sur le bûcher en 1300. Ange Clareno t 1337 
comme Alvaro Pelayo t 1349 /1350 reconnaîtront en 
Segarelli celui qui introduisit en Italie les doctrines du 
spiritus libertatis. 

Honorius IV, le 11 mars 1286, renouvellera la condam
nation portée contre les « apostoliques >>, ordo aposto
lorum (Bullarium romanum, t. 4, Turin, 1859, p. 85), 
et Nicolas IV fera de même le 7 mars 1290. Ces condam
nations attestent la survivance de la secte. Le 1er août 
1296, Boniface vm, à son tour, promulgue la bulle 
Saepe sanctam Ecclesiam dans laquelle il condamne 
une secte proche à la fois du catharisme et du << libre 
esprit & : hommes et femmes s'absolvent, prêchent, 
confèrent le Saint-Esprit par l'imposition des mains, 
vivent dans la promiscuité, ·condamnent les travaux 
manuels, procèdent nus aux cérémonies religieuses 
(Bullarium, t. 4, p. 134-135; extrait dans J. de Guibert, 
Documenta, n. 222). Sans doute la bulle englobe-t-elle 
dans sa condamnation la congregatio libertatis d'Otto
nello de Spolète, disciple de Segarelli, dont le bienheu
reux Jacopo de Bevagna op (1220-1301) s'employait 
à réfuter les erreurs. 

Malgré ces condamnations les sectes n'en continuent 
pas moins à se développer. Ubertin de Casale signale 
dans son Arbor Pitae crucifixae (1305) des infiltrations 
des doctrines du libre esprit dans les communautés 
franciscaines de !'Ombrie. Bentivenga de Gubbio en 

est l'apôtre. Adepte de Gérard Segarellli, il était entré 
chez les frères mineurs après la suppression -des « apos
toliques ». Mais il poursuivait discrètement la propa
gation de ses doctrines, notamment l'apatheia, l'impec
cabilité, la négation du libre arbitre, et des « fraticelles • 
l'avaient suivi. C'est alors aussi que d'autres bandes 
d'apostoliques, conduites par Dolcino de Novare, en 
quelque sorte le successeur de Segarelli, résistèrent plus 
de deux ans aux armées coalisées des évêques de Verceil 
et de Novare et du marquis de Montferrat. Dolcino fut 
supplicié en 1307. Sa doctrine s'apparentait à celles de 
Segarelli, de Bentivenga, à celles condamnées au synode 
de Cologne le 14 février 1307. On les retrouve chez 
Jean Brünn, J e_an Hartmann, etc. 

A la fin du 13e siècle, l'aire géographique du mouve
ment du libre esprit s'étend de la Rhénanie à la Silésie 
et de la Lorraine à !'Ombrie. 

Fra Salimbene, Chronica, MGH Scriptores 32, 1905, p. 256-
293 et passim. - Fr. Callaey, Étude sur Ubertin de Casale, 
Louvain, 1911, p. 43 svv. - Bernard Gui, Practica offi,cii 
inquisitionis .. , éd. et trad. G. Mollat, t. 2, Paris, 1927. -
L. Oliger, De secta spiritus libertatis in Umbria saec. x1v, 
Rome, 1943. - L. Spatling, De apostolicis, pseudoapostolis, 
apostolinis .. , Munich, 1947, p. 113-140, etc. - A. Mens, 
Oorsprong .• , p. 24-25, 215 note. - F. Vernet, art. APOSTO• 
LIQUES, DS, t. 1, col. 798-801. - P. Bailly, art. FLAGELLANTS, 
DS, t. 5, col. 393-394. - E. Anagnine, Dolcino e il moc,imento 
ereticale all'inizio del trecento, Florence, 1964. 

3) LE (< MIRO UER DES SIMPLES AMES & ET LE CONCILE 

DE VIENNE. - Dans le dernier quart du 13e siècle et 
le premier du 14e paraît une abondante littérature, 
souvent anonyme, qui des Laudi de Jacopone de Todi 
et des poésies pseudo-franciscaines aux Mengeldichten 
17-29 de la pseudo-Hadewijch, des Gaesdoncksche 
Traktaten au Dreifaltigkeitslied, est • parfois de haute 
valeur poétique, surtout mystique, et semble recouvrir 
une vraie expérience spirituelle. En ces écrits, les 
doctrines du << libre esprit » ne sont pas exposées ou 
défendues pour elles-mêmes, mais elles y trouvent un 
terrain favorable. Dans ce contexte nous rencontrons le 
Miroir des simples âmes de Marguerite Porete. 

Entre 1296 et 1306 Godefroid de Fontaines t 1306 /09, 
professeur à Paris (1285-1286, 1301), approuve le 
Miroir, tout en invitant l'auteur à la prudence, tandis 
que Guy de Colmieu, évêque de Cambrai, fait brû
ler l'ouvrage à Valenciennes et en interdit la dif
fusion (avant 1306). Comme Marguerite présente son 
livre sicut bonum et licitum à Jean de Château-Villain, 
évêque de Châlons (t 1313), l'inquisiteur de Lorraine, 
de qui relèvent Valenciennes et Cambrai, l'interroge, 
et Philippe de Marigny, successeur de Guy, la condamne. 

Arrêtée en 1309, Marguerite est jugée le 11 avril 1310 
et le 30 mai condamnée comme << relapse • par l'inqui
siteur général Guillaume de Paris o p et un tribunal 
de régents de Sorbonne, enfin livrée au bras séculier. 
Elle meurt sur le bûcher le surlendemain. Le concile 
de Vienne va entériner la condamnation des doctrines du 
Miroir. Voir infra, col. 1260-1266. 

Le 1er avril 1311, Clément v envoie dans la région 
de Spolète l'évêque de Crémone, Rainier de Casulo 
t 1312, comme inquisiteur de la secta spiritus libertatis. 
Le bref qui le désigne (Dilectus Domini) est le premier 
document officiel qui mentionne le nom de la secte 
(Bullarium .. , t. 4, p. 209-214). Le concile œcuménique, 
ouvert à Vienne en octobre, se réunit pour régler le 
problème des templiers. En fait, plusieurs des théolo-
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giens qui condamnèrent Marguerite Porete sont aussi 
des théologiens du concile. Siègent à Vienne, entre 
autres, Pierre de Levis, évêque de Cambrai, qui avait 
donné des informations au procès de Marguerite, 
Henri de Virnebourg t 1332, évêque de Cologne, Jean 
de Durbheim t 1328, évêque de Strasbourg. 

Le pullulement des sectes est inquiétant. Sans doute 
à l'instigation des évêques allemands, Clément v 
condamne (décrétale Ad nostrum, 1312) les erreurs et 
le spiritus libertatis des béghards « in regno Aleman
niae » (Allemagne, Pays-Bas, comté d'Anjou): Six des 
huit articles de la décrétale concernent plus ou moins 
explicitement des doctrines du Miroir et en citent les 
expressions latines. Voir E. Müller, Das Konzil Pon 
Vienne, 1311-1312. Seine Quellen und Geschichte, 
Munster, 19M; J. Lecler, Vienne, Paris, 1964. 

4) COLOGNE ET STRASBOURG AU TEMPS DE LA CONDAM
NATION D'EcKHART. - Tandis que les décrets du 
concile de Vienne sont promulgués par Jean XXII en 
1317-1318, l'évêque de Strasbourg, Jean de Durbheim, 
dénonce, le 13 août 1317, une sorte de manuel-du libre 
esprit, le De noPem rupibus spiritualibus, et les erreurs 
de personnages ~ quos vulgus begehardos et schwes
trones, brod durch Gott (allusion à ceux qui mendient 
« du pain pour Dieu ») nominant, ipsi vero et ipsae se 
de secta liberi spiritus et voluntariae paupertatis parvos 
fratres vel sorores vacant » (document dans J. L. de 
Mosheim, De beghardis et beguinabus .. , p. 255-261; 
J. von Dollinger, Beitrage zur Sektengeschichte .. , t. 2, 
p. 389-39/i). C'est le premier document allemand qui 
mentionne nommément la secte, décrit ses pratiques 
et présente ses doctrines. Ces doctrines sont à base de 
panthéisme. Tous ceux qui participent aux perfections 
divines sont immuables et impeccables; tout inter
médiaire pour atteindre Dieu devient inutile, sacre
ments, sacerdoce, Église, rédemption; ils s'identifient 
avec la • déité ». L'homo perfectionis est libre de tout 
précepte, il est Christ, lui aussi, per naturam. II n'agit 
pas en vue d'une récompense. Le purgatoire, l'enfer, 
les démons n'existent pas. A la mort du corps, l'âme 
est réunie à Dieu. Ce système rejoint les thèses de la 
Compilatio ou Determinati.o de nopo spiritu d'Albert le 
Grand (supra, col. 1250). 

Jean XXII, pour en terminer avec ces erreurs, répond 
en 1320 ou 1321, à l'évêque de Strasbourg et condamne 
à nouveau • Begardos se pueras et fratres seu sorores 
liberi spiritus nominantes• (J. de Guibert, Documenta .. , 
n. 280-282), ce qui provoque la dispersion des affiliés 
vers Cologne, la Hesse, la Saxe, etc. L'évêque de 
Cologne, Henri de Virnebourg, ne désarme pas, lui non 
plus. En 1322, Walter Lollard, hollandais, un des chefs 
de la secte, est brûlé. II avait séjourné à Mayence avant 
de venir à Cologne; il avait composé quelques brochures 
hérétiques, parmi lesquelles, selon Mosheim, probable
ment le De nopem rupibus spiritualibus. La répression 
continue à Cologne : en 1325 et 1328 bon nombre de 
béghards hérétiques sont brûlés ou noyés. 

Maître Eckhart avait enseigné trois fois à l'université 
de Paris, en 1292-129/i (lector Sententiarum), en 1300-
1302, en 1311-1313. II n'avait pu ignorer les accusations 
portées contre Marguerite Porete ni son procès, pas 
davantage la condamnation des doctrines du libre 
esprit au concile de Vienne. De 1314 à 1324, nous le 
retrouvons à Strasbourg et en Allemagne supérieure, où 
lui sont confiés les couvents des sœurs de l'ordre. En 
1325, il est à Cologne, où il dirige le studium generale. 

L'année suivante, Henri de Virnebourg ouvre le procès 
d'inquisition contre le maître. Nous connaissons deux 
listes d'extraits de ses écrits et de ses sermons, compre
nant 49 et 59 articles, qui semblaient suspects d'hérésie 
aux inquisiteurs de Cologne. Convaincu de son ortho
doxie, Eckhart confirma toutes ses doctrines et en 
appela au pape, faisant en même temps acte public 
de fidélité à la doctrine de l'Église; mais il mourut 
peu après, à la cour papale d'Avignon où il venait se 
défendre. Le 27 mars 1329, Jean xxu publiait la bulle 
In agro dominico; tout en attestant que le maître avait 
révoqué ses erreurs << in fine vitae suae •• le document 
condamnait quinze propositions comme hérétiques; plu
sieurs d'entre elles, lorsqu'elles sont mises hors de leur 
contexte, reflètent les doctrines du libre esprit; treize 
autres, avec les explications nécessaires, peuvent être 
interprétées en un sens orthodoxe. 

II semble que cette condamnation autorisa certains 
frères du libre esprit à s'annexer maître Eckhart, ce qui 
amena Henri Suso à prendre la défense des doctrines 
de son confrère dans son Büchlein der W ahrheit, com
posé après 1329. 

Suso lui-même fut accusé ( Vita, ch. 23); il polémiqua 
contre le libre esprit (ch. t.6-48); en fait, certaines de ses 
formules sont proches de celles du Miroir. 

Édition critique de Henri Suso, par K. Bihlmeyer, 2 vol., 
Stuttgart, 1907; introd. et trad. française de B. Lavaud, t. 1 
Vie; t. 3 Lù,ret de la vérité, Paris, 1946. - Th. Kaeppeli, 
• Praedicator monoculus •· .Sermons parisiens de la fin dz, 
xm• siècle, dans Archivum fratrum praedicatorum, t. 27, 
1957, p. 159-167. 

R.-L. Oechslin, art. EcKHART, DS, t. 4, col. 93-116. -
J. Koch, Meister Eckarts Weiterwirken im Deutsch-Nieder
lü.ndischen Raum im U. und 15. Jahrhundert, dans La mystique 
rhénane, Colloque de Strasbourg 1961, Paris, 1963, p. 142-143. 

Il se pourrait qu'on retrouvât des textes s'inspirant des 
doctrines du libre esprit dans les écrits pseudo-eckhartiens. 

5) Si, tout au long du XIve SIÈCLE, la secte du libre 
esprit continue à se propager, la réaction doctrinale et 
la répression violente contre le mouvement vont sans 
cesse grandissantes : des procès sont ouverts, des 
condamnations prononcées, des bûchers s'allument, 
polémiques et diatribes foisonnent. Les doctrinès 
erronées se ressemblent. Tantôt des éléments empruntés 
aux<< Spirituels» semblent prédominer, comme, en 1336, 
à Magdebourg et à Erfurt, tantôt des éléments pan
théistes, comme à Constance en 1339, ou l'illuminisme 
comme chez Nicolas de Bâle (procès et bûcher à Vienne 
en 1395) et ses disciples. 

On peut détacher de cette lutte quelques épisodes 
plus marquants: les mesures de l'inquisition épiscopale 
et papale, les « confessions » des adeptes, les réfutations 
des doctrines hétérodoxes. 

a) Inquisition. - Les évêques avaient depuis long
temps l'attention attirée sur les différents mouvements 
hétérodoxes et subversifs, dont ils constataient les 
graves répercussions morales sur les mœurs des chré
tiens. Des mesures locales, régionales, générales furent 
prises. C'est parce que des évêques aussi vigilants que 
saint Albert le Grand, Guibert de Tournai, Jean Durb
heim de Strasbourg, Henri de Virnebourg de Cologne, 
ou les chefs successifs des diocèses de Cambrai et de 
Paris avaient alerté la papauté, que les conciles du 
Latran, de Lyon et de Vienne portent jugement .et 
condamnation. 

Clément VI, en 1348, appuyé par l'empereur 
Charles IV, organise l'inquisition papale pour réduire 
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les hérétiques. Urbain v la renforce en 1364 et 1368 en 
Allemagne et en 1365 en France. Ce sont les documents 
de l'inquisition qu'il faudrait dès lors interroger pour 
connaître les vicissitudes et le déclin des frères du libre 
esprit : entre autres, les dossiers de l'inquisiteur Walter 
Kerling en Allemagne qui contiennent le procès de 
Jean Hartmann à Erfurt en 1368, les dossiers du procès 
des << turlupins » ou adeptes du libre esprit en France, 
en 1372, de Nicolas de Bâle, à Vienne, en 1395, de 
William Thorpe, en Angleterre, en 1407, plus proche 
des frères du libre esprit que des lollards anglais, etc. 

K. Schmidt, Nikolaus von Basel, Vienne, 1866. - H. Deni
fle, Der Gotiesfreund im Oberlande und Nikolaus von Basel, 
dans H istorisch-politische Blauer für das katholische Deutsch
land, t. 75, 1875, p. 17-18, 93-122, 245-266, 340-354. -
H. Haupt, Ein Beghardenprozess in Eichstiidt oom Jahre 1381, 
dans Zeitschrift für Kirchengeschichte, t. 5, 1882, p. 487-498; 
Zwei Traktale gegen Beginen und Begharden, ibidem, t. 12, 
1891, p. 85-90. - W. Wattenbach, Ueber die Sekie der Brüder 
vom freien Geiste, loco cit. - E. Amann, art. Turlupins, DTC, 
t. 15, 1950, col. 1931-1932. - R. A. Knox, Enthusiasm, 
Oxford, 1950, p. 118-121. 

b) Confessions. - Nous avons fait allusion déjà 
(supra, col. 1244) à !'Examen testium dans l'affaire des 
béguines de Schweidnitz en 1332; nous n'y reviendrons 
pas. Voici, en effet, d'autres cas analogues non moins 
significatifs. L'interrogatoire de Jean de Brünn (vers 
1335, peut-être à Cologne) permet de découvrir les 
doctrines de la secte en même temps que les liens qui, 
dès la fin du 13e siècle, existent entre les frères de 
Cologne et ceux de Moravie. 

• Maitre • Nicolas démontre à Jean, riche -bourgeois de 
Brünn, que la vie la plus parfaite est celle des béghards, car 
ils imitent mieux que personne la pauvreté évangélique, 
qui s'identifie, dans le cas présent, à « l'annihilation totale 
de la créature • (cf Von der Edelkeit der Seele, éd. F. Pfeiffer, 
Deutsche Mystiker .. , t. 2, p. 393, 4-18, et p. 387, 14-16). Jean 
abandonne sa femme, bien qu'elle n'y consente pas, et, avec 
son frère et • maître • Nicolas, rejoint la domus pauper de 
Cologne. Jean y vivra vingt ans dans une extrême austérité, 
atteindra l'état parfait · de l'union à Dieu et la liberté de 
l'esprit; il demeurera huit ans dans la liberté d'agir à sa guise 
(• Omnia que oculus videt et concupiscit, hoc manus asse- -
quatur •, W. Wattenbach, Ueber die Sekte der Brüder oom 
freien Geisie, loco cit., p. 533). Il se convertit alors et se fait 
dominicain (1335). Jean déclare avoir connu au moins deux 
cents membres de la secte. 

A la suite de cette déposition, Walram, évêque de Cologne, 
renouvelle les mesures d'Henri de Virnebourg • contra begardos 
et schwestriones ». 

Le traité pseudépigraphe Von der Edelkeit der Seele (éd. 
F. Pfeiffer, loco cit., p. 382-394) est tout entier sur la • vriheit 
des geistes • des « gewilligen armen », qui pourraient fort bien 
désigner la secte à laquelle appartenait Jean de Brünn, et 
constituerait donc un document complémentaire important. 
En rapprocher le Daz ist Swesler Katrei, Meister Ekehartes 
Tohier von Strazburc, composé sans doute aux alentours de 
1320, attribué à tort à Eckhart (ibidem, p. 448-475; trad. 
française par A. Mayrisch Saint-Hubert, Telle était Sœur 
Katrei, coll. Documents spirituels 9, Paris, 1954). 

c) Réfutations. - La polémique contre le << libre 
esprit>> allait bon train! Sainte Angèle de Foligno t 1309 
combattit les erreurs de << ceux qui prétendaient avoir 
le spiritum libertatis et qui étaient ouvertement contre 
la vie du Christ o (L'Autobiografia della beata Angela 
da Foligno, éd. M. Faloci Pulignani, Città di Castello, 
1932, n. 155, p. 256-258). Arnauld de Villeneuve 

attaque, lui aussi, en 1308 et 1309 (cf L. Oliger, op. cit., 
p. 127). La Vita, composée en 1309 par Bérenger de 
Saint-Affrique (1e-éd. par M. Faloci Pulignani, Foligno, 
1885), et le procès de canonisation (1318-1319) de 
sainte Claire de Montefalco demeurent des documents 
essentiels pour connaître le mouvement en Ombrie 
(textes cités dans L. Oliger, p. 95-98, 108, 114-117, 
150-155). 

- Un peu plus tard, en 1319-1320, Ugo Panziera 
t 1330 compose un Tractatus contra Begardos (titre que 
lui donne J. H. Sbaralea, Supplementum ad scriptores .. , 
t. 1, Rome, 1908, p. 384; extraits dans A. Levasti, 
Mistici del Duecento e del Trecento, Milan-Rome, 1935, 
p. 284-292) << contra alcune oppenioni della dottrina del 
non pensare di Dio, chi vuole venire alla contempla
tione >>, et il dénonce des doctrines quiétisantes ana
logues à celles du Miroir. On uti~isera encore le Tractatus 
dans les controverses molinosistes. On retrouve la 
même intention dans l' Adiutorio spirituale de !'augustin 
Jérôme de Sienne (vers 1320-vers 1420); il s'en prend 
aux flatteries de ceux qui cherchent à tromper les 
semplici (éd. Ildefonso di San Luigi, Delizie degli eruditi 
toscani, t. 1, Florence, prologue et p. 61, 73-74). · 

- Ange Clareno, dans son Historia septem tribu
lationum ordinis minorum (1323), décrit les erreurs du 
libre esprit (éd. F. Ehrle, Die Spiritualen .. , t. 2, 1886, 
p. 30-32), tandis qu'un autre franciscain, Alvaro 
Pelayo t 13~9 /50, retrouve les doctrines des béghards 
allemands chez les adeptes italiens du libre esprit (De 
planctu Ecclesiae, composé à Avignon, 1330-1332, 
lib. 2, c. 52, Venise, 1560, f. 113; Collyrium adversus 
haereses novas, 1344), et que Guy de Perpignan t 1342, 
carme et évêque de Majorque puis d'Elne, reprochait 
aux sectateurs du libre esprit d'introduire le règne du 
Saint-Esprit, << quia Evangelium Christi non fuit liber
tatis o (Summa de haeresibus et earum confutationibus, 
Paris, 1528, f. xcvm). · 

- L'année où mourait Bloemardinne, 1336, Jean 
Ruysbroeck publiait L'ornement des noces spirituelles, 
où il exposait de façon magistrale les thèses du libre 
esprit. Il devra, en 1343, gagner Groenendael pour 
avoir voulu combattre les disciples de celle que le 
peuple vénérait comme une sainte. Il n'en continuera 
pas moins à batailler jusqu'à la mort, en 1381; plusieurs 
de ses traités en témoignent. 

Sur Bloemardinne, voir DS, t. 't, col. 1730, et H. Pomerius, 
De origine monaslerii Viridis-vallis una cum oitis B. Joannis 
Rusbrochii .. , 2• p., ch. 5, éd. C. de Smedt, dans Analecta 
bollandiana, t. 4, 1885, p. 286. - J. van Mierlo, Ruusbroec's 
bestrijding van de Ketierij, OGE, t. 6, 1932, p. 304-346. -
L. Reypens, Ruusbroec-Studien. Natuurlijke en boçennatuur
lijke schouwing, OGE, t. 12, 1938, p. 392-411. 

- On sait que la prédication de Jean Taule~ t 1361 
fut une sorte de mise au point continuelle de la doctrine 
de l'union mystique au regard des erreurs du libre 
esprit. Il n'en sera pas moins accusé, pendant longtemps, 
de les avoir propagées (art. EcK, DS, t. 4, col. 91). 

Le Das Buch Pon geistlicher Armut oder die Nachfolge des 
armen Lebens Christi du pseudo-Tauler, composé vers 1346 
par un fraticelle modéré, reflète quelque peu les théories du 
libre esprit (éd. H. S. Denifle, Munich, 1877; cf DS, t. 3, 
col. 238-241). 

Le chanoine Conrad de Megenberg t 1374, dans son Lacrima 
Ecclesiae, traite De erroribus begehardorum et aussi des frères 
du libre esprit; ce chapitre est édité dans la Maxima biblio-
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t.heca Patrum, t. 25, Lyon, 1677, p. 310 (voir DS, t. 2, col. 1547-
1548, à compléter par DHGE, t. 13, col. 491-495). 

- Rulman Merswin t 1382, qu'on présume être 
l' « ami de Dieu o de l'Oberland, stigmatise les doctrines 
des « frygen valschen menschen » (Das baner büchlein, 
dans éd. A. Jundt, Histoire du panthéisme populaire ... ), 
et les« amis de Dieu ose rangeront parmi les adversajres 
du « libre esprit» (cf A. Chiquot, art. AMI DE DIEU DE 
L'ÜBERLANn, et AMIS DE DIEu, DS, t. 1, col. 489-492, 
493-500). La Theologia Deutsch, composée à la fin du 
14e siècle, s'emploie à discerner<< les vrais et justes amis 
de Dieu des injustes et faux libres esprits si dangereux 
à la sainte Église ». Marguerite Porete voulait voir 
dans ses seuls disciples << les vrais amis de Dieu ». 

M. Windstosser, Étude sur la Théologie germanique, suivie 
d'une traduction française faite sur les éditions originales (1516 et 
1518), Paris, 1911. - J.-A. Bizet, La querelle de l'Anonyme de 
Francfort, dans Études germaniques, t. 3, 1948, p. 202-207. -
J. Orcibal, La rencontre du Carmel thérésien avec les mystiques 
du Nord, Paris, 1959, p. 66-69. 

La Scala perfectionis de Walter Hilton t 1::195 ne ménage pas 
non plus la fausse • liberté spirituelle • (livre 2, ch. 26, éd. 
G. Sitwell, Londres, 1953; trad. française par M. Noetinger 
et E. Bouvet, Tours, 1923). 

Dans son Libro d'amore di carità, publié vers 1393-1394, le 
bienheureux Jean Dominici t 1419, cardinal dominicain, 
attaque les erreurs du • libre esprit » (éd. Ceruti, Bologne, 
1889, p. xvm-xx, 83, 368, 398 svv). 

- L'inquisiteur de Mayence, Jean Wasmod de 
Hombourg, qui deviendra recteur de l'université 
d'Heidelberg, compose, aux alentours de 1400, un 
important Tractatus contra hereticos beckardos, lulhardos 
et Swestriones (éd. A. Schmidt, dans Archi11 für mittel
rheinische Kirchengeschichte, t. 14, 1962, p. 336-386). 

- La Dévotion moderne a mené une action énergique 
contre les doctrines. du libre esprit, Gérard Groote 
t 1384, le premier (Epistolae, éd. W. Mulder, Anvers, 
1933, passim). L'attitude de la Dévotion moderne fut 
une heureuse réaction contre certaines déformations 
de la mystique spéculative. Vers 1410, le cardinal 
Pierre d'Ailly, évêque de Cambrai, charge le supérieur 
de Groenendael, Henri de Herenthals, d'extirper de 
la région bruxelloise l'<< haeresis liberorum spirituum • 
(P. Frédéricq, Corpus .. , t. 1, p. 266-267). 

d) Le « Miroir » au 14e siècle. - Il semble que ce soit 
en 1327 que le texte français du Miroir ·aes simples 
âmes fut introduit à la chartreuse de Londres par 
quelque suivant de la reine Philippe d'Anjou. 

Une traduction anglaise en fut faite dans la deuxième moitié 
du H,• siècle; en raison des critiques, le traducteur recom
mença son travail, en commentant le texte d'une façon plus 
orthodoxe. Trois mss de cette seconde traduction existent, 
tous les trois du 15• siècle (éd. en anglais moderne par C. Kirch
berger, The M.irror of simpT.e Souls, by an unknown French 
mystic of the thirteenth ceniury, Londres, 1927). Il y a aussi une 
traduction latine faite par le chartreux Richard Methley 
t 1528. Voir S. M. Doiron, The middlc english translation of 
Le Mirouer des simples ames, dans Dr. L. Reypens Album, 
coll. Studiën en tekstuitgaven van Ons geestelijk erf 16, 
Anvers, 1964, p. 131-152. 

6) Au TEMPS DE GERSON t 1429. - Le chancelier de 
Paris connaissait bien les faits et gestes des sectes, et 
il lutta de toutes manières contre elles, qu'il s'agisse 
de turlupins, de béghards ou d'autres hétérodoxes, 
dont il eut entre les mains des écrits. 

De examinatione doctrinarum 11, 6, éd. E. Du Pin, Opera 
omnia, t. 1, Anvers, 1706, col. 19; Quomodo caute legendi 
sunt quorumdam libri, col. 114; De susceptione humanitatis 
Christi, col. 455-456; De mystica theologia speculativa 1, 8, 
t. 3, col. 369; Sermo de Spiritu Sancto, col. 1243; Sermo I de 
S. Ludovico, col. 1435. 

Nous admettrions volontiers que la Marie de Valenciennes, 
dont il affirme avoir lu un traité sur l'amour de Dieu, n'est 
autre que Marguerite Porete (Tractatus de distinc1,ione verarum 
visionum a falsis, t. 1, col. 55). 

On connaît les interventions de Gerson au concile de Cons
tance contre les flagellants (DS, t.5, col. 400-401); celle sur 
les visions et révélations de sainte Brigitte (DS, t.1, col. 1946), 
etc. 

C'est en 1418 qu'une bande sectaire de la région de 
Lille-Bruxelles, qu'on appellera les Picarti, - c'était 
des « turlupins & ou des « homines intelligentiae », 
adeptes de Gilles le chantre-, échappèrent à la répres
sion, rejoignirent les thaborites de Bohême, où ils 
formèrent une communauté : « Wir Gemain dez frein 
Geist der Brüderschaft Christi t. Ils y furent exterminés 
en 1421 par le cruel Jean Ziska, sous le nom d'adamites, 
en raison de leurs pratiques. 

Cf N. Cohn, The pursuit of the MilT.enium, Londres, 1957. 
- Th. Buttner et E. Werner, Circumcellionen und Adamiten, 
Berlin, 1959, p. 73 svv, p. 135. 

7) LE « MrnoUER t EN ITALIE AU 15e SIÈCLE. 
Dans son carême sur l' É11angile éternel (recomposé 
entre 1430 et 1437), saint Bernardin de Sienne t 1H4 
identifie les doctrines du libre esprit avec celles du 
Miroir des simples âmes. 

« Quidam qui lapsi sunt in damnatam haeresim de spiritu 
libertatis, quae doctrina ponitur in libro qui de anima simplici 
intitulari solet, quo qui utuntur in illam haeresim commu
niter prolabuntur, licet tales, quando tali pestifero morbo 
infecti sunt .. , dicant talem librum et statum non intelligi ab 
impugnatoribus suis, et sic iudicant et damnant Ecclesiam, 
quae talem doctrinam in sacro Concilio [Viennensi] condem
navit, sicut patet Extra, De haereticis, unico capitulo in Clemen
tinis [DecretaT.es Y, tit. 3, c. 3] ubi illius haeresis atque libri 
plures condemnati articuli numerantur • (Sermo 6, art. 2, c. 2, 
Opera omnia, t. 3, Quaracchi, 1956, p.108-109; aussi Sermo 24, 
art. 3, arg. 12, p. 421). 

Ce texte établit l'identité de doctrine entre le Miroir 
et la secte italienne, l'identité entre les doctrines 
condamnées au concile de Vienne comme propres aux 
béghards d'Allemagne et celles du << libre esprit • en 
Italie; il établit aussi que les articles du concile de 1312 
visent bien le Miroir. 

C'est en 1433 que le chapitre général des bénédictins 
de la congrégation de Sainte-Justine interdit aux moines 
de lire le Miroir (cf T. Leccisotti, Congregationis 
S. Justinae de Padua O.S.B. ordinationes capitulorum 
generalium, t. 1, 1424-14'U, Mont-Cassin, 1939, p. 36). 
En effet, les réformateurs de cette époque, tel un Louis 
Barbo t 1443, ou des saints comme Bernardin de Sienne 
t 1444, Jean de Capistran t 1456, Jacques de la Marche 
t 1476, sont unanimes à s'opposer aux erreurs, dont 
aucun centre mystique n'est forcément préservé, béné
dictins, chartreux, jésuates, etc. 

En 1521, on transcrit encore à Subiaco le Speculum en vue 
de l'impression (cf Chigi C. 1v, 85); les réviseurs s'y opposeront 
(• quasi scandalosus •, f. 129v, en marge). Cette édition aurait 
été contemporaine de l'édition des œuvres de Ruysbroeck à 
Bologne (1538). Un ms du Mont-Cassin·du début du 16• siècle 
révèle l'existence d'un groupe de mystiques anonymes dont la· 



1259 FRÈRES DU LIBRE ESPRIT 1260 

doctrine s'inspir!l du Miroir; le groupe est lié à sainte Catherine 
de Gênes t 1510 et à Paul Giustiniani t 1527. 

En 1437, de concert avec Laurent Justinien, Jean 
de Capistran était envoyé par Eugène IV à Venise, 
Padoue, Ferrare pour enquêter d'une part sur le Specu
lum animarum simplicium qu'avait jugé fort défavora
blement le cardinal Antoine Correr (cf Opuscula Gregorii 
Corrarii [Correr), dans Anecdota Veneta, t. 1, Venise, 
1777, p. 42; 1. Tassi, Ludoçico Barbo, 1381-1443, Rome, 
1952, p. 21-25), et d'autre part sur la moralité des 
jésuates qui avaient fait du Speculum leur livre de chevet 
(A. Chiappini, Reli,quie lett,erarie capestranesi, Aquila, 
1927, p. 180-181, Il. 89-91; p. 230, Il. 330; p. 252, 
n. 491). 

Le Vat. lat. 4953, sous le titre Ad inqu1,Sitionem 
mat,eriae libelli f atui et erronei, qui dicitur << liber simpli
cium animarum », contient trente propositions tirées 
du Speculum latin et leur réfutation; ce texte fut pré
senté en 1439 au concile de Bâle, avec l'accusation 
d'hérésie contre Gabriel Condulmer (Eugène 1v), 
~ qui favebat libro de simplicium animarum » (Jean de 
Ségovie, Historia gestorum generalis synodi basiliensis, 
dans Monumenta conciliorum generalium saeculi xv, 
t. 3, Vienne, 1886, p. 341-342). 

Un exemplaire de la traduction italienne, Specchio delle 
anime semplici, utilisé par Jean de Capistran, est aujourd'hui à 
la bibliothèque municipale de Naples; deux autres exemplaires 
de cette traduction du 14• siècle se trouvent à Vienne et à 
Budapest; ces trois exemplaires sont attribués à la bienheu
reuse Marguerite de Hongrie; une autre traduction, sans nom 
d'auteur, est dans le ms Riccardiano 1468 de Florence. Sur la 
diffusion du Specchio et de sa doctrine voir R. Guarnieri, dans 
Ril'ista di storia della Chiesa in Italia, t. 1, 19~7, p. 99-102, et 
t. 3, 19~9, p. 95-119. 

8) Au COURS DU 15e SIÈCLE ET AU 16e, on rencontre
rait encore des manifestations sporadiques du << libre 
esprit o : à Mayence, dans le procès du lollard Jean 
Becker t 1458 (G. Ritter, Zur Geschichte des haere
tischen Pantheismus in Deutschland im 15. J ahrhundert, 
dans Zeitschrift für Kirchengeschichte, t. 43, 1924, 
p. 150-159); le tailleur Quintin t 1547 fonde à Lille 
vers 1525 les quintinistes ou « libertins spirituels » qui 
feront de nombreux adeptes, surtout chez les réformés; 
Calvin et Bucer les combattront à outrance; Éloy 
Pruystinck t 1544, charpentier d'Anvers, est le fonda
teur des loïstes, etc. 

J. Frederichs, De secte der Loisten, of Antwerpsche Libertiinen 
(1525-1545), Gand et La Haye; Un luthérien français deçenu 
libertin spirituel, Christophe Hérault et les loistes d'Anl'ers (1490- -
1544), dans Bulletin de la société de l'histoire du protestantisme 
français, t. 41, 1892, p. 250-269. - G. Eekhoud, Les libertins 
d'Anl'ers. Légende et histoire des loistes, Paris, 1912. · · 

Les liens entre les doctrines des Alumbrados 
d'Espagne et celles du « libre esprit » n'ont pas encore 
été suffisamment élucidés pour qu'on en tire des conclu
sions nettes. Les doctrines des Alumbrados de Tolède, 
en 1512-1530, ont beaucoup de points de contact avec 
celles du Miroir (B. Llorca, Die spanische Inquisition 
und die Alumbrados, 1509-166'1, Berlin-Bonn, 1934). 

Notons enfin le succès étonnant que rencontre le 
Mirror of simple Souls en Angleterre de 1550 à 1650. 
Quatre Rant,ers ont laissé une impressionnante série 
de textes qui comble en partie les lacunes de notre 
documentation sur le « libre esprit o. Cf R. A. Knox, 
op. cit., p. 140-142, 171-175; textes dans N. Cohn, op. 
cit., p. 315-372. 

3. DOCTRINES 

1° Initiation. - Fait défaut, et pour cause, un 
<< coutumier & des observances des frères du libre esprit, 
et il n'est pas facile d'y suppléer, d'autant qu'il n'y a 
pas d'autorité centrale, mais seulement locale dans les 
<< fraternités ». Voir plus haut, col. 1244. 

L'initiation des commençants était rude. Astreints 
à une obéissance aveugle, ils sont attachés à un 
<< maître >>. Leurs pénitences sont très dures, souvent 
effrayantes : pauvreté extrême, nourriture grossière 
et répugnante, disciplines sanglantes._ Leurs prières 
s'accompagnaient de chants, de danses, de prostrations, 
et même d'extases plus ou moins provoquées. Ils se 
confessaient à leurs << maîtres • et communiaient fré
quemment, bien que la doctrine eucharistique ne fut 
pas toujours très orthodoxe. Ils se croient fils de 
l'Église, mais d'une autre Église, et ils ne respectent 
ni les· prêtres ni les théologiens. Ils honorent leurs 
<< maîtres & comme des dieux. Ils s'habillent en gueux 
ou en rois, méprisent le travail manuel et vivent 
d'aumônes. Ils méditent la passion, pratiquent dévo
tions et pèlerinages. 

Entre autres, trois points de leur ascèse et de leur 
rituel demeurent caractéristiques : la pauvreté, la 
nudité, les phénomènes préternaturels. 

Pauvreté et nudité (cf Th. Büttner et E. Werner, 
Circumcellionen und Adamiren, p. 117 svv) symboli
saient la succession du rien et du tout, et le retour à 
l'état édénique. La pauvreté aboutissait à un certain 
communisme fictif (rien et tout leur appartenait). La 
nudité corporelle conduisait parfois aux pires désordres; 
dépasser ces désordres prouvait qu'on atteignait à la 
sainteté. Les phénomènes préternaturels, tels ,que 
lévitation, miracles, prophéties, extases, etc, étaient 
considérés comme des preuves de sainteté et, dès lors, 
propres aux parfaits. 

Nous ne savons pas comment on parvenait au degré 
de parfait. Qui le déclarait tel? à quelle occasion? par 
quelles étapes? Arrivé au degré suprême, tout était 
permis, y compris le pire, sans qu'il y eut offense de 
Dieu. Éprouver du remords était signe de non-perfec
tion. Le parfait avait dépassé la fcii et l'espérance, il 
était en Dieu, il était Dieu, et adorable. Il entrait ainsi 
dans l'état d'innocence ou d'impeccabilité. Dieu qui 
est Charité a transformé en lui le parfait, et cette trans
formation en Dieu disait aussi bien union suprême et 
anéantissement ultime, qui est la seule félicité (cf art. 
CHARITÉ, DS, t. 2, col. 637). 

·2° Doctrines. - Nous les exposons d'après leur 
source principale, le Mirou.er des simples ames de Mar
guerite Porete. 

Le texte français du Mirouer (Chantilly, musée Condé, 
ms F x1v 26) est édité par mes soins dans l'Archil'io italiano per 
la storia della pietà, t. 4, à paraitre. Il est cité ici d'après 
l'édition provisoire hors commerce, 1961; les traductions 
latine, anglaise et italienne sont également utilisées. cr Enci
clopedia cattolica, t. 9, 1952, col. 1770-1771. 

B. Hauréau, Marguerite Porreue, dans Histoire littéraire de la 
France, t. 27, Paris, 1877, p. 70-74. - Ch.-V. Langlois a édité 
les Instrumenta facta super examinatione M. Porete, culpabilia 
de heresi, dans Reçue historique, t. 54, 189~, p. 295-299. - Voir 
aussi art. AscÈSE, DS, t.1, col. 939 svv. -BÉGHARDs, col.1329-
1341. - DIVINISATION, t. 3, col. 1370-1459. - MARGUEBIT:E 

PoRETE, etc. 

Le caractère ésotérique du livre est patent; cet 
ésotérisme a gêné, voire égaré certains chercheurs. 
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• A qui parlez vous? dit Raison. - A tous ceulx, dit 
elle [l'Ame], qui de vostre conseil vivent, qui sont si 
bestes et si asnes que il m'esconvient pour la rudesse 
d'eulx celer et non parler mon langage .. , lequel j'ay 
aprins es secrez de la court secrete du doulx pays 
ouquel [ = auquel] pays courtoisie est loy, et amour 
mesure, et bonté pasture » (ch. 68, f. 60r, p. 58; cf 
f. 118v-119, p. 113). 

1) Le thème du dialogue, - entre !'Ame, l'Amour, 
la Raison, etc -, est la libération de l'âme. Par sept 
<< estaz de graces t, << estres ou degrez » (on songe aux 
sept• demeures», « moradas », de sainte Thérèse d'Avila; 
cf art. DEMEURES, DS, t. 3, col. 137-139), qui recouvrent 
les trois voies classiques, l'âme monte de la vallée de 
'humilité jusqu'au sommet de la montagne de la 

contemplation, où l'on n'a « congnoissance »·que de 
Dieu seul (ch. 118, f. 96r0 100v, p. 90-93). 

• Touchée par grâce » et libérée du péché mortel, 
l'âme se mortifie dans une ascèse sévère, elle observe 
les commandements (1er état), puis les conseils (2e état), 
et s'astreint à l'obéissance (3e état). Elle parvient ainsi 
à une sorte de contemplation, en quelq1.re sorte acquise, 

. d'exultation et d'ivresse spirituelle (4e état);« esblouye » 
ou aveuglée par « la grant clarté d' Amour &, l'âme se 
croit au sommet de la vie d'union, mais il existe 
« ycy bas o deux autres « estres » par lesquels le Dieu
Amour, par pur amour, élève l'âme au-dessus d'elle
même (f. 98r, p. 91). Ces deux stades, qui font allusion 
à l'amour extatique, sont propres aux âmes libérées; 
ils constituent l'objet du Miroir. 

2) Dans le cinquième état, l'âme, par une illumina
tion soudaine du Saint-Esprit, se voit elle-même comme 
un rien formant un être unique avec le péché (« le 
vouloir l'a mis en moins que nient », f. 98v, p. 92), et 
elle voit Dieu comme le Tout et la toute Bonté. Elle est 
alors poussée par Dieu à transporter sa volonté, du 
rien et du péché où elle est, dans le tout de Dieu et 
dans la Bonté, c'est-à-dire en Dieu, t la ou il ( = le 
vouloir) fut premierement prins » (ibidem}, pour 
accomplir parfaitement la divine volonté, ce qui est 
l'état de « liberté t. C'est par « ung espandement ravis
sable du mouvement de divine Lumiere » (f. 98r), que 
l'âme est ainsi transformée dans la nature de l'Amour, 
c'est-à-dire en Dieu, c'est « par la vertu de parfaicte 
charité t (f. 9r, p. H). H s'agit bien de la deificatio per 
caritatem: • Je suis Dieu, dit Amour, car Amour est 
Dieu, et Dieu est Amour; et ceste Ame est Dieu par 
condicion d'amour, et je suis Dieu par nature divine, 
et ceste Ame l'est par droicture d'amour » (f. 28r, 
p. 30). Voir art. ANÉANTISSEMENT, DS, t. 1, col. 560-
565, et CoNPORMITÉ à la volonté de Dieu, t. 2, col. 1441-
1469. 

Nous rejoignons jusqu'ici l'exposé classique de la 
« transformation • mystique en Dieu par l'Amour, 
commune par exemple dans l'école cistercienne (DS, 
t. a·, col. 1405-1412). 

Dans le sixième état, l'âme est, à la manière ploti
nienne, absorbée, anéantie dans la « déité », c'est-à-dire 
en Dieu le Père (f. 59v, p. 58), son principe (<< or est 
ceste Arne en l'estre de ce premier estre qui est son 
estre •• ch. 138, f. 118r), si l'_on peut encore parler 
de l'âme, car il n'y a plus que Dieu (« Dieu mesmes qui 
est, dont toute chose est, et ce qui est, c'est Dieu 
mesmes, et pource ne voit elle [l'âme] sinon elle mesmes, 
car qui voit ce qui est, il ne voit fors Dieu mesmes, qui 
se voit en ceste Ame mesmes de sa majesté divine )), 

f. 100r). De cette façon, en se déifiant, l'âme s'anéan
tit, ontologiquement dirions-nous, et le prodige, -
aspiration désespérée des mystiques -, s'accomplit : 
le rien devient tout et le tout rien (f. 99v, p. 93; cf 
f. 79r, p. 75). Tel est l'état de la liberté parfaite que 
le Miroir explique aux simples, c'est-à-dire à ceux qui 
vivent encore dans le désir et la volonté. 

Le septième état (f. 56, p. 55) est celui de la béatitude 
du paradis; le lumen gloriae remplace les quelques 
<< esclairs >> que l'âme peut connaître au sixième. 

Telle est l'expérience mystique de l't âme simple 1>, 
<< pure et clarifiée>> (f. 100r), «libre». 

3) La doctrine du Miroir a comme fondement préa
lable l'existence ab aeterno de l'âme dans la prescience 
divine : << Si je suis amee sans fin des trois personnes de 
la Trinité, j'ay aussi esté amee d'elles sans commence
ment» (ch. 35, f. 38r, p. 39). L'âme est donc une avec 
Dieu, comme la flamme avec le feu (f. 58r, p. 56; 
72v-73r, p. 69); elle se perd en Dieu comme l'eau 
qui vient de la mer et y rentre: « Or est telle Ame sans 
nom, et pource a le nom de la muance ou Amour l'a 
muee. Ainsi comme ont les eaues ... qui ont nom de mer, 
car c'est toute mer, si tost comme elles sont en la mer 
rentrees » (f. 72v, p. 69). Ce n'est point là métamor
phose occasionnelle. Voici maintenant la comparaison 
du feu qui ne fait qu'un avec ce qu'il brûle : « Il fait 
de luy et de la matere une chose, non mye deux, mais 
une ... C'est une mesme chose .<l'Amour et de telles 
Ames, et non mye deux choses .. , mais c'est une seule 
chose» (f. 72v-73r; cf f. 29v, p. 31). 

Ce panthéisme, - qui sera condamné chez Eckhart 
-, est tout net: << Je suis, dit ceste (Ame], de la grâce 
de Dieu ce que je suis. Donc suis je tant seulement et 
nulle aultre chose, ce que Dieu est en. moy, et Dieu 
est aussi ce mesmes qu'il est en moy; car nient est 
nient. Ains est, ce qui est, donc ne suis je, si je suis, 
sinon ce que Dieu est, et nul n'est fors Dieu t (f. 61v, 
p. 59-60). 

Dans sa lettre de 1317, Jean de Durbheim remarquait 
que les frères du libre esprit affirmaient dans leurs 
interrogatoires : << quod Deus sit formaliter omne quod 
est ». Et il ajoutait : << Ils se croient Dieu par nature, 
sans distinction >>, et ils croient que dans l'union à Dieu, 
c'est la puissance, la volonté et l'agir de Dieu qui est 
en eux (J. L. de Mosheim, De beghardis .. , p. 255, et 
J. von Dollinger, Beitrage .. , t. 2, p. 390). 

Réabsorbée « par la muance d' Amour • en sa réalité 
première et incréée qui est Dieu, l'âme atteint, dès la 
cinquième étape, un état de perfection inaltérable 
(<< Dieu vous done brefment de vostre parfection 
naturelle accomplissement », f. '80v, p. 76), que le 
Miroir appelle « glorieuse vie t, puis « vie clarifiée •, à 
laquelle il ne manque plus que t la gloire t durable. 
Dans la paix, la joie et le repos absolus, l'âme n'est 
occupée, en vertu de son unité avec Dieu, qu'à contem
pler la Trinité, à l'aimer, à la louer, de la même manière 
que Dieu un et trine s'aime, se contemple et se loue 
(ch. 118, f. 99v-100r; cf ch. 97, f. 82rv). Ces affir
mations furent condamnées au concile de Vienne : 
« Quod homo potest ita finalem beatitudinem secundum 
omnem gradum perfectionis in praesenti assequi, sicut 
eam in .vita obtinebit beata •· « Toute nature intel
lectuelle est de soi naturellement bienheureuse, et 
l'âme n'a pas besoin d'une lumière de gloire qui l'élèn 
pour voir Dieu et jouir de lui dans la béatitude• (art. 4 
et 5; Denzinger, n. 474-475). 
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30 Conséquences. - 1) En restituant à Dieu son 
libre arbitre, l'âme est réintégrée dans l'état d'innocence 
du paradis perdu par Adam (f. 81r-82r, 100r) et 
toutes les conséquences du péché originel sont effacées. 
Dans l'union déifiante des volontés (<< l'union de concor
dance », f. 103v), qui est le propre du cinquième état, 
l'âme est impeccable : le don de <• franchise i> est <• sans 
retour, car autrement ne seroit ce pas don, se il y avoit 
defJaillance » (f. 79v, p. 75; f. 103v-104r, p. 98). 
Ce point que le concile de Vienne condamne (art. 4) 
attribue aux <• parfaits » la perfection des élus. 

2) L'âme anéantie, déifiée et parfaite, parce que 
stabilisée dans la grâce, n'a plus de volonté propre, car 
sa '10lonté s'identifie totalement au vouloir divin: 

• Ceste Ame n'a point de voulenté .. , car tout ce que ceste Ame 
veult en consentement, c'est ce que Dieu vieult qu'elle vueille, 
et ce veult elle pour la voulenté de Dieu acomplir, non mie 
pour la sienne voulenté, et elle ne peut ce vouloir d'elle, mais 
c'est le vouloir de Dieu qui le vieult en elle; par quoy il appert 
que ceste Ame n'a point de voulenté, sans la voulenté de Dieu, 
qui luy fait vouloir tout ce qu'elle doit vouloir • (ch. 12, 
f. 17T-18r, p. 22). 

On retrouve plusieurs affirmations analogues condamnées 
dans la Determinatio magistri Alberti (36, 38, 49, 52, 66; 
cf J. de Guibert, Documenta, n. 205-208). 

La Raison reconnaît d'ailleurs que <• quicunques a 
ces deulx cordes en son arc, c'est assavoir la lumière de 
la Foy et la force <l'Amour, il a congié de faire tout ce 
qu'il luy plaist, en tesmoing d'Amour mesmes, qui dit 
à l'Ame : Amye, amez et faites ce que vous vouldrez >> 
(f. 20rv, p. 24; cf Determinatio Alberti, n. 72; S. Augus
tin, te Dilige et fac quod vis », ln ep. Joannis ad Par
tlws VII, 8, PL 35, 2033). 

La volonté est donc parfaitement libre de faire tout 
ce qui lui plaît : « Ils ne font nulle chose se il ne leur 
plaist, et se ilz le font ilz tollent paix, franchise et 
noblesse a eulx mesmes. Car l' Ame n'est affinee jus
ques ad ce qu'elle fait ce qu'il luy plaist et qu'elle n'est 
point reprinse de faire sa plaisance» (f. 78v, p. 75). 
Ils sont les maîtres de toute chose, << car tout est leur à 
leur voulenté et à leur necessité, pour eulx et pour 
leurs proesmes, sans reprendement de Raison» (f. 83v, 
p. 79; cf Determinatio Alberti, n. 113). 

3) Incapable de vouloir désormais, l'âme l'est aussi 
de pécher; elle est libérée de tout remords, parce que 
« demoure Amour [ = Dieu] en elle, qui a prinse sa 
voulenté, et pource fait Amour sa voulenté d'elle, et 
adonc œuvre Amour en elle sans elle, par quoy il n'est 
mesaise qui en elle puisse demourer » (f. 12r, p. 17; 
cf f. 118r, p. 113). 

C'est une affirmation constante dans les procès (de 
Schweidnitz, de Jean de Brünn, de Jean Hartmann; 
etc) que le remords est le signe de l'âme imparfaite; 
Dieu lui-même en donne la justification : << C'est droit, 
dit Amour, sa voulenté est nostre .. , son plaisir est 
nostre voulenté, par la purté de l'unité du vouloir de 
la Déité, ou nous l'avons enclose t (f. 78v, p. 75). 

Il n'y a plus, pour ces âmes, de problème moral, ni 
de. distinction du bien et du mal : « elles sont impec
cables, aussi font-elles des actes peccamineux sans 
pécher», déclare Jean de Durbheim (J.-L. de Mosheim, 
De beghardis .. , p. 256, et J. von Dollinger, Beitrage .. , 
p. 390; cf Determinatio Alberti, n. 21, 24). Nous lisons 
dans le Miroir (f. 71r, p. 68) : « Se elle fait aucune chose 
par dehors, c'est tousjours sans luy [ = sans l'âme, 
cf trad. anglaise, p. 182]. Se Dieu fait son œuvre en elle, 

c'est de luy en elle, sans elle, pour elle>>; ce qui revient 
à dire : « Homo ad talem statum potest pervenire quod 
Deus in ipso omnia opeœtur » (Determinatio• Alberti, 
n. 15; cf n. 56, 66}. 

4) De la théopathie totale on aboutit à l'apatheia : 
<< Or a ceste Ame, dit Amour, son droit non [ = nom] 
du nient en quoy elle demoure. Et puisque elle est 
nient, il ne luy chault de nient, ne d'elle ne de ses 
proesmes ne de Dieu mesmes o (f. 71r, p. 67). A Dieu 
de s'en préoccuper, s'il le veut. <• Ceste Ame [<< qui se 
saulve de foy sans œuvres», f. 10r, p. 15] ne fait plus 
œuvre pour Dieu, ne pour elle, ne pour ses proesmes .. , 
mais Dieu le face, se il veult, qui le peut faire, et se 
il ne veult, il ne luy en chault nient plus de l'ung que de 
l'aultre o (f. 61v-62r, p. 60). 

Ces âmes sont tellement abandonnées qu'elles ne se 
soucient plus de leur salut : <• Telles Ames ne se scevent 
trouver bonnes ne maulvaises, ne n'ont point d'elles 
congnoissance, ne ne sauroient juger se elles sont con
verties ou perverties • {f. 13v, p. 18; cf f. 11v, 19v-
20r). S'en soucier, ce serait retomber dans l'état de la 
volonté et perdre << franchise ~ (cf art. CRAINTE, DS, 
t. 2, col. 2463-2511). 

• Qui demanderoit à telles franches Ames, seures et paisibles, 
se elles vouldroient estre en purgatoire, elles diroient que non; 
se elles vouldroient estre en ceste vie certifiees de leur salut, 
elles diroient que non; ou s'elles vouldroient estre en paradis, 
elles diroient que non ... Elles n'ont point de voulenté, et se 
elles vouloient aucune chose, elles se despartiroient <l'Amour• 
(f. 13r, p. 18; Jean de Durbheim les qualifie: immutabiles, 
lacis cit.). 

Le thème gnostique du désintérêt pour le salut carac
térise tous les fauteurs du pur amour: A l'apatheia de 
l'âme répond l'impassibilité du corps (f. 68rv, p. 65; 
cf f. 78v). Cf art. ABANDON, DS, t. 1, col. 2-49; APA· 
THEIA, col. 727-746; DÉSINTÉRESSEMENT, t. 3, col. 
550-591. 

5) Les intermédiaires dépassés. - Pour ceux qui 
sont parvenus à la perfection absolue, ontologique, 
de leur être, qui se sont réunis et identifiés avec leur 
principe éternel, dans l'anéantissement de leur propre 
image créée (la <• créature >>), l'ascèse, le martyre, la 
méditation, la prière, les sacrements, les œuvres de 
charité, le magistère, la prédication, la révélation, l'inter
cession de la Vierge et des saints et même toute l'œuvre 
de la rédemption ne gardent plus aucune utilité. Ils 
sont parvenus à l'état « séraphique ». 

L'âme • enfranchie • • ne quiert plus Dieu par penitance ne 
par sacrement nul de Saincte Eglise, ne par pensees ne par 
paroles ne par œuvres, ne par creature d'ycy bas ne par 
creature de Iassus, ne par justice ne par misericorde ne par gloire 
de gloire, ne par divine cognoissance ne par divine amour ne 
par divine louenge • (f. 7r.v, p. 70; cf f. 23v et passim).• Ceste 
ame a six ales, aussi comme les Seraphins. Elle ne vieult plus 
chose qui viengne par moyen, c'est le propre estre des Sera
phins : il n'y a nul moyen entre leur amour et l'amour divine • 
(f. 10v, p. 15). 

Marguerite Porete raisonne ainsi : • Ceste fille de Syon ne 
desire.ne messes ne sermons, ne jeunes ne oraisons ... Poilrquoy 
desireroit celle Ame ces choses .. , puisque Dieu est aussi bien 
partout sans ce comme avec ce? • (f. 23v, p. 26-27). 

L'âme déifiée n'en a pas plus besoin que Dieu lui
même. Atteinte l'immobilité absolue de l'Unité divine, 
la Déité, il n'y a plus ni connaissance, ni louange, ni 
amour divin, mais existe seule la paix immuable et 
absolue, dégagée de toute opération, « ou [ = au] plus 
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hault estre, la ou Dieu est relenqui [ = abandonné] 
de luy en luy mesmes » (f. Sir, p .. 77; cf f. St.rv). 

Dans ce contexte nous rencontrons nombre de passages 
difficiles à interpréter. Dans la Determinatio magi.~tri Alberti par 
exemple: • Homo potest fieri altior filio Dei• (56); • Quod homo 
super Deum possit ascendere » (70); • ... aliquis veniat ad hoc 
quod Deo non indigeat • {11); • ... homo possit ... fieri Deus et 
Deo non indigere • (74); • ... homo non est bonus, nisi dimittat 
Deum propter Deum • (19), etc. 

Un demi-siècle plus tard, nous lisons les mêmes affirmations 
dans la lettre de Jean de Durbheim (l.ocis cit.). Eckhart rejoint 
certaines d'entre elles. Le Dieu qu'on laisse n'est pas celui 
auquel on parvient. 

Le Dieu de la révélation et de !'Écriture fait place à 
la• Déité >>, la religion positive s'efface devant une reli
gion mythique. Aussi, l'ascétisme, la contemplation, 
la !usion avec le tout et l'anéantissement dans le rien, 
qw demeurent des pierres angulaires de la doctrine 
du libre esprit, ont-ils pas mal d'analogie avec certaines 
doctrines plotiniennes, voire islamiques et hindoues. 

La rédemption n'a plus sa raison d'être, parce que 
« ceste Ame n'a mesaise de peché qu'elle fist oncques, 
ne de souffrance que Dieu ait souffert pour elle, ne des 
pechez ne des mesaises esquieulx ses proesmes demou
rent • (f. 23v, p. 27). Cette sorte de fatalisme se 
retrouve dans les propositions 14-15 d'Eckhart condam
nées en 1329 (Denzinger, n. 514-515). D'ailleurs com
ment l'âme qui est << assise en la Trinité », pourrait-elle 
en descendre pour se préoccuper du créé? << Les pensees 
de telles Ames sont si divines, que elles ne se arrestent 
mie tant es choses passees ne creees, qu'elles conçoi
vent mesaise dedans elles>> (f. 24r, p. 27). C'est pareille 
motivation que le concile de Vienne a condamnée 
(n. 8, Denzinger, n. 487). 

6) Ces prémisses permettent de comprendre les 
déPiations étranges de personnes grossières ou exaltées. 

L'âme « ne desire ne ne desprise pauvreté ne tribu
lation, ne messe ne sermon, ne jeune ne oraison, et donne 
a nature tout ce qu'il luy fault, sans remors de cons
cience; mais telle nature est si bien ordonnee par 
transformacion de unité d'Amour ... que la nature ne 
demande chose qui soit deffendue >> (f. 13v, p. 18). 

Le gauchissement est pourtant facile : • Pourquoy feroient 
telles Ames conscience de prendre ce qu'il leur fault, quant 
necessité leur demande? Ce seroit à telles Ames faulte d'inno
cence et enconbrier de paix, en laquelle ceste Ame se repouse 
de toutes choses ... Telles Ames usent de toutes choses faictes et 
creees, dont nature a besoing, en autelle paix de cueur, comme 
ell~ font de la terre sur quoy elles marchent• (f. 25r, p. 28). 

C'est ce qu'exprime sans ambiguïté la condamnation du 
concile de Vienne : • quod ieiunare non oportet hominem nec 
orare, postquam gradum perfectionis huiusmodi fuerit asse
cutus; quia tune sensualitas est ita perfecte spiritui et rationi 
subiecta, quod homo potest libere corpori concedere quidquid 
placet • (n. 2, Denzinger, n. 472). 

De nombreux documents relatent des pratiques ada
mitiques. Si elles dégénérèrent souvent, elles n'excluent 
cependant pas un sens spirituel. Les << vrais innocens », 
les « adnientiz », explique le Miroir, « sont tous nuz, 
ils n'ont que mucer [ = cacher] » (f. Sir, p. 76). Ils 
ont retrouvé l'état de nature pure. << II a moult long 
chemin du pays des vertuz ... a celluy des obliz et des 
nuz adnientiz, ou des clarifiez, qui sont ou [ = au] 
plus hault estre » (f. Sir, p. 77; cf f. 84v). Des béguines 
racontent avoir souvent, la nuit, prié ensemble toutes 
nues, « credentes se Deo servitium exhibuisse •>, expli-

que le manuscrit de Francfort (dans J. von Dôllinger, 
Beitriige .. , t. 2, p. 414). 

7) Le concile de Vienne (n. 2 et 6) a condamné la 
doctrine des Pertus telle qu'elle est exposée dans le 
Miroir (il en utilise le vocabulaire). L'âme congédie 
les vertus, y compris la charité, lorsqu'elle est établie 
dans le cinquième état : l'absorption dans la déité la 
libère. Des affirmations analogues se lisent dans la Deter
minatio Alberti (12), dans Jacopone de Todi ou dans la 
lettre de J.ean de Durbheim. Dans cette lettre nous 
lisons : << quod perfectus homo non indigeat in hac vita 

. virtutibus theologicis, sicut fide, spe et caritate » 
(J.-L. de Mosheim, De beghardis .. , p. 258). 

Le Miroir soutient explicitement que l'âme a été 
longtemps au service des vertus, 'que ce service était 
périlleux, qu'en l'accomplissant, elle n'était pas libre, 
mais que désormais, transformée en Dieu, elle est 
devenue la maîtresse des vertus : celles-ci lui obéissent 
ad nutum, comme à Dieu même. 

C'est verité que ceste Ame a prins congé aux Vertuz, quant à 
l'usage d'elles et quant au désir de ce que elles demandent, 
mais les Vertuz n'ont mie prins congié a elles, car elles sont 
tousjours avec elles; mais. c'est en parfaicte obedience d'elles ... 
Au commancement ceste Ame fist, quequ'il luy coustast de 
cueur et de corps, tout ceu que Raison lui enseignoit, qui estoit 
maistresse de ceste Ame; laquelle Raison luy disoit tousjours 
qu'elle fist tout ce que les Vertuz vouloient, sans contredit, 
jusques à la mort. Si que Raison et l.es aultres Vertuz estoient 
maistresses de ceste Ame, et ceste Ame estoit vraye obediente 
a tout ce qu'elles vouloient commander, pour ce qu'elle vouloit 
vivre de vie espirituelle. 

Or est il ainsi que ceste Ame a tant gaigné et aprins avec les 
Vertuz, que elle est dessus les Vertuz; car elle a en elle tout ce 
que les Vertuz scevent aprendre, et encore plus, sans compa
raison, car ceste Ame a en elle la maistresse des Vertuz, que 
l'en nomme divine Amour, laquelle l'a muee du tout en elle, et 
unie a elle, par quoy ceste Ame n'est mie a elle ne aux Vertuz. 
-A qui donc? dit Raison. -A la voulenté de moy, dit Amour, 
qui l'ay muee en moy. - Et qui estes vous, Amour? dit 
Raison. N'estes vous pas une des Vertuz avec nous, pouse que 
vous soiez dessus nous? -·Je suis Dieu, dit Amour, car Amour 
est Dieu et Dieu est amour, et ceste Ame est Dieu par condicion 
d'amour, et je suis Dieu par nature divine, et ceste Ame l'est 
par droicture d'amour (ch. 21, f. 27r-28r, p. 30). 

Les frères du libre esprit ne constituèrent jamais une 
secte au sens précis du terme. Il s'agit bien plutôt d'un 
mouvement mystique propagé par des adeptes qui 
répandaient la parole libératrice, « initiaient • les 
personnes disposées à les accueillir soit par prédication 
publique ou par entretiens individuels, soit par des 
réunions secrètes ou des écrits de diverse nature. Le 
Miroir était peut-être une sorte de manuel d'initiation 
destiné à la lecture publique (<< vous auditeurs t, est-il 
dit plusieurs fois). 

Si l'on ne peut inventorier tous !es courants qui ont 
alimenté le mouvement ou qui en sont nés, on sera 
cependant d'accord pour y reconnaître : des proposi
tions néoplatoniciennes influencées par le pseudo
Denys, - des thèmes de tendance ésotérique en proves 
nance du messalianisme, du manichéisme ou du catha
risme, de l'hébraïsme rabbinique ou de la mystique 
islamique, - des séquelles d'erreurs et d'hérésies anté
rieures ou contemporaines, telles celles des amauri
ciens, des joachimites, des « Spirituels •• - enfin des 
relents de mysticisme populaire ou d'exaltation collec
tive. 

En cette période de féodalité où bouillonne l'appétit 
de la libération << communale » aussi bien qu'intellec-
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tuelle, laïque aussi bien que spirituelle, on discerne un 
mouvement aux doctrines exaltées qui compta des 
âmes très nobles côtoyant de pauvres hommes. Et 
l'on se souvient du mot de Dante:<< Libertà va cercando 
ch'è si cara, corne sa chi per lei vita rifiuta t (Purgatoire, 
chant 1, ,61-62). 

Bernard Gui t 1331, Practica offecii inquisitioni.s hereticae 
pra~itatis, éd. partielle et traduction par G. Mollat, 2 vol., 
ParIB_, 1926-1927. - J.-L. de Mosheim t 1735, De beghardis et 
begumabus commentarius, éd. G. H. Martini, Leipzig, 1790. -
C. U. Hahn, Geschichte der Ketzer im Mittelalter, t. 2-3, Stutt
gart, 1845. - Fr. Pfeiffer, Deutsche Mystiker des 11ierzehnten 
Jahrhunderts, t. 2 Meister Eckhart, Leipzig, 1857. - Wilhelm 
Preger, Geschichte der deutschen Mystik im Mittelalter 3 vol. 
L~\pzig, 1874, _1881, 18'93. - Auguste Jundt, Histoire 'du pan: 
the1,5me populaire au moyen âge et au xv1• siècle (sui11ie de pièces 
inédites concernant les frères du libre esprit, maître Eckhart les 
libertins spirituels), Paris, 1875. - A. Birlinger a édité Ein 
wunder nützes disputieren 110n einem ersamen bihter und siner 
bihtohter, dans Alemannia, t. 3, 1875, p. 15-45. 

:AJbrecht Ritschl, Geschichte des Pietismus in d~r reformierten 
Kirc};e_, t. 1, Bonn, 1880. - Hermann Haupt, Beitriige zur 
Geschic~te de~ Sekte 110m freien Geiste und des Beghardentums, 
dans Zeitschnft /ür Kirchengeschichte, t. 7, 1885, p. 503-576. -
Franz Ehrle, Die Spiritualen, ihr Verhiiltniss zum Francis
canerorden und zu den Fraticellen. 3 Die • Historia septem 
tribulationum ordinis minorum • des fr. Angelus de Clarino, dans 
ArchiP für Litteratur- und K irchengeschichte des M ittelalters 
t. 2, Berlin, 1886, p. 106-164, 249-336. - W. Wattenbach: 
Ueber die Sekte der Brüder 110m freien Geiste, dans Sitzungs
berichte de~ kiinigl. preussischen Akademie der Wissenschaften, 
t. 39, Berlm, 1887, p. 517-544 (Jean de Brünn et Jean Hart
mann). 

Henry-Charles Lea, A history of the Inquisition of the Middle 
Ages, 3 vol., New-York, 1888; trad. française par S. Reinach, 
Paris, 1902. - Paul Frédéricq, Corpus documentorum inquisi
tionis haereticae pra11itatis neerlandicae, t. 1, ( 1025-1520 ), 
Gand, 1889; Geschiedenis der Inquisitie in de Nederlanden, 
2 vol., Gand et La Haye, 1892-1897. - Joseph von Dollinger, 
Beitriige zur Sektengeschichte des Mittelalters, 2 vol., Munich, 
1890. 

I 

E. Monaci, Aneddoti per la storia letteraria dei laudesi, dei 
disciplinati e dei bianchi nel media e110, dans Rendiconti della 
reale accademia dei Lincei, 5• série, t. 1, fasc. 2, 1893, p. 73-102. 
-W. Preger, Beitriigezur GeschichtederreligiiisenBewegungen in 
den Niederlanden in der zweiten Hiilfte des 14. Jahrhunderts, dans 
Abhandlungen de~ Bayerischen Akademie der Wissenscha/ten, 
t. 21, 1• p., Mumch, 1894. - Henri Delacroix, Essai sur le 
mysticisme spéculatif en Allemagne au 14• siècle Paris 1900 · 
cf DS, t. 3, col. 117-119. - Paul Alphandéry, Le; idées ~rale; 
chez les hétérodoxes latins au début du 13• siècle, Paris, 1903. - · 
Frédégand Callaey, L'idéalisme franciscain au x1v• siècle. 
Étude sur Ubertin de Casale, Louvain, 1\111. - Joseph Greven, 
Die Anfiinge der Beginen. Ein Beitrag zur Geschichte der Volks
friimmigkeit und des Ordenswesens im Hochmittelalter, Munster, 
1912. 

J. M. Pou y Marti, Visionarios, beguinos y Fraticelos cata
lanes, Vich, 1930. - Ewald Müller, Das Konzil 110n Vienne, 
1311-1312. Seine Quellen und Geschichte, Munster, 1934. -
Herbert Grundmann, Religiiise Bewegungen im Miuelalter. 
Untersuchungen über die geschichtlichen Zusammenhiinge 
zwischen der Ketzerei, den Bettelorden und der religîiisen 
Frauenbewegung im 12. und 13. Jahrhundert und über die 
geschichtlichen Grundlagen der deutschen Mystik, Berlin, 1935. 
- J. Guiraud, Histoire de l'inquisition au moyen âge, t. 1, 
Paris, 1935. - Arrigo Levasti, Mistici del Duecento e del Tre
cento, Milan-Rome, 1935. - Livario Oliger, De secta spiritus 
libertatis in Umbria, saec. XIV. Disquisitio et documenta, Rome, 
1943. - Alcantara Mens, Oorsprong tin betekenis van de neder
landse begijnen en begardenbeweging, Anvers, 1947. - Lucche
sius Spll.tling, De apostolicis, pseudoapostolis, apostolinis, 
Munich, 1947. 

R. A. Knox, Enthusiasm. A chapter in the hiswry of religions, 

with s pecial reference to the X VII and x vm century, Oxford, 
1950. - Stephanus Axters, Geschiedenis Pan de 11roomheid in 
de Nederlanden, t. 1-3, Anvers, 1950-1956. -Antoine Dondaine,_ 
L'origine de l'hérésie médié11ale, dans Ri11ista di storia della 
Chiesa in Italia, t. 6, 1952, p. 46-78. - E. W. McDonnell 
The beguines and beghards in mediae11al culture, with speciai 
emphasis on the belgian scene, New Brunswick (N. J.), 1954. -
Ernst Werner, Pauperes Christi. Studien zu sozial-religiiisen 
Bewegungen im Zeitalter des Reformpapsttums, Leipzig, 1956. 
- Norman Cohn, The pursuit of the Millenium. A history of 
popular religious and social mo11ements in Europa, /rom th,e 
ele11enth to the sixteenth century, Londres, 1957; 2• éd., 1961. -
Giorgio Petrocchi, Ascesi e mistica treceniesca, Florence, 1957. 
- Th. Büttner et E. Werner, Circumcellionen und Adamiten. 
Zwei Formen mittelalterlicher H aeresie, Berlin, 1959. - Howard 
Kaminsky, The Free Spirit in the Hussite Revolution, dans 
Millennial Dreams in action, éd. pa;:- S. L. Thrupp, La Haye, 
1962, p. 166-186. - J. Dagens, Le• Miroir des simples âmes• 
et Marguerite de Na11arre, dans La mystique rhénane, Paris, 
1963, p. 281-289. 

Romana Guarnieri, Il mo11imento del libero spiriw dalle 
origini al secolo xv1, dans Archivio italiano per la storia della 
pietà, t. 4, Rome, 1964, développe l'exposé historique du 
présent article; avec édition de l'ouvrage dé Marguerite 
Porete, Le Mirouer des simples ames anienties et qui seule
ment demourent en vouloir et desir d'amour (ms Chantilly, 
musée Condé, F x1v 26). 

Romana GuARNIERI. 

FRÈRES MINEURS (PREMIER ET SECOJID 
ORDRES, ET TERTIAIRES RÉGUL1irns). - I. Saint François 
d'Assise. - II. Fondations et réformes franciscaines. 
- III. Spiritualité franciscaine : 1226-1517. - IV. De 
1517 à 1700 (âge d'or des capucins). - V. 1se-2oe siècles. 
- VI. Sainte Claire et les clarisses. 

Nous donnons ici la· bibliographie générale, cellê 
de l'état des sources du franciscanisme et du milieu 
qui l'a vu riaître et se développer. Suit la liste des sigles. 

1. Bibliographie générale. - A partir de 1928, 
se reporter à la Bibliographia franciscana, 11 vol. parus 
(lstituto storico dei frati minori cappuccini, Rome). 

1 ° Collections essentielles. - Analecta franciscana, 
10 vol., Quaracchi, 1885~1946. - Bullarium francis
canum, t. 1-4, éd. J.-H. Sbaralea, Rome, 1759-1768; 
t. 5-7, éd. C. Eubel, Rome, 1898-1904; nouv. série, t. 1-3, 
éd. U. Hüntemann et J.M. Pou y._ Marti, Quaracchi, 
1929-1949 Bullarium. - Chronologia · historico
legalis seraphici ordinis, 4 vol., Naples-Venise-Rome, 
1650-1795 = Chronologia. - Collections concernant 
les capucins, voir infra, col. 1312. 

2° Œuvres générales. - L. Wadding, etc, Annales 
minorum, 3e éd., 31 vol., Quaracchi-Rome, 1931-1956. 
- Marc de Lisbonne, Cronica de la orden de los f railes 
menores de San Francisco, 3 vol., Lisbonne-Salamanque, 
1556-1570, diverses éditions et traductions. - François 
de Gonzague, De origine seraphicae religionis fran
ciscanae eiusque progressibus, Rome, 1587. - H. Holzap
fel, H andbuch der Geschichte des Franziskaner-ordens, 
et trad. latine, Manuale historiae ordinis fra.trum mino
rum, Fribourg-en-Brisgau, 1909. - Gratien de Paris, 
Histoire de la fondation et de l'évolution de l'ordre de 
saint François au xme siècle, Paris, 1929. - F. de Ses
sevalle, Histoire générale de l'ordre de saint François. 
Le moyen âge, 2 voL, Paris, 1935-1937. - P.-M. Sevesi, 
L'ordine dei frati minori, 3 vol., Milan, 1942-1960. -
R.M. Huber, A documented history of the francisea,n 
order : 1182-1517, Washington-Milwaukee, 1944. -
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L. Di Fonzo, I francescani, dans M. Escobar, Ordini e 
congregazioni religiose, t. 1, Turin, 1951, p. 157-344. -
Lazaro de Aspurz, Manual de historia franciscana, 
Madrid, 1954. - E. Wagner, Historia constitutionum 
generalium ordinis fratrum minorum, Rome, 1954. -
D. Cresi, San Francesco e i suoi ordini, Florence, 1955. 

2. Sources du franciscanisme. - 1 ° Comme 
introduction à l'étude de la plupart des problèmes qui 
concernent François d'Assise, Claire et l'histoire d'Assise 
au 13e siècle, consulter la 2e édition de l'œuvre monu
mentale de Arnaldo Fortini, NoPa Pita di San Francesco: 
I (en 2 vol.) Vita; II Le fonti. Questioni francescane; 
Ill Assisi al tempo del santo. Gli archiPi Assisani. I Docu
menti; IV Bibliografia. Indice. Carte illustratiPe, 
Assise, 1959. Du même auteur, outre maints articles : 
Noça Pita di _S. Francesco, Milan, 1926; Assisi nel 
medioeço, Rome, 1940; La Lauda in Assisi e le origine. 
del teatro ilaliano, Assise, 1961. 

2° Sources. - Les Légendes écrites par Thomas 
de Celano et Bonaventure, ainsi que les textes qui en 
dépendent, ont été édités critiquement, AF, t. 10, 
1926-1941, et présentés dans la préface, p. 111-Lxxxv: 
1) Thomas de Celano t 1260, Vita 1, p. 3-117; Legenda 
ad usum chori, p. 118-126; Vita 11, p. 129-268; Tractatus 
de miraculis, p. 271-331; - 2) Julien de Spire (1232-
1239), Vita S. Francisci, p. 335-371; Offecium rhyth
micum, p. 372-388; 3) Missae in honorem S. Francisci, 
Sequentiae, etc, p. 389-404; - 4) Henri d'Avranches 
(t v. 1272), Legenda versificata (1232/4), p. 405-521; -
5) Élie d'Assise t 1254, Epistola encyclica de transitu 
S. Francisci, p. 525-528;-6) diversesLegendaequaedam 
minores, p. 531-554, parmi lesquelles : Legenda liturgica 
du ms Vat. lat. 8737, p. 531-532, la Legenda antiqua de 
Jean de Celano, p. 533-535 (cf A. Chiappini, dans 
Antonianum, t. 35, 1960, p. 339-342) et sa Legenda 
choralis umbra, p. 543-554; - 7) Bonaventure t 1274, 
Legenda maior, p. 557-652; Legenda minor, p. 653-
678; - 8) Suivent deux légendes dépendantes de 
Thomas de Celano et de Bonaventure : Jacques de 
Voragine o p t 1298, Vita S. Francisci, p. 681-693; 
Anonymus o s b, Legenda monacensis, p. 694-719. -
Ces textes, édités avec tous les mss connus, remplacent 
les éditions antérieures; ils sont précédés de longues 
dissertations de Michel Bihl t 19.50, qui résument ou 
complètent de multiples recherches : Disquisitiones 
Celanenses, AFH, t. 20, 1927, p. 433-496; t. 21, 1928, 
p. 3-54, 161-205; t. 22, 1929, p. 3-53; t. 29, 1936, 
p. 273~307; t. 30, 1937, p. 3-30, 257-281, etc. Ces études 
et plusieurs autres dues à divers auteurs sont signalées 
dans AFH, Indices des t. 1-50, 1960, p. 11-16. 

Les sources d'origine léonine n'ont pas été éditées 
jusqu'ici dans un véritable corpus. -1) F.-M. Delorme, 
La • Legenda antiqua S. Francisci & du ms 1046 de la 
bibliothèque communale de Pérouse, AFH, t-. 15, 1922, 
p. 23-70, 278-332 (éd. du texte, Paris, 1926), et trad. 
franç. par J .-M. Fagot, Saint François raconté par ses 
premiers compagnons, Paris, 1927. - 2) La Legenda 
trium sociorum, éd. dans AS, octobre, t. 2, Anvers, 
1768, p. 723-742; par M. Faloci Pulignani, MF, t. 7, 
1898, p. 84-107, 113-130; rééd. d'après un ms de 
Sarnano par G. Abate, MF, t. 39, 1939, p. 375-432, 
avec introduction et notes sur les controverses livrées 
autour du texte [M. Bihl, Contra duas novas hypotheses . 
proiatas a Ioh. R.H. Moorman adPersus « Vitam I 

S. Francisci
1 

, •• , AFH, t. 39, p. 3-37; M. Beaufreton, 

Saint François d'Assise, Paris, 1925, p. 300-308, etc]. -
3) L'Anonyme de Pérouse, éd. P. van Ortroy, MF, 
t. 9, 1902, p. 33-48. 

- 4) P. Sabatier, Speculum perfectionis seu S. Fran
cisci Assisiensis Legenda antiquissima (fin 13e ou 
début 14e siècle), Paris, 1898; 2e éd., Le Speculum 
perfectionis ou Mémoires de frère Léon· sur la seconde 
partie de la Pie de saint François d'Assise, coll. British 
society of franciscan studies 13 et 17, 2 vol., Texte latin 
et Étude critique, Manchester, 1928 et 1931. La thèse 
de P. Sabatier qui place la rédaction du Speculum 
avant le 11 mai 1227 a été rejetée (M. Bihl, AFII, t. 26, 
1933, p. 497-518); néanmoins K. Beyschlag, Die 
Bergpredigt und Franziskus Pon Assisi, Gutersloh, 
1955, a tenté encore d'établir que 93 chapitres du 
Speculum sont antérieurs à la Legenda II de Celano 
(cf O. von Rieden, CF, t. 27, 1957, p. 207-209) : de 
son côté, J. Moorman, The sources of the life of S. Francis 
of Assisi, Manchester, 1940, a soutenu que la Legenda 
trium sociorum serait antérieure à la Legenda I de 
Celano, cf M. Bihl, Contra duas nopas hypotheses .. , AFH, 
t. 39, 1946, p. 3-37; cf p. 279-287. 

A ces sources, il faut ajouter les textes célèbres du 
cardinal Jacques de Vitry, t 1254, éd. G. Golubovich, 
Biblioteca bio-bibliografica della Terra Santa, t. 1, 
Quaracchi, 1906, p. 2-10; Lettres de Jacques de Vitry, 
éd. critique par B.C. Huygens, Leyde, 1960 (cf 
C. Schmitt, AFH, t. 54, 1961, p. 227-229). - Léonard 
Lemmens, Testimonia minora saec. XIII de S. Francisco 
Assisiensi, Quaracchi, 1926. 

Le Procès de canonisation de François est perdu, 
<< Sa perte est d'autant plus étrange que les enquêtes 
avaient été organisées avec une solennité tout à fait 
extraordinaire » (P. Sabatier, Études inédites, p. 112 
note 1). 

Le problème ctes sources franciscaines a suscité une 
littérature immense. On peut consulter : F. van der 
Borne, Die Franziskus-Forschung in ihrer Entwicklung 
dargestellt, Munich, 1917. - P. Sabatier, Vie de S. Fran
çois d'Assise, Paris, 1931, p. 479-577. - L. de Sarrasola, 
San Francisco de Assis, Madrid, 1929, p. xxv-cvn. 
- O. Englebert, Saint François d'Assise, Paris, 1956, 
p. 390-427. - M.A. Fortini, Nwa Pita, t. 2, p. 7-17. -
L. Cellucci, Le Leggende franciscane del sec. xm nel 
loro aspetto artistico, 2e éd., Modène, 1957; cf R. Pratesi, 
AFH, t. 52, 1959, p. 123-125. 

3. Milieu historique. - Sur les divers mouve
ments religieux, antérieurs ou contemporains, qui 
annoncent un retour à l'Évangile et à la pauvreté, et 
sur les tendances hétérodoxes des 12e_13e siècles : 

L. Spatling, De apostolicis, pseudo-apostolis et apos
tolinis, Munich, 1947. - H. Grundmann, Religiose 
Bewegungen im M ittelalter, Berlin, 1935; cf M. Bihl, 
AFH, t. 29, 1956, p. 550-559. - A. Fliche, Du premier 
concile du Latran à l'avènement d'innocent III (1123-
1198), coll. Fliche-Martin, t. 9, 1, Paris, 1944, p. 91-131. 
- R. Foreville, ibidem, t. 9, 2, 1953, p. 288-351. -
G. Le Bras, Institutions ecclésiastiques .. , ibidem, t. 12, 
1959, p. 38-44, 178-202. - M.-D. Chenu, La théologie 
au xne siècle, Paris, 1957, p. 223-274. - J. Leclercq 
et F. Vandenbroucke, La spiritualité du moyen dge, 
Paris, 1961, p. 161-202, 299-344. - R. Manselli, Studi 
sulle eresie del sec. XII, Rome, 1953; cf R. Pratesi, 
AFH, t. 47, 1954, p. 951. - La vita comune del clero 
nei secoli XI-XII (Mendola, 1959), 2 vol., Milan, 1962, 
art. de C. Violante, C. Dereine, etc. - L. Hardick, 
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Franziskus, die Wende der mittelalterlichen Frommig
keit, WW, t. 13, 1950, p. 129-H.1. - K. Esser, Die 
religiose Bewegung des Hochmittelalters und Fran
ziskus von Assisi, dans Festgabe J. Lortz, t. 2, Baden
Baden, 1958, p. 287-315; Franziskus von Assisi und die 
Katharer seiner Zeit, AFH, t. 51, 1958, p. 225-264. 

Sigles et abréPiations. - AF = Analecta franciscana {1885). 
- AFH = Archivum franciscanum historicum (1908). -
AIA = Archivo lbero-Americano (191ft). - ALKG = Archiv 
für Literatur- und Kirchengeschichte des Mittelalters {1885). 
- AOMC = Analecta ordinis minorum cappuccinorum (1937). 
- CF= Collectanea franciscana (1931). - Est Fr= Estudios 
franciscanos (1903). - EF = Études franciscaines (1899 et 
1950). - FF = France franciscaine (1912). - FL = Francis-
caans leven (1917). - FS = Franziskanische Studien (1914). 
- Fr St = Franciscan Studies (1941). - It Fr = L'Italia 
francescana (1926). -MF= Miscellanea francescana (1886). -
NF = Neerlandia franciscana (1914). - RH.F = Revue d'his
toire franciscaine (1924). ~ St Fr= Studi francescani (1914). 
- WW = Wissenschaft und Weisheit {1934)-

Les œuvres de saint François d'Assise sont citées d'après 
l'édition des Opuscula de Quaracchi, 1939, et celles de saint 
Bonaventure d'après l'édition des Opera omnia, 10 vol., 
Quaracchi, 1882-1902. 

I. SAINT FRANÇOIS D'ASSISE (1182-1226) 

La spiritualité de François d'Assise ne peut être 
exposée ni interprétée indépendamment dèTexpérience 
religieuse, qui, après l'avoir fait sortir du siècle, lui a 
révélé le mystère du Christ crucifié (S. Bonaventure, 
Legenda maior c. 1, n. 5, p. 562; c. 13, n. 10, p. 620) 
et a fait de lui un << nouvel évangéliste » (1 Celano, 
n. 89, p. 68), << le héraut de la perfection chrétienne & 

(Legenda maior, prologue, n. 1, p. 557) et, selon le 
mot admirable d'Angèle de Foligno, << la pauvreté elle
même au dedans et au dehors•> (Le livre de l'expérience 
des vrais fidèles, p. 278). Tout relève, dans une unité 
et une logique rigoureuse, de cette rencontre avec le 
Christ. 

1. A la rencontre du Christ. - 2. Adhérence au 
Christ. - 3. Épanouissement de l'adhérence : vertus 
franciscaines. - li. Vie intér_ieure et mystiqur 

L A LA RENCONTRE DU CHRIST 

1 ° Personnalité de François. - Né a Assise, à la 
fin de 1181 ou au début de 1182, François était fils de 
Pietro di Bernardone (t avant 1215), marchand de 
drap et propriétaire d'immeubles et de domaines 
ruraux considérables. Sa mère, haute dame, appelée 
d'ordinaire Domina Pica, était vraisemblablement 
d'origine picarde. De fait, l'éducation première et la 
psychologie religieuse de François, son culte inné de 
la France ne s'expliquent pas sans une ascendance 
française. Son frère, Angelo di Picardo (t avant 1229), 
est connu, ainsi que sa descendance où se rencontrent 
clarisses et frères mineurs. Appelé Jean-Baptiste au 
baptême, le saint reçut le surnom de François au retour 
d'un voyage de son père en France, ou plus justement 
du fait de sa mère. 

Il reçut sa première éducation à l'église San Giorgio. François 
avait une intelligence pénétrante. Il apprit à lire dans le 
psautier liturgique, au foyer, au contact des jongleurs et des 
pèlerins· passant par la via Francescha; dans les cercles juvé
niles d'Assise, il se forma au chant, à la musique, à la poésie 
lyrique selon le goût des pays méditerranéens. A l'étude du 
stil nuopo, il joignit une connaissance de la langue françaisè 
telle qu'elle deviendra la langue ordinaire de ses effusions 
mys ti.ques. 

Il s'initia de même aux gestes de la chevalerie, dont il 
accepta les héros et les règles de courtoisie. 

Vu sa condition sociale, ses titres à l'héritage paternel et 
l'habileté financière dont il fit preuve, il acquit la culture . 
technique et pratique qui se donnait alors aux fils de banquiers 
et de marchands. · 

1 Celano, n. 2, 17, 83, 120, p. 7, 16, 62, 96; 2 Celano, n. 3-4, 
6, 8, 83, p. 131-135, 180. - Legenda maior, c. 1, n. 1, p. 560. -
Speculum perfectionis, c. 4, p. 13. - Legenda perusina, n. 72, 
p. 49. - Anonymus perusinus, n. 4, p. 86. - Legenda trium 
sociorum, n. 2-4, 8, p. 377-379, 384. - Legenda monacensis, 
n. 1, p. 695. 

H. Felder, L'idéal .• , t. 1, p. 55-86. - J. Joergensen, Saint 
François .. , p. 40-43. - Miquel d'Esplugues, Le véritable 
visage .. , p. 53-98. - R. Briffault, Les troubadours et le senti
ment romanesque, Paris, 1945. - M. Fortini, Vita .. , t. 1, 
p.102-111, 116-120; t. 2, p. 9lo-102, 111-112, 116-119, 162-169. 

Avec l'âge, le caractère de François se révéla noble, 
courtois, magnanime. Il se sentait né pour de grandes 
choses. Il ne supportait ni propos équivoques ni vul
garités. Il savait se blâmer d'avoir refusé l'aumône à 
qui la lui demandait au nom du Très-Haut. Il donnait 
sans compter, car il avait au cœur un sentiment inné 
de bienveillance. Si, à l'aube de sa conversion, il professa 
le plus grand respect envers le prêtre et l'eucharistie, 
c'est que, dès son enfance, comme l'insinuent Celano 
et Bonaventure, il montrait une dévotion attentive 
aux ministres de Die,.u et aux saints mystères. Ces 
avantages de la natur~ et de la grâce prédisposaient 
François à sa mission particulière. << Sa vie a été d'un 
seul tenant• (P. Sabatier, Études inédites .. , p. 110). 

20 Première rencontre avec le Christ en 
croix. -A quatorze ans (vers 1196), François, membre 
de la corporation des marchands, fut associé au commerce 
de son père. Il devint le héros de la jeunesse, dont il 
soldait les dépenses. Cette prodigalité, largement 
tolérée par ses parents, fut le seul excès de sa jeunesse, 
il importe de le préciser à l'encontre de Çelano et de 
ceux qui l'ont suivi (vg M. Beaufreton). François 
n'est point Augustin, comme l'a observé P. Sabatier. 
Au milieu de ses divertissements, il ne négligeait pas 
les affaires, mais soirées joyeuses et négoce ne par
vinrent pas à freiner les rêves que lui suggéraient sa 
noblesse d'âme et son éducation chevaleresque. 

La guerre éclata entre Assise et Pérouse. François, qui 
avait sans doute participé à la destruction de la Rocca d'Assise, 
s'enrôla parmi les chevaliers; Assise fut battue et François 
emmené prisonnier à Pérouse. Libéré à prix d'argent en 1203 
par son père, probablement à cause d'une maladie contractée 
en captivité, François, après une longue convalescence, décida 
de se rendre dans les Pouilles, où la lutte entre Innocent m 
et l'Empire se poursuivait depuis 1198 

La veille du départ, au début de 1205; il donna sa 
tenue de luxe à un soldat pauvre. Ce geste d'hommage 
à la pauvreté allait ouvrir la série des interventions 
divines, selon Bonaventure. 

La nuit suivante, le Seigneur, l'appelant par son nom, 
l'introduisit dans un palais de rêve où se trouvait une belle 
dame et des armes marquées du signe de la croix. Il lui fut 
révélé que ce castel lui était réservé • s'il voulait assumer avec 
constance l'étendar!i de la croix• (Legenda minor, c .. 1, lect. 3, 
p. 656); il quitta Assise, assuré de devenir illustre. 

A ·Spolète, il eut une seconde vision : • Retourne au pays 
de ta naissance; ta vision se réalisera par moi tout spirituelle
ment • (2 Celano, n. 6, p. 134). Le saint rentra, dans l'attente 
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du vouloir de Dieu. Il dut assister à une dernière soirée· 
soudain, il expérimenta la présence de !'Esprit au point d~ 
ne pouvoir ni parler ni marcher. • A quoi penses-tu .. , à prendre 
femme? - Oui .. , la plus noble, la plus riche, la plus belle qui 
se soit jamais vue • (1 Celano, n. 7, p. 10; Legenda maior, 
c. 1, n. 4, p. 561), • par la pauvreté •, précise la Légende des 
trois compagnons (n. 7, p. 381). 

1 Celano n. 1-3, 7, p. 5-7, 10; 2 Celano, n. 5-6, p. 133-134. 
- Legenda maior, c. 1, n. 2-4, p. 561; c. 13, n. 10, p. 620; 
Legenda minor, c. 1, lect. 3. p. 656. - Legenda triwn sociorum, 
n. 2, 6-7, 26, p. 377, 380-381, 398. - Anonymus perusinus, 
Il. 5-6, p. 36. 

J.-P. Calamita, La persona di San Francesco d'Assisi, 
Bitonto, 1922, p. 85-110. - V. Facchinetti, Saint François 
d'Assise dans l'histoire .. , p. 21-23. - P. Sabatier, Études 
inédites .. , p. 93-114. - M. Fortini, Vita .. , t. 1, p. 152-212, 
217, 247; t. 2, p. 78, 114-117, 135-171. 

Après cette touche initiale de la grâce, François se 
dégage lentement du siècle. Il se rend souvent dans 
une grotte près de la ville et y prolonge ses oraisons. Un 
jour il rencontre un lépreux et l'embrasse. Le lépreux 
mystérieux, sans doute le Christ décrit par Isaïe 
(53, 3), disparaît aussitôt. Ce geste où il vainc ses 
répugnances détermine sa vocation (Testament, p. 77). 
Dans son émotion, il chante des laudes : ce fut son 
premier cantique. Ses propos d'ascension spirituelle 
furent bientôt exaucés : le Christ crucifié lui apparut 
pour la première fois dans cette grotte. Bonaventure 
l'assure (Legenda maior, c. 1, n. 5, p. 562; c. 13, n. 10, 
p. 620; De miraculis, n. 1, p. 627; Legenda minor, 
c. 1, lect. 4, p. 656). 

Celano (1, n. 6, p. 9; 2, n. 8-11, p. 135-137), la Légende 
des trois compagnons (n. 8-13, p. 382-387) et, à leur suite, la 
plupart des historiens modernes (J. Joergensen, Saint Fran
çois .. , p. 45-49; K. Esser, Das Testament .. , p. 140-145; etc), 
avec P. Sabatier (Vie .. , p. 31-35), reportent à l'épisode du 
crucifix de San Damiano cette première rencontre, plaçant 
ensuite le voyage à Rome et d'autres épisodes. 

Mais -saint Bonaventure renverse l'ordre des événements. 
La première manifestation du Crucifié, il y en eut sept que 
Celano et Bonaventure rapportent avec de notables diver
gences (cf S. Clasen, AFH, t. 54, 1961, p. 255-256; t. 55, 
1962, p. 298-300), eut lieu dans la grotte d'Assise. L'appel 
intérieur précède la vocation publique et ecclésiale. Bona
vent1;1re insiste sur le fait et en marque avec pe~picacité les 
consequences. \ 

Durant six siècles, les écrivains franciscains ont accepté 
à l'unanimité la chronologie de Bonaventure, tels Ange 
Clareno, Jacopone de Todi, Paulin de Venise (Legenda fran
ciscana liturgica, c. 1, lect. 6, dans MF, t. 8, 1901, p. 52), 
Barthélemy de Pise (AF, t. 5, p. 379), Wadding, Bernardin 
de Paris, C. Chalippe, etc. La thèse traditionnelle est admise à 
juste titre par le P. Gratien (S. François d'Assise, p. 28-29) 
et H. Felder (L'idéal .. , t. 1, p. 76), qui place cette première 
apparition du Crucifié deux ans avant la manifestation de San 
Damiano. 

Cette vue du Christ en croix opéra la transformation 
intérieure de François << Ad praemissae visionis 
contuitum Iiquefacta est anima eius, et memoria 
p~sionis... adeo impressa medullitus ut et crucifixi 
Domini plagas oculis mentis interius quasi iugiter 
cerneret >> (Legenda minor, c. 1, lect. 4, p. 656). << Dès 
cette heure •>, il entend parfaitement la loi évangélique 
du renoncement total et s'adonne à l'exercice des 
vertus fondamentales de l'esprit séraphique : pauvreté, 
humilité, amour débordant de piété; il se met au service 
des lépreux à l'hôpital Saint-Lazare (M. Fortini, 
t. 1, p. 267-272; t. 2, p. 257-266). Au printemps de 1206, 

il se rend à Rome et, mêlé aux malheureux, donne 
sans compter, et se livre durement à la mortification 
afin de porter extérieurement << la croix du Christ 
qu'il avait intérieurement au cœur » (Legenda maior, 
c. 1, n. 6, p. 562-563). Dès cette époque, François 
n'omet pas de consulter l'évêque d'Assise. Ce fait 
a été bien observé par J. Joergensen (Saint François .. , 
p. 44 et 121; cf Legenda trium sociorum, n. 10, p. 386; 
Legenda perusina, n. 15, p. 9). François était prêt à 
n'exercer plus que le seul << négoce céleste » (Legenda 
minor, c. 1, lect. 4, p. 656). 

3° Mission ecclésiale. San Damiano. -
Soudain, le crucifix de la chapelle de San Damiano 
s'anime et dit par trois fois : « François, va, répare mon 
église qui tombe en ruine, comme tu le vois » (2 Celano, 
~0, p. 136-137). Ne saisissant pas le sens spirituel de 
~ vocation ecclésiale, François vendit draps et monture, 
pu~ rapporta un sac d'écus pour la réfection du sanc
tuaire. Le chapelain refusa le don, que François jeta 
sans plus sur une fenêtre, mais consentit à ce qu'il 
se mît à l'œuvre. Le saint devenait un véritable<< oblat» 
au service de l'Église (M. Fortini, t. 2, p. 223-226). 
Cette attitude provoqua la rupture avec sa famille. 

Cité canoniquement par l'évêque, François rendit 
à son père tout ce qu'il avait, jusqu'à son vêtement. 
Sur-le-champ, Guy n -le couvrit de sa chape. François 
pouvait désormais suivre le Christ nu sur la croix. 
C'était le 16 avril 1207. Dans sa loque signée d'une 
croix, il se proclame << le héraut du grand Roi >>. Après 
s'être rendu chez les moines de Valfabricca puis à 
Gubbio, il revint à San Damiano en maçon mendiant. 
C'est alors que commence son << dialogue » avec sainte 
Claire; voir infra, col. 1402 svv. 

En exécutant l'ordre du crucifix, François avait 
expérimenté la croix : le mépris des siens, la pénurie, 
la mortification; il avait vaincu le monde et s'était 
vaincu lui-même. Il allait recevoir l'intelligence de 
sa mission : la réparation de l'Église du Christ par 
l'évangile de la pauvreté. '-,~ 

1 Celano, n. 10-12, 15, p. 12-14; 2 Cclano, 10-14, p. 136-139. 
- Legenda maior, c. 2, n. 1-4, p. 563-565; Legenda minor, 
c. 1, lect. 5, p. 656. - Legenda trium sociorum, ·o. 13, 16-21, 
p. 387, 389-397. - Servasanctus de Faenza, Meditatio .. , 
p. 137; Liber exemplorum, n. 21, p. 219-220. 

M. Fortini, Vita .. , t. 1, p. 268, 273-279, 291-294, 312-317; 
t. 2, p. 223-237; t. 3, p. 85-91. - Cuthbert, Vocation de 
saint François d'Assise, p. 64-66. 

4° L'Évangile de la pauvreté. - La reconstruc
tion de San Damiano achevée, François y demeurait 
d'ordinaire. Le 24 février 1209 probablement, - on 
célébrait la messe des Apôtres -, il entendit lire les 
paroles du Christ aux disciples : Mt. 10, 7-H. Tl eut 
l'intelligence du texte par l'onction de !'Esprit : le 
véritable disciple << ne devait posséder ni or, ni argent»; 
il devait<< prêcher le royaume de Dieu, la pénitence » et 
la paix. Comme si les ordres di.! Christ lui étaient 
adressés specialiter, il dépose son manteau d'ermite, 
ses chaussures et son bâton, sa bourse et sa ceinture, 
revêt une loque ceinte d'une cordelette et marquée d'une 
croix, afin de s'adapter << à la règle apostolique » de 
la perfection évangéliqué. Dans l'exultation de cette 

-révélation, dénouement de sa vocation, « l'apôtre des 
temps nouveaux» (P. Sabatier, Vie .. , p. 90), l'auditor ver
borum novae gratiae (Legenda trium sociorum, n. 25, 
p. 396), annonce partout l'Évangile. 
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Bernard de Quintavalle et Pierre dei Cattani veulent le 
suivre. II les conduit à l'église Saint-Nicolas; ensemble ils 
prient, ouvrent par trois fois l'Évangile et lisent : • Si tu veux 
être parfait ... • (Mt. 19, 21), • Ne portez rien pour la route, 
ni or, ni argent ... • (Luc, 9, 23), et • Si quelqu'un veut venir 
à ma suite ... • (Mt. 16, 26). François découvrait une seconde 
fois l'Évangile de la pauvreté et recevait l'intelligence de sa 
mission ecclésiale. C'était le 15 avril 1209. 

Il accueillit quelques autres disciples, tel l'extatique 
Gilles d'Assise (23 avril 1209). Il les formait à la pau
vreté, à la pénitence, à l'abandon total à la Providence; 
il leur enseignait à s'adresser à Dieu par le Pater, à 
louer le Seigneur en toute créature, « à vénérer les 
églises et les prêtres et à s'attacher par-dessus tout 
à l'Église romaine & (Legenda maior, c. 3, n. 7, etc. 4, 
n. 3, p. 569 et 572). Dès qu'ils furent sept, François 
partit avec eux à la conquête du monde. Au jour fixé, 
tous se retro.uvèrent à Assise. L'expérience était 
décisive : la Providence ne manquait pas aux hérauts 
de la pauvreté absolue. François rédigea la brève 
Regula Ec,angelii, où se lisaient les textes découverts 
à la Portionç'ule et à Saint-Nicolas. 

1 Celano, n. 22-31, p. 19-25; 2 Celano, n. 15, p. 139. -
Legenda maior, c. 3, n. 1-7, p. 567-569; c. 4, n. 3, p. 572; 
Legenda minor, c. 2, lect. 1, p. 658. - Legenda trium sociorum 
n. 25-30, 36-40, p. 396-400, 402-407. - Anonymus perusinus, 
n. 10-11 et 17, p. 37 et 39. -Legenda monacensis, n. 8, p. 697. 
- Legenda chori, n. 3, p. 120. - Legenda choralis Carnotensis, 
n. 6, p. 539. 

J. Joergensen, Saint François .. , p. 87-10~ Cuthbert, 
Vie .. , p. 103-124. - P. Sabatier, Vie .. , p. 89-90, 97-100. -
O. Englebert, Vie de saint François d'Assise, p. 90-103. -
M. Fortini, Vita .. , t. 1, .P• 317-380; t. 2, p. 273-306. 

« Désirant vivement que le Saint-Siège approuvât 
ce qu'il avait écrit & (1 Celano, n. 32, p. 25), en authen
tique réformateur de l'Église, il se rendit à Rome. 
L'évêque d'Assise s'y trouvait et, d'après plusieurs 
sources, avait déjà fait connaître le saint au cardinal 
Jean Colonna, le plus haut personnage de la curie. 
Celui-ci soumit François à une enqùête et tenta de 
lui faire choisir la Règle de saint Benoît ou la vie éré
mitique; il redoutait que sa ferveur ne cédât et il lui 
proposait des << planiora itinera t. François résista si 
bien que le cardinal se flt son avocat. Innocent m 
cependant réserva sa décision. Ni théologien', ni juriste, 
François ne pouvait défendre sa cause qu'en mystique 
qui s'appuie sur le Christ, et en jongleur de Dieu. Dans 
la seconde audience, l'apologie de la femme pauc,re au 
désert, que !'Esprit lui avait inspirée, emporta l'adhésion 
du pape, qui reconnut en François l'homme entrevu 
en songe soutenant l'Église du Latran. 

Le pape approuva verbalement la • Règle de l'Évangile •, 
concéda le privilège de pauvreté et accorda • le mandat de 
prêcher la pénitence • • en tout lieu • (Legenda trium sociorum, 
n. 51-52, p. 417). Ceux qui n'étaient pas clercs recevraient la 
tonsure; c'est alors que François devint diacre, peut-être de 
par la volonté de Guy d'Assise. Le pape fit savoir au concile 
du Latran (1215) que le canon 13 ne s'appliquait pas à l'insti
tution franciscaine. 

1 Celano, n. 32-34,-p. 25-27; 2 Celano, n. 16-17, p. 140-H.1. -
Legenda t~ium sociorum, n. 46-53, -p. 413-418. - Anonymus 
perusinus, n. 31-36, p. 43-H. - Legenda maior, c. 3, n. 9-10, 
p. 570-571; - Julien de Spire, Vita, c. 4, n. 21, p. 344. -Serva
sanctus de Faenza, Liber exemplorum, n. 68, p. 239. - Ange 
Clareno, Expositio Regulae, p. 6, 16. 

Gratien, Histoire de la fondation .. , p. 10. - P. Paschini, 
Il eardinale Giovanni di San Paolo, dans Studi di storia e 

diritto in onore di Carlo Calisse, t. 3, Milan, 1940, p. 109-118. -
Y. Congar, Vraie et fausse réforme dans l'Église, coll. Unam 
Sanctam 20, Paris, 1950, p. 252-256. - A. Matanic, Papa 
Innocenzo III di fronte a San Domenico e San Francesco, dans 
Antonianum, t. 35, 1960, p. 508-527. 

Au sein de l'Église François avait rencontré le 
Christ et avait découvert << les insondables richesses • du 
Crucifié et de l'Évangile. Cette expérience explique èi 
définit la spiritualité franciscaine, la Règle de l'ordre et 
sa mission spécifique dans l'Église. 

1. Biographies. - Les sourcês, les Vies anciennes et des 
biographies modernes (Fortini, Sabatier, '.Englebert) sont 
signalées supra, col. 1268-1270. 

J. Joergensen, Saint François d'Assise. Sa vie et sonœuPre, 
trad. du danois par T. de Wyzewa, Paris, 1910; 86• éd., 1960. 
- P. Cuthbert, Life of S. Francis, Londres, 1912; Vie de, 
saint François d'Assise, trad. de l'anglais par R. Brousse, 
Paris, 1925. - M. Beaufreton, Saint François d'Assise, Paris, 
1925. - G. Salvadori, Ricordi di San Francesco d'Assisi, 
Florence, 1926. - V. Facchinetti, San Francesco d'Assisi 
nella storia, nella leggenda e nell' arte, trad. franç. par de Loppi
not, Vanves, 1926. - Miquel d'Esplugues, La çera efigie del 
Prwerello, Barcelone, 1927; Le véritable visage du Poverello, 
trad. par G. de Falgairolle, Paris, 1929. - P. Sabatier, Études 
i1Jédites sur saint François d'Assise, Paris, 1932. - Voir 
col. 1302-1303. 

2. Études particulières (non signalées dans l'article). -
Frédégand Callaey, L'allegra giovinezza di San Francesco 
d'Assisi, It Fr, t. 1, 1926, p. 275-292. - V. da Clusone, Cultura 
e pensiero di San Francesco. Opera critico-storica, Modène, 
195'.!; cf J. Odoardi, MF, t. 55, 1955, p. 422-427. - A. Terzi, 
Memorie francescane nella valle Reatina, Rome, 1955; Crono• 
logia della vita di S. Francesco d'Assisi, Rome, 1963. 

F. Vernet, Saint François d'Assise intime, Lyon, 1899 
(extrait de L'Université catholique, t. 29, 1898). - Emidio 
d'Ascoli, L'anima di San Francesco, Ascoli-Piceno, 1949. -
F. de Beer, La conversion de saint François selon Thomas 
de Celano, Paris, 1963. 

G. Salvadori, Liriche e saggi, t. 3, Milan, 1933, p. 321-360 
François et le Saint-Siège. - A. Terzi, San Francesco d'Assisi 
a Roma, Rome, 1956; cr R. Pratesi, AFH, t. 51, 1958, p. 203. -
Sur François et le concile du Latran, L. Sp:l.tling, Der Anteil 
der Franziskaner an den General-Konzilien .. , dans Anto
nianum, t. 36, 1961, p. 300-303. 

Synthèse critique des récentes recherches, F. van den Borne, 
Het problem van de Franciscus biografie en het licht van de 
moderne historisch kritiek, dans Sint Franciscus, t. 57, 1955, 
p. 241-320; t. 58, 1956, p. 31-80; ·voernaamste feiten uit· het 
leven Franziskus in het licht çan de historisch kritiek, t. 59, 
1957, p. 162-240,- 242-316. 

3. Écrits. - L. Wadding, Beati P. Francisci Assisiensis 
Opuscula nunc primum collecta, Anvers, 1623. - L. Lemmens, 
Opuscula sancti Patris Francisci Assisiensis, Quaracchi, 
1904; 3• éd., 1949, aujourd'hui insuffisante. - J. Cambell, 
Les écrits de saint François d'Assise devant la critique, Werl, 
1954 (extrait de FS, t. 36, 1954, p. 82-109, 205-264).-H.Bëh
mer, Analekten zur Geschichte des Franciscus von Assisi, 
Tubingue, 1904; rééd., 1930, 1961 (ave!) supplément biblio• 
gràphique). - K. Esser et L. Hardick, Die Schriften des hl. 
Franziskus von Ass~i, Werl, 1951; sur __ cet excellent,travail 
CF, t. 22, 1952, p. 386-390. Plusieurs problèmes se posent 
encore. Ainsi la lettre Ad populorum rectores (Opuscula, 
p. 111-112), le plus souvent regardée comme inauthentique 
ou douteuse (A. Masseron, Œuvres, p. 171-174), me semble, 
à la suite de P. Sabatier et d'autres, sûrement authentique. -
K. Esser, Das Testament des hl. Franziskus von Assisi, Munster, 
1949; cf L. Oliger, AFH, t. 42, 1949, p. 312-315. - A. Masse• 
ron, Œuvres de saint François d'Assise, Paris, 1959; à cet 
ouvrage excellent joindre Paroles mémorables de saint François 
d'Assise, Paris, 1960. - V. Facchinetti et J. Cambell, Gli 
scritti di San Franceseo di Assisi, Milan, 1957; cf R. Pratesi, 
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AFH, t. 50, 1957, p. 443-H5. - Willibrord de Paris, Les 
écrits de saint François d'Assise remis en langage populaire, 
Paris, 1959. 

Sur les Règles franciscaines. - A. Masseron, Œuvres, p. 29-
91. - L. Hardick, J. Terschlüssen, K. Esser, Werkbuch zur 
Regel des hl. Franciskus, \Ver!, 1955; trad. par J.-M. Genvo, 
La Règle des frères mineurs. Étude historique et spirituelle( 
Paris, 1961 (capital). - L. Casutt, Die iilteste franziskanische 
Lebensform. Untersuchungen zur Regula prima sine bulla, 
Gratz-Cologne, 1955. - A. Quaglia, L'originalità della Regola 
francescana, Sassoferrato, 1943 (en sens opposé, M. Bihl, 
AFH, t. 39, 1946, p. 28'1-305); Origine e sviluppo della Regola 
francescana, Naples, 1948. - L. Oliger, Expositio quatuor 
magistrorum super Regulam fratrum minorum (1241-1242), 
Rome, 1950; appendice : Regula S. Francisci anni 1223 fonti
bus locisque parallelis illustrata, p. 171-193; Expositio Regulae 
fratrum minorum, auctore fr. Angelo Clareno, Quaracchi, 
1!112. 

Parmi les anciens auteurs signaler surtout : Bonaventure 
Dernoye, Medutla Evangelii per Ghristum declarata sancto 
Francisco in seraphica Regula, Anvers, 1657. 

Au sujet de la lettre à saint Antoine, K. Esser, Der Brie/ des 
hl. Franziskus an den hl. Antonius, FS, t. 31, 1949, p. 135:151 
en faveur de l'authenticité; contre : O. Bonmann, De authenti
citate epistolae sancti Francisci ad sanctum Antonium Pata
vinum, AFH, t. 45, 1952, p. 474-49~. - Sur le Cantique du 
soleil, L. Bracaloni, Il Gantico di /rate Sole, 2• éd., Milan, 
1927. - .J. Cambell, art. cité, p. 51-56, bibliographie. -
L. Benedetto, Il Gantico di /rate Sole, Florence, 1941 (extrait 
de AFH, t. 41, 1948, p. 1-87). - M. Bigaroni, Il Gantico di 
/rate Sole. Genesi _del Gantico, Assise, 1956; cf R. Pratesi, 
AFH, t. 50, 1957, p. 248-250. - G. Sabatelli, Studi recenti 
sul Gantico di /rate Sole, AFH, t. 51, 1958, p. 3-24. - A. Terzi, 
Memorie francescane, p. 309-1,02. - M. Fortini, Vita .. , t. 2, 
p. 471-51,3. 

Probablement authentique, la célèbre Laude transmise 
par Mariano de Florence et Wadding, Annales, ad annum 
1213, n. 9, jadis inscrite sur les murs de la chapelle de l'Eremità 
et dont le texte lyrique est de la même inspiration que le canti
que du soleil, cf L. Bracaloni, L'arte francesca.na, Todi, 1924, 
p. 128. - A. Thode, Saint François d'Assise et les origines de 
la Renaissance en Italie, trad. G. Lefèvre, Paris, s d, t. 1, 
p. 112-113. . 

2. ADIŒRENCE AU CHRIST 

i O L'adhérence au Christ est le principe fonda-
mental de la spiritualité de François d'Assise. Fondée 

. sur une expérience mystique privilégiée, cette adhérence 
.n'est point une attitude théologique, ni un.e abstraction, 
mais le mouvement de toute une personne vers un être 
aimé exclusivement et saisi comme actuellement présent 
(G. K. Chesterton, Saint François d'Assise, trad. 
I. Rivière, Paris, 1925, p. 13-H). « Consciemment, 
continûment, François voulut vivre comme son Maître, 
de son Maître • ( L. de Grandmaison, Jésus-Christ, 
t. 2, Paris, 1928, p. 646). Il s'est rarement trouvé de 

· rencontre plus personnelle, de liaison aussi concrète 
et existentielle avec le Christ Jésus; Voir le beau texte 
de H. de Lubac, La lumière du Christ, dans Affronte
ments mystiques, Paris, 19li.9, p. 202-203. 

C'est « ce refus délibéré de toute originalité • 
(V.-M. Breton, La pensée franciscaine, FF, t. 7, 1924, 
p. 9-11), cette volonté de suivre Jésus-Christ (Règle 1, 

ch. 1, p. 25) et de l'imiter selon la lettre et dans l'esprit 
de l'Évangile, cette constance dans la reproduction 
de ses gestes et des conditions de son existence terrestre 
(2 Cor. 8, 9; Phil. 2, 8), qui définissent, avec sa nuance 
propre, l'adhérence au Christ chez François et la situent 
à part dans l'histoire de la dévotion au Verbe incarné, 
traditionnelle dans l'Église, d'Origène à saint Bernard. 

Les historiens ont marqué ce caractère fondamental de la 
spiritualité de François. Les auteurs les plus récents ont précisé 
son contenu et sa signification. 

H. Felder, L'idéal .. , t. 1, p. 23-86. - L. Bracaloni, Spiri
tualità francescana, p. 119-181. - P. Gratien, Saint François 
d'Assise, p. 69 svv. - K. Esser, L'ordre de saint François .. , 
p. 23-41; Franziskanisches Ordensleben als Wert und Aufgabe 
für unsere Zeit, dans Vita seraphica, t. 43, Werl, 1962, p. 173-
179. - L. Hardick, La spiritualité de sainte Glaire, p. 103-114. 
- J. Lortz, François l'incomparable, p. 41-46. - R. Guardini, 
Der hl. Franziskus, Zurich, 1951, p. 38-50. - S. Verhey, Der 
Mensch unter der Herrschaft Goues, p. 179-183. 

Dès sa renonciation devant Guy d'Assise, François 
adhère parfaitement au Christ Jésus (1 Celano, n. 88, 
p. 67 : « expletis viginti annis ex quo perfectissime 
adhaesit Christo »; 2 Celano, n. 220a, p. 258; Julien 
de Spire, Vita, li. 73, p. 369; Legenda choralis umbra, 
n. 9, p. 5li.7; Legenda maior, c. 2, n. li., p. 565). Totale 
est la tension de son être vers le Christ : « Tota 
in Christum suum anima sitiebat, totum illi non solum 
cordis sed corporis dedicabat » (2 Celano, n. 94, p. 186). 
Dans cette adhésion, François s'applique sans doute 
à saisir le Christ sous tous ses aspects; il adore en lui 
« le Verbe du Père, si digne, si saint et glorieux », 

« par qui tout a été créé », « le Fils très haut de Dieu » 
qui est « descendu de son trône de majesté dans le 
sein de la Vierge », « la Sagesse du Père », le Premier né 
de la création, l'exemplaire sur lequel l'homme entier, 
âme et corps, est créé (Epist. 1, p. 88, 95; Epist. 2, 
p. 100; Règle 1, ch. 9 et 23, p. 37 et 58; Adm. 1, p. 5; 
Adm. 5, p. 8; Officium Passionis, ad vesperas, p. H7); 
de même, il contemple le Christ de gloire qui se mani
festera à la parousie, et il rend grâces à Dieu de ce 
retour (Règle 1, ch. 23, p. 58); il le loue dans des termes 
empruntés à !'Apocalypse dans une laude qu'il récite 
avant toutes les heures de son office de la Passion 
(p. 121-123); par suite, il vit toujours dans les pers
pectives de la vie future (2 Celano, n. 165, p. 225; 
n. 94, p. 186 : « Corpore peregrinus a Domino vir Dei 
Franciscus praesentem spiritum caelo contendebat 
inferre et angelorum civem iam factum solus carnis 
paries disiungebat »). Grâce à sa connaissance infuse 
des Écritures (2 Celano, n. 102, p. 190-191), François 
est ainsi retourné au christianisme primitif; il a retrouvé 
l'aspect christologique de l'eschatologie paulinienne. 
Kajetan Esser l'a finement établi (Thèmes spirituels, 
p. 11-li.8). 

2° Adhérence au Verbe incarné. - Toutefois, 
le saint s'attache avant tout au Verbe incarné dans sa 
condition historique et sa vie révélée par l'Évangile, 
« l'humilité. de son incarnation et la charité de sa 
passion » (1 Celano, n. 84, p. 63). 

Ainsi s'expriment la Legenda chori (n. 10, p. 123), la Legenda 
monacensis (n. 45, p. 707), Julien de Spire ( Vita, n. 53, p. 360), 
Bonaventure (De B. Francisco sermo 2, t. 9, p. 580) et notam
ment la Légende de Pérouse (n. 37-38, p. 22-23; cf 2 Celano, 
n. 148, p. 216). 

Voir aussi K. Esser, L'ordre des frères mineurs, p. 24-29; 
Thèmes spirituels, p. 12-13. - O. von Rieden, Die Stellung 
Christi .. , p. 138-145. 

Dans cette condition, en effet, le Christ est la seule 
voie d'accès au Père, le médiateur parfait d'adoration, 
le Maître unique. François le rappelle dans la première 
de ses Admonitions (p. 13) et dans la Règle 1 (ch. 22, 
p. 55-57). Il a la conviction si profonde que Il). vie 
du Christ est le seul chemin par lequel le Père est venu 
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à l'homme et par qui l'homme retourne à Dieu, que, 
se référant sans cesse à saint Pierre (r, 2, 21), il ne se 
propose que de suivre en tout Jésus-Christ (Règle r, 
ch. 1, p. 25; ch. 9, p. 36; Epist. ad S. Claram, p. 76; 
Epist. ad fr. Leonem, p. 116). Son ardente prière n'a 
qu'un objet : « ut interius mundati, interius illuminati 
et igne Sancti Spiritus accensi, sequi possimus vestigia 
Filii Dei " (Epist. 2, p. 107). Il annonce partout cette 
« voie " ( 1 Celano, n. 90, p. 68), il l'enseigne si bien à 
sainte Claire qu'elle écrit : « Le Fils de Dieu est devenu 
le chemin que nous a montré et enseigné en paroles 
et en exemples notre bienheureux Père François, ce 
véritable amant et imitateur du Christ " (Testament 
de Claire, dans K. Esser, L'ordre des frères mineurs, 
p. 26; cf Angèle de Foligno, Le liçre de l'expérience, 
p. 278). De là vient que « la haute philosophie " de 
François (Legenda monacensis, n. 45, p. 707) se réduit 
à la poursuite et à l'imitation étroite et exclusive du 
Seigneur. 

Dans cet effort pour « tenir les paroles, la vie, la 
doctrine et le saint Évangile de Celui qui a daigné 
prier son Père pour nous et nous manifester son nom " 
(Règle 1, ch. 22, p. 56), François s'applique. à reproduire 
les gestes mêmes du Christ et à revivre les scènes de 
l'Évangile « autrement qu'en imagination » (A. Mas
seron, Paroles mémorables .. , p. 89). 

C'est Bethléem qu'il représente à Greccio le 25 décembre 1223 
(1 Celano, n. 84, p. 63; Julien de Spire, Vita, n. 53, p. 360; 
Legenda maior, c. 10, n. 7, p. 604-605). C'est le • jeûne du 
Seigneur • que François voulut recommencer • dans le jeûne 
continuel du saint carême • qu'il passa dans une île du/lac 
Trasimène, peut-être en 1213 (Les Fioretti de saint François, 
éd. A. Masseron, Paris, 1945, ch. 7, p. 32-34; cf P. Sabatier, 
Vie, p. 219; 1 Celano, n. 60, p. 46; Legenda maior, c. 9, n. 2, 
p. 598). A Greccio encore, le jour de Pâques, il se présente 
à l'ermitage comme le pèlerin d'Emmaüs (2 Celano, n. 61, 
p. 167; Legenda maior, c. 7, n. 9, p. 590; ce serait à Noël 
d'après la Legenda perusina, n. 32, p. 19; cf A. Terzi, Memorie 
francescane, p. 159, 199, note 62; François a pu agir ainsi 
plus d'une fois, comme le note P. Sabatier, Études inédites 
p. 201). Il a reproduit exactement la dernière Cène au moins 
trois fois selon Barthélemy de Pise, AF, t. 5, p. 354, 
430 (2 Celano, n. 217, p. 255; Legenda perusina, n. 117, p. 66; 
Speculum perfectionis, ch. 88, p. 178; Jacques de Voragine, 
Vita, n. 47, p. 691). Toujours attentif à représenter le Christ, 
comme il portait les stigmates de la. passion, il voulut que sa 
dépouille, couverte de cendres, fut exposée à terre, en toute 
pauvreté, à l'instar du Sauveur déposé au tombeau (2 Celano, 
n. 217, p. 255). Ce geste a été justement apprécié par Bona
venture (Legenda maior, c. 14, n. 4, p. 622; Legenda minor, 
c. 7, lect. 3, p. 676) et Barthélemy de Pise (AF, t. 5, p. 440). 

En raison de cette attidude, François a été appelé le mysti
que de l'incarnation : W. Busendenber, Der Heilige des lnkar
nation. Zur Frômmigkeit des Franziskus 110n Assisi, WW, t. 
15, 1952, p. 1-14; K. Esser et E. Grau, La con11ersion .. , p. 20-
31; cf Bonaventure, De B. Francisco sermo 3, t. 9, p. 584-585. 

3° Adhérence au Christ crucifié. - François 
a droit encore à ce titre parce que son adhérence 
s'exprime au plus haut degré par l'amour de Jésus 
crucifié. 

1 Celano, n. 71, p. 53; 2 Celano, n. 11, 85, 105, 127, 211, 216, 
p. 137, 181, 192, 205, 252, 254; De miraculis, n. 2, p. 272. -
"legenda maior, pro!. n. 1, p. 558; c. 2, n. 1, p. 563; c. 4, n. 3, 
p. 572; c. 9, n. 2, p. 598; c. 13, n. 10, p. 620; c. 14, n. 4-5, 
p. 622; De miraculis, n. 1, 8-9, p. 627, 651-652; Legenda m.inor, 
c. 1, lect. 4, p. 656; c. 6, lect. 9, p. 675; c. 7, lect. 4, p. 676; 
De B. Francisco serm. 4 et 5, t: 9, p. 586-587, 593b. - Legenda 
trium sociorlim, n. 13-15, p. 357. -Legenda perusina, n. 37-38, 

p. 22-23. - Legenda chori, n. 10, p. 123. - Speculum perfec
tionis, c. 92-93, p. 184-185. - Servasanctus de Faenza, Medi
tatio, éd. citée, p. 5-48. 

H. Felder, L'idéal .. , t. 1, p. 75-86. - P. Bayart, Saint Fran
çois 11ous écrit, p. 187-196, 257-259. - Esser-Grau, La con11er
sion du cœur, p. 32-43. - L. Hardick, Spiritualit.é de sainte 
Claire, p. 111. -0. von Rieden,Das Leiden .. , p. 7-91.-'- J. Rat
zinger, Die Geschichtstheologie des hl. Bona11entura, Munich, 
1959, p. 31-40. 

Comme les mystères du Christ devaient s'accomplir 
en lui jusqu'à l'empreinte de la passion et que, selon 
Bonaventure, le saint d'Assise inaugure une ère nouvelle 
dans l'histoire de l'Église (cc il est l'ange qui monte 
du levant du soleil avec le sceau du Dieu vivant •, 
Apoc. 7, 2; Legenda maior, prol. n. 1, p. 558), il fut 
saisi dès l'aube de sa conversion par le Christ crucifié. 
Constamment il eut devant les yeux l'Homme de 
douleur. A la première manifestation du Crucifié, 
son cœur se liquéfia et il en reçut une impression qui 
ne s'effaça jamais; à Saint-Damien, c'est la voix de 
la croix; à la Portioncule, il souhaite « aller par le 
monde pour pleurer la passion du Seigneur " (Legenda 
perusina, n. 37, p. 22); il enseigne « le livre de la croix 
du Christ » (Legenda maior, c. 4, n. 3, p. 572); de la 
lettre thau il fait son sceau officiel. La passion est le 
thème de ses méditations; ses élévations contemplatives, 
ses chants lyriques s'achèvent d'ordinaire dans une 
jubilation intérieure dans le Christ en croix. Il rédige 
un Office de la Passion (p. 126-148) qu'il récite et fait 
adopter par sainte Claire. A la fin de sa vie, il ne peut 
plus se consacrer longuement à la lectio des Écritures : 
il connaît Jésus crucifié et cette science lui suffit 
{2 Celano, n. 105, p. 192 : « scio Christum pauperem 
crucifixum ")- Sa dernière exhortation eut pour thème 
l'observance de l'Évangile et l'imitation étroite de 
Jésus crucifié. 

Cette liaison au Christ crucifié lui fait accepter« corps 
et âme » la croix rénovatrice et rédemptrice. Il a reçu 
dans son cœur d'abord les stigmates de la passion 
(2 Celano, n. 211, p. 252). Par là s'expliquent les étapes 
de sa vie intérieure et, comme l'a saisi Bonaventure, 
la préémin_ence de ses vertus. 

Comme l'écrit excellemment K. Esser (La con11ersion du 
cœur, p. 36-37), François n'a eu qu'un désir, « être complète
ment conforme au Seigneur crucifié et" se perdre dans la charité» 
(Legenda maior, c. 9, n. 2, p. 598). « Il voulait être conforme 
en tout au Christ crucifié, parce que le Christ pendait à la 
croix, pauvre, abreuvé d'amertume et nu • (c. 14, n. 4, p. 622). 
Parce qu'il • portait la croix du Christ profondément enracinée 
dans le cœur », sa vie se transforma totalement (2 Celano, 
n. 211, p. 252). La croix était devenue la norme de sa vie exté
rieure et intérieure. • François était mort au monde, mais le 
Christ vivait en lui. Les délices du monde étaient une croix 
pour lui• (ibidem). François se renonça complètement devant 
la croix du Christ, comme le Seigneur s'était sacrifié sans 
réserve pour nous, afin de s'unir pleinement à lui. • Dans un 
abandon total, il établit en quelque sorte sa demeure dans 
les plaies du Seigneur. Son désir le plus ardent était de se 
dissoudre pour être avec le Christ •· • In vulneribus Salvatoris, 
exinanitus totus (Phil. 2, 7), diutius residebat » (1 Celano, 
n. 71, p. 53). La recherche de soi fut anéantie par la conversion 
opérée par la croix; sa' vie devint une union de souffrance au 
Seigneur crucifié, une compassio passionis Christi, une parti
cipation à la passion du Christ (2 Celano, n. 127, p. 205). 

François a vu. son désir s'accomplir dans la dure 
réaiité des stigmates, marque de son abandon total, 
qui rendit aussi « son corps conforme au Crucifié » 
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(Legenda maior. De miraculis, n. 1, p. 627; cf le témoi-1 
gnage unique de Servasanctus de Faenza, Meditatio, 
p. 46). Cette adhérence intérieure et extérieure au Christ 
crucifié que manifestent prodiges et apparitions vingt 
ans durant est un fait sans pareil, comme l'ont observé 
Celano et Bonaventure. 

4° Adhérence au Christ eucharistique. - Le 
Christ que François voulait saisir concrètement et à 
qui il s'assimila par la plus haute des unions transfor
mantes se révélait à lui dans l'eucharistie comme une 
réalité immédiate et sensible; aussi eut-il envers l'hostie 
la plus intense dévotion (Esser-Grau, La conversion .. , 
p. 77-93; H. Felder, L'idéal .. , t. 1, p. 87-113). « Il 
brûlait envers le sacrement du Corps du Christ d'une 
ferveur qui embrasait toutes ses· puissances affectives " 
(2 Celano, n. 201, p. 245; Julien de Spire, Vita, n. 28, 
p. 348). L'eucharistie était pour lui le principe d'une 
communion active au Christ qui exigeait l'entière 
pureté de cœur et les immolations de la vie péniten
tielle pour s'achever dans l'expérience mystique 
(Legenda maior, c. 9, n. 2, p. 598). Cette piété donna 
à François le sens profond de l'eucharistie dans le 
mystère de l'Église et de la vie intérieure et en fit l'un 
des plus grands apôtres du Saint-Sacrement, comme 
le démontrent sa première Admonition, sa lettre sur 
« la révérence au Corps du Christ », adressée à tous les 
clercs, son encyclique aux fidèles de l'univers, sa dernière 
lettre, à la Pentecôte 1226, au chapitre général et son 
Testament. Voir DS, t. 4, col. 1616. 

Opuscula, p. 3-5, 22-23, 78, 87-98, 113-115; trad. A. Masse
ron, Œuvres, p. 94-97, 117-118, 135-145, 145-153, 167-170. 
Voir aussi les deux lettres, dont j'accepte l'authenticité, 
l'une aux gardiens de l'ordre et l'autre aux chefs d'État 
(Opuscula, p. 113-115 et 111-112; · Masseron, p. 171-174, 
et P. Gratien, Opuscules de S. François d'Assise, Paris, 1955, 
p. 106-108). 

Cf B. Cornet, Le • De reverentia corporis Christi •, art. cité 
infra, col. 1303. - L. Oliger, Textus antiquissimus epistolae ... 
de reverentia corporis Domini, AFH, t. 6, 1913, p. 3-12. 

A l'encontre des hérésies, François établit le dogme 
de la Présence sacramentelle dans des pages d'une 
précision théologique admirable, où l'eucharistie est 
étroitement rattachée à la médiation du Christ, à 
sa fonc:tion révélatrice du Père, au sacrifice de la Cène 
et du calvaire, et à l'action de « l'Esprit du Seigneur » 
dans le corps mystique (Adm. 1, p. 3-5; Epist. 1, 
p. 87-98). 

Dans cette foi eucharistique, il vénère le sacerdoce, les 
paroles de la consécration, les livres liturgiques; il se consacre 
à l'entretien des autels et des églises; il s'attache à la France, 
• amie du Corps du Christ• (2 Celano, n. 201, p. 245; Legenda 
perusina, n. 18 et 79-80, p. 10 et 46; Speculum perfectionis, 
c. 56-57 et 65, p. 101-103 et 118-120; Speculum perfectionis 
minus, éd. L. Lemmens, n. 36-37, p. 72; Anonymus perusinus, 
n. 37, p. 45). Cf K. Esser, Das Testament .. , p.146-157; 
P. Ba7art, Saint François vous écrit, p. 89-98, 257-273. 

C'est à ces sommets de l'amour et à ce zèle œcuméni
que de la royauté eucharistique que s'est élevée l'adhé
rence de François au Christ, à l'heure où se développait 
le mouvement eucharistique de Liège (F. Callaey, 
Origine e sviluppo della /esta del « Corpus Domini », 
dans A. Piolanti, Eucaristia, Rome, 1957, p. 907-933). 

5° Adhérence à la Parole de Dieu. - Dans un 
même élan, François adhère au Verbe inspiré, à l'Évan
gile, car« l'eucharistie, la Parole de Dieu et le sacerdoce 
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sont les trois aspects d'une même réalité : la présence 
du Christ dans le temps » (J. Mouroux, Le mystère du 
temps, Paris, 1961, p. 216). 

1 Celano, n. 22, 84, 92-93, 110, 115, p. 19, 63, 70-71, 85, 
90; 2 Celano, n. 15, 62, 70, 102-105, p. 140, 168, 173, 190-192. 
- Legenda maior, c. 3, n. 3, p. 568; c. 10, n. 6, p. 601<; c. H, 
n. 1-2, p. 605-606; c. 13, n. 2, p. 616; c. 14, n. 5, 
p. 622. - Legenda monacensis, n. 6, 44, p. 697, 707. - Legenda 
perusina, n. 38, p. 23. - Legenda choralis Carnotensis, n. 5, 
p. 539. - Julien de Spire, Vita, n. 53 et 60, p. 360 et 363. 

H. Felder, L'idéal .. , t. 1, p .. 31-34. - P. Sabatier, Études .. , 
p. ~6-57, 65, 122-124, 320. - P. Bayart, Saint François ,•ous 
écrit, p. 225-231, 322-324. - S. A. van Dijk, The Breviary 
of Saint Francis, Fr St, t. 9, 1949, p. 13-25. - O. von Rieden; 
Das Leiden .. , p. 26-42. - Esser-Grau, La conc,ersion du cœur, 
p. 63-76; Pour le royaume .. , p. 85-94. - K. Esser, TMmes 
spirituels, Paris, 1948. · 

François ·a connu l'Écriture d'abord par le psautier 
et l'art des églises, plus tard dans la liturgie et l'office 
canonial : il récitait les psaumes « comme s'il était 
présent à Dieu » (Legenda maior, c. 10, n. 6, p. 604). 
De plus, à l'instar des moines d'alors, il se livre parfois 
à la lectio des Livres saints et il se plaisait à les entendre 
lire. Sous la motion de l'Esprit, il en poursuivait la 
méditation affective; de la sorte, non seulement il 
puisa dans les saintes Lettres sa langue et son inspira
tion, mais il acquit cette « connaissance de soi qui 
conduit à la connaissance de Dieu • (2 Celano, n. 102, 
p. 191), ce qui, d'après lui, est le fruit spécial de la 
fréquentation des Écritures. Dans ce contact contem
platif, il découvrit par leurs sommets les grands thèmes 
bibliques : le sens religieux et symbolique de l'univers, 
la fraternité universelle f,,ndée sur la paternité de Dieu, 
la haute sainteté du S< 1gneur, la conversion du cœur 
ou la pénitence qui est retour à Dieu, la médiation 
absolue du Christ et la parousie glorieuse du Seigneur. 
Sa prière s'exprimait le plus souvent par les psaumes, 
comme le démontre, entre autres, son admirable 
Offecium Passionis. 

Selon sa grâce propre, François alla droit à l'Évangile. 
Pour lui, c'est un seul et même culte : respect de l'Évan
gile et dévotion au Corps- du Christ. « Il recherche dans 
l'Évangile, écrit P. Sabatier (Études inédites, p. 47), 
la présence réelle, vivante, actuelle du Christ, c'est 
une apparition continue qui se dresse devant lui, lie 

révèle à lui •· 

Après avoir découvert l'Évangile de la pauvreté, il ne cesse 
plus de le consulter. L'évangile de Matthieu lui est très familier 
{Opuscules, éd. de Champfleury, Paris, 1935, tables). Peu 
de mystiques ont goûté comme lui les derniers chapitres de 
Jean qui réfèrent les enseignements du Christ à la Cène et à 
la Passion (Adm. 1, p. 3; Règle ,, ch. 11 et 22, p. 40, 55-57; 
Epist. 1, p. 93); ce fut l'évangile de Jean qu'il se fit lire à sa 
dernière heure (cf M. Carmichael, MF, t. 9, 1904, p. 149-155). 
Maints textes classiques de Paul (Col. 1, 21-23; 2 Cor. 8, 9) 
et de Pierre (1 1 2, 11-13, 21) ont notablement marqué sa pensée 
et sa vie. Voir Eugène d'Oisy, Saint François d'Assise, la 
Bible et le saint Évangile, EF, t. 89, 1927, p. 498-529, 646-656; 
t. 40, 1928, p. 69-80. 

Les péricopes liturgiques formaient le thème préféré de ses 
méditations; lorsqu'il ne pouvait assister_ à la messe, il ~e tai
sait lire l'évangile du jour. A cette fin, d se fit transcrire uu 
évangéliaire, comme l'atteste frère Léon dans une note auto
graphe qu'on lit dans le bréviaire du saint (Speculum perfec
tionis, c. 67, p. 175). Jamais François ne resta sourd aux odori
fera verba Domini (Epist. 1, p. 87, 97); il était profondément 
convaincu de l'efficacité unique de la Parole de Dieu (Adm. t, 
p. 4; Règle,, ch. 22, p. 56; Epist. 1, p. 87, 98). 

41 



1283 SAINT FRANÇOIS D'ASSISE 128.( 

Il n'opérait aucun choix entre les paroles de Jésus, mais 
il se proposa de les pratiquer toutes sans omettre ou trans
gresser un iota; il voulait uniquement observer l'Évangile 
intégral, sans glose, en toute rigueur, à la fois à la lettre et 
selon l'esprit. « Nul saint, depuis les temps apostoliques et 
après lui •, n'a adopté une telle attitude (Servasanctus de 
Faenza, Sermo de translatione S. Francisci, n. ~; dans Bonelli, 
Opara, t. 3, col. 692). 

C'est jusqu'à ce sommet que François adhéra au 
Christ dans l'Évangile, comme il l'avait saisi dans sa 
Personne et dans ses mystères. Il se trouve ainsi totale
ment transformé en lui au point que Thomas de Celano 
a pu écrire : « C'est parce que, dans son amour merveil
leux, il portait toujours dans son cœur et conservait 
Jésus et Jésus crucifié (1 Cor. 2, 2), qu'il a mérité par 
del!sus tous les autres d'être marqué très glorieusement 
de son signe • à l'Alverne (1 Celano, n. 115, p. 90; cf 
Le. Fioretti, chapitre additionnel, éd. A. Masseron, 
p. 41.3-li1li). 

l. l!PANOUISSEMENT DE L'ADIŒRENCE AU CHRIST. 
VERTUS FRANCISCAINES 

Bn vertu de cette adhérence totale au Christ, François 
•• Assise, d'une part, s'attacha d'un même sentiment 
à tout ce qui touche immédiatement le Christ Jésus : 
à Marie, à l'Église, d'autre part, il voulut reproduire 
l'intérieur et les états de Jésus (1 Celano, n. 6, p. 9; 
•f Angèle de Foligno, Le livre de l'expérience, p. 278). 
Par suite, il s'appliqua avec magnanimité à pratiquer 
]es Tertus austères (christiformes çirtutes) qui allaient 
l'assimiler au Christ en croix (Legenda minor, c. 6, 
lect. 9, p. 675). 

A. ATTACHEMENT A LA VJEétGE ET A L'ÉGLISE. -

1° La Vierge. - La spiritualité de François, expres
sion de son amour envers le Christ, est conséquemment 
très mariale. « Il aimait la Vierge d'un amour indicible 
parce qu'elle a fait du Seigneur de Majesté notre 
frère • (2 Celano, n. 198, p. 2li3-2lili). 

! Celano, n. 83, 85, 200, p. 180-181, 2~~- - Legenda maior, 
e. 7, n. 1, p. 587; c. 9, n. 3, p. 598. -Legenda chori, n. 10, p. 123. 

A. Pacifico, Dell' origine e stato presente del culto e /esta deU' 
lmmacolato Concepimento, t. 2, Naples, 1850, p. 731-732. -
H. Felder, L'idéal .. , t. 2, p. 282-287. - P. Bayart, Saint 
François vous parle, p. 335-339. - Ignace-M. Benoit, Le 
MePalier courtois de Notre-Dame des Anges, Montréal, 1952, 
p. 71-77. - O. von Rieden, De seraphici P. Francisci habitudine 
erga beatam Virginem Mariam, dans Regina Immaculata, 
Rome, 1955, p. 15-~7; bibliographie, p. 16. - K. Esser, 
Tbènus spirituels, p. 149-178. 

La maternité diviue et la pauvreté de la Vierge à 
la crèche sont pour le saint les deux prérogatives insé
parables qui fondent sa dévotion. En raison de sa dignité 
maternelle, « toutes les vertus qui détruisent les vices » 
se rencontrent en elle, - car ce sont·« les saintes vertus 
dont fut ornée la Vierge sainte et que toute âme dévote 
doit posséder •, que célèbre François dans la Salutatio 
Yirtutum (Opuscula, p. 20-21; selon le' ms 338 d'Assise, 
p 158). Il n'en est point qui puisse lui être comparé, 
cltr • la Vierge est la fille et la servante du Très-Haut 
roi des cieux, le Père, la Mère de Notre-Seigneur Jésus
Christ, l'épouse du Saint-Esprit » (Officium Passionis, 
p. 128). Aussi François lui adresse-t-il une laude glorieuse 
(p. 123). Comme dans cette laude ou ailleurs, il n'est 
pas question chez François, à l'opposé de saint Bernard, 
ni de la purification ni de la sanctification de Marie, 

mais seulement de sa consécration (consecra'1it) trini
taire et le saint marque que, dans le passé comme dans 
le présent (fuit et est), se trouve en elle toute la pléni
tude de la grâce ( omnis plenitudo, omne bonum, omnes 
sanctae çirtutes); d'illustres défenseurs de l'immaculée 
Conception ont invoqué ce texte si cohérent avec le 
dogme de 185li. Dans cette perspective toute de liaison 
avec la Trinité et le Christ, François place la prédesti
nation de Marie dans le plan de Dieu (Officium_Passionis, 
p. H7, cf p. 136; Adm. 5, p. 8). Par ces intuitions, 
François est en avance sur les concepts scolastiques 
de son temps. 

Dans sa piété, il exalte la royauté de Marie et plus encore sa 
puissante médiation, ce qui le conduit à la proclamer l'avocate 
de son ordre et à vénérer par-dessus tout Notre-Dame des 
Anges, Je sanctuaire où • par les mérites de la Mère de Dieu 
l'ordre des mineurs (et l'institut des clarisses) avait pria nais
sance et où avec sa protection s'opéra sa croissance • (ùg11nda 
maior, c. 4, n. 5, p. 573). , 

Il s'est appliqué à promouvoir la dévotion mariale. Haut 
modèle à imiter par la pauvreté et l'amour des humbles, la 
Vierge est, pour tout prêtre, un appel à la sainteté, puisqu'il 
existe un parallélisme étroit entre l'incarnation en Marie 
et la consécration de l'eucharistie (Epist. 2, p. 102), et une 
invitation à • l'humilité de la foi • qui voit le Christ sous les 
dehors de l'humanité et des espèces sacramentelles (De corpore 
Christi, dans Opuscula, p. 5). A tout-fidèle, la Vierge, épouse 
du Saint-Esprit, montre la manière d'engendrer spirituelle
ment les âmes dans le Christ et l'~glise • par l'accueil du 
Christ, par l'amour, la pureté du C<llur • et • par une sainte 
opération qui doit luire pour les autres comme un exemple • 
(Epist. 1, p. 93-9~). 

Ces conceptions sur la fonction exemplariste de Marie 
confèrent une réelle grandeur à la pensée mariale de 
François. Dans le chœur des mystiques qui ont cherché 
la Vierge, en dehors de tout appareil théologique, 
par la contemplation et dans les textes de l'Évangile, 
il est plausible d'attribuer au saint d'Assise« la palme 
de la dévotion mariale » (B. Kleinschmidt, Maria und 
Franziskus in Kunst und Geschichte, Dusseldorf, 1926, 
p. XIII). 

2° L'Église. - Au même degré, la spiritualité 
de François est ecclésiale. Il est vénéré dans l'histoire• 
« comme l'homme ca~holique et tout apostolique qui 
a prêché principalement qu'il faut.tenir inviolablement 
la foi de la sainte Église romaine • (Julien de Spire, 
Vita, n. 28, p. 3li8). 

1 Celano, n. 32-3~, 62, 73-75, p. 25-28, 48, S!i.-56; 2 Celano, 
n. 8, 24, 163, 172, 201, p. 135, n5, 225, 230, 245. - !.Agenda 
maior, c. 4, n. 3, p. 572; c. 8, n. 1, p. 592. - LegeTUÙI irium 
sociorum, n. 46-~7, 63-6t,, p. H3-t,18, 427. - Legenda perMBina, 
n. 17, 1H, p. 10, 65. - Anonymus perusinus, n. 9~-96, ·p. 4.7-
48. - Speculum perfectionis, c. 68, 87, p. 131.-132, 177. 

H. Felder, L'idéal .. , t. 1, p. 115-141. - O. Englebert, 
Saint François d'Assise, p. 27.o-277. - A. :t.fasseron, Paroks 
mémorables .. , p. 81-87. - J. Lortz, François l'inoomparabk, 
p. 76-83. - Esser-Qcrau, La conversion du cœur .. , p. 110-123. -
K. Esser, Das Testament .. , p. 155-157; Ordo fratrum minorlUl'l.. 
Ueber seine Anfiinge, WW, t. 23, 1961, p.171-215. -S. Verhey, 
Der Mensch,., p. 134-142. · 

A son époque, • beaucoup de chrétiens et de communautés 
voulaient vivre selon l'Évangile, mais sans l'intermédiaire de 
l'Église ... La grâce de Dieu préserva François de l'erreur • 
(Esser-Grau, loco cit., p. 111). François demeure totalement 
étranger au mouvement joachimite et à ses conceptions d'une 
nouvelle Église. Cf llarino da Milano, L'incentivo escatologiœ .• , 
dans Attesa dell'età nuova neUa spiritualità della fiM del medis 
evo, Todi, 1962, p. 284-297. 
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Il est manifeste que François adhère à l'Église parce 
qu'elle est le corps mystique du Christ, en dehors 
duquel il n'est pas de salut. Dans la hiérarchie, en effet, 
évêques et prêtres, le saint ne voit que « le Fils de 
Dieu » (Testament, p. 78). Prédicateurs, théologiens, 
cc tous collaborateurs du Christ », n'exercent qu'une 
seule fonction, avec lui, le salut des âmes rachetées 
par la croix; ils communiquent comme le Seigneur 
!'Esprit et la Vie (Jean 6, 64.) par la prédication de 
l'Évangile et le don des sacrements. De plus, l'Église, 
grâce à l'ordre sacerdotal, possède le Corps et le Sang 
du Seigneur; elle rend ainsi Jésus-Christ présent et 
visible sacramentellement; elle perpétue son oblation 
sacrificielle (Ep. 1, p. 91; Ep. 5, p. 141). De cette 
manière, le Christ vit à dem.eure dans l'Église et les 
fidèles jusqu'à la fin des siècles, selon la promesse du 
Seigneur; là il opère partout dans l'unité parfaite avec 
le Père et l'Esprit (Ep. 2, p. 1 0li.; cf Règle 1, ch. 22, 
p. 55-57). 

Puisque l'.Égli.se romaine est le Christ total, François ne 
cesse de l'appeler a notre Mère • (De re11erentia corporis Domini, 
p. %3). • 

Elle est sa règle de foi absolue; avec sévérité il écl1J'te ceux 
qui n'ont pas èè credo,(Règle 1, ch. 19, p. 49). Dès sa conversion, 
il 11'attache à la hiérarchie et se confie à l'évêque d'Assise. Il 
se rendit à Rome pour obtenir l'approbation d'innocent 111, 

afin de continuer• l'œuvre selon sa volonté et sous son autorité• 
(Legenda trium sociorum, n. 47, p. 418). Il voulut" que tous les. 
frèr011 et surtout les supérieurs promettent • obéissance et 
respect au seigneur pape et à l'Église romaine • (Règle 1, 

pro!., p. 24; u, pro!., p. 63). 
Il obtint un cardinal• pour être le gouverneur, protecteur et 

correcteur de la fraternité, afin que, demeurant toujours 
soumis à cette sainte Église, nous observions la paùvreté, 
l'humilité et l'Évangile, (Règle 11, ch. 12, p. 74). Tout en sachant 
affirmer et soutenir son idéal avec fidélité et fermeté, c'est 
au cardinal Hugolin, le futur Grégoire 1x, qu'il confia filiale
ment son institut. A son retour d'Orient, vers 1220-1221, une 
crise interne menaçait. Le saint eut la juste intuition que seule 
l'Église soutiendrait ses institutions. 

-ca· soumission avec laquelïeiî s'inclinait devant le 
Saint-Siège « comme autorité disciplinaire et encore 
plus comme autorité dogmatique » (G. Schnürer, 
Kirche und Kultur im Mittelalter, t. 2, Paderborn, 
1926; trad. G. Castella, L'Église et la ci'1Üisation au 
moyen dge, t. 2, Paris, 1935, p. 500-502), son effort 
" pour que la vie de l'ordre, la prière, la célébration 
du saint sacrifice, l'adoration et l'administration de 
l'eucharistie, l'activité apostolique », tout enfin « se 
f8.88e dans l'Église et soit fondé sur elle » (Esser, Ordo .. , 
p. 117), son rejet des hérésies et des rêves ecclésiolo
giques de son temps, établissent que le saint d'Assise 
adhère à l'Église du même élan qui le porte vers le 
Seigneur dans sa Personne et dans les mystères de la 
passion et de l'eucharistie. Sa spiritualité par suite 
est éminemment sacramentelle et ecclésiale. 

B. LES VERTUS FRANCISCAINES. - Fidèle à son 
expérience originelle, François s'est proposé de_ s'assi
miler parfaitement au Christ par l'exercice des vertus 
chrétiennes ( christiformium '1irtutum praerogati'1a), 
qui allaient faire de lui le Christo concrucip,xus de 
l'Alverne. Sa vie intérieure est en effet d'une unité 
saisissante, Bonaventure l'a observé dans un texte 
d'or. 

A juste titre, le bienheureux François est apparu marqué 
du. signe privilégié de la croix, parce que toute son occupation 

extérieure et intérieure n'a eu pour objet que le Seigneur en 
croix ... Tout cet appareil de vertus qui réalise l'entière confor
mité au Christ, qu'est-ce donc en lui si ce n'est des assimila
tions au Seigneur Jésus, des prédispositions aux sacrés stig
mates? Pour ce motif.., il fut, à la vision du séraphin sublime, 
- Je Christ humilié-, tout transformé, par une grâce divine 
toute de feu, à l'effigie de Celui qu'il voyait (Legenda minor, 
c. 6, lect 9, p. 675). 

Afin de réaliser cette transformation, François, 
dans une tension profonde, par une magnanimité 
singulière, voulut atteindre le sommet des vertus qu'il 
contemplait dans son Maître. A la veille des stigmates, 
ce désir devint une des plus vives flammes d'amour qui 
ait jamais brûlé dans un cœur, et jusque dans son agonie 
« il se proposait, sous la conduite du Christ, de faire 
encore de grandes choses » {1 Celano, n. 103, p. 80; 
cf Legenda maior, c. H, n. 2, p. 621; Julien de Spire, 
Vita, n. 67, p. 366). 

Pour persévérer dans cet effort, il dut soutenir et 
vaincre avec une patience héroïque les assauts violents 
de l'enfer. Plus d'une fois les démons le laissèrent à 
demi-mort. 

1 Celano, n. 72, p. 54; 2 Celano, n. 115, 119-120, 122, 
p. 198, 200-202. - Legenda maior, c. 6, n. 10, p. 586; c. 10, 
n. 3, p. 602; Legenda minor, c. 4, lect. 2, p. 666. - Legenda 
perusina, n. 21, 92-96, p. 12, 57. - Speculum perfectionis, 
c. 99, p. 194. - Julien de Spire, Vita, n. 57, p. 362. - Barthé
lemy de Pise, AF, t. 4, p. 116-121o, 156-164. 

C'est dans ce contexte de conflits avec l'enrer, au milieu de 
souffrances physiques qui augmentèrent sans cesse depuis son 
retour d'Orient, accablé parfois de peines intérieures dont 
l'une dura plus de deux ans, que le saint poursuivit son itiné- . 
raire vers le Christ crucifié (L. Bracaloni, Spiritualità .. , p. 73-
79). 

François n'est pas un spéculatif (J. Lortz, François 
l'incomparable, p. 77-78) : il saisit toute réalité danssa. 
totalité concrète. Il ne disjoint pas mais associe étroite
ment intériorité et matérialité (2 Celano, n. 130, 
p. 206); il voit le Christ de la crèche au calvaire. Par 
suite, s'unir et s'assimiler au Seigneur, ce n'est pas 
seulement « se tenir dans une dispositton permanente, 
tendue vers l'adoration ou l'imitation du Verbe incarné• 
selon l'esprit de ses différents mystères (cf P. Cochois, 
Bérulle et l'ér.ole française, Paris, 1963, p. 7li.-76), c'est 
aussi assumer l'état même et les conditions existen
tielles dans lesquelles s'est déroulée sa vie (Angèle 
de Foligno, Le li'1re de l'expérience, p. 278-285, 4.71-li.7li.). 

• Vous connaissez, dit saint Paùl, la libéralité de Notre
Seigneur Jésus-Christ, comment de riche il s'est fait pauvre 
pour vous afin de vous enrichir de sa pauvreté • (2 Cor. 8, 9). 
François a toujours ce texte sous les yeux (Règle 11, ch. 6, 
p. 68; Epist. 1, p. 88; cf 1 Celano, n. 76, p. 57; 2 Celano, 
n. 73, p.175; Legenda maior, c .. 7, n. 7, p. 589; Legenda peru
sina, n. 61, p. 56; Speculum perfectionis, c. 18, 23, p. 37, lo8); 
lui aussi s'est fait pauvre par condition et par vertu. • Le Fils 
de l'Homme n'a pas où reposer sa tête• (Mt. 8, 20); de même, 
le saint ne voulut avoir rien en propre (2 Celano, n. 56, p. 165; 
Legenda maior, c. 7, n. 2, p. 587; Legenda perusina, n. 13, p. 8; 
Speculum perfectionis, c. 9, p. 20-21), afin de devenir le• chris
tianissimus pauper • (Legenda maior, c. 8, n. 5, p. 593). Il a 
réalisé si parfaitement ce dessein qu'Angèle de Foligno a pu 
écrire: • Beatus Franciscus docuit nos paupertatem, dolorem, 
despectum et obedientiam veram. Ipse enim fuit ipsa pauper
tas interius et exterius; per ipsam vixit et continua vit • (Le 
li11re de l'expérience, p. 278). 

1 o Pauvreté, vertu royale. - François n'a 
jamais eu, en dehors de la Vierge, qu'une seule Dame, 
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la haute Pauvreté; il l'a épousée mystiquement. Aucun 
trait de sa spiritualité n'est attesté plus abondamment. 

1 Celano, n. 51, p. 40; 2 Celano, n. 55-93, p. 165-186. - Le
genda maior, c. 7, p. 587-592; Legenda minor, c. 3, lect. 5, 
p. 663. - Speculum perfectionis, c. 2-38, p. 4-70. 

B. Dernoye, Medulla sancti E11angelii, Anvers, 1657, p. 283-
338. - H. Felder, L'idéal .. , t. 1, p. 143-245. - Esser, Thèmes 
spirituels, p. 79-103. - A. Masseron, Paroles mémorables, 
p. 15-48. - M.-D. Lambert, Franciscari Po11erty, Londres, 
1961, p. 31-67. 

Cette royauté de la pauvreté, il l'a proclamée devant 
Innocent m et le cardinal Hugolin, dans les villes et 
lès châteaux où le conduisaient ses prédications. A 
aucun prix, il ne voulut consentir à « se dépouiller de 
là dignité royale » que, par la mendicité, la pauvreté 
lui procurait (Legenda perusina, n. 60, p. 35). 

A son sentiment, la pauvreté possède cette préroga
tive, parce qu'elle est la vertu suréminente du Christ
Roi et de la reine des cieux; parce qu'elle est l'état 
permanent et fondamental du Christ durant sa vie. 
Par suite, dans tout pauvre, il voit le Christ et la Vierge 
comme dans un miroir; tout ce qui était indigence et 
misère lui en donne l'intuition directe. C'est en vertu 
de cette identité avec le Christ-Roi et Marie, « la pauvre 
Dame n, que la pauvreté est une vertu royale de la 
spiritualité franciscaine. 

Elle l'est encore· parce que, selol!. la béatitude de 
l'Évangile (Mt. 5, 3), elle assure le royaume de Dieu 
à celui qui l'observe sans rabais. 

2 Celano, n. 16-17, p.140-141; n. 72-74, p. 175-176; n. 83-85, 
p. 180-181. - Legenda maior, c. 8, n. 5, p. 593. - Legenda 
perusina, n. 89, p. 50. - Legenda trium sociorum, n. 22, p. 395. 
- Speculum perfectionis, c. 22, et 37, p. 45 et 68. - Serva
sanctus de Faenza, Meditatio, p. 4. - Cf Règle 1, ch. 9, p. 37, 
et Règle u, ch. 68-69. -A. van Corstanje, Het 11erbond 11an Gods 
armen, Brummen, Hollande, 1962; trad. allem., Werl, 1964• 

Vertu royale, la pauvreté l'est enfin parce qu'elle 
est la condition essentielle, le fondement de la perfec
tion évangélique, la voie du salut dont le fruit 
est multiple mais connu d'un petit nombre seulement; 
trésor caché du royaume des cieux, elle constitue le 
gage de l'héritage éternel. Cette prééminence, la 
pauvreté, inséparable de l'humilité, la tient du fait 
qu'elle extermine la cupidité, source de tous les maux 
(1 Tim. 6, 10; cf Salutatio 11irtutum, p. 21; Adm. 27, 
p. 18). Aussi, les mystiques franciscains, à la suite de 
François, ne cessèrent de chanter les laudes paupertatis. 

Parce que la pauvreté est la vertu royale, François 
s'est dépouillé de tout pour posséder Jésus seul et en 
lui toutes choses. Il n'a voulu suivre que le Jésus 
dépouillé et nu; il lutte avec le Christ nu sur la croix 
(1 Celano, n. 15, p. H : « nudus cum nudo luctari »; 
cf M. Bernards, Nudus nudum Ch,ristum sequi, 
\VW, t. 14, 1951, p. H8-151). Il n'a jamais pu éteindre 
en lui l'appétit de la pauvreté; par « une jalousie 
jusqu'alors inconnue » (2 Celano, n. 83-84, p. 180-181), 
il était honteux s'il rencontrait un plus pauvre appa
remment que lui. 

La pauvreté qu'il conçoit, vit et impose, c'est l'expro
priation totale, individuelle et collective, effective et 
affective, de toutes les valeurs temporelles et la renon
ciation à tout droit juridique sur elles; rien autre que 
cette pauvreté absolue ne peut être . possédé. Cette 
expropriation radicale est le libellus repudii, l'acte de 
divorce avec le monde (2 Celano, n. 80, p. 178); dans 

l'esprit de François,· elle opère la restitution totale et 
la remise à Dieu des biens qu'il concède à tout homme, 
à cause de son Fils, pour ne tenir qu'.à Dieu seul. 

1 Celano, n. 44, p. 35; 2 Celano, n. 18, 55, 70-71, 200, 214, 
p. 142, 165, 167, 173-176, 245, 253. - Legènda maior, 
c. 7, n. 6, p. 589; Legenda minor, c. 3, lect. 5, p. 663-664. -
Legenda trium sociorum, c. 28, p. 399. - Legenda perusina, 
n. 60 et 67, p. 35 et 39. - Speculum perfectionis, c. 26, p. 51-
53. - cr Règle I, ch. 23, p. 60; Règle Il, ch. 6, p. 69. 

Bonaventure, Apologia paupertatis, c. 9, n. 4,29, t. 8, p. 295-
304. - Jean Pecham, Die. theologische Quaestio des Johannes 
Pecham über 11ollkommene Armut, éd. L. Oliger, FS, t. 4, 
1917, p. 127-176, cf p. 153. - Jacopone de Todi, Quelques 
poésies, trad. P. Barbet, Paris, 1935, p. 285-298. 

a) L'argent. - Le mandat du Seigneur:« Ne portez 
ni or, ni argent n (Luc 9, 3; Mt. 10, 9) fut la 
règle inflexible de François (Règle 1, ch. H, p. 42; 
Règle II, ch. 4, p. 67; cf Legenda trium sociorum, n. 35, 
·p. 404; Legenda perusina, n. 69, p. 40). 

A Vézelay, l'un des chapiteaux de la cathédrale représente 
le diable sortant du veau d'or. Pour François, l'argent n'est pas 
seulement une pierre vulgaire, de la poussière ou du fumier 
d'âne (Règle 1, ch. 8, p. 35; 2 Celano, n. 65-66, 68, p. 170-171), 
mais précisément le diable (Legenda maior, c. 7, n. 5, p. 589; 
cf Ange Clareno, Expositio Regulae, Quaracchi, 1912, p. 98, 
106). Selon le Speculum perfectionis, il ne cessait d'inculquer ce 
principe par l'exemple et la parole (c. 14, p. 31). Le ministre 
général doit • exécrer l'argent » comme le premier agent des
tructeur de la perfection franciscaine (2 Celano, n. 185, p. 236). 
En définitive,· manier l'argent est pour l'homme évangélique 
l'horrendum ac nefarium scelus (Legenda maior, c. i, n. 7, 
p. 574). Comme l'a établi M.-D. Lambert (Franciscan Poverty, 
p. 63-66), le souvenir de Judas a inspiré à François ce senti
ment (cf Règle 1, ch. 8, p. 36; cf A. Masseron, Œu11res, p. 62, 
note 3). La spiritualité franciscaine ne l'a pas oublié a.u 13° 
siècle (Servasanctus de Faenza, Meditatio, p. 20; Jean Peckam, 
Tractatus tres de paupertate, Aberdeen, 1910, p. 131 : Tractatus 
contra Kilwardby). 

b) La pauvreté de François est la paupertas mendici
tatis (cf Ange Clareno, Expositio Regulae, p. 175-176). 
Le saint la pratiquait en grand seigneur, pro maxima 
nobilitate (Legenda perusina, n. 60, p. 35-37). Là où 
le travail ne fournit pas les moyens nécessaires à la 
subsistance (2 Celano, n. 71-79, p. 174-178; Règle II, 

ch. 5, p. 68), il ne reste plus que « le recours à la table 
du Seigneur» (Testament, p. 79; Règle 11, ch. 6, p. 68-69; 
cf H. Felder, L'idéal .. , t. 1, p. 232-273). Le saint forma 
ses disciples à cette discipline humiliante. Dans la 
Règle de 1221, il dicta cette page où se· perçoit l'écho 
de ses rudes expériences : 

• Les frères doivent se réjouir de se trouver parmi les gens 
de peu et méprisés, des pauvres et des infirmes, des malades et 
des lépreJU, des mendiants de grand chemin. Et quand cela 
sera nécessaire, qu'ils aillent demander l'aumône. Qu'µs n'en 
aient point honte, mais qu'ils se souviennent plutôt que 
Notre-Seigneur, Fils du Dieu vivant et tout-puissant .. , fut 
pauvre et pèlerin, et vécut d'aumônes, lui, la Vierge et ses 
disciples. Et si les hommes leur infligent des humiliations et 
leur refusent l'aumône, qu'ils en rendent grâce à Dieu, car, 
pour ces humiliations, ils recevront de grands honneurs devant 
le tribunal de Notre-Seigneur ... L'aumône est un héritage et 
un juste droit qui est dû aux pauvres et que nous a acquis 
Notre-Seigneur • (Règle 1, ch. 9, p. 37). 

C'est de cette manière que François voulut conquérir le 
summae titulum paupertatis (Legenda chori, n. 4, p. 120). 

c) Dans cette perspective, la pauvreté ne tolère 
que le simple usage de fait, étroit et rigoureux, de ce 
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q11i est requis à l'existence (1 Tim. 6, 8). Elle permet 
de recevoir logis et ermitages, mais sans les droits 
inhérents de propriété, à condition d'être strictement 
pauvres et de ne constituer que de simples lieux de 
passage, que l'on quitte en pèlerin et qu'on laisse à 
tout venant (Gratien, Histoire de la fondation .. , p. 76-
77). Cette simple jouissance sans droit est précaire 
et relative. 

• Le saint, écrit K. Esser (Thèmes spirituels, p. 92), a une 
conception toute personnelle de la propriété • et de l'usage des 
biens : • Dieu a mis toutes choses à sa disposition pour qu'il 
puisse en faire usage, mais elles ne lui sont que prêtées, et il 
perd tout droit de s'en servir dès lors qu'il rencontre plus pauvre 
que lui •. Le droit d'usage passe alors au plus pauvre : • Il 
nous serait imputé comme vol de ne pas donner à plus pauvre 
que nous• (2 Celano, n. 87, p. 182). 

Règle 1, ch. 2 et 9, p. 26-27 et 38; Règle 11, ch. 5, p. 68; 
Testament, p. 79-80; Verba S. Francisci, dans Documenta anti
qua franciscana, éd. L. Lemmens, t; 1, Quaracchi, p. 100. 

2 Celano, n. 15, 56-59, 62, 91, p. 140, 165-168, 184. -
Legenda maior, c. 8, n. 5, p. 594; Legenda minor, c. 3, lect. 7, 
p. 66(.. - Legenda perusina, n. 11 et 14, p. 7-8. - Speculum 
perfectionis, c. 6, 12, 30, p. 15, 30, 59. - Ange Clareno, Exposi
tio Regulae, p. 107, 126. 

Cette expropriation absolue, - reprise de l'état du Christ 
pauvre en ce monde -, a des exigences les plus hautes. Au 
moment d'une crise, François se fit étendre • tout desséché • 
sur la terre nue, couvert de cendres. Au moment suprême, 
il voulut renouveler et compléter ce geste, renoncer à la 
propriété de ses vêtemehts et, sur sa demande expresse, se 
dépouiller de tout• jusqu'à la nudité totale• (2.Celano, n. 214-
217, p. 253-255). A. Masseron (Légendes franciscaines, Paris, 
1927, p. 89-109) cite à ce propos le Paradis de Dante (chant 11, 
v. 115-117) : • De son sein [la pauvreté] l'âme toute noble 
voulut partir, retournant à son royaume, et pour son corps il 
·ne voulut point d'autre bière, ed al suo corpo non volle altra 
bara 

_Ce geste symbolique définit tout t le mystère de la 
pauvreté » séraphique : cette expropriation radicale, 
par état et par vertu, est l'essence, l'élément constitutif 
de <i la sublimité de la très haute pauvreté, haec est 
illa celsitudo altissimae paupertatis, qui vous a institués ... 
héritiers et rois du royaume des cieux, qui vous a rendus 
pauvres de biens, · qui vous a surélevés en vertus • 
(Règle n~ ch. 6, p. 68-69). Elle est la forme de vie selon 
l'Évangile que le Très~Haut a révélée à François en 
termes équivalents pour lui à la perfection évangélique 
(Testament, p. 79; Ultima voluntas, p. 76; Legenda 
trium sociorum, n. 48, p. 415). Par elle commence une 
ère nouvelle dans l'histoire du sentiment religieux, 
novus ordo, nova vita (Prose Sanctitatis, p. 402; Julien 
de Spire, Offecium S. Francisci, ad laudes, p. Z183; 
cf 2 Celano, n. 23, p. 144). 

Cette dépossession n'est pas séparée de la pauvreté 
intérieure ou de l'humHité et de l'abnégation requises 
à toute sainteté. La désappropriation ..implique un 
radicalisme aussi absolu; elle exclut l'amour de soi, 
la recherche de la volonté personnelle et l'esprit pro
priétaire, ce que Bonaventure, d'accord avec le saint 
d'Assise, appelle <c proprii sensus loculos intra cordis 
arcana & (Legenda maior, c. 7, n. 2, p. 587). François 
l'a proclamé en traits de feu : il n'est permis de thésau
riser que pour le ciel (Mt. 6, 20), mais en gardant pour 
soi les secrets de Dieu (Règle 1, ch. 17, p. 46-48; cf 
Adm. 28, p. 19). 

d) Elle exige aussi le renoncement aux Paleurs 
intellectuelles de l'esprit, à la science spéculative ou 

simplement curieuse, qui n'est pas ordonnée à l'amour 
et aux saintes actions (Adm. 7, p. 10; Règle 1, ch. 17, 
p. 47). 

Le savant qui entre dans l'ordre doit se dépouiller de sorte 
que, « désapproprié de cette manièi;e, il s'offre nu aux bras du 
Crucifié» (2 Celano, n. 194, p. 241; Legenda maior, c. 7, n. 2, 
p. 587). Si le saint insiste sur cette attitude, ce n'est pas • parce 
qu'il méprisait la sainte science », mais parce qu'il voyait dans 
ce dépouillement • une voie de salut plus certaine, plus con• 
forme à sa vocation •, assurant « la sainte simplicité, la sainte 
oraison et la sainte Darne Pauvreté • (Legenda perusina, 
n. 70-71, p. 40-41; Speculum perfectionis, c. 72, p. 142-144; 
cf 2 Celano, n. 195, p. 242), et moins exposée à la stérilité 
spirituelle. Tout savoir doit être subordonné à la sagesse de 
la croix, en qui seule il faut se glorifier (Adm. 5, p. 8-9). 

L'idéal authentique du savoir. selon François d'Assise, ins
piré jusqu'au dernier iota de saint Paul (1 Cor. 3, 18-21; 4, 
20; 8, 1; 13, 4-8), a été réalisé parfaitement par le docteur 
séraphique Bonaventure (J.-G. Bougerol, S. Bonaventure et 
la sagesse chrétienne, coll. Maîtres spirituels 30, Paris, 1963). 

e) La pauvreté intérieure implique la désappro
priation de toute fonction; d'aucune il ne faut pas plus 
se glorifier que de laver les pieds· aux autres I De même, 
les frères ne doivent exercer aucune espèce de pouvoir 
ou de domination· entre eux ou auprès d'autres. En 
dernière analyse, la pauvreté du cœur exige la désappro
priation du moi. Ainsi, <c le chemin du rien , tracé par 
François précède et annonce de très près la mystique 
du Carmel. 

Elle implique en outre une constante application 
à tout rapporter à Dieu comme au seul Bien : il est le 
grand aumônier des cieux. Là où règne la haute 
pauvreté, se rencontre l'abandon total à la Providence, 
dans la joie. 

Règle 1, ch. 5, 7, 17, p. 31, 33, 46-48; Adm. 2-4, 7, 11, 17, 19, 
28, p. 6-8, 10, 12, 14, 15, 19. - 2 Celano, 70 et 77, p. 173 -et 
177. - Legenda maior, c. 7, n. 10, p. 590. - Legenda trium 
sociorum, n. 51, p. 417. - Legenda perusina, n. 4, p. 2. -
Speculum perfeciionis, c. 9 et 19, p. 21 et 38-39. - Cf H. Fel
der, L'idéal .. , t. 1, p. 273-286. 

2° HUD1ilité. - « Le petit pauvre du Christ , 
·(Legenda maior, c. 11, n. 14, p. 610) est aussi• l'humble 
saint François », d'après l'imitation de Jésus-Christ 
(lib. 3, ch. 50). Le Christ s'est humilié dans sa vie 
terrestre. François ne cesse de méditer ce mystère. 
Bien plus, le Christ s'abaisse toujours au sacrement 
de l'autel, ce qui jette le saint dans un étonnement 
sans limite (Ep. 2, p. 103). Pour ce motif, François 
a pratiqué héroïquement l'humilité et recherché les 
humiliations et les opprobres. 

1 Celano, n. 52-54, p. 40-41; 2 Celano, n.140-150, p. 211-217. 
- Legenda maior, c. 6, n. 1-5, p. 582-584. - Legenda perusina, 
n. 37-38, 102-106, p. 22-23, 60-62. - Speculum perfectionis, 
c. 39-45, p. 70-81. - Bonaventure, De Circumcisione Domini 
sermo 1, t. 9, p. 137; De B. Francisco sermo 2, p. 575-580; -
Barthélemy de Pise, Liber conformitatum, AF, t. 5, p; 129-
145. 

H. Felder, L'idéal •. , i. 1, p. 287-317. - W. Lampen, E-Oata 
Ven. Thomae a Kempis de S. Francisco, AFH, t. 20, 1927, 
p. 216-219. - A. Masseron, Paroles mémorables .. , p. 49-74. -
Esser-Grau, Pour le royaume .. , p. 169-186. 

Le principe de ses jugements et de ses attitudes est 
clair : <c Autant vaut l'homme aux yeux de Dieu, 
autant il vaut en réalité et pas plus » (Adm. 20, p. 15). 
L'homme n'a rien en propre sinon ses péchés : ce qui 
est en lui est un don gratuit de Dieu, à qui tout honneur 
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revient (f Sic servus Dei est quaedam pictura Dei .. , 
immo est purum nihil ~, Speculum perfectionis, c. 45, 
p. 81). Dès sa conversion, François se jugea de la sorte: 
« Nihil erat nisi peccator » (Legenda maior, c. 6, n. 1, 
p. 582). Pour s'enraciner dans cette vertu, il se met 
au service des lépreux et résigne ses fonctions de ministre 
général. Aussi place-t-il l'humilité à la base de sa vie 
intérieure (<< Humilis habitu, humilior sensu, humillimus 
reputatu », 2 Celano, n. 140, p. 211). Il ne fixe pas 
d'autre assise à ses instituts que « l'humilité et la pau
vreté de Notre-Seigneur ,; il veut l'humilité par état 
aussi bien que par vertu (Règle 1, ch. 6 et 9, p. 32 et 36; 
II, ch. 6 et 12, p. 68 et 74). 

C'est seulement dans la recherche et l'acceptation 
des humiliations que se trouve la joie parfaite. Nul 
sans doute n'a déployé plus de sagacité à se faire 
mépriser que François. II a dépassé toute mesure .dans 
cet art de se vilipender (Julien de Spire, Vita, n. 33, 
p. 351; etc). L'enseignement du saint, « le résumé et 
la fleur de l'évangile ombrien t (P. Sabatier, Speculum 
perfectionis, p. Lxn), se trouve dans le discours qu'il 
tint à frère Léon sur la route de Pérouse au sujet de la 
joie parfaite. Ce récit démontre que si François 
a restauré le sens de la pauvreté, il a aussi « rénové 
Je sentiment de l'humilité , (Servasanctus de Faenza, 
De S. Francisco sermo, dans Supplementum ad opera 
S. Bonaventurae, éd. Bonelli, t. 3, col. 701). Ce texte 
prend tout son relief lorsqu'on le rapproche du discours 
parallèle que le saint prononça à un chapitre de la 
Portion cule. 

Speculum perfectionis, c. 64, p. 116-117. - Legenda perusina, 
n. 83, p. 48; cf n. 105, p. 61. 

Les Fioretti ont conservé une recension du discours sur la 
joie parfaite, plus dramatisée; lui préférer la version 
primitive, d'après B. Bughetti, AFH, t. 20, 1927, p. 108. 
Traduction par A. Masseron, Paroles mémorables .. , p. 35-40 
et 109-110. 

3° L'obéissance chez François est de même style 
que la pauvreté et l'humilité. , 

Règle 1, ch. 5 et 16, p. 30-32 .et 45; n, ch. 10, p. 72; Ep. 1, 
p. 88-93; Adm. 2-4, p. 6-8. - 1 Celano, n. 91-92 et 115, p. 69 et 
90; 2 Celano, n. 44, 51, 143, 151-154, p. 158, 162, 212, 218-
219. - Legenda maior, c. 6, n. 4, p. 583. - Legendà perusina, 
n. 100, 105-109, p. 58, 61. - Speculum perfectionis, c. 46-49, 
p. 81-85. - Legenda antiqua, n. 31 et 52, éd. L. Lemmens, 
Documenta, t. 3, p. 46 et 217. 

H. Felder, L'idéal .. , t. 1, p. 319-337. -A. Masseron, Paroles 
mémorables .. , p. 75-87. - K. Esser et E. Grau, Pour le royaume, 
p. 58-84. - L. Hardick et K. Esser, La Règle .. , ch. 10, p. 180-
185. - K. Esser, Thèmes spirituels, p. 105-130. - S. Verhey, 
Der Mensch .. , p. 126-134. 

Elle est fondée sur l'exemple du Christ « qui a mis 
sa volonté dans la volonté de son Père • et s'est offert 
sur l'autel de la croix (Ep. 1, p. 88-89). C'est de l'adhé
rence au Christ que jaillit {( la vraie et sainte obéissance• 
(Règle 1, ch. 5, p. 32); dilection et soumission ne sont 
jamais séparées (Salutatio virtutum, p. 20). L'obéis
sance consiste avant tout dans une totale soumission 
à tous les vouloirs de Dieu. Ce respect du vouloir divin 
a dicté à François l'une des plus belles prières de la 
piété médiévale (Ep. 2, p. 107). 

Parce qu'il adhère de tout son être au Christ total 
et mystique, l'obéissance de François est éminemment 
ecclésialé (supra, col. 1285). Pratiquée comme il l'entend, 
l'obéissance est le sommet de la pauvreté intérieure; 
elle parachève l'expropriation du moi. Elle n'a qu'une 

limite, le péché. Hors le cas de faute ou d'infraction 
à la Règle, la soumission entière, ~ pour l'amour 
de Dieu •• s'impose avec tout ce qu'elle implique d'actes 
concrets, d'attitudes réalistes et d'esprit intérieur; 
eliè ne prétexte jamais l'impossibilité. Le suprême degré 
en est dans le désir et la grâce du martyre pour Jésus
Christ. 

4° Pénitence et austérité. - Blessé d'amour par 
le Crucifié, François se propose de suivre uniquement 
la voie de la croix et d'achever en lui « ce qui manque 
aux épreuves du Christ • dans son corps mystique 
(Col. 1, 24). Il se présente à son époque comme le 
pénitent d'Assise. Cette attitude souleva un émoi 
considérable, car ~ la voie de la pénitence était alors 
totalement inconnue et considérée comme une folie » 
(Legenda trium sociorum, n. 33, note a, p. 405). 

Règle 1, ch. 22, p. 52; Testament, p. 77. - 1 Celano, n. 115, 
p. 90; 2 Celano, n. 129-134, 161, 210-214, p. 206-208, 223, 251-
253. - Legenda maior, c. 2, n. 4, p. 564; c. 5, p. 577-582; 
Legenda minor, c. 3, lect. 1-3, p. 662-663. 

H. Felder, L'idéal .. , t. 1, p. 362-382. - Esser-Grau, Pour le 
royaume, p. 7-56, 110-122, 140-150; La conversion du cœur, 
p. 7-19, 94-109, etc. - K. Esser, Thèmes spirituels, p. 49-7t. -
Ch. Dukker, Umkehr des Herzens, Werl, 1936. 

L'exivi de saeculo fut la première démarche du saint. 
Il s'appliqua ensuite à progresser dans l'immolation 
intérieure. A son sentiment, la conversion du cœur 
comporte la fuite du péché et des concupiscences qui 
mettent le Seigneur en croix et qui, en aveuglant l'esprit, 
font perdre la sagesse spirituelle (Adm. 5, p. 8-9; 
Ep. 1, p. 95). Avec la confession sacramentelle, l~ 
larmes assurent la purification du cœur. La via poeni
tentiae suppose enfin la pratique des vertus qui impli
quent de difficiles renoncements, notamment la pauvreté 
absolue, la pureté du cœur; elle est inséparable d'une 
vie de labeur et d'humble condition. Sa vie durant, 
François exerça la plus sévère garde du cœur et des 
sens. Il apparut à sa mort qu'il n'avait rien de commun 
avec le monde. 

Discret envers ses frères (2 Celano, n. 21-22, p. H3-iU.; 
Legenda perusina, n. 1-2, p. 1) et entendant être obéi à .l'ordi
naire avec mesure (Thomas de Pavie, dans L. Oliger, AFH, t. 
12, 1919, p. 384), il s'appliquait à restreindre les excès de ses 
premiers compagnons comme de sainte Claire (Speculum por
fectionis, c. 90 et 97, p. 181 et 191-192). 

Mais lui ne mettait aucune limite à ses austérités. L'homme, 
disait-il, porte son plus redoutable ennemi, la chair (Adne. 10, 
p. 11). Lui céder, c'est retourner en ~gypte (2 Celano, n. 459, 
p. 172). Dans cette lutte, François déploya une telle vigueur 

. qu'à la fin il se sentit obligé de s'excuser • près de gon frère 
le corps , (2 Celano, n. 211, p. 252; Legenda trium sociorwm, · 
n. 14, p. 388). · 

Par cette pénitence intérieure et extérieure, François 
pratiqua les « béatitudes séraphiques • qu'il a procla
mées à la suite de l'Évangile (Adm. 14-28, p. 13-19); 
il s'est immolé pour le salut des pécheurs ·dont son 
cœur était embrasé. Du même coup, il conquit 
la maitrise de son être et cette unité où « la chair et 
l'esprit collaborent dans la plus entière harmonie » 
(Julien de Spire, Vita, n. 64, p. 365); bien plus, la chair 
spiritualisée parvint même à devancer les désirs de son 
cœur (Legenda maior, c. 14, n. 1, p. 621). 

4. VIE INŒRŒURE ET MYSTIQUE 

Cette ascèse héroique, l'adhérence totale que le 
saint avait vouée au Christ dans tous ses états allaient 
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taire de lui un séraphin embrasé d'amour, aux dimen
sions universelles, l'adorateur lyrique de la Trinité 
dans le Christ Jésus, le mystique de l'Alverne. C'est 
de là que vient• cette plénitude» qu'Angèle de Foligno 
déclare incompréhensible (Le livre de l'expérience, 
p. 278). ÏI . éj 

fO Dans « le feu » de l'amour (Luc 12, 49). -
De la lignée de saint Paul et de sainte Thérèse d'Avila, 
François a saisi et expérimenté que Dieu est amour 
et agapè. Le texte de la première épître de Jean (4,16) 
lui est familier (Règle 1, ch. 17 et 22, p. 46 et 54; Ep. 1, 
p. 97; Laudes, p. 119; Laudes Dei, p. 124; etc). Il a 
formulé la loi séraphique la plus haute dans une sentence 
d'or : c Il faut aimer beaucoup l'Amour de Celui qui 
nous a beaucoup aimés, eius qui nos multum amavit, 
multum est Amor amandus • (2 Celano, n. 196, p. 243). 
Il ne cesse de proclamer l'Amor amandus, sans jamais 
1éparer la dilection de l'adoration et de la louange 
(Règle r, ch. 22, p. 54-55; cf ch. 23, p. 60). Aussi, dans 
1a Lettre à tous les p,dèles (p. 89-90), ne peut-il s'empêcher 
de chanter la béatitude de l'amour. Parce que l'amour 
de Dieu est le sommet de toute vie intérieure, ·il s'est 
livré tout entier à l'amour : « Totus namque quasi 
quidam carbo ignitus divini amoris flarnma videbatur 
absorptus * (Legenda maior, c. 9, n. 1, p. 597). L'amour 
réciproque du saint pour le Christ en croix et de Jésus 
pour François, tel que l'ont exprimé dans leurs toiles 
grandioses Ribera et Murillo, demeure l'un des plus 
sxtraordinaires dialogues d'amour pur (Bonaventure, 
De B. Francisco sermo 2, t. 9, p. 580a; sermo 3, p. 583; 
~rmo 4, p. 588a). 

Parce que« cette dilection était plénière•, elles'éten
dait avec une nuance de piété et de dévotion à toutes 
les créatures qui portent le sceau et l'empreinte de Dieu 
(2 Celano, n. 165, p. 226; cf Bonaventure, ln m Sent., 
d. 35, a. un., q. 6, t. 3, p. 784; De B. Francisco sermo 2, 
t. 9, p. 581b, et sermo 4, p. 589a). Dans l'embrasement 
de son cœur, il n'excluait personne et interdisait à ses 
frères tout refus. 

Libéré de toute attache et de tout égoïsme par la pauvreté 
absolue et l'entière pureté de son cœur, noble et courtois, 
François a aimé dans le Christ Jésus Claire d'Assise, de haute 
lignée seigneuriale, et les brigands du Borgo Sepolcro, les 
~nitents qui le suivaient et les pécheurs, ses• frères chrétiens• 
les lépreux et la dame romaine, Jacqueline de Settesoli, les 
pauvres, les déshérités, et les beaux chevaliers, tel que Roland 
de Chiusi qui lui cède l'Alverne, la chrétienté entière et l'Islam 
ane t9us les infidèles qu'il veut conquérir, sans armes, par la 
seule force de l'Évangile et le sang du martyre, les hauts 
dignitaires de l'Église et le sultan d'Égypte, l'Église d'Occi
dent enfin et l'Église d'Orient (les frères mineurs avec Luc des 
Pouilles sont établis en Grèce et à Byzance avant le 2 décem
bn 1220). 

Rigle 1, ch. 7, 16, 19, p. 34, 43, 49; etc. - 2 Celano, n. 83-
9%, t 72-173, 204, p. 180-185, 229-230, 248. - Legenda maior, 
c. 1, n. 6, p. 562; c. 4, n. 6, p. 573; c. 9, n. 1-4, p. 597-599. -
Legenda perusina, n. 53; p. 32; n. 90, p. 51, n. 101, p. 58-60. -
Speculum perfectionis, c. 66, p. 123-126. - Servasanctus de 
Faenza, Meditatio, p. 42-48. 

G. Golubovich, Biblioteca bio-bibliografica della Terra 
Sancta, t. 1, p. 1-104, 128. - H. Felder, L'irüal .. , t. 2, p. 62-84, 
300-303. - Cuthbert, Vie .. , p. 534-536. - M. Fortini, Vita .. , 
t. 1, p. 266-268; t. 2, p. 43-108, 225-232, 257-266. - L. Braca
loni, Spiritualità .. , p. 242-265. 

2° Prière et adoration lyrique de la Trinité. 
- Dans cet incendie d'amour, François ne pouvait 

être que l'homme de la prière et de l'oraison, l'ado
rateur lyrique de la Trinité. 

Les indications ne manquent pas depuis le 13• siècle : 
2 Celano, n. 94-101, p. 186-190; n. 196-203, p. 242-247; Lege,ula, 
maior, c. 10, p. 602-605; Legenda minor, c. 4, lect. 1-2, p. 665-
666; etc. Il ne reste plus guère à ajouter aux études écrites à 
notre époque: H. Felder, L'irüal .. , t. 2, p. 259.-308; L. Casutt, 
L'eredità di San Francesco, p. 130-147; A. Masseron, Paroles 
mémorables .. , ch. 10, p. 129-136; Esser-Grau, Pour le royaunu,, 
ch. 4.-5, p. 85-109. 

Willibrord de Paris, Le message spirituel de saint François 
d'Assise dans ses écrits, Blois, 1960, p. 163, 252-254. 

Pour dégager ce qu'il y a de profondeur et d'origi
nalité dans les attitudes orantes de François, il convient 
d'observer d'abord que chez lui la prière est un état créé 
par toutes les expériences religieuses, une disposition 
qui le maintenait dans la présence de Dieu et le senti
ment de sa dépendance avant d'être une série d'actes 
et d'élévations vers le Très-Haut. C'est ce que Celano 
entend signifier lorsqu'il assure que François n'était 
« pas tant un homme qui prie que la prière elle-même t 

et qu'il • habitait toujours en lui-même » (1 Celano, 
n. 43, p. 34; 2, n. 95, p. 187; Legenda monacensis, 
n. 18, p. 701). 

De là vient chez François le recueillement èt l'application 
constante à la prière. Par là s'explique s:r fidélité à la prière 
liturgique en des conditions souvent adverses. De cet état 
procède le dialogue intérieur qui se maintient entre lui et le 
Seigneur qu'il aborde et contemple comme juge et père, ami et 
époux. Cette attitude orante rend compte de ses désirs extra
ordinaires de vie contemplative qu'il n'a jamais pu assouvir 
(1 Celano, n. 71, p. 53; cf R. Schneider, Le petit pau11re dans •tJS 
ermitages, 5• éd., Paris, 1927). 

Il y a là un trait majeur de là physionomie spirituelle 
de François, en harmonie avec le sens qu'il possédait de 
l'inhabitation du Saint-Esprit et des dispositions qu'il 
suscite, tels • l'esprit de prière et de sainte oraison & 

et l'adhésion au Christ vivant dans l'Homme-Dieu 
et au sacrement de l'autel (Règle 1, ch. 17, p. ,.8; 11, 

ch. 5, p. 68; Ep.1, p. 93; Adm. 1, p. 4-5). 
La prière de François est essentiellement adoration 

lyrique de la Trinité par et dans le Christ: il voulut être 
l'adorateur en esprit et en vérité (Jean 4, 23). Il l'a 
déclaré en se référant aux paroles de Notre-Seigneur à 
la samaritaine (Règle 1, ch. 22, p. 55; Ep. 1, p. 89-90)
Autant que ses écrits, ses actes et ses exhortations le 
démontrent. Avant même les stigmates, son existence 
n'est qu'une laude perpétuelle. A peine a-t-il renoncé 
à tout qu'il part en chantant les louanges-du Seigneur. 
II achève sa première Règle par un chapitre t Prière, 
adoration, action de grâces •• qui est • un hymne en 
l'honneur de la Sainte Trinité, comme on en trouve 
nulle part de plus profond, (ch. 23, p. 60-62; H. Felder, 
L'idéal .. , t. 2, p. 277). 

En fonction de ce programme, François permet à ses 
frères de louer publiquement le Seigneur partout ofl 
ils passent (Règle 1, ch. 21, p. 50; Legenda per'U$Îna, 
n. 34 et 43, p. 20 et 26; Epist. 5, p. 114; cf Epist. 4, p. 
112, dont l'authenticité me paraît certaine). 

Pour satisfaire ces élans d'adoration et de louange, le saint 
composa des Laudes, sanctissime Parer (p. 120-123), ainsi que 
les Heures du Seigneur ou Office de la Passion, rédigé d'après 
des textes de !'Écriture, surtout des psaumes, délicatement 
rapprochés, et qui constitue un chef-d'œuvre d'adoration 

. lyrique. Il n'est pas douteux que sa piété liturgique relève de la 
même attitude. C'est enfin dans cet esprit de religion que 
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François invite tous les êtres et l'univers entier à s'associer à 
lui dans l'adoration lyrique, à partir de sa prédication aux 
oiseaux, à Bevagna, vers 1214-1215. 

1 Celano, n. 58, p. 45; cf Celano, De miraculis, n. 20, p. 281. -
Julien de Spire, Vita, n. 37, p. 353. - Legenda maior, c. 8, n. 9, 
p. 595. - Fioreui, ch. 26, trad. A. Masseron, p. 64 note 1. -
P. Sabatier, Vie, p. 225. 

L. Bracaloni, L'ufficio composta da S. Francesco d'Assisi, 
St Fr, t. 12, 1940, p. 251-265. - O. von Rieden, Die Stellung .. , 
p. 136-137, 210. - G. Abate, Il primitivo breviario francescano, 
1224-1221, MF, t. 60, 1960, p. 47-240; ce bréviaire permettra 
de mieux étudier la piété liturgique du saint. 

L'adoration lyrique chez François a son caractère 
propre. Sans douté le saint se prosterne-t-il devant le 
Très-Haut et le Tout-Puissant, mais il magnifie la 
bonté suprême, la libéralité, • la courtoisie » avec la
quelle Dieu communique ses biens à tous, même après 
la chute originelle, • propter amorem Dilecti Filü sui t 

(Legenda perusina, n. 60, p. 35; cf Barthélemy de Pise, 
Liber conformitatum, AF, t. 4, p. 631). Le Roi du 
ciel et de la terre a tout créé à l'effigie du Verbe incarné. 
Dès lors, l'adoration n'est que la dilection, la glori
fication de celui qui est par-dessus tout « suave, aimable, 
délectable et désirable o (Règle 1, ch. 23, p. 60-61); elle 
ne peut s'achever que dans un cantique où participe la 
création dans une exultation universelle (Speculum 
perfectionis, c. 118-119, p. 231-234). . 

Cet hommage d'adoration passe par le Christ et, en 
vertu de l'unité du corps mystique, par la Vierge et 
l'Église triomphante. François avait le sens de la média
tion universelle du Christ. Le rôle du èhrist près du 
Père est splendidement marqué au ch. 23 de la Règle 1 

(p. 58-59). 

François cite longuement la prière sacerdotale (Règle ,, 
èh. 22, p. 56; Ep. 1, p. 94). Ce fait est notable si l'on observe le 
rôle effacé que la liturgie a réservé à cette prière (F. Bayart, 
Saint François çous écrit, p. 228-231}. 

Il a le culte du Pater; il y voit la formule toute simple de 
l'adoration (Ep. 1, p. 89-90; etc). A l'encontre des Laudes, 
la Paraphrase sur le Pater serait inauthentique (J. Cambell, 
FS, t. 45, 1963, p. 338-3r.2}, mais ce sentiment est trop hâtif 
(F. Bayart, loco cit., p. 293-333). 

Près du Christ, la Yierge tient un rôle de premier plan; 
aussi François la supplie-t-il d'intervenir spécialement auprès 
de son Fils (supra, col. 1283-1284). 

François n'exclut pas l'humble prière de demande, 
mais il détermine non sans originalité son objet : 
connaître la volonté divine pour suivre le Christ et 
parvenir à la vue de la Trinité. La prière qui termine la 
lettre 2 (p. 107) en témoigne (« elle est d'or fin», déclare 
F. Bayart, loco cit., p. 281); écrite en 1226, elle achève 
de révéler le secret de la prière de François d'Assise. 

3° Itinéraire mystiquè. - Cette vie d'oraison 
et d'adoration ainsi que les vertus qu'il pratiquait au 
degré héroïque préparent le saint à l'union mystique 
(Barthélemy de Pise, AF, t. 5, p. 83-89). 

Quel fut l'itinéraire de François, les biographes du 13• siècle 
et les historiens modernes ne le marquent pas, et Celano (2, 
n. 94, p. 186) invoque son inexpérience. Dans leurs récits, 
efforts ascétiques, expériences passives ou phénomènes mys
tiques, énoncés d'ordinaire en termes généraux, s'entremêlent: 
tout relève d'un appel extraordinaire et unique. • Parce que 
Dieu, écrit Angèle de Foligno, lui avait confié une vocation 
spéciale, il lui accorda pour lui et pour les autres des dons 
singuliers. Il fut plein et débordant de l'Esprit (• plenus et 

superplenus Spiritu Sancto »). L'Esprit le dirigea en tonte 
vérité; il l'a rendu pur et au dedans et au dehors; il l'a uni à 
Dieu par une union continuelle ineffable • (Le lil>re de l'expé
rience, p. 276-279). 

Si l'on observe que l'expérience mystique implique 
une action de plus en plus conquérante de l'Esprit 
et par suite une passivité accueillante aux inspirations 
intérieures et qu'elle s'achève dans un sentiment de 
présence de Dieu et du Christ, lié d'ordinaire à une 
expérience de la suavité divine, il paraît assuré que 
François entra dans la vie mystique dès ses premiers 
pas vers le Christ. La première fois serait le soir de son 
adieu festival à ses amis (Legenda trium sociorum, 
n. 7, p. 381; 2 Celano, n. 7, p. 134; cf Legenda mona
censis, n. 3, p. 696). Dans cette « impression spiri
tuelle t extraordinaire il comprit tout le néant des 
choses créées. Ce premier contact, survenant après le 
songe de Spolète et les paroles intérieures qui lui en 
suggérèrent la signification (Legenda maior, c. 1, n. 3, 
p. 561), porte les traits d'une expérience mystique, 
soudaineté, suspension des facultés, perception suave 
du Seigneur, etc (L. Bracaloni, Spiritualità .. , p. 42). 
Paul Sabatier rapproche cette scène de la vision d'Ostie 
(Études inédites, p. 143). 

De caractère mystique non moins authentique fut « l'impres
sion infuse • qu'éprouva le saint à sa première rencontre avec 
Jésus crucifié dans la grotte d'Assise : elle le fixa dans l'amour 
du Seigneur en croix au point qu' • il le voyait presque conti
nuellement des yeux du cœur et ne pouvait plus contenir ses 
larmes au souvenir de la passion et cela jusqu'au terme de 
sa vie • (Legenda maior, c. 1, n. 5-6, p. 562; Barthélemy de 
Pise, AF, t. 5, p. 76; Bernardin de Paris, L'esprit .. , liv.1, ch.11, 
p. 39-41). . 

Après l'épisode de Saint-Damien, vers 1213, lors de son 
premier voyage à Sienne, il éprouva à Montepulciano • la plus 
haute jubilation du cœur qu'il ait eue depuis sa cop.version • 
(Bonaventure, De B. Francisco sermo 2, t. 9, p. 579b). C'est 
aussi aux premiers temps de l'ordre, avant que les rapports 
entre François et Claire ne se fussent quelque peu distendus 
(2 Celano, n. 204, p. 248; plus tard, selon Sabatier, Études .• , 
p. 316), qu'eut lieu à Saint-Damien l'épisode extraordinaire 
dont B. Bughetti a retrouvé le récit authentique {cf AFH, 
t. 19, 1921, p. 106-107). Il avait déjà reçu à Rivo Torto la 
révélation que les fautes de sa jeunesse lui étaient ·remises 
(1 Celano, n. 26, p. 22}. 

t Rempli chaque jour de la consolation et de la grâce 
du Saint-Esprit t (1 Celano, n. 8 et 26, p. 10 et 22), 
François ne souhaitait rien autre que d'être transformé 
totalement dans le Christ et d'expérimenter la présence 
de Dieu; très attentif aux visites du Seigneur, il se 
retirait dans des lieux déserts et des églises abandonnées, 
où il se livrait à la prière continuelle. Dès avant l'Al
verne, il parvint à une union passive habituell~ d'un 
ordre très élevé. Celano et Bonaventure le marquent 
dans les mêmes termes. 

1 Celano, n. 8, 26, 92, p. 10, 22, 70; 2 Celano, n. 13, %-99, 
p. 139, 186-189. - Legenda maior, c. 4, n. 5, p. 573; c. 9, n. 2, 
p. 598; c. 10, n. 2-4, p. 602-603. -Legenda trium socior'um, 
n. 36, p. 404. - Ubertin de Ca.sale, Arbor vitae, lib. 5, c. 3, 
f. 215d-216a. - Césaire de Tours, La perfection séraphique, 
2• éd., Tours, 1922, p. 196. 

Selon Bonaventure (DS, t. 1, col. 1796-1799, 1819-
1830), l'union mystique est d'autant plus éminente que 
la contuition de Dieu dans les êtres est plus directe et 
profonde, et que l'expérience de la Trinité dans l'amour 
est plus séraphique. L'appréhension de Dieu est de 
deux sortes. La connaissance de Dieu par les créatures 
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est une ascension de l'esprit jusqu'à la cause première 
par degré et par procédé analogique. La seconde est 
une contuition immédiate, existentielle, de la présence 
de Dieu et· de son opération en tout, une vue de sa 
bonté et de sa beauté. Cette intuition d'après saint Paul 
(1 Cor. 15, 28) et saint Augustin appartient en propre 
aux bienheureux, mais les saints et les mystiques la 
possèdent aussi semi plene (Bonaventure, In I Sent., 
d. 3, a. un., q. 3, t. 1, p. 7lib; etc). C'est cette saisie 
existentielle de Dieu dans tous les effets de son agir, 
naturels ou surnaturels, qui rend compte de la contem
plation de François, - ce que des historiens n'entendent 
pas lorsqu'ils ramènent son expérience de Dieu dans le 
monde à la démarche analogique. Ces deux manières 
de saisir Dieu sont voisines et se rencontrent dans le 
saint d'Assise, mais elles n'en sont pas moins distinctes. 
Celano est formel : François avait la contuition directe 
de Dieu et de ses attributs dans les créatures (1 Celano, 
n. 80, p. 59; 2 Celano, n. 165, p. 226). De même Bona
venture (Legenda maior, c. 9, n. 1, p. 597-598; cf Legen
da minor, c. 3, lect. 6, p. 66li). Plus explicite encore est 
le Speculum perfectionis (c. 113, p. 223). Cette saisie 
de Dieu, surtout par voie d'intuition, jeta.it François 
dans les plus hauts transports extatiques lorsqu'il 
contemplait l'univers et en apercevait le concert uni
versel à la louange de Dieu (Legenda perusina, n. 49, 
p. 30; n. 51, p. 31; n. 84, p. 48). 

Au même degré, François a expérimenté le ~ tact de 
l'Époux divin i> dans les embrasements de l'amour 
·qui le consumaient (Legenda maior, prol. n. 1, p. 557; 
c. 3, n. 4, p. 568; cf c. 8, n. 1, p. 592; c.10, n. 6, p. 604). 
A la seule mention de l'amour de Dieu, il devenait tout 
enflammé dans un transport extatique << comme si la 
lyre de son cœur était touchée de la voix du dehors 
comme par un archet» (2 Celano, n. 196, p.2li3; Legenda 
11Wnacensis, n. 16, p. 700; cf Bonaventure; De B. Fran
cisco sermo 3, t. 9, p. 583b). 

Lorsqu'il prononçait le nom de Dieu ou du Sauveur, il se 
perdait en jubilation (1 Celano, n. 82, p. 61; Julien de Spire, 
V_ita, n. 44, p. 356). Il était d'ordinaire dans un long ravisse
ment après la communion. Tous ces transports s'achevaient 
en larmes et dans une vive compassion envers le Crucifié. 
• Il était en extase jusqu'au ciel• (2 Celano, n. 127, p. 205; 
Speculum perfectionis, c. 93, p. 185; Legenda antiqua, n. 36, 
éd; Lemmens, p. 37). Fait assez rare, le ravissement le saisissait 
souvent à table, sans doute au souvenir de la pauvreté de 
Jésus et de Marie à la crèche (Legenda trium sociorum, n. 15, 
p. 388; 1 Celano, n. 115, p. 90; 2 Celano, n. 199-200, p. 244-
245). 

Aux expériences mystiques s'ajoutent chez la plu
part des saints des phénomènes d'ordre charismatique 
qui appartiennent à l'état des parfaits sans le constituer 
formellement. Ils apparaissent chez François << ante
qliam haberet habitum » (Bonaventure, In Hexaëmeron, 
coll. 22, n. 22, t. 5, p. 441). A Rivo Torto, il lui est 
déjà révélé l'avenir de son ordre (1 Celano, n. 26-27, 
p. 22; Legenda maior, c. 3, n. 6, p. 568; Legenda trium 
sociorum, n. 36, p. 404). 

Parmi tant de miracles et de prodiges (lévitation, bilocation, 
etc), François se m_ontre souvent dans un rayonnement 
lumineux, marqué d'une croix lumineuse ou du signe thau au 
front, ou enfin, de nuit, tout rayonnant sur les routes maré
cageuses du Pô. 

Ses contemporains furent frappés de sa science infuse des 
Écritures, du discernement spirituel des consciences et du 
don de prophétie; il leur semblait doué d'une illumination 
surnaturelle habituelle. 

Son empire sur les éléments s'est révélé à ce point excep
tionnel qu'au sentiment général des historiens et des théolo
giens il a retrouvé le privilège de l'état d'innocence. Ce spec
tacle a suscité l'admiration de Bonaventure. 

2 Celano, n. 27-54, 102-105, 165-171, p. 14.7-154, 190-192, 
225-229. - Legenda maior, c. 6, n. 11, p. 586; c. 8, p. 592-597; 
C. 11, p. 605-610; c. 12, n. 12, p. 615; Legenda minor, c. 4, 
lect. 3, p. 666; c. 5, lect. 9, p. 672. 

H. Felder, L'idéal .. , t. 2, p. 211-213, 310-318. -A. Masseron, 
Paroles mémorables .. , p. 111-119, 159-163. 

t.0 Transformation mystique : l'Alverne. -
A la suite de ces expériences mystiques et après avoir 
tenté vainement de conquérir la couronne du martyre (1 
Celano_, n. 57, p. 43; Legenda maior, c. 9, n. 5-9, p. 599-
601; G. Golubovich, Biblioteca bio-biografica .. , t. 1, 
p. 1-84), François s'interrogeait sur l'ultime dessein 
de Dieu sur lui. Venu à l'Alverne pour la fête de saint 
Michel, il y expérimentait « plus qu'à l'ordinaire la 
familiarité divine; il désirait connaître ce qui serait 
le plus agréable au Roi éternel ». Son adhérence amou
reuse à Jésus crucifié et les grâces déjà reçues l'avaient 
disposé aux plus hautes communications du Seigneur 
(t Infusa dulcedo et suavitas, rarissimis raro data ..• &). 

1 Celano, n. 91-96, p. 69-74; De miraculis, n. 2-5, p. 272-
274. - Legenda maior, c. 13, p. 615-620; Legenda minor, c. 6, 
p. 672-675. - Thomas de Eccleston, De adventu fratrum mino
rum in Angliam, éd. A. G. Little, Paris, 1909, p. 93-94; 
conserve d'importantes déclarations de frère Léon. - Uber
tin de Casale, Arbor vitae crucifixae, lib. 5, c. 4, f. 217-220. 

M. Bihl, De quodam elencho assisano testium oculatorum S. 
Francisci stigmatum, AFH, t. 19, 1926, p. 931-936. - L. Braca
loni, Spiritualità .. , p. 110-114. -- Docteur René Biot, L'énigme 
des stigmatisés, Paris, 1955. - DS, art. STIGMATISATION. 

Sous l'inspiration de !'Esprit, il consulta les évan
giles : à trois reprises, le livre s'ouvrit aux récits de la 
Passion. Le saint<< comprit qu'il devait être entièrement 
assimilé au Christ en croix et que par ce martyre, 
dans son âme et dans sa chair, il parviendrait à la mort 
mystique et passerait ainsi de_ ce monde au Père • 
(Bonaventure, Legenda maior, c. 13, n.2, p. 616; Itine
rarium mentis, c. 7, t. 5, p. 312-313). 

Vers la fête de l'Exaltation de la Sainte Croix (17 sep
tembre 1224), alors qu'il était absorbé dans la contem
plation du Sauveur, il vit un séraphin qui déployait 
six ailes embrasées et resplendissantes descendre du 
ciel, ce qui le jeta dans une grande terreur (Celano, 
prose Sanctitatis, AF, t. 10, p. 402; Thomas d'Eccles
ton). Le séraphin, - le Christ sous les dehors d'un 
séraphin, précise Bonaventure (Legenda maior, c. 13, 
n. 3, p. 616; cf Ubertin de Casale, f. 217d-218b, 220d)-, 
se tint sur une pierre près du saint. Entre ses ailes il 
portait l'image d'up_ crucifié. La joie et la tristesse 
alternaient dans le cœur de François; il .se réjouissait 
d'une part de ce que le séraphin le regardait avëc 
bienveillance; de l'autre, un glaive de douleur et de 
compassion perçait son âme en contemplant le crucifié. 
Alors qu'il admirait cette<< inscrutable vision », la lumière 
de Dieu lui en révéla la signification : << il comprit, -
« celui-là même qui lui apparaissait du dehors l'enseignait 
du dedans >> -, que ... l'ami du Christ devait être trans
formé tout entier, non par le glaive, mais par un incen
die d'amour, en la figure expresse de Jésus crucifié & 

(Bonaventure, Legenda minor, p. 672-673; cf De 
B. Francisco ser11W 5, t. 9, p. 593b). D'après frère Léon, 
le saint se trouvait alors dans un transport d'esprit 
manifestement plus élevé que celui marqué par Thomas 
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de Celano. Le séraphin, ajoute frère Léon, traita le 
saint durement, ce qui, au sens obvie des termes, 
s'entend de l'action physique qui intervient lorsque 
Dieu se sert d'un ange comme cause instrumentale de 
faveurs charismatiques (cf Marie-Eugène, Je veux voir 
Dieu, Tarascon, 1949, p. 742-744; François de Sales, 
Traité de l'amour de Dieu, liv. 6, ch. 15, Œuvres, t. 4, 
Annecy, 1894, p. 358-360). Pendant uri << long et familier 

· dialogue ~. François reçut la révélation de secrets 
relatifs à l'avenir de son ordre (Bonaventure, ln 
Jlexaëmeron, coll. 22, n. 22, t. 5, p. 440). 

• La vision disparaissant enflamma au dedans l'âme de Fran-' 
çois d'ardeur séraphique et marqua sa chair au dehors à l'effigie 
du Crucifié, comme si à l'action du feu qui avait liquéfié son 
cœur et l'avait ainsi prédisposé avait succédé l'impression 
qui le scellait à l'image du Christ en croix • (Legenda minor, 
c. 6, lect. 2, p. 673). A la visio disparens Bonaventure attribue 
toujours ces deux effets (Legenda.maior, c. 13, n. 3, p. 616). 
Immédiatement les traces de la passion apparurent : ses mains 
et ses pieds présentaient des clous très saillants; son cœur, 
comme transpercé,. portait une cicatrice qui souvent saignait. 
• Aux pieds, ajoute Bonaventure, la courbe des clous repliés 
était si marquée et si en relief à l'extérieur que non seulement 
elle ne leur permettait pas de se poser librement au sol, mais 
que daus le repli en arc des pointes on pouvait facilement 
passer un doil!'t de la main, comme je l'ai appris moi-même 
de ceux qui l'ont vu de leurs propres yeux • (Legenda minor, 
c. 6, lect. 3, p. 673; Legenda maior, c. 13, n. 3, p. 617; c. 15,. 
n. 2, p. 624.; Fioretti, éd. citée, p. 249). 

L'explication théologique des stigmates par Bonaventure 
a été reprise et formulée en termes scolastiques très. précis 
par François de Meyronnes t 1328 •(W. Lampen, Trois ser
mons de François de Meyronnes sur la stigmatisation de saint 
François, FF, t. 10, 1927, p. 371-397). C'est l'apparitio ser.a
phica objective (p. 375-377) qui est la cause efficiente du mira
cle, • non pas la véhémence de l'amour ou l'imagination •, 
comme le marque François de Meyronnes à l'encontre de 
certains (• aliqui indisciplinate dicunt •), dans les 2• et 3• dis
cours (p. 384., 392). 

Depuis lors Franç_ois d'Assise apparut au monde 
transformé en Jésus crucifié, comme le glorieux signifer 
Christi (Legenda maior. De miraculis, n. 1, p. 627; 
n. 10, p. 652). Ainsi s'était réalisé en lui t le mystère 
inouî, inconnu aux siècles antérieurs », que depuis 
sa première rencontre avec le Christ avaient annoncé et 
préparé des interventions chargées de symbole du 
Crucifié (Legenda maior, c. 13, n. 10, p. 620; Legenda 
minor, c. 6, lect. 9, p. 675; Celano, De miraculis, n. 2-3, 
p. 272; Ubertin de Casale, f. 217d). 

Dans l'ordre des phénomènes mystiques aucun 
prodige n'est plus solidement attesté que le miracle 
de l' Alvern• (Legenda maior, c. 13, n. 8, p. 618; Barthé
lemy de Pise, AF, t. 5, p. 401-411; cf M. Bihl, loco 
cit.). Rien ne saurait. lui être rigoureusement comparé; 
il a été considéré jadis comme une grâce spéciale, 
singulare (Bonaventure, De B. Francisco sermo 4, t. 9, 
p. 586; Salimbene, Cronica, citée par M. Bihl, AFH, 
t. 3, 1910, p. 407 note 3). Il est acquis que l'Église s'est 
portée garante de l'origine surnaturelle des stigmates, 
depuis Grégoire IX (Bullarium franciscanum, t. 1, 
p. 211-214, etc), et dans sa prudence « c'est la seule 
exception qu'elle a faite• (R. Biot, lococit., p. 34, f34-135, 
169). En définitive, comme l'a profondément observé 
et longuement démontré Bonaventure, « tout est admi
rable dans ce prodige, et rien n'est plus rationnel • 
(De B. Francisco sermo 5, 't. 9, p. 593b). Ainsi se mani
feste l'économie divine qui concerne le miracle des 
stigmates, qui détermine son rôle dans l'histoire de 

l'Église et qui le présente comme le terme et le couron
nement de la vie intérieure de François d'Assise, à la 
suite de Jésus crucifié (Legenda maior, prol., n. 1., 
p. 557). 

5° Le « séraphin » in via. - Jusqu'à sa mort, 
3 octobre 1226, François mena l'existence d'un • séra
phin en terre » (François de Sales, Traité de l'amottr 
de Dieu, Iiv. 2, ch. 11, t. 4, p. 124). 

1 Celano, n. 97-116, p. 74.-91; 2 Celano, n. 212-218, p. ll52-
256. - Legenda maior, c. 14, n. 1-6, p. 620-623. 

M. Fortini, Vita .. , t. 2, p. 270 svv. - Cuthbert, 1'i,, .. , 
p. 440-495. - J. J oergensen, Vie .• , p. 449-450. 

La transformation mystique qu'avait opérée l'appo
sition des empreintes de la passion lui mit d'abord au 
cœur une consolation qui ne cessa plus (Légende de 
Pérouse, n. 93, p. 55). Il ne tarda pas à entonner un 
cantique d'action de grâces, « un Te Deum comme on 
n'en avait jamais chanté • (G. Schnürer, Fran2 Pon 
Assisi, Munich, 1907, p. 113). Le texte autographe de 
ces Laudes Dei a été conservé par frère Léon, ainsi que 
la Bénédictwn spéciale que le saint lui avait accordéé 
(Opuscula, p. 124-125; J. Joergensen, Vie .. , p. xxn
xx1x et 449-453) : à tous les attributs de Dieu, François 
adresse l'hommage de son adoration lyrique. 

Attaché à la croix, François se consuma dans les 
langueurs d'un amour « qui· est une mort sans mort » 
et emporte avec soi l'âme en Dieu : • Christo iam cruci 
confixus· Franciscus taro carne quam spiritu ... seraphico 
ardore ardebat in Deum • (Legenda maior, c. 14, n. 1, 
p. 621; cf François de Sàles, op. cit., liv. 5, ch. 5, p. 273). 
II se proposait de suivre le Seigneur avec plus de per
fection encore, « bien qu'il fût déjà consommé en 
grâce aux yeux de Dieu •· Mais il ne brO.lait pas n;ioiJ;J.S 
de gagner les âmes : « Prae fervido animarum zelo 
transfixus, cum cruciflxo Domino, salutem satiebat 
omnium» (Legenda minor, c. 7, lect. 1, p. 675). Comme il 
ne pouvait marcher à cause des clous qui perçaient ses 
pieds, « il faisait porter à dos d'âne son corps à demi
mort par les villages et les châteaux pour exhorter les 
autres à accepter la croix du Christ, à se diriger dans 
les voies de la paix •• « à recevoir sur leur front le signe 
du Dieu vivant• (ibidem; 1 Celano, n. 98, p. 75; Julien 
de Spire, Vita, n. 64, p. 365). L'union transformante, à. 
laquelle il était parvenu depuis l'Alverne, produisait en 
lui, comme chez Thérèse d'Avila et l'ursuline Marie 
de l'Incarnation, le double mouvement de l'amour 
parfait, l'un vers Dieu, l'autre vers les âmes, dans la 
plus pure dilection de Jésus-Christ (cf Marie-Eugène, 
Je veux voir Dieu, p. 1024-1040; A. Jamet; Le lémoi
gnage de Marie de l'lncarnatwn, Paris, 1932, p. i86-
191). 

Ce qui est non moins caractéristique de la vie séra
phique de François c'est qu'il sentait « la douleur 
grandir en même temps que la suavité » et l'allégreBSe 
lyrique (cf S. Jean de la Croix, Vive 'flamme d'amour, 
str. 2, Œuvres, Paris, 1947, p. 952). Son existence 
pendant deux ans ne fut qu'un long martyre : il devait. 
être poli et martelé par les souffrances afin de participer 
pleinement au mystère de la Croix et « compléter en 
sa chair ce qui manque aux épreuves du Christ• (Col. 1, 
24). Après Celano (1, n. 98, p. 75; 2, n. 21-24, p.· 253), 
Bonaventure l'assure en termes incisifs (Legenda inaior, 
c. 14, .n. 3, p. 621). Il supportait ses douleurs, ses 
« sœurs », dans un sentiment de joie profonde, • ridens et 
gaudens libentissime », en prévision des récomp1,nses 
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futures. Ainsi achevait-il de s'identifier à Jésus crucifié. 
• 0 martyr et martyr» (1 Celano, n. 107, p. 83; Legenda 
maior, ibidem; Legenda minor, c. 7, lect. 2, p. 676). 

Au milieu de ces épreuves et à cause d'elles, le 
saint se mit à chanter un cantique nouveau, dont il 
n'écrivit la dernière strophe qu'à l'heure suprême, 
le Cantique du Soleil (Speculum perfectionis, c. 100, 
p. 197; Legenda perusina, n. 42-45, p. 25-26; voir 
bibliographie, supra, col. 1277). Depuis longtemps il 
éprouvait • cette jubilation excessive » dont jouissent 
les grands contemplatifs. Il reçut l'assurance qu'en 
raison de ses souffrances, il était en possession des biens 
éternels. A cette révélation intérieure il exulta : « Je 
veux donc, à la louange de Dieu, pour ma consolation 
et pour l'édification du prochain, composer une nou
velle laude du Seigneur pour ses créatures dont nous 
usons tous les jours ... » Il se mit à chanter le Cantique 
du Soleil (texte original du ms d'Assise, éd. L. Bracaloni, 
il Cantico .. , p. 38); hymne et mélodie jaillirent d'un 
trait. Il avait trouvé « le chant éternel, le chant vers 
lequel tendait son âme depuis ses premières années • 
(M. Fortini, Vita .. , t. 2, p. 282-284, 471-474), et-il 
ouvrait l'ère des grands poètes mystiques. 

Un malentendu grave ayant éclaté entre l'évêque et le podes
tat d'Assise, François, pour rétablir la concorde, ajouta deux 
strophes à son Cantique (les deux premières du ms d'Assise). 
A tous les habitants réunis sur la place de l'évêché, il envoya 
ses compagnons chanter le Cantique du Soleil et ses nouvelles 
strophes sur la paix (Legenda perusina, n. 44, p. 27; M. Fortini, 
Yita .. , t. 2, p. 295-298). . 

Le saint voulut aussi consoler sainte Claire et il rédigea 
pour elle et son cloître • de saintes paroles en langue vulgaire • 
anc une mélodie de son inspiration (Legenda perusina, n. 45, 
p. 28; Speculum perfectionis, c. 90, p. 180; M. Fortini, Vita .. , 
l. 2, p. 491-492). Le texte de cette laude est perdu. 

Prés de Rieti, où l'avait envoyé le cardinal Hugolin, Fran
çois, devant les instruments incandescents du médecin, 
entonne spontanément la laude du feu, reprise pathétique de 
la huitième. strophe du Cantique du Soleil (L. Bracaloni, 
•P• cit., p. 38; M. Fortini,- op. cit., t. 2, p. 303). . 

A Rieti encore, il veut faire entendre son Cantique en 
s'accompagnant d'une cithare. On la lui refuse, mais, pendant 
qu'il veillait, il entendit une cithare qui jouait une mélodie 
me"eilleuse, • en silence, sans voix, sans éclat de mots, l'espace 
d'une bonne heure. Rempli de joie et dans une grande exalta
tion de cœur, il loua ,le Seigneur qui avait daigné le consoler• 
(.ùgenda perusi,ia, n. 24, p. 15; 2 Celano, n. 126, p. 204; 
ù1enda maior, c. 5, n. 11, p. 581). 

Dans l'attente du Bien-aimé qui frappait à la porte, 
il redisait ~ louanges et actions de grâces », et se faisait 
chanter les Laudes de Dieu (Legenda perusina, n. 64, 
p. 37; Speculum perfectionis, c. 121, p. 236-237). 
Q Laissez-moi me réjouir dans· le Seigneur et dans ses 
louanges durant mes infirmités, parce que, par la grâce 
du Saint-Esprit, je suis tellement uni et conjoint à 
mon Seigneur que par sa miséricorde je peux bien 
exulter de joie dans le Très-Haut lui-même » (Legenda 
perusina, ibidem; cf 1 Celano, n. 109, p. 84; Legenda 
maior, c. 14, n. 2, p. 621). Lorsqu'il eut appris qu'il ne 
lui restait plus que trois jours, il s'écria : « Bien, que 
vienne ma sœur la mort ». Il se fit porter à la Portion
cule et fit chanter une fois de plus le Cantique du Soleil, 
après avoir dicté et ajouté la strophe finale : « Loué 
sois-tu, mon Seigneur, pour notre sœur la mort ... » 
(Legenda perusina, n. 65 et 100, p. 38 et 58). 

L'étape mystique était achevée. Vingt ans après sa 
conversion totale au Seigneur, François d'Assise était 
devenu, par son adhérence absolue au Christ et à 

l'Évangile et par l'insigne faveur des stigmates, tel 
que le divin Crucifié, à peine descendu de la croix 
(« Resultabat in eo forma crucis et passionis Agni 
immaculati .. , manus et pedes clavis confixos habens et 
dextrum latus quasi Iancea vulneratum », 1 Celano, 
n. 112, p. 88; cf Salimbene, Cronica). 

Spiritualité.- 1 ° Premiers écrits. - Servasanctus de 
Faenza, vers 1280, Meditatio pauperis in solitudine, éd. 
F.-M. Delorme, Quaracchi, 1929; bien que l'opuscule ait été 
attribué par l'éditeur • à un auteur anonyme du 13• siècle • 
il appartient à Servasanctus; cf Sermo de S. Francisco, dan~ 
Bonelli, Opera omnia S. Bonaventurae, Suppl., t. 3, Trente, 
17A, col. 698-712, ·et Sermo in translatione S. Francisci, 
col. 688-698. Servasanctus semble bien être aussi l'auteur du 
recueil édité par L. Oliger, Liber exemplorum fratrum minorum 
saec. XIII (excerpta e cod. Ottob. lat. 522), dans Antonianum, 
t. 21, 1927, p. 203-276, qui rapporte plusieurs dicta et traits 
relatifs. à saint François d'après des traditions orales (p. 207), 
tout comme la Meditatio, p. 116. 

2° Après cette première esquisse de fa spiritualité francis
caine, cf Sacrum commercium sancti Francisci cum domina 
paupertate, Quaracchi, 1929. - Ubertin de Casale, Arbor vitae 
crucifixae Jesu, Venise, 1485, lib. 3, c. 3, r. 210-216v: • Jesus 
Franr.iscum generans •; Le Mémoire à Clément v (Sanctitas) 
en 1310, dans F. Ehrle, Zur Vorgeschichte des Concils von 
Vienne, ALKG, t. 3, 1887, p. 51-89 : remarquable synthèse, 
reprise presque à la lettre par Angelo Clareno, Apologia, 
n. 74-87, p. 124-130, dans V. Doucet, Angew de Clarino 
Apologia pro vita sua, AFH, t. 39, 1946, p. 63-200. - Angèle 
de Foligno, Le livre de l'expérience des vrais fidèles, éd. 
J.-M. Ferré, Paris, 1927, n. 131-132, p. 273-285; cf p. 49-53, 
etc. - Barthélemy de Pise, De conformitate vitae beati Francisci 
ad vitamDomini Jesu, 2 vol., Quaracchi, 1906-1912 (AF, t. 4-5). 
- Bernardin de Paris, L'esprit de saint François formé sur 
celui de Jésus-Christ, Paris, 1662; rééd., 2 vol., 1880. - Yves 
Bischolîs, Spiritus seraphicus, Cologne, 1703, - C. Chalippe, 
Vie de saint François d'Assise, Paris, 1728; rééd., 1882, 2.vol., 
livre 5, t. 2, p. 216-422. 

3° Depuis .l'étude d'Ubald d'Alençon, L'âme franciscaine, 
Paris, 1912 (3• éd., 1926), de nombreuses recherches ont été 
consacrées à la spiritualité de saint François. La synthèse 
de la plupart de ces travaux jusque 1960 a été faite. - F. van 
den Borne, Het methodi.sch onder:toek naar de geest van Francis
cus, FL, t. 30, 19(,7, p. 73-85; Franziskus geest en franciskaanse 
geest, dans Sint Franciscus, t. 60, 1958, p. 37-65; t. 61, 1959, 
p. 48-102. - F. Chauvet, lntorno alla natura della spiritualità 
francescana, dans Vita minorum (31° année, 4° série), t. 2, 
Venise, 1960, p. 387-406. - Optat de Veghel, dans Theologisch 
Woordenboek, t. 1, Ruremonde, 1952, col. 15r.2-1559. 

A signaler entre autres : Hilarin Felder (de Lucerne), 
L'idéal-de S. François d'Assise, trad. de l'allemand par Eusèbe 
de Bar-le-Duc, 2 vol., Paris, 192l,. - P. Pourrat, La mystique 
de saint François, dans Saint François d'Assise, Genève
Lille, 1927, p. 176-202. - Gratien de Paris, Saint François 
d'Assise. Sa personnalité, sa spiritualité, Paris, 1928; 3• éd., 
1945. - A. Gemelli, Il francescanesimo, Milan, 1932 (7° éd., 
1956); trad. française par Ph. Mazoyer, Le message de saint 
François au monde moderne, Paris, 1935; San Francesco 
d'Assisi. La sua gente poverella, Milan, 1%6. - P. Bayart, 
Saint François vous écrit. Traduction et commentaire des 
Opuscules, Paris, 1935. - L. Bracaloni, Spiritualità fran• 
cescana, 3 vol., Milan, 1937; rééd. Spiritualità francescana 
in conformità di Cristo via, verità e vita, Venise, 19l,9. -
V.-M. Breton, De l'imitation du Christ à l'école de saint François, 
Paris, 1938. - Hilarin Felder, Der Christusritter aus Assisi, 
Zurich, 19r.1. - V.-M. Breton, La pauvreté, vertu fontale de la 
piété franciscaine, Paris, 1%3. 

L. Casutt, Das Erbe eines grossen Herzens. Studien zum 
franziskanische 1 deal, Gratz-Vienne, 1949; trad. italienne, 
L'eredità di San Francesco. Riesame della sua spiritualità, 
Rome, 1952; trad. franç., L'héritage d'un grand cœur. Études 
sur l'idéal franciscain, EF, t. 5, 195r., p. 11-l,3, 205-218; t. 6, 
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1955, p. 5-42, 133-165; t. 7, 1956, p. 5-19. - E. Leclerc, 
La sagesse d'un pau11re, 3• éd., Paris, 1959. '-- Willibrord 
de Paris, Le message spirituel de saint François d'Assise dans 
ses écrits, Blois, 1960. 

4° Dans les multiples essais de Kajetan Esser et de ses 
collègues, L. Hardick, E. Grau, W. Hillmann, etc, du couvent 
d'études de München Gladbach, plusieurs grands thèmes 
de la spiritualité franciscaine ont été étudiés avec un sens 
historique et critique très averti. - K. Esser, Mysterium 
paupertatis. Die Armutsauffassung des Jù. Franziskus 110n 
Assisi, WW, 1951, p. 177-189; Bindung zur Freiheit. Die 
Gehorsamsaufjassung des hl. Franziskus 110n Assisi, WW, t. 15, 
1952, p. 161-173; Die Lehre des hl. Franziskus 110n Assisi, 
110n der Selbst11erleugnung, WW, t. 18, 1954, p.176-190; Homo 
alterius saeculi. Endzeiiliche Heilswirklichkeit im Leben des 
hl. Franziskus 110n Assisi, WW, t. 20, 1957, p. 180-197; Die 
hl. Klara. Der heiligen Kirche Bild und Spiegel, WW, t. 16, 
1953, p. 81-99. Ces articles ont été traduits par Luc Mély : 
Thèmes spirituels, Paris, 1958 (coll. Présence de saint François 
6); - Missarum sacramenta. Die Eucharistielehre des Jù. 
Franziskus 110n Assisi, WW, t. 23, 1960, p. 81-108; Der Orden 
des hl. Franziskus, 2• éd., Werl, 1952; trad. française 
par L. Mély, L'ordre de saint François. Son esprit, sa mission, 
Paris, 1957; - Franziskus und die Seinen, Werl, 1963. -
K. Esser et E. Grau, Antwort der Liebe, Werl, 1958, trad. 
française par Virion en 2 vol. : La con11ersion du cœur et Pour le 
royaume, Paris, 1960. 

E. Grau et L. Hardick, Leben und Schriften der hl. Klara 
110n Assisi, Werl, 1952; trad. du dernier chapitre par D. Vor
reux, Spiritualit,é de sainte Claire, Paris; 1961. - J. Lortz, 
Der unvergleichliche Heilige. Gedanken um Franziskus 110n 
Assisi, Dusseldorf, 1952; trad. française par J. Gréal, François 
l'incomparable, Paris, 1955. - S. Clasen, Die Sendung des 
hl. Franziskus. Ihre heilsgeschichtliche Deutung durch Bona-
11entura, WW, t. 14, 1951, p. 215-225; Priesterliche Würde 
and Wiirdigkeit. Das Verhiiltnis des hl. Franziskus 110n Assisi 
zum Priestertum der Kirche, WW, t. 20, 1957, p. 43-58; Fran
:iiskus der neue Moses, WW, t. 24, 1961, p. 200-208; Franziskus, 
Engel des sechsten Siegels. Sein Leben.nach den Schriften des 
Jù. Bona11entura, Werl, 1962. 

5° Études particulières. - ·B. Cornet, Le • De reve
rentia Corporis Christi •· Exhortation et lettres de saint François, 
EF, nouv. série, t. 6, 1955, p. 65-91, 167-180; t. 7, 1956, 
p. 20-35, 155-171; t. 8, 1957,p. 33-58;- Ch. Dukker, Umkehr 
des Herzens. Der Bussgedanke des Jù. Franziskus 110n Assisi, 
Werl, 1956. -B. Koper, Das Weltverstiindnis des hl. Franziskus 
von Assisi. Eine Untersuchung über das • Exi11i de saeculo •• 
Werl, 1959. - S. Verhey, Der Mensch unter der Herrschaft 
Gottes. Versuch einer Theologie des Menschen nach · dem hl. 
Franziskus 110n Assisi, Dusseldorf, 1960. - Oktavian von 
Rieden, Das Leiden Christi im Leben des hl. Franziskus von 
Assisi. Eine quellen11ergleichende Untersuchung im Lichte 
der zeitgenossischen Passionsfrommigkeit, Rome, 1960. -
M.M. Ciccarelli, J capisaldi della spiritualità francescana, 
2• éd., Bénévent, 1959; J misteri di Cristo nella spiritualità 
francescana, Bénévent, 1961. 

A. Mitterutzner vom Tils, Der hl. Franziskus 110n Ass_isi 
und die Armut. Eine genetische Darstellung seiner religiosen 
Anschauung 110m. der Armut im Lichte der Quellen des 13. 
Jahrhunderts, Brixen, 1961. - M.-D. Lambert, Franciscan 
poverty. The doctrine of the absolute po11erty of Christ and the 
apostles in the franci.scan order, 1210-1323, Londres, 1961. -
P. Huguet, Richesse de la pau11reté, Paris, 1962. - O. Schmucki 
von Riéden, Die Stellung Christi im Beten des hl. Franziskus 
110n Assisi, WW, t. 25, 1962, p.128-145, 188-212; De quibusdam 
commentariis circa paupertatem franciscanam nuper in lucem 
editis, CF, t. 32, 1962, p. 445-460. - Adrian Borak, Spiritua
litatis franciscanae natura et momentum, dans Laurentianum, 
t. 3, Rome, 1962, p. 257-281. - Octave de Rieden, De sancti 
Francisci Assisiensis stigmatum susceptione, CF, t. 33, 1963, 
p. 210-266, 392-422; t. 34, 1964, p. 5-62, etc. - F. de Beer, La 
com,ersion de saint François .. , 1963, déjà signalé. 

Éphrem LONGPRÉ. 

II. FONDATION ET RÉFORMES FRANCISCAINES 

La rapide synthèse que nous esquissons n'a pas 
d'autre but que d'encadrer chronologiquement et idéo
logiquement le développement de la spiritualité fran
ciscaine; aussi laissons-nous de côté toute discussion 
d'érudition et tout problème controversé. Notre exposé, 
à partir des meilleures sources, reflète objectivement 
les conclusions des recherches les plus sérieuses, sans 
prétendre faire allusion aux multiples activités de 
l'ordre. 

Dans l'hiswire franciscaine nous distinguons deux 
périodes : 1 ° la première (1209-1517) commence avec 
le fondateur et se termine avec le pontificat de Léon x; 
2° la seconde a pour point de départ la division en deux 
familles indépendantes sous deux ministres généraux 
respectifs (conventuels et observants), suivies bientôt 
d'une troisiéme (les capucins), et s'étend jusqu'à nos 
jours (1517-1960). 

L DF.S ORIGINES A 1517 

1 ° Des origines au pontificat de Jean :XXi:I. 
- Lorsque saint François (voir le chapitre précédent) 
eut pris conscience de sa vocation et groupé ses pre
miers disciples, il se présenta à Rome (1209-1210) 
et obtint l'approbation d'innocent m. L'ordre fran
ciscain acquérait droit de cité dans l'Église. Peu à peu 
se précisa et se développa la Forma vitae ou Règle 
primitive, et se dessina le caractère apostoliquè de la 
nouvelle fraternité. Après la reconnaissance accordée 
par le concile du Latran {1215), le chapitre de 1217 
sanctionnll. l'organisation naissante. La fraternité se 
multipliait prodigieusement : le chapitre « des nattes &, 

en 1219, rassemblait quelque 5000 frères. Une véri
table organisation s'imposait; aussi, en 1221, la Regula 
prima fut-elle promulguée : elle englobait les expé
riences des premières années et comportait les décrets 
pontificaux, mais François, avant de la présenter à 
l'approbation papale, en· fit une nouvelle .rédaction. 
Honorius m la sanctionna (bulle Solet annuere, 
29 novembre 1223). Cette Regula bullata est la grande 
charte et le code constitutif du premier ordre francis
cain. 

Après la mort de saint François commence une période 
de réorganisation et de consolidation. Apparaissent bien
tôt deux tendances et surgissent les premières difficultés 
sérieuses à l'intérieur de l'ordre (concernant l'obser
vance littérale de la Règle et du Testament du fondateur) 
et à l'extérieur (relations avec le clergé séculier, exten
sion du champ des activités, etc); ~es difficultés moti
vent les premières interventions du Saint-Siège. 

Par ailleurs, l'action efficace du frère Élie, à la tête 
de l'ordre de 1232 à 1239, diversement interprétée, ne 
contribua pas au maintien et au développement de la 
paix. Le gouvernement de Haymon de Faversham (1240-
1244) fut également décisif : il favorisa les études, les 
grands couvents et l'action débordante des frères, il 
assouplit la pratique de la pauvreté. Tandis que crois
sait le prestige de l'ordre, des éléments de division se 
faisaient jour et des partis se formaient. Quelques reli
gieux, les << Spirituels », revendiquaient avec intransi
geance l'idéal de perfection entrevu dans les exemples 
et la doctrine du fondateur; d'autres, la e communauté», 
se montraient plus souples et plus compréhensifs. C'est 
dans ce climat troublé qu'apparaît le premier exposé 
doctrinal sur la Règle (cf Expositio quatuor magistrorum 
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super Regulam fratrum minorum, 1241-1242, éd. L. Oli
ger, Rome, 1950); il reflétait l'esprit de la << commu
nauté •• alors que le ministre général Jean de Parme 
(1247-1257) était favorable à ceux qui s'inspiraient de 
préférence de la vie et des exemples du fondateur. Si 
trente ans après la mort de saint François, l'ordre était 
organisé, il n'en était pas moins troublé par des concep
tions diverses, même contradictoires, des réalités que 
réclamaient l'Église et la société. 

C'est à saint Bonaventure (1257-1274) qu'incomba 
la tâche difficile de donner et d'assurer l'orientation 
définitive de l'ordre, de défendre l'authentique idéal 
franciscain contre de graves dangers intérieurs et 
extérieurs. Pendant tout son gouvernement il se tint 
fidèle à son programme initial : à l'extérieur, il défendit 
l'ordre contre les attaques du clergé séculier et de 
l'université de Paris; à l'intérieur, il retraça le caractère 
et la vocation franciscains dans ses importants traités, 
l'Expositio Regulae, les Constitutiones narbonenses, la 
Legenda sancti Francisci, etc. 

Cet esprit et cette orientation furent repris et exposés 
dans la bulle Exiit qui seminat (15 août 1279) de Nico
las m; quelques points de la Règle y étaient expliqués, 
entre autres ce dont les frères avaient l'usage, - ce 
texte sera un grave sujet de controverse jusqu'au ponti
ficat de Jean xxu, et même au-delà. Le pape eilt voulu 
qu'on évitât toute friction avec le clergé séculier, le 
ministre général Bonagratia Tielci t 1283 le fit remar
quer en communiquant le document pontifical à ses 
sujets. Ce fut en vain. La polémique à propos des 
pri._vilèges et du prestige de l'ordre se poursuivit jusqu'à 
la bulle Super cathedram de Boniface vm (1°2 février 
1300) et l'intervention du concile de Vienne (1311-
1312). Le modus PÏPendi qui en résulta resta en vigueur 
entre les deux clergés jusqu'à Sixte 1v. Il y était surtout 
question de l'exemption des réguliers. 

Ce n'est pas le lieu d'analyser l'activité multiple et efficace 
de l'ordre au service de l'Église et de la société, dans le domaine 
de la science, de l'apostolat, de la piété et de la liturgie. Les 
résultats contribuèrent à sa merveilleuse propagation. Des 
statistiques_ de 1282 relèvent plus de 40000 religieux en plus 
de 1583 maisons; nous manquons de données certaines pour 
déterminer l'aire ·géographique et la croissance numérique 
des années suivantes; en tout cas, l'ordre continua sa progres
sion et jouit de la bienveillance du Saint-Siège et de la faveur 
populaire. 

Durant cette période le niveau spirituel fut, si l'on peut · 
dire, très élevé. C'est aux origines, dans la spiritualité vécue 
et non dans les textes, qu'il faut en chercher le témoignage. 
A côté de François, qui est le prototype de la sainteté francis
caine, le sanctoral présente des frères dont la sainteté fut sanc
tionnée par l'Église et qui révèlent la vertu sanctifiante de 
la spiritualité de l'ordre, avec les nuances propres à chacun 
de ses saints : Antoine de Padoue t 1231, Bonaventure t 1274, 
Bienvenu d'Ancône t 1282, Louis d'Anjou t 1292, sans compter 
les douze premiers martyrs (1220-1227) et plus de vingt-cinq 
bienheureux. 

La production spirituelle n'est pas moins abondante. 
Des théologiens et des écrivains de toute sorte appor
tèrent une contribution efficace au développement et 
à l'étude de la spiritualité en exposant ses fondements 
dogmatiques. Ils impriment une orientation nouvelle 
à la science en subordonnarrt le scire au bene PÏPere et 
en plaçant le cenj.re du << bien vivre » et du --«·-~à~oir • 
en Dieu bien suprême, à la suite de saint Augustin 
(Ch. Balic, art. DuNs ScoT, DS, t. 3, col. 1802). En plus 
des traités didactiques, parmi lesquels brillent les nom
breux écrits de Bonaventure (Éphrem Longpré, DS, 

t. 1, col. 1768-1843), nous pourrions citer, dans sa 
mouvance, David d'Augsbourg t 1272 et son De èxte
rioris et interioris lwminis compositione, dont l'influence 
fut grande dans les cercles de la Dévotion moderne 
(DS, t. 3, col. 42-44), Conrad de Saxe t 1279, auteur du 
Speculum beatae Mariae Virginis (Quaracchi, 1904) 
(DS, t. 2, col. 1548), Jacques de Milan et son Stimulus 
amoris (Quaracchi, 1905), Jean de Pecham t 1292 
et Bernard de Besse (t 1300 /1304; DS, t. 1, col, 1504-
1505). Cf infra, col. 1340-1342. 

2° Le mouvement des « Spirituels ». -
La raison du mouvement a été, chez les frères des 
premiè_r~s générations, le fervent désir de vivre la Règle, 
de preference dans des ermitages, sans compromis 
ni accommodements, en s'inspirant du séraphique fon
dateur. Malheureusement cet idéal fut en partie conta
miné par les infùtrations du fanatisme des réforma
teurs Joachim de Flore t 1201 et Gérard de Borgo 
San Donnino (13° siècle); aussi les relations avec la 
<< communauté » furent-elles très tendues. Une scission 
se produisit à la suite du concile de Lyon de 1274, dont 
les « Spirituels » n'acceptèrent pas les décisions. Trois 
groupes se formèrent : un dans les Marches avec Ange 
Clareno, un autre en Provence, dont le représentant le 
plus autorisé fut le docte et vertueux Pierre de Jean 
Olivi, le troisième en Toscane soutenu par Ubertin 
de Casale. 

Les << Spirituels » eurent l'espérance de vivre leur idéal 
sous le généralat de Raymond Godefroy {1289-1295) 
et surtout avec le bienveillant accueil de Célestin v. 
Mais l'énergique' attitude de Boniface vm (1295-1303) 
détruisit leurs plans et ils opposèrent une vigoureuse 
résistance aux interprétations pontificales de la vie 
franciscaine. Ils mirent leur espérance dans l'élection 
de Clément v (1305-1314); ils eurent en effet l'occasion 
de préciser leurs idées au concile de Vienne, mais la 
bulle ExiPi de paradiso (6 mai 1312), qui concluait le 
débat, approuva la conduite et l'action de la << com
munauté ». Les t Spirituels » ne se tinrent pas pour 
battus, même lorsqu'ils virent leurs chefs de .file excom
muniés ou incarcérés. Les autorités de l'Église et de 
l'ordre s'efforcèrent d'éviter un schisme. Jean xxu 
convoqua Ubertin de Casale et Ange Clareno avec quel
ques disciples. En vain. Avant d'en venir à un 
procès, le pape classa l'affaire par la bulle Quorumdam 
exigit (7 octobre 1317) et réserva aux seuls supérieurs 
la faculté d'établir les normes d'interprétation de la 
pauvreté. Les « Spirituels » n'acceptèrent ni la solution 
proposée ni les sanctions et ils cessèrent d'appartenir 
à l'ordre. 

Les chefs du mouvement occupent une place à· part dans 
l'histoire de la spiritualité. Dionisio Pacetti donne la biblio
graphie des 22 traités ascético-mystiques d'Olivi t 1298 : 
Petrus-Joannis Olivi, Quaestiones quatuor de Domina, Qua
racchi, 1954, p. 21*-29*. Ubertin de Casale t 1329 exerça 
une notable influence avec son Arbor 11ite crucifixe Iesu. La 
production spirituelle d'Ange Clareno t 1337 comprend des 
traités concernant l'ordre franciscain, surtout l'Expositio 
Regulae, des traductions, notamment de la Scala paradisi 
de Jean Climaque, et sa correspondance (80 lettres). J. Gribo
mont, La • Scala Paradisi •, Jean de Raithou et Ange Clareno, 
dans Studia monastica, t. 2, 1960, p. 345-358. 

Fr. Ehrle, Die Spiritualen, ihr Verhiilmiss zum Franziscaner
orden und zu den Fraticellen, ALKG, t. 1, Berlin, 1885, p. 509-
569; t. 2, 1886, p. 106-164, 249-336; t. 4, Fribourg-en-Brisgau, 
1888, p. 1-190. - René de Nantes, Histoire des Spirituels dans 
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l'ordre de saint François, Couvin-Paris, 1909. - Fr. Callaey, 
L'idéalisme franciscain spirituel au x1v• siècle. Étude sur 
Ubertin de Casale, Louvain, 1911. - J.-M. Pou y Marti, 
Visionarios, beguinos y fraticelos catalanes, Vich, 1930. -
L. von Auw, Angelo Clareno et les Spirituels franciscains, Lau
sanne, 1952. - R. Manselli, Spirituali e beghini in ProPenza, 
Rome, 1959. - Cl. Schmitt, art. FRATICELLEs, DS, t. 5, 
col. 1167-1188. - R. Guarnieri, FRÈRES nu LIBRE ESPRIT, DS, 
t. 5, col. 1241-1268. · 

3° Le « conventualisme » fut, au début, une 
interprétation particulière q:ui tendait à adapter l'idéal 
franciscain aux exigences historiques et sociales sans 
renoncer à sa pureté et à son élévation. Il devint ensuite 
synonyme, sinon de relâchement, du moins d'accepta
tion du relâchement, en tout cas de mitigation apportée 
à l'esprit du fondateur, tel que les papes l'avaient 
approuvé. Au cours des tt.e et 15e siècles, l'ordre connut, 
comme l'ensemble des instituts religieux, une époque 
de nette décadence. Parmi les raisons qui contribuèrent 
à créer et à amplifier cet état, il faut distinguer celles 
qui affectent l'Église et la vie religieuse en général 
{la guerre de Cent Ans, la peste noire, le schisme d'Occi
dent, l'avènement de l'âge nouveau et de l'humanisme, 
etc) et celles qui affectent l'ordre franciscain : la centra
lisation des activités religieuses et apostoliques en 
beaucoup de beaux couvents et de belles églises, ce qui 
entraînait des exigences et des obligations que n'avaient 
pas connues les premières générations; les débats sur 
la pauvreté qui suscitaient de pénibles résistances au 
Saint-Siège, et qui, favorisant une pauvreté plus dis
crète, divisaient les esprits sur une question capitale; 
la lutte pour défendre privilèges et exemptions, qui 
insensiblement énervait la pratique de la discipline 
religieuse et faisait apparaître des attitudes juridiques 
nouvelles dans les communautés. 

Ne chargeons pas ce tableau déjà sombre. Ne manquent 
pas en vérité les vraies valeurs et des témoignages de l'effica
cité et de la vitalité de l'ordre. De 1316 à 1517 les constitutions 
seront promulguées jusqu'à seize fois (Elmar Wagner, Historia 
constitutionum generalium ordinis fratrum minorum, Rome, 
1.954). Si ce changement fréquent de la législation ne favori
sait guère la discipline régulière, elle rév~Ie du moins la volonté 
d'adapter l'ordre aux exigences du temps. 

L'activité apostolique auprès des fidèles comme des infi
dèles reste très forte, et chaque nation offre une pléiade de 
prédicateurs (Anscar Zawart, The history of franciscan preaching 
and of franciscan preachers, 1209-1927, New-York, 1928). Le 
Saint-Siège manifeste l'estime dans laquelle il tient l'ordre 
en élevant nombre de religieux à la dignité épiscopale ou cardi
nalice, ou en choisissant des frères comme nonces ou légats. 
Nicolas 1v (1288-1292) et Sixte 1v (1471-1484) étaient des 
frères mineurs. La science ecclésiastique, pendant cette 
période de crise, et l'ordre, tout en conservant des centres 
florissants d'étude, ne présentent, à partir du 14° siècle, 
aucune œuvre scientifique comparable à celles des siècles 
antérieurs. 

L'ordre compte cependant 18 bienheureux de 1300 à 1451, 
et si on n'en signale plus jusqu'en 1517, c'est sans doute en 
raison de statistiques incomplètes ou inexactes (MF, t. 44, 
1. 944, p. 111-142). La littérature spirituelle est plus pauvre : 
à côté de Jean de Caulibus, auteur des Meditationes Pitae 
Christi, nous n'avons à mentionner que Hugues de Prato 
t 1330, Alvaro Pelayo t 1350, Raoul de Biberach t 1360, 
Marquard de Lindau t 1396 et Othon de Passau t 1398. Cf infra, 
col. 1342-1344. 

4° L'Observance. La réaction contre le 
<< conventualisme • fut consommée à la fin du 14e siècle, 
elle s'affermit au cours du 15e jusqu'à devenir prépon-

dérante dans l'ordre dans le premier quart du 166 siècle. 
Sous le commun dénominateur d' l< observants •• si 
nous ne tenons pas compte des nuances, on désigne les 
religieux qui s'unissent pour restaurer l'ordre dans son 
observance primitive et sa splendeur. Le mouvement 
gagna rapidement l'Europe, mais les divers groupes 
nationaux s'organisèrent indépendamment les uns 
des autres. La méthode elle-même était diverse : les 
uns voulaient réaliser la réforme en embrassant la vie 
érémitique, ou du moins en donnant la prééminence 
à la solitude dans un régime conventuel autonome; 
les autres s'efforçaient par l'exemple et par la parole 
d'infuser les germes rénovateurs sous la dépendance 
des supérieurs majeurs. Les uns et les autres acceptaient 
les activités traditionnelles et caractéristiques de l'ordre, 
mais en intensifiant l'oraison, la solitude, la pauvreté 
ou l'austérité, et en donnant la préférence aux couvents 
pauvres et écartés. 

C'est dans l'ermitage de Brogliano {Foligno) qu'on 
peut placer le berceau de l'observance, sous l'impulsi.on 
du bienheureux Paul Trinci (t 1390 /1391). Le mouve
ment trouva un terrain favorable, sa propagea rapi
dement, s'organisa et se consolida grâce surtout aux 
quatre colonnes de l'observance : les saints Bernardin 
de Sienne (à partir de 1402), Jean de Capistran (è. 
partir de 1414), Jacques de la Marche (à partir de 1U5), 
le bienheureux Alb3rt de Sarteano {à partir de 1415). 
En 1391, l'observance italienne comptait 12 maisons 
et 70 religieux; en 1451, 200 religieux et 34 maisons. 

En France, les premiers essais remontent à 1388; leii obser
vants se proposent une plus étroite fidélité à la Rtlgle selon les 
déclarations pontificales dans des maisons de • recueillement • 
et sous l'obéissance des ministres. La cr.oissance fut rapide; 
lorsque le 23 septembre 1H5, le mouvement obtenait l'appro
bation du concile de Constance, il comptait 200 religieux et 
12 couvents. L'influence de sainte Colette t 11<48 contribua 
beaucoup à affermir la réforme, aussi les observants français 
s'appelèrent-ils colétains ou récollets. L'observance espagnole 
eut trois foyers de rayonnement : en Aragon, en Castille, sous 
l'impulsion de Pedro de Villacreces t 1422, en Galice-Portugal, 
où se distinguent Juan de la Puebla t 1497 et Juan de Guada
lupe t 1506, initiateurs des • déchaux • aux tendancea érémi
tiques et pénitentielles. Ailleurs, en Allemagne et en Pologne 
par exemple, l'observance se développa sous la directian des 
ministres généraux. 

Il est difficile d'évaluer le progrès de ces diverses familles, 
groupes et mouvements. Une statistique de 1455 avance le 
chiffre de 20000 religieux, qui seront 32000 en 1517. Ces 
mouvements, indépendants dans leur origine, l'étaient aussi 
dans leur gouvernement. Le concile de Constance accorda 
un vicaire général aux français; les espagnols en eurent un en 
1434; en 1438 saint Bernardin de Sienne fut nommé ..-icaire 
général de l'observance;. à partir de 1443, il 1 en aura deux, 
l'un pour les cismontains, l'autre pour les ultramontains. 
Eugène 1v sanctionna l'institution des vicaires généraux 
(bulle Ut sacra, 11 janvier 1446), qui resta en ..-igueur jusqu'en 
1517. 

Ces mouvements de réforme donnèrent une tonalité et une 
force nouvelles à l'action religieuse, culturelle, apostolique et 
sociale de l'ordre. Ils tendaient surtout à faire refleurir l'esprit 
franciscain primitif. Le souci de sanctification dont témoi
gnent les observants en est un indice révélateur : ils comptent 
cinq saints et vingt-quatre bienheureux. De cette sainteté 
vécue, rapprochons la sainteté enseignée par les maîtres. 
Rappelons les noms les plus représentatifs : Bernardin de 
Sienne t 1445 (DS, t. 1., col. 1518-1521), Henri Herp t 1477, 
Chérubin de Spolète t 148t, (DS, t. 2, col. 824-825), Guillaume 
de Gouda t 1572, Ambroise de Montesinos (t vers 1512). 
N'oublions pas non plus de signaler l'apport des théologiens 
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et des prédicateurs; les nombreux sermonnaires de cette époque 
contiennent d'excellents éléments de piété et propagent les 
dévotions proprement franciscaines. On sait que la congréga
tion amadéite, fondée par le bienheureux Amedeo Menez 
de Silva t H.82, se propagea principalement en Italie. Voir 
infra, col. 1344-134 7. 

Gratien de Paris, Les débuts de la réforme des cordeliers en 
Frana et Guillaume Josseaume (1390-1436), EF, t. 31, 1914, 
p. 415-439; La fondatio.-i des clarisses de l'Ave-Maria et l'établis
sement des frères mineurs de l'observance à Paris ( 1478-1485), 
EF, t. 27, 1912, p. 605-621; t. 28, 1912, p. 272-290. - M. Faloci 
Pulignani, Il B. Paoluccio Trinci da Foligno e i minori osser
vanti, Foligno, 1921. - M. Bandin, Los origenes de la obser
pa11eia en la provincia de Santiago, AIA, t. 33, 1930, p. 357-373, 
527-559. - M. Bihl, Fra Bonifazio da Ceva (t 1517) e i suoi 
giudizi su Bernardino da Siena, St Fr, t. 17, 1945, p. 132-172. 
- D. Pacetti, S. Bernardino da Siena Picario generale dell' 
6SGeNJanza (1438-1442), ibidem, p. 7-69. 

llarino da Milano, San Bernardino da Siena e l'osservanza 
mi,corilica, dans S. Bernardino da Siena. Saggi e ricerche, 
Milan, 1945, p. 379-406. - H. Lippens, Henry de Baume, 
coo~rateur de sainte Colette. Recherches sur sa Pie et publication 
de seg statuts inidits. Une contribution à l'histoire de la réforme 
dans l'ordre des frères mineurs au xv• siècle, dans Sacris erudiri, 
t. t, Bruges, 1948, p. 232-276. - V. Aiilbarro, El P. Ximénez 
Samani<'go y los origenes de la observancia en Espafla, AIA, 
2• série, t. 8, 1948, p. 441-478. - Introduccion a los ort
genu de la obserpancia en Espana: las reformas en los 
siglo• uv y xv, Madrid, 1958. - L. Brengio, L'osserPanza 
fraiioucana in Italia nel sec. x1v, Rome, 1963. 

Conclusion. - Durant cette période les conventuels 
conservèrent le gouvernement central de l'ordre et 
poursuivirent la pratique de l'observance mitigée 
selon les normes du Saint-Siège, surtout en ce qui 
concerne la pauvreté. Les observants eurent leurs 
vicaires généraux, leur organisation hiérarchique qui 
imprima une vigueur nouvelle à la réforme. Dans son 
ensemble, l'ordre franciscain, en dépit des circonstances 
difficiles des temps, apporte toujours à l'Église une 
aide efficace, sans arrêter sa progression. Nous connais
sons mieux son aire géographique _que son état numé
rique. En 1340 l'ordre était divisé en 34 provinces, 
211 custodies, et ses 1242 maisons groupaient 50000 reli
gieux; en 1517, les conventuels étaient environ 25000 
en 34 provinces, les observants 32000 en 53 provinces. 
Il fut plusieurs fois question de réunification, et les 
bonnes volontés ne manquaient pas, mais les difficultés 
pratiques ne furent jamais surmontées. On allait ainsi 
vers une séparation définitive, une autonomie totale, 
et Ters deux familles unies par une même Règle diver
sement interprétée. 

Z. DE 1517 A NOS JOURS 

Au début du 168 siècle l'impossibilité de concilier 
conventuels et observants devint de plus en plus nette. 
Léon x trancha les controverses par la bulle lte ços, 
le !9 mai 1517. En réalité, l'ordre demeura divisé en 
deux familles autonomes et indépendantes. Pour 
comprendre ces divisions, il importe de les replacer 
dans leur contexte historique et religieux. Le mouve
ment de restauration manifestait la perpétuelle vitalité 
de l'Église; de nouveaux instituts religieux naissaient, 
et sur le vieux tronc des ordres religieux germaient 
de nouveaux rejetons. L'ordre franciscain avait toujours 
été hanté par l'idéal primitif du fondateur, et toutes 
ses réformes marquées par le souci de reconquérir 
l'idéal vécu par saint François, qui, au 16e siècle, se 
trouvait en .harmonie avec la mentalité rénovatrice. 
La réforme des capucins en offre une preuve nouvelle. 

1° L'âge d'or : de 1517 au milieu du 
1se siècle. - 1) Les frères mineurs obserCJants se 
sentirent renforcés par l'intervention de Léon x : la 
suprématie de ·l'ordre leur est donnée, que symbolisent 
le sceau traditionnel et le titre de ministre général 
de tout l'ordre; toutes les réformes sont incorporées 
sous le commun dénominateur de « régulière obser
vance ». Cette nouvelle étape commençait avec 
30000 religieux, groupés en 53 provinces et 1500 mai
sons. Et la marche sera ascendante : une statistique du 
milieu du 18e siècle donne 40000 membres, 87 provinces 
et 2330 couvents. 

Ce corps compact et unifié, toujours divisé en cismon
tains et ultramontains, se démembre bientôt. Peu à 
peu, en effet, s'organisent de nouvelles réformes qui 
accentuent certaines tonalités de l'esprit franciscain 
(pauvreté, austérité, solitude et contemplation). Cepen
dant, malgré des diversités plus ou moins grandes, 
elles demeurent sous la dépendance d'un seul ministre 
général. Et si aucune loi ne prescrit que le supériorat 
soit aux mains des observants, en fait cinquante minis
tres généraux seront des observants, neuf réformés et 
un seul• déchaux* (D. Cresi, Discussioni e documenti di 

· storia francescana, Florence, 1959, p. 96 svv), alors 
que toutes les familles étaient représentées dans les 
chapitres généraux. De même, les constitutions géné
rales sont partout en vigueur, bien qu'il y ait des statuts 
propres à chaque réforme, trop souvent modifiés d'ail
leurs. On ne peut résumer l'activité qui se déploie 
dans les secteurs de la vie religieuse, sociale et culturelle; 
les observants y tiennent une place importante. En 
réaction contre certains mouvements réformateurs 
qui acquièrent une certaine autonomie de gouvernement 
et une liberté complète· d'action, apparaissent, à partir 
de 1676 et au sein de l'observance, des courants spiri
tuels dont les chefs de file, saint Théophile de Corte 
t 1740, les bienheureux Thomas de Cori t 1729 et 
Léopold de Gaiche t 1815, sont les promoteurs des 
maisons de « recueillement ~ (art. DÉSERTS, DS, t. 3, 
col. 539-549). 

Pour embrasser dans son ensemble et apprécier la 
vitalité des observants, il convient de les considérer 
en relation avec les mouvements ou les réformes qui 
dérivent de l'observance. 

a) Les déchaux ou alcantarins proc~dent du mouvement 
réformiste espagnol du 15° siècle. Mal satisfaits de l'incorpo
ration à l'observance, décrétée en 1517, quelques groupes 
s'organisent sous l'impulsion de Juan Pascual t 1553 et la 
protection des conventuels; l'âme de la réforme fut saint Pierre 
d' Alcantara t 15_62, qui lui donna son nom. 

Elle se caractérise par son austérité; son. champ d'action 
fut la péninsule ibérique. Organisés en custod;ns et ensuite 
en provinces soumises au général des observanls à partir de 
1562, les alcantarins conservent leur physionomie propre, 
que précisent les statuts de 1642; ils sont représentés par un 
procureur général. A la fin du 18° siècle, il y avait 7000 déchaux. 
A cette réforme appartiennent, en.plus de saint Pierre d'Alcan
tara, les saints Pascal Baylon t 1592, les martyrs Pierre Bau
tista el ses cinq compagnons t 1597, Jean-Joseph de la Cruz 
t 1734 et le bienheureux Jean de Prado t 1631. 

b) Les réformés (ou de la stricte obse~vance) doivent leur 
origine à l'établissement de quelques maisons de plus grande 
observance et de solitude imposées par la bulle In suprema 
(16 novembre 1532) de Clément vn. Comme ces maisons se 
multipliaient, l'idée de séparation ou d'autonomie prit corps; 
Grégoire xm en 1579 autorisa la formation de custodies 
èépendantes du général des observants et à partir de 1595 
elles eurent leurs constitutions propres. 
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A partir de 1639 elles s'organisèrent en provinces autonomes 
sous le nom de • réformées • en Italie et en Pologne, tandis 
qu'en Autriche et en Allemagne elles conservaient leur déno
mination et se contentaient d'adopter une législation parti
culière. Les réformés, ou de la stricte observance, ont un 
procureur général: A la veille de la Révolution française, ils 
étaient 19000. Au sein de cette réforme apparut dans la 
seconde moitié du 17• siècle, une • réformette •, qui se pro
pagea dans les fameux ritiri, qui furent de vrais cénacles de 
sainteté (cf art. DÉSERTS). Parmi les • réformés • furent 
élevés sur les autels les saints Benoît el Moro ou de San Fila
delfo t 1589, Charles de Sezze t 1670, Léonard de Port
Maurice t 1751 et le bienheureux Bonaventure de Barcelone 
t 1684. 

c) Les récollets. - Le désir d'une plus grande solitude donna 
lieu à l'établissement de communautés, dont les membres 
s'adonnaient avec une plus grande intensité à l'observance 
régulière et à l'oraison sous le gouvernement des provinciaux 
dans les maisons de • recueillement • (cf AIA, 2• série, t. 21, 
1961, p. 18 svv). Peu à peu ces communautés constituèrent une 
certaine unité morale et juridique et s'organisèrent en pro
vinces indépendantes avec des statuts particuliers (H. Goyens, 
Norma vivendi in provincia Germaniae inferioris anno 1598 
praescripta pro domibus recollectionis, AFH, t. 25, 1932, p. 59-
76). 

La réforme indépendante des récollets prospéra en France, 
en Belgique et en Allemagne; en ces deux derniers pays les 
récollets absorbèrent même les observants, comme cela se pro
duisit à peu près aussi en Irlande et en Angleterre. En France, 
il y eut, pendant quelque temps, un vicaire général, mais à 
partir de 1705 les récollets furent représentés par le procureur 
des déchaux; les affaires des belges et des allemands étaient 
transmises par un de leurs agents. Au milieu du 18• siècle, on 
comptait plus de 11000 récollets en 22 provinces et environ 
500 maisons.· 

H. Holzapfel, Handbuch •. , p. 298-352. - Lâzaro de Aspurz, 
Manual .. , p. 160-176. - J. Reinhold, Der romische National
agent der• Natio germano-helgica •, AFH, t. 42, 1949, p. 37-94. 
- H. Lippens, Jean Glapion, défenseur de la réforme de l'obser
vance, conseiller de l'empereur Charles-Quint, AFH, t. 44, 1951, 
p. 3-70; t. 45, 1952, p. 3-71. - E. Wagner, Historia constitu
tionum generalium .. , p. 128-145. - D. Cresi, San Francesco e i 
suoi ordini, Florence, 1955, p. 157-173. - P. Sevesi, L'ordine 
dei frati minori, 2• partie, t. 1, Milan, 1958. - P. Borges, Ori
genes y 1>icisitudes de la pror,incia recoleta del Santisimo 
Nombre de Jesûs, AIA, 2° série, t. 18, 1958, p. 151-205. -
J. Meseguer Fernândez, La bula • lte vos • y la reforma cisne
riana, ibidem, p. 257-361; Programa de gobierno del P. Fran
cisco de Quinones, ibidem, t. 21, 1961, p. 5-51. 

2) Frères mineurs conventuels. - La bulle lte vos 
laissait les conventuels en situation d'infériorité : tout 
en conservant leur autonomie juridique, ils cédaient 
le pas aux observants. Ils se trouvèrent aux prises 
avec de sérieuses difficultés : l'offensive luthérienne 
détruisit p• atiquement les quatre provinces de langue 
allemande; quant aux trois florissantes provinces de la 
péninsule ibérique, elles s'éteignirent ou furent absor
bées par les ohservants. Sans doute, la décadence ne 
fut pas immédiate; au concile de Trente participaient 
encore quatre-vingt-onze conventuels, et l'ordre conti
nua son heureuse activité aux 1 ?0 et 18° siècles, en se 
distinguant dans le domaine des sciences. Sixte v et 
Clément xrv étaient des conventuels. Ils prospérèrent 
surtout en Italie, en Autriche, en Hongrie et en Pologne. 
Ils favorisèrent toujours les mouvements réformateurs 
(déchaux, capucins); ils organisèrent même l'autono
mie des conventuels réformés supprimés définitive
ment par Clément 1x en 1669, qui avaient survéct•. 
malgré l'intervention d'Urbain vm (1626). 

Bien que le concile de Trente les eût autorisés à posséder en 
commun, les conventuels conservèrent comme base juridique 
la Règle franciscaine interprétée selon les constitutions de 
Pie v (1565) et d'Urbain vm (1628). Parmi leurs écrivains 
spirituels signalons : le cardinal Lorenzo Brancati de Lauria 
(t 1693; DS, t. 1, col. 1921-1923), Angelo Bigoni t 1860, Benve
nuto Bambozzi t 1875. Rappelons aussi les noms des saints 
Joseph de Cupertino t 1663 et François-Antoine Fasani t 1742, 
et les bienheureux Jean-Baptiste Lucarelli t 1604 et Bona
venture de Potenza t 1711. En 1782, on comptait à peu près 
15000 conventuels. 

J. Franchini, Status religionis franciscanae minorum conl'en
tualium, Rome, 1782. - L. Caratelli et S. Ignudi, Manuale dei 
nor,izi... minori conventuali, Rome, 1897, p. 157-344. -
F. Fleury, De statu ordinis nostri (O.F.M. Couvent.) in Gallia 
saeculis praeteritis, dans Commentaria ordinis fratrum minorum 
conr,entualium, t. 24, 1927, · p. 245•252. - H. Holzapfel, 
Handbuch .• , p. 589-608. - Lâzaro de Aspurz, Manual .. , 
p. 265-288. - D. Cresi, San Francesco .. , p. 220·236. - L. Di 
Fonzo, Series quaedam historico-statisticae O.F.M. Conv. (JZOfJ-
1960), Rome, 1961. 

3( Frères mineurs. capucins. - C'est la troisième 
grande famille franciscaine autonome et indépendante, 
née dans le climat réformateur qui envahit l'ordre au 
lendemain de la réorganisation de 151?. Matthieu 
de Bascio, fortement aidé par Louis de Fossombrone, 
en fut le porte-étendard, et Clément vn accorda à la 
nouvelle réforme une · base juridique permanente 
(bulle Religionis zelus, 3 juillet 1528). L'idéal des 
capucins était le retour pur et radical au plus authen
tique franciscanisme. Au bout de cinquante ans, pen
dant lesquels ils restèrent confinés en Italie, ils étaient 
déjà 3300, divisés èn 18 provinces et 300 couvents. 
A la demande des· autorités civiles et ecclésiastiques, 
ils franchirent les Alpes en 15?4 et se répandirent 
bientôt à travers l'Europe. Le bilan de leur premier 
siècle d'existence était éclatant; les capucins comptaient 
1696? religieux, li.2 provinces et 1260 maisons. 

Ce progrès est dû à des causes multiples. Leur vie se 
caractérisait par une austère simplicité, une vie inté
rieure intense, un apostolat multiforme. Les consti-· 
tutions rédigées en 1535-1536, qui codifiaient ces carac
téristiques, reprenaient dans son intégrité la Règle 
franciscaine. Ce qui montre que ce ne fut pas lettre 
morte, ce sont les six saints canonisés, pàrmi lesquels 
il convient de citer Laurent de Brindes t 1619, docteur 
de l'Église, et Fidèle de Sigmaringen t 1622 (DS, t. 5, 
col. 303-306). Il y aurait à retenir également nombre 
d'auteurs spirituels de valeur, tels que Matthias Bellin
tani de Salo t 1611 et Alexis Segala de Salo t 1p28 
(DS, t. 1, col. 1355-135? et 306-30?). A côté de la 'vie 
exemplaire il faut .ajouter l'action apostolique d'une 
prédication populaire qui tend à réformer les mœurs 
et à sauvegarder la foi. 

Au second siècle de son existence, l'âge d'or des capucins 
continue et se prolonge jusqu'à la fin du 18• siècle. Au milieu 
du 18• siècle, l'ordre atteint son plus grand développement avec 
ses 35000 membres et ses 1760 maisons. Neuf autres religieux 
reçurent les honneurs des autels et la cause d'une vingtaine est 
introduite. Les écrits spirituels des capucins français et eilpa
gnols sont nombreux. 

Monumenta historica ordinis fratrum minorum capuccinorum, 
10 vol., Assise-Rome, 1937-1964. - Bullarium ordinis fratrum 
minorum S. Francisci capuccinorum, 10 vol., Rome-Innsbruck, 
1740-188!,. - Monumenta ad constitutiones ordinis · fratrum 
minorum capuccinorum pertinentia, Rome, 1916. 

z. Boverius, Annales minorum capuccinorum (1525-1612), 
2 vol., Lyon, 1632-1639, continués jusqu'en 1722; trad. ita-
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lienne, espagnole, française, allemande et polonaise. - Cuth
bert, The capuchins. A contribution to the history of the Counter
Reformation, 2 vol., Londres, 1928; trad. italienne et allemande. 
- Melchior de Pobladura, Historia generalis ordinis fratrum 
minorum capuccinorum, 4 vol., Rome, 1947-1951. - L!Jxicon 
capuccinum, Rome, 1951. - Lâzaro de Aspurz, Manual .. , 
p. 289-426. 

4) Tertiaires réguliers. - II n'est pas possible de 
préciser avec exactitude la naissance du tiers-ordre 
régulier de saint François. Au- cours du ge siècle, il y a 
déjà des congrégations nationales indépendantes, qui 
ont leurs traits particuliers et leur hiérarchie. Léon x 
se proposait d'unifier les congrégations de tertiaires 
réguliers sous une seule règle, qui aurait pour base celle 
de Nicolas rv; il la promulgua en 1521, y introduisant 
l'élément essentiel des vœux et assujettissant les ter
tiaires au premier ordre. Le projet échoua. 

A la fin du 17• siècle, la congrégation espagnole comptait 
environ 800 membres, 40 maisons et 3 provinces; la congré
gafüm italienne ou de Lombardie, à laquelle s'était adjointe 
celles de Dalmatie (1602) et de Flandre (1650), groupait plus de 
2250 tertiaires répartis en 15 provinces; la congrégation de 
France, ou de stricte observance, avait à sa tête un insigne 
réformateur, Vincent Mussart t 1637, qui résidait à la maison
mère de Picpus à Paris; y vécurent également un éminent spi
rituel, Jean-Chrysostome de Saint-Lô t 1646 (DS, t. 2, col. 881-
885), et l'historien Hippolyte Hélyot t 1716. Au moment de la 
Révolution française, la congrégation réunissait 900 religieux 
en 60 maisons. Les congrégations d'Allemagne, de Bohême et 
de Hongrie souffrirent beaucoup des ravages du protestan
tisme; elles comptaient cependant environ 200 maisons à la fin 
du 17• siècle, tandis que l'Irlande en avait une trentaine. 

B. Salva, Exordia tertii ordinis ,·egularis, dans Analecta 
tertii ordinis regularis, t. 1, 1933, p. 18-19, 44-48; t. 2, 1934, 
p. 154-164. - Comitia generalia tertii ordinis S. Francisci, 
Rome, 1944. - Th. Badurina, Juridica approbatio tertii 
ordinis regularis S. Francisci de paenitentia eiusque libertas per 
saecula, Rome, 1953. - V. Petriccione, De origine tertii ordinis 
regularis S. Francisci in ltalia, dans Analecta .. , t. 7-8, 1958-
1959, p. 606-617, 644-655. - R. Pazelli, Il terz' ordine regolare 
di S. Francesco, Rome, 1958. 

20 De la Révolution française à nos jours. -
Les causes de décadence des instituts religieux, surtout 
depuis le milieu du 18e siècle, ont miné également 
l'ordre franciscain. Nous n'avons pas à exposer la genèse 
et la force destructrice du rationalisme et de l'illumi
nisme, du joséphisme et du fébronianisme, etc. Donnons 
simplement quelques jalons des vicissitudes de l'ordre 
à cette époque. 

1) Frères mineurs. - Encore que la vitalité interne 
de l'ordre ait diminué au long du 18e siècle, la croissance 
numérique augmentait. En 1762, il y avait 39900 obser
vants, 18990 réformés, 11000 récollets, 7000 déchaux, 
soit 76890 religieux répartis en 4050 maisons et 
166 provinces. A la fin du siècle survint l'éclipse que 
l'on sait, due aux persécutions, aux exclaustrations, 
aux suppressions, aux troubles politiques, et qui se 
prolongea jusqu'à la fin du 19e siècle, au moment où 
l'organisation intérieure de l'ordre et son activité 
apostolique reprirent leur vigueur. De 1774 à 1856, 
il n'y a pas eu de chapitre général. La restauration 
se fit sous le généralat de Bernardin de Portogruaro 
(1869-1889). En 1862, puis en 1889, fut posée en plein 
chapitre la question de la réunification des quatre famil
les de l'observance, mais sans grand résultat. En 1895, 

DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ. - T. V. 

Léon xm la proposa, et il la sanctionna par la consti
tution apostolique Felicitate quadam du 4 octobre 1897. 
Depuis lors, sont réunis sous un ministre général, des 
constitutions et un habit identiques, les observants, 
les déchaux, les réformés et les récollets, avec l'appel
lation officielle d'ordo f ratrum minorum. Les heureux 
résultats de la fusion sautent aux yeux. A la fin de 1960, 
l'ordre comptait 26871 religieux, répartis en 2554 mai
sons et 94 provinces. 

Aux ouvrages généraux de Holzapfel, Sevesi, Cresi et Lâzaro 
de Aspurz, ajouter : Acta 0.F.M. (Commentarium officiale), 
t. 1, Rome, 1882 et svv. - Conspectus trium ordinum religiosorum 
S.P.N. Francisci, Rome, 1929; cf G. Abate, Storia e statistica 
francescana in un recente libro, Assise, 1931. - Annuarium 
ordinis fratrum minorum III, Rome, 1962. 

2) Les conPentuels conservèrent leur vitalité jusqu'au milieu 
du 18• siècle en Italie, en Allemagne, en Autriche et en Pologne. 
Leur gloire fut le pape Clément XIV. En 1771, une nouvelle 
impulsion leur fut donnée en France, où ils englobèrent les 
provinces de l'observance. Le dernier gardien de Paris fut 
martyrisé, le bienheureux Jean-François Burté, 2 septembre 
1792. A partir de la Révolution, les conventuels ne font que 
décroitre; en 1893, ils ne sont plus que 1411 religieux. Le vrai 
renouveau commence avec le 20• siècle : ils se propagent en 
Amérique du nord {1852}, en Angleterre (1900), en Espagne 
(1904), en Amérique du sud, etc. Voir Rinascita serafica. 
1 frati minori conpentuali nell'ultimo cinquantennio ( 1900-1950 ), 
Rome, 1951; Album generale ordinis fratrum minorum conpen
tualium, Rome, 1960; Commentarium O.F.M. ConP., t. 1, 
Rome, 1904 et svv. 

3) Les capucins sont eux aussi fort éprouvés par le contre
coup de la Révolution française, et ils en ressentent les effets 
jusqu'au milieu du 19• siècle. En 1850, ils étaient réduits à 
11120 religieux et en 1880 à 7600. A la fin du siècle, l'ordre est 
en plein renouveau, son activité et sa fécondité sont réelles. 
Le sanctoral s'enrichit de six nouveaux saints et bienheureux, 
de quinze vénérables, sans compter les martyrs des dernières 
persécutions. Les écrivains spirituels ne manquent pas. L'ord~e 
compte aujourd'hui 15800 religie~, 68 p~ov_ïnces, e~ 1350 mai
sons 1350 missionnaires en 49 circonscriptions. Voir Analecta 
O.F.'M. Cap. (Commentarium officiale/, t. J, Rome, ~884-1~8_5 
et svv; Melchior de Pobladura, Historia generalis ordinis 
fratrum minorum capuccinorum, 3~ partie (~7~1-1940)_, ~orne, 
1951 et aussi Descriptio geographica et statistica proçinciarum 
et missionum ordinis fratrum minorum capuccinorum, Rome, 
1929. 

4) Tertiaires réguliers. - La Révolution française. les 
réduisit à peu près à néant (en 1792 meurt martyr ~e bien
heureux Séverin Girault); à peine peuvent-ils survivre ~n 
Italie. La congrégation française est restaurée par Fran?o1s
Marie Clausade t 1900 et celle d'Esp~gne par A_ntonio ~ipoll 
t 1916; les tertiaires s'établissent au:x: États-Ums à partir de 
1908. De nouvelles constitutions sont promulguées en 1929. 
Aujourd'hui il y a plusieurs congrégations de tertiaires régu
liers qui ont leur autonomie, une dé~omination et des s~atuts 
particuliers. Quelques-unes sont agregées aux frères mme~ 
(cf Annuarium ordinis fratrum min?ru'!" III, p._ ~80!. Depws 
1950 les supérieurs généraux se reumssent per1odiquement 
(cf Analecta .. , t. 6, 1955-1956, p. 741 svv). 

Analecta tertii ordinis regularis, t. 1-9, Rome, 1933-1963. ~ 
Atti del primo congresso interobedienziale dei superiori generali 
del terz'ordine regolare di S. Francesco, dans Analecta .. , t. 5, 
1950, p. 560-606. - F. Fournès, La congrégation française, 
ibidem, p. 272-280. - G. Coll, Founder of the third or!Ùfr regu~ar 
of St Francis in· Majorca and Restorer of the same in Spain, 
ibide~, t. 8, 1960, p. 1085-1098. - G. Parisi, Il terz'ordine 
regolare in Sicilia, Turin, 1963. 

MELCHIOR DE POBLADURA. 
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Franz Ehrle, analysant la valeur spirituelle du 
franciscanisme après la mort du fondateur, remarquait : 
<< Il est totalement erroné de considérer le premier 
moment de la réalisation comme l'expression la plus 
authentique et le point culminant de l'idéal complet, 
et de juger tous les stades successifs de développement 
comme une dégénérescence partielle et une décadence, 
regardant ainsi comme destructrices les forces qui 
conduisent à ce but >> (Die Spiritualen, ihr Verhaltniss 
zum Franziscanerorden und zu den Fraticellen, ALKG, 
t. 3, Berlin, 1887, p. 559). Cette remarque convient de 
façon particulière à la période que nous examinons. 
La vitalité de l'ordre et sa spiritualité y sont éclatantes 
pendant des laps de temps considérables, aussi bien 
sur le plan apostolique que scientifique. C'est alors que 
vécurent beaucoup de. ses grands saints, de ses grands 
maîtres et apôtres. 

Une authentique synthèse de la spiritualité francis
caine doit se référer constamment à l'idéal compris et 
vécu par le fondateur. Saint François eut, en effet, 
conscience de sa mission : << Se datum Ordini ad exem
plum t (Thomas de Celano, V ita secunda, n. 173, AF, 
t. 10, p. 230; cf Bonaventure, Legenda maior, c. 3, n. 7, 
p. 569). Cette nécessaire référence à la source nous est 
abondamment fournie au chapitre I de cet article, 
auquel nous renverrons par l'indication des colonnes. 

1. Synthèse àoctrinale. - 2. Vertus << franciscaines •>. 
- 3. Action et contemplation. - 4. I nP,uence. 
5. Auteurs spiritueïs. 

1. SYNTHFSE DOCTRINALE 

1°· Spiritualité christocentrique. - C'est là 
une note fondamentale qui caractérise avec une admi
rable fidélité la spiritualité franciscaine en ses origines. 

1) CHEZ FRANÇOIS n'Ass1sE. - La rencontre de 
François avec le Crucifix de Saint-Damien n'a pas été 
un simple épisode, mais le commencement de tout le 
franciscanisme et le point de départ de sa spiritualité. 
Voir col. 1272. Toute la vie du saint. doit être vue 
comme essentiellement évangélique, et la Règle des 
frères mineurs, selon l'affirmation de Bonaventure, 
comme dérivant « tota ... de fonte evangelicae puri
tatis >> (Expositio super regulam fratrum minorum, 
c. 1, n. 3, t. 8, p. 393). Les stigmates, renouvellement 
mystique du Calvaire du Christ, seront le « sigillum 
approbativum », comme dit encore Bonaventure, 
<< ut ... manifestum nobis in via perfectionis ostenderet 
signum quo reduceremur in Christum perfectae virtutis 
exemplar et finem >> (Apologia pauperum, c. 3, n. 10, 
t. 8, p. 247). 

Le christocentrisme de François devait avoir pour 
terme l'union avec le Père céleste, fa vie dans la Trinité, 
en passant par la Vierge, Mère du Christ et médiatrice 
universelle de grâces. D'où la triple caractéristique 
de la spiritualité franciscaine christocentrique, 
théocentrique, mariale. 

Saint François s'approchait du Christ Fils de Dieu 
et le prêchait en le faisant voir d'une manière concrète, 
çomme tangible, en son Humanité. Les premiers frères, 
entraînés par François, n'avaient point de difficulté 
à se mettre en communion avec le Christ, le contem
plant crucifié, et cet exercice suppléait au défaut de 
livres liturgiques : << Librum crucis Christi, atteste 
Bonaventure, continuatis aspectibus diebus ac nocti-

bus revolvebant, exemplo patris ·et eloquio eruditi, 
qui iugiter faciebat eis de Christi cruce sermonem • 
(Legenda maior, c. 4, n. 3, p. 572). 

A la même école que saint François se formait sa petite 
plante • pianticella », Claire d'Assise, laquelle, d'après son 
biographe, «. afin que son âme pût goûter sans interruption 
les délices de la Croix, récitait une prière aux cinq plaies 
du Seigneur et la méditait souvent. Elle avait appris aussi 
l'Offi,cium Passionis composé par saint François, autre amant 
de la Croix, et le récitait avec autant d'amour que lui• (Legenda 
sanctae Clarae Virginis, c. 19, n. 30, éd. F. Pennacchi, Assise, 
1910, p. 42~ trad. D. Vorreux, Sainte Claire d'Assise, Paris, 
1953, p. 60-61). Voir infra, col. 1401 svv. 

2) DANS LES PREMIÈRES GENERATIONS FRANCIS
CAINES. - Si l'on ne peut chercher de sources propre
ment dites, mise à part !'Écriture, à la doctrine spiri
tuelle de François d'Assise, car il n'est point du tout 
homme de science, ses fils recourront explicitement 
à la tradition spirituelle, en particulier à l'augusti
nienne et à la victorine, pour systématiser les thèses 
maîtresses du franciscanisme .. 

a) Le premier qui tenta d'éclairer à la lumière du 
passé l'expérience de François fut saint Antoine 
de Padoue, qui avait reçu avant d'entrer dans. l'ordre 
une formation augustinienne {J. Heerinckx; Les sources 
de la théologie mystique de S. Antoine de Padoue, RAM, 
t. 13, 1932, p. 225-256; DS, t. 1, col. 714-717). Antoine 
vécut dans le premier climat franciscain, en garda 
l'empreinte et mit en relief dans ses écrits cette atmo
sphère spirituelle de référence et de dépendance univer
selle à l'égard du Christ : le Christ « stat in medio omnis 
cordis, stat in medio ut ab ipso, tanquam a centro, 
omnes lineae gratiarum ad nos qui sumus in circumfe
rentia, qui circumvolvimur et in circuitu ambulamus, 
protendantur » (Sermones dominicales et in solemnita
tibus, In octava Paschae, éd. A. M. Locatelli, Padoue, 
1895-1913, p. 138b). Aux contemplatifs il est donné 
de << Manna Divinitatis in urna aurea humanitatis 
conspicere >> (Dom. 2 Quadragesimae, p. 59a). En 
aucune façon, à aucun degré de la vie spirituelle, 
l'Humanité du Christ ne peut constituer un obstacle 
à la contemplation de la Divinité : c~est dans cette 
Humanité et par elle que l'âme entre en contact avec 
la Divinité (A. Blasucci, La teologia mistica di S. Anto
nio, dans S. Antonio dottore della Chiesa, Cité du Vatiean, 
19,~7, p .. 217-219). 

b) La synthèse du c-hristocentrisme de saint Bonaven
ture est beaucoup plus élaborée que celle d'Antoine 
de Padoue (N. Simonelli, Doctrina christocentrica sera
phici doctoris S. Bonaventurae, Jesi, 1958). Pour lui 
aussi, l'Humanité du Christ est universellement présente 
dans l'itinéraire de l'âme vers la contemplation de la 
Trinité. Son Itinerarium mentis in Deum est une syn
thèse doctrinale de la triple ascension de l'âme (connais
sance, amour, action) vers Dieu par le Christ; d'où le 
triple christocentrisme de Bonaventure : gnoséologique, 
affectif, agissant. 

Ce saint docteur met en relief la source ontologique 
du christocentrisme : le Christ, en tant que << Verbum 
Patris >>, est << medium >> dans la Trinité, << medium 
Personarum >>. (In Hexaëmeron 1, n. 13-14, t. 5, p. 331).; 
et Lui qui depuis l'éternité« medium tenebat in throno », 
dans le temps << medium tenet in officio », soit dans 
l'œuvre de la création, en tant que Verbe incréé, soit 
dans l'œuvre de la rédemption, en tant que .Verbe 
incarné (Sermo 1 in dom. 3 A~ventus, t. 9, p. 57). Par 
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cette médiation, notre vie surnaturelle se rattache au 
Christ : « Deus vivificavit nos in Christo et euro Christo 
et per Christum et secundum Christum » (In III Sent., 
prooem., t. 3, p. 2); c'est pourquoi le retour au Père 
s'accomplit en Lui et par Lui, qui est << Mediator Dei 
et hominum », << tenens medium in omnibus », si l'on 
veut parvenir« ad sapientiam christianam >> (ln Hexaë
meron.1, n. 10, t. 5, p. 330). 

Bonaventure fait ressortir l'influx médiateur du 
Christ dans toute la vie du corps mystique : << Omnes 
lineae deductae angulum faciunt et uniuntur in ipso 
tanquam in puncto indivisibilitatis, in quo fit osculum 
linearum crucis in medio sui concurrentium in unum » 
(Commentarius in evangelium S. Lucae, c. 20, n. 23, 
t. 7, p .. 508). Image reprise sous la figure de l'arbre de 
vie au milieu du paradis (Sermo 1 in dom. 3 Adventus, 
t. 9, p. 58). L'action du Christ-médiateur dans les trois 
<< voies » spirituelles est magnifiquement décrite : 
<< (Christus) simul est proximus et Deus, simul frater et 
Dominus, simul etiam rex et amicus, simul Verbum 
increatum et incarnatum, formator noster et reformator, 
ut alpha et omega; qui etiam summus hierarcha est, 
purgans et illuminans et perficiens sponsam, scilicet 
totam Ecclesiam et quamlibet animam sanctam >> 

(ltinerarium mentis in Deu!fi,, c. 4, n. 5, t. 5, p. 307; 
J.-Fr. Bonnefoy, Une somme bonaventurienne de théo
logie mystique, le<< De triplici via», Paris, 1934). 

Le thème de la Croix est très présent chez Bona,ven
ture, notamment dans le Lignum vitae et la Vitis 
mystica (Stanislas du Chambon-Feugerolles, La dévotion 
à l'humanité du Christ dans la spiritualité de saint Bona
venture, Lyon, 1932). La contemplation de la Croix 

. est un acheminement à la sainteté : << Verus Dei cultor 
Christique discipulus qui Salvatori omnium pro se 
crucifixo perfecte configurari desiderat » (Lignum vitae, 
prologue, n. 1, t. 8, p. 68). Le De perfectione vitae adsorores 
présente d'une façon plus ardente l'itinéraire pour 
parvenir à la transformation dans le. Christ crucifié : 
<< ad Iesum vulneratum, ad Iesum spinis coronatum,. ad 
lesum patibulo crucis affixum >>; « per ostium lateris 
ingredere usque ad Cor ipsius Iesu, ibique ardentissimo 
Crucifixi amore in Christum transformata .. , nihil 
aliud quaeras ... quam. ut cum Christo tu possis in cruce 
mori. >> (c. 6, n. 2, t. 8, p. 120; cf Gal. 2, 19-20). Voir 
É. Longpré, art. S. BoNAVEN-TURE,. DS, t. 1, col. ·1768-
1:843 .. 

c) En Jean Duns Scot, le christocentrisme de l'école 
franciscaine a trouvé son théologien spirituel. La. 
doctrine du docteur subtil a son centre dans l'affir
mation de la prédestination absolue du Christ : Dieu a 
voulu qu'il soit << premier » dans l'ordre actuel du 
monde, indépendamment de tout événement historique, 
tel que le péché originel à détruire (ce motif n'est 
évidemment pas absent des finalités de l'incarnation). 
Aussi l'ordre d'exécution du plan divin a-t-il suivi, 
substantiellement du moins, l'ordre d'intention. 

Disons simplement que la doctrine scotiste était fondée 
sur un principe de suprême logique divine : 

• Omnis rationabiliter volens, primo vult finem, et secundo 
immediate illud quod attingit finem, et tertio alia quae sunt 
remotius ordinata ad attingendum finem. Cum igitur Deus 
rationabilissime velit ... primo se amat, ordinate; et per conse
quens non inordinate - zelando vel invidendo - secundo 
vult alios habere condiligentes ... Tertio autem vult illa quae 
sunt necessaria ad attingendum hune finem, scilicet bona 
gratiae. Quarto vult propter ista, alia, quae sunt remotiora 

(puta hune mundum. sensibilem pro aliis), ut serviant eis • 
(0rdinatio m, dist. 32, quaest. un., n. 6, éd. Vivès, t. 15, 
Paris, 1894, p. 433). 

Duns Scot revient sur le sujet de manière plus explicite : 
• Primo Deus diligit se; secundo diligit se in aliis, et iste 
est amor castus; tertio vult se diligi ab illo qui potest eum 
summe diligere, loquendo de amore alicuius extrinseci; et 
quarto praevidet unionem illius naturae quae debet eum 
summe diligere • (C. Balié, Duns Scoti Theologiae marianae 
elementa, Sibenik, 1933, p. 14-15). 

Y aurait-il eu, dans le premier plan divin, un monde 
sans Christ, d'où on serait passé, selon les positions 
thomistes, à un monde avec le Christ pour expier le 
péché; ou Dieu a-t-il voulu le Christ comme centre 
inconditionné de l'ordre actuel du monde (cf J.-F .. Bon
nefoy, La place du Chr_ist dans le plan divin de la création, 
Lille, 1948), et, selon les positions scotistes,_ le péché 
a-t-il été permis << ob Christi maiorem gloriam .. , ut. 
magis Christum glorificaret » (S. Laurent de Brindes, 
Mariale, dans Opera omnia, t. 1, Padoue, 1928, p. 80)? 
En tout. cas, avec la primauté absolue du. Christ, telle 
qu'elle. est exposée par la doctrine scotiste, on a une 
vision plus large et plus pleine de la médiation et de la 
royauté universelle du Christ (A. Sanna, La regalità di 
Cristo secondo la scuola francescana, Padoue, 1951-). 
Toutes les créatures, sans distinction d'origine et de 
durée, sont foncièrement subordonnées au Christ dans 
leur existence et polarisées vers lui dans leur finalité. 
prochaine, pour être par Lui et avec Lui la louange 
parfaite, souverainement agréable au Père. 

Ce christocentrisme dogmatique jette une nouvelle 
lumière sur le christocentrisme spirituel, même si 
celui-ci, dans ses lignes fondamentales, peut faire 
abstraction de celui-là, ainsi qu'il arrive en d'autres 
écoles spirituelles. La spiritualité franciscaine n'a pas 
voulu faire abstraction de ce point de départ. « Le 
motif christocentrique de l'Incarnation est ... le fonde
ment théologique de sa spiritualité >> (A. Gemelli, Il 
francescanesimo, 7e éd., Milan, 1956, p. i09). Le Christ, 
pour Duns Scot comme pour François d'Assise et 
Bonaventure, est aussi << la grâce suprême offerte par 
Dieu à ses créatures » (V.-M. Breton, La spiritualité 
franciscaine, dans La spiritualité catholique, Paris, 
1953, p. 4i), en sorte que sa place, dans la vie de chacun, 
ne peut être que centrale, même à titre de réponse. 
volontaire de la part de l'homme, et par conséquent 
méritoire, au plan de Dieu,. qui l'a constitué centre de 
ses œuvres dans l'ordre existentiel. 

La pensée scotiste voit dans le rôle rédempteur du 
Christ comme un plan d'amour plus- intense. Le sort 
du premier couple humain après le péché, et celui de. sa. 
descendance qui- en hérite· 1a tâche originelle, n'a pas 
arrêté le. cours de l'amour divin envers rhumanité, 
mais a été l'occasion d'une plus grande. manifestation 
de cet amour : « 0 felix culpa quae talem ac tantum 
meruit habere Redemptorem >>. 

L'âme franciscaine regarde le Crucifix, y contemple 
l'Amour devenu douleur et répète avec saint Paul : 
<< Dilexit me et tradidit semetipsum pro me >> (Gal. 2, 
20). Son programme de vie va de la crucifixion avec le 
Christ à la pleine vie du Christ en elle : << Christo confixus 
sum cruci. Vivo autem iam non. eg9, vivit vero in me 
Christus » (,Gat 2, 19-20). 

d)- Sur le plan de l'expérience et de l'expression de ce 
christocentrisme,_ entendu au sens franciscain, Angèle 
de Foligno t 1309 tient une place éminente. (A. Bla-
succi, Il cristocentrismo nella vita spirituale secondo la 

J 
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B. Angela da Foligno, Rome, 1940). L'itinéraire spirituel 
d'Angèle part, comme celui de 1:'rançois d'Assise, _d'un 
regard contemplatif sur le Crucifix. Ce regard oriente 
sa vie spirituelle jusqu'aux cimes de la mystique; aussi, 
appuyée sur son expérience personnelle, la bienheureuse 
formulera-t-elle ce principe général de perfection : 
« Si in via Dei perfectus esse desideras, ad crucem 
Christi currere non pigrescas & (L'Autobiografia e gli 
scritti, Città di Castello, 1932, n. 237, p. 370). Elle a 
été appelée << la sainte de la transcendance de Dieu >> 

(P. Pourrat, La spiritualité chrétienne, t. 2, Paris, 1928, 
p. 289) à cause de la profondeur de ses contemplations 
divines, mais elle est aussi << la sainte de l'Humanité 
du Christ >> en raison de ses rapports mystiques avec 
l'Humanité de Jésus. Le chemin spirituel est, pour 
elle, tout entier marqué par la présence agissante du 
Christ, << le maître de perfection », à qui l'âme se confor
mera et en qui, par amour, elle se transforme. En effet, 

· introduite dans la lumière du Christ, l'âme, << elevata 
divino infocatur incendio, ut sic illuminata et elevata 
et etiam infocata, in ipsum Deum hominem transfor
matur ... Et hoc totum in Crucis aspectu invenitur » 
(Autobiografia, n. 237, p. 372). 

Cette transformation constitue la première étape de 
l'itinéraire spirituel; suivent deux autres étapes ou 
transformations mystiques qui sont deux degrés d'union 
à Dieu (A. Blasucci, Il cammino della perfezione negli 
scritti della B. Angela da Foligno, Padoue, 1950, p. 168-
170). La voie d'accès en est toujours le Christ : << ".ia 
eundi per amorem in Deum et ad Deum » (Autobio
grafia, n. 141, p. 240). Angèle nous décrit comment 
elle a expérimenté elle-même cette conception christo
centrique de la vie spirituelle et comment l'ont réalisée 
ses disciples franciscains : << Videbam quod omnes istos 
filios [divina Majestas] amplexabatur, et aliquos tene
bat quasi a latere, aliquos magis circa suum pectus et 
faciem; sed aliquos amplexabatur totaliter. Et hoc 
erat circa difierentiam transformationis passionis 
Christi et sui amoris >> (Autobiografia, n. 144, p. 244). 

On trouve des pages denses de christocentrisme 
dans I'Arbor Pitae crucifixae lesu d'Ubertin de Casale; 
ces pages se ressentent de ses rapports avec Angèle 
de Foligno; Bernardin de Sienne les a exploitées dans 
sa prédication et ses écrits (E. Blondel d'lzegem, 
L'infiuence d' Ubertin de Casale sur les écrits de S. Ber
nardin de Sienne, CF, t. 5, 1935, p. 5-44; Encore 
l'infiuence d'Ubertin de Casale .. , t. 6, 1936, p. 57-76). 

Contemporains d'Angèle, les deux << fous d'amour >> 

pour le Christ, auteurs de pages tout imprégnées de 
christocentrisme : l'espagnol Raymond Lulle t 1315, 
spécialement dans son roman mystique Blanquerna, 
et Jacopone da Todi t 1306, poète mystique qui chante 
la passion de Jésus et les douleurs de sa Mère ( Stabat 
Mater et Donna del Paradiso) avec une telle tendresse 
d'amour qu'on en perd de vue l'âpreté et la dureté 
d'autres << laudi ». 

N'oublions pas deux ouvrages d'inspiration bonaventu
rienne : le Stimulus amoris de Jacques de Milan (t fin 13• siè
cle) et les Meditationes Pitae Christi de Jean de Caulibus 
(1• moitié du H• siècle). Les affectives ~editationes consti
tuent une « biographie mystique du Christ » (P. Pourrat, 
La spiritualité chrétienne, t. 2, p. 278). Elles sont d'une grande 
efficace· leur méthode d'application des trois facultés de l'âme 
(méthode adoptée plus tard par les mystiques néerlandais et 
l'école ignatienne) introduit l'âme dans la connaissance amou
reuse du Christ, pour la conformer au modèle suprême de 
perfection. Le Stimulus amoris s'adresse plutôt aux parfaits, 

bien qu'il demeure très accessible; la c~nte~~lation de !a 
passion du Christ est la voie d'accès à la vie umtive : • Pass~o 
amabilis quae sui meditatorem alienat et non solum reddit 
angelicum, sed divinum » (c. 14, Quaracchi, 1905, p. 70). 

3) Aux 14e ET 15e SIÈCLES. - La liste des maîtres 
qui traitent du christocentrisme selon l'espr_it francis
cain pourrait aisément s'allonger; nous preferons_ n~u~ 
borner à quelques noms qui marqueront la contmmte 
de la tradition. 

Hugues Panziera (t vers 1330) exalte, comme Angèle 
de Foligno (A. Blasucci, La teologia del dolore nella 
B. Angela da Foligno, MF, t. 59, 1959, p. 494-507), 
l'action concordante et indissoluble de la croix et de 
l'amour (Epistole spirituali, dans A. Levasti, Mistici 
del duecento e del trecento, Milan-Rome, 1935, p. 309! 
dans la crucifixion mystique de l'âme, pour que celle-CI 
se rende semblable au << Christ amoureux de toute 
perfection, souverain maître .. , princi~e sûr _et très 
ferme échelle et moyen très court et tres parfaite fin >> 

(Trattato della perfezione, ibidem, I?· 281). D'où _ce 
principé général de sainteté : << La creature est parfaite 
dans la mesure où sa vie est semblable à celle de notre 
très doux Rédempteur Jésus-Christ» (Epis~ole spiritua!,i, 
p. 307). Le Liber de conformitate de Barthelemy de Pise 
t 1401 est un essai, proposé à tous les enfants de 
saint François, sur le christocentrisme vécu par leur 
séraphique Père, l'alter Christus par excellence. 

Le maître le plus représentatif du christocentrisme 
spirituel au 15e siècle est saint Ber1:ardin de Sie~ne 
t 1444. La primauté absolue du _Christ,, la royaute _et 
la médiation universelle du Verbe mcarne sont exposees 
en des pages lumineuses et coristit~~nt le fond dogm3:
tique de son christocentrisme spmtuel (A. Blasucc1, 
La spiritualità di San Bernardino da Siena, MF, t. 44, 
1944, p. 42-65; M. Bertagna, Christologia S. Bernardini 
Senensis, Rome, 1949). 

Bernardin a le mérite d'avoir été l'apôtre de la 
dévotion au Saint Nom de Jésus, dévotion qu'il avait 
puisée spécialement dans les écrits d'Ub_ertin de C~ale; 
il la présenta à la fois sous l'aspect doctrmal et pratique. 
Son trigramme du Nom de Jésus, placé dans un cercle 
solaire d'or rayonnant, avait une signification symbo
lique. Expliqué au peuple, il attirait les âmes au Christ. 
Bernardin le voulait reproduire non seulement sur les 
façades des églises, mais sur les ornements, les outils, 
les drapeaux, les monnaies : << En le voyant souvent 
par les yeux du corps, tu le présenteras à l'œil i,nt~rieur 
de l'esprit, et tu le prononceras souvent par reverence 
et amour et foi, et tu prendras cette habitude en sorte 
que toujours, en tout événement, c'est Jésus que· tu 
auras dans le cœur » (Le prediche Polgari di S. Bernardino 
da Siena. Quaresimale del 1424, éd. C. Cannarozzi, t. 2, 
Pistoie, 1934, p. 208 sv). Le thème de la passion de 
Jésus en relation avec la vie spirituelle était cher à 
Bernardin fidèle en cela à la tradition franciscaine. 
Il fixait s~n regard sur les plaies de Jésus : << Par les 
cinq plaies du Christ jaillit l'amour » (p. 497). 

Jean Brugman t 1473, composa une Vie de Jés1!5-
Christ en moyen-néerlandais, sur le modèle des Medita
tiones Pitae Christi de Jean de Caulibns. Dans sa célèbre 
Theologia mystica, Henri de Herp t 1477 parle d' << exer
citia christiformia » et propose, en dépendance de la 
tradition bernardine et franciscaine, trois degrés d'exer
cices sur la passion du Christ : la méditation de la 
passion provoque la compassion des commençants, la 
méditation des vertus du Christ souffrant est propre 



1321 SYNTHÈSE DOCTRINALE 1322 

aux âmes _plus avancées, la réciprocité d'amour avec le 
Christ en croix est le fait des contemplatifs. 

L'lndica mihi (1500, d'un anonyme franciscain) illustre 
la vie et la passion du Christ; le ton affectif est d'esprit 
franciscain. 

Sur la mystique de la Passion chez la bienheureuse Camilla 
Battista Varani t 1527, voir infra, col. 1355-1356. 

2° Spiritualité mariale. - 1} Les frères mineurs, 
ordre marial. - Léon Veuthey remarquait récemment: 
<< Du christocentrisme de saint François et de ses 
enfants a jailli tout l'amour franciscain envers Marie, 
lequel devait aboutir à l'affirmation o.e sa conception 
immaculée >> (La spiritualità francescana e l'Immaco• 
lata, dans Virgo Immaculata, t. 7, fasc. 3, Rome, 1957, 
p. 228). Le fait que la Mère est inséparable de son Fils 
devait tout naturellement favoriser dans la piété 
franciscaine une attitude particulière à l'égard de 
Marie, Mère de Jésus. 

Saint François a aimé Marie d'un amour indicible 
(supra, col. 1283} justement parce qu'elle nous a donné 
pour frère le Seigneur de la Majesté (2 Celano, n. 198, 
p. 243). Saint Bonaventure attestait ;!-!~ Devotionem 
ferventem ... habebat ·ad Dominam mundi~, (Legenda 
maior, c. 2, n. 8, p. 566). François la constitua<< avocate 
de son Ordre >> (<< Ordinis advocatam constituit .. , filios 
usque in finem fovendos et protegendos submisit >>, 
2 Celano, n. 198, p. 244). 

Piété et doctrine mariales se conjuguent chez les 
plus doctes de ses fils. Le cœur a la priorité, mais la 
spéculation y est teintée d'une onction affective. Le 
culte professé par l'ordre séraphique envers la Vierge, 
depuis ses origines, justifie le caractère marial de 
l'ordre, et sa spiritualité est à juste titre mariale 
(A. Blasucci, Note caratteristiche della pietà mariana 
nell' ascetica f rances cana, dans La Madonna nella 
spiritualità francescana, coll. Quaderni di spiritualità 
francescana 5, Assise, 1963, p. 76-87). 

S-on amour envers la Vierge explique le mouvement 
doctrinal marial de l'ordre tout entier, qu'il s'agisse 
d'exposer ses grandeurs ou de défendre ses privilèges : 
l'école scotiste a vigoureusement soutenu l'immaculée 
Conception (De Immaculata Conceptione in ordine 
S. Francisci, dans Virgo Immaculata, t. 7, fasc. 1-3) 
et l'assomption (C. Balic, Testimonia de assumptione 
Beatae Virginis Mariae ex omnibus saeculis, t.1, Rome, 
1948, p. 231-285; t. 2 (post concilium tridentinum}, 
1950, passim). 

En accord avec la doctrine de la prédestination abso
lue du Christ, l'école scotiste a vu sa Mère, toute subor
donnée au Christ, incluse dans le même décret et par 
conséquent elle-même prédestinée, indépendamment 
de la chute d'Adam. Cette prédestination a été à son 
tour considérée comme un motif valable pour exclure 
la Vierge non seulement du péché originel mais de la 
dette même du péché; certes, comme toutes les créa
tures, la Vierge a été rachetée, mais pour elle, en un 
sens unique et souverainement parfait, la rédemption 
est préservative (A. Blasucci, La dottrina scotistica 
della predestinazione assoluta di Maria e il dogma 
dell'Immacolata Concezione, dans Virgo Immaculata, 
t. 9, Rome, 1957, p. 124-163). François de Mayronnes, 
disciple de Scot, fut le principal promoteur de cette 
thèse, à laquelle l'ensemble de l'école se rallia. 

2) Auteurs spirituels marials. - La spiritualité 
mariale dans le franciscanisme s'appuie sur les grands 

thèmes étudiés par les théologiens de l'ordre : maternité 
divine et spirituelle, et l'immaculée Conception. Nous 
nous arrêterons ici. sur des expressions révélatrices 
d'un comportement intérieur d'estime et d'amour 
envers Marie de la part de quelques représentants de 
l'école (L. Veuthey, La pietà mariana nella spiritualità 
francescana, dans Vita cristiana, t. 23, 1954, p. 223-237; 
S. Ragazzini, Maria c,ita dell'anima, Rome, 1960, 
passim). 

Après saint Antoine de Padoue, qui insistait beaucoup 
sur la dévotion mariale dans ses prédications 
(L. Di Fonzo, La mariologia di Sant'Antonio, dans 
S. Antonio dottore della Chiesa, p. 85-172; B. Costa, 
La mariologia di S. Antonio di Padoc,a, Padoue, 1950}, 
il convient de signaler en particulier saint BonaPenture 
(E. Chiettini, Mariologia S. BonaPenturae, Rome, 1941). 
Il a spécialement exploré le thème de la médiation 
universelle de Marie (L. Di Fonzo, Doctrina S. Bona
Penturae de uniPersali mediatione B. Virginis Mariae, · 
Rome, 1938), montré qu'en quelque manière toute 
sainteté dépend d'elle, << omnis sanctificationis princi
pium diffusivum >> : << ex ea omnes sanctificantur .. , 
tota Ecclesia sanctificatur ... et in electis mittit radices 
suae sanctificationis .. , qui radicantur in Virgine 
Matre per amorem et devotionem, per earn sanctifi
cantur >> (Sermo 2 de purificatione Virginis, t. 9, p. 642a}. 
Tout le chemin de la perfection est lié à Marie << ad 
illuminandum nos in intellectu, ad purificandum in 
affectu, ad perficiendum in opere sive in effectu >> 
(p. 640-641); l'âme est parfaite lorsque les vertus de 
Marie se retrouvent en elle (Sermo 3 de purificatione, 
p. 649a}. Dans cet itinéraire, Marie << praecedit et viam 
parat, quousque perducat in terram promissionis 1> 
(Sermo 5 de natiPitate Virginis, p. 717b). 

Conrad de Saxe, exalte la maternité spirituelle de 
Marie : << Duo autem filii Mariae sunt, scilicet Homo 
Deus et homo purus, unius corporaliter, alterius spiri
tualiter >> (Speculum Beatae Mariae Virginis, Quaracchi, 
1904, lect. 3, p. 28). Marie est comme un.réservoir de 
grâce, qui se déverse sur tous : << Omnis gratia in Mariam 
confluxit, per quam tanta gratia ad omnes defluxit & 

(p. 27}. C'est à Conrad de Saxe que sont dues la phrase 
célèbre : << Maiorem mundum posset facere Deus, maius 
caelum posset facere Deus, maiorem matrem quam 
matrem Dei non posset facere Deus & (lect. 10, p. 134), 
et l'appellation d' << Épouse du Saint-Esprit>> (p. 136), 
adoptée par la théologie èt la piété mariales. 

Angèle de Foligno a expérimenté l'union mystique 
à Marie, témoignage suprême de la spiritualité mariale 
franciscaine de son tei;nps : << lpsa Regina misericordiae 
et omnis gratiae mater, super istos filios et filias se 
inclinans, quae prius · apparebat sursum elevata, novo 
modo et gratiosissimo benedictiones dulcissimas inge
minabat super omnes 1> (Autobiogrnfia, n. 174, p. 286). 
<< lpse benedictus Deus totus viscerose effunditur super 
vos, et ipsa dulcissima Mater>> (n. 176, p. 288). 

Saint Bernardin de Sienne, grand chantre de Marie 
(G. Folgarait, La teologia mariana di S. Bernardino 
da Siena, Milan, 1939; L. Di Fonzo, La mariologia 
di S. Bernardino da Siena, MF, t. 47, 1947, p. 3-102), 
demeurait émerveillé de l'abîme des grandeurs de 
Marie (Sermo 51. Feria 2 post dom. oliPar11,m, art. 1, 
c. 1, Opera omnia t. 4, Quaracchi, 1956, p. 539). Il la 
voyait tout active, par sa puissance médiatrice : << ln 
Christo, - il suit ici une pensée exprimée par Ubertin. 
de Casale -, fuit plenitudo gratiae, sicut in capite 
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influente; in .Maria vero, sicut in collo transfundente .. ; 
nam sicut per eollum spiritus vitales a capite difJun
duntur per corpus, sic per Virginem a capite Christo 
vitales gratiae in eius mysticum corpus, et specialius 
in amicos atque devotos, continue transfunduntur » 
(Tractatus de Beata Virgine, sermo 3, art. 3, c. 2, t. 6, 
1959, p. 96). Elle est non .seulement comme le << cou » 
du corps mystique, mais aussi « Mère », portant avec un 
amour maternel << Filium Dei et totum mysticum 
Christum, hoc est caput cum toto corpore electorum >> 

(art. 2, C. 2, p. 93). 

3° Pratiques dévotionnelles. - La spiritua
lité franciscaine a donné vie à dé multiples pratiques 
.dé:votionnelles qui se rattachent, par leur inspiration, 
à son caractère christocentrique et marial. En cela 
aussi :elle a 'Suivi l'impulsion de son fondateur, porté 
qu'il était par << son sens marqué du concret & et son 
besoin de revivre le << èycle liturgique >>, même d'une 
façon << plastique » (M. Ciccarelli, I capisaldi della 
spiritualità francescana, Monza, .1955, p. 71). 

1) Culte de la Trinité. - En accord avec l'orientation 
.trinitaire de François d'Assise, << cultor perfectus 
Trinitatis •» (Legenda strium sociorum, c. 14, n. 60; 
cf Regula 1, c. 23, Opuscula, p. ·61; W. Lampen, S. Fran
ciscus cultor Trinitatis, AFH, t. 21, 1929, p. 449-467), 
l'ordre introduisit, sous le gouvernement de Bona
venture, au chapitre général de Narbonne (1260), la 
fête de la Trinité, fixée au jour octave de la Pentecôte. 
Suspendue ·quelque temps, elle fut réintroduite lorsque 
Jean xxu, en "1334, l'adopta pour l'Église universelle. 
C'est à Jean Pecham que l'on doit l'office de la Trinité, 
adopté par l'ordre (W. Lampen, Jean Pecham et son 
office de la Sainte Trinité, FF, t. 11, 1928, p. 211-229) 
et maintenu jusqu'à Pie v. 

2) Pratiques de déPotion au Christ. - a) Déçotion .à 
"l'Enfant Jésus. - La Nativité de Jésus a été une des 
fêtes les plus chères à saint François : Noël lui ensei
gnait la pauvreté universelle et l'amour du Christ. 

La représentation plastique de la Nativité, à Greccio, 
pour la Noël 1223, fut une des manifestations du 
tendre amour de François pour !'Enfant Jésus. Elle 
·exerça selon la tradition (ce que contredit cependant 
C. -van Hulst, art. CRÈCHE, DS, t. 2, col. 2520-2526) 
une certaine in'fl.uence dans 1es représentations de la 
erèche, soit dans l'ordre, soit au dehors, et surtout 
contribua à introduire un << esprit nouveau ». Les 
auteurs spirituels -franciscains ont, à leur tour, beau
coup insisté sur la dévotion à l'enfance. 

L. Di Stolfi, Il presepio .di Greccio nella poesia italiana, 
dans Frate Francesco, t. 10, 1937, p. 332. - Voir aussi G. -Can
tini, L'infanzia diPina nella pietà francescana, St Fr, t. 9, 
1923, p. 283-313. - D. Neri, 1 francescani e il Natale, ibidem, 
p. 437-463. - ·I. Noye, art. Dévotion à l'ENFA'NCE, DS, t. 4, 
col. ;6-59-665, a -présenté ce • mouvement franciscain •· 

b) Déçotion à la passion du Christ. - La .passion est 
l'autre moment de la vie du Christ qui a attiré l'âme 
franciscaine : la pauvreté, la douleur, l'amour du Christ 
en sa passion .ont suscité admiration, compassion, 
imitation. A la suite de l'Officium Passionis Domini 
que 1François ·d'Assise composa pour promouvoir la 
méditation de la passion, surgit toute une littérature 
spirituelle, ,due à ses enfants, destinée à orienter les 
âmes vers le Christ crucifié (Metodio da Nembro; 
iJ :« ,Cantori della Passione » francescani, Rome, 1950}. 

Ce mouvement de dévotion a beaucoup contribué à la 
formulation de la pratique du Chemin de la Croix; le propa
gateur le plus célèbre de la méthode actuelle sera le fran
ciscain saint Léonard de Port-Maurice t 1751. Sur la part 
prise par les franciscains dans cette dévotion, voir Amédée 
de Zedelgem, Aperçu historique sur la déPotion au chemin 
de la Croix, CF, t. 19, 1949, p. 45-142, et M.-J. Picard, art. 
CHEMIN DE CROIX, DS, t. 2, col. 2576-2606. 

c) DéCJotion au Nom de Jésus. - Cette dévotion 
était connue déjà de saint François (1 Celano, n. 86. 
p. 64). Dans son sillage on rencontre Antoine de Padoue, 
Marguerite de Cortone, Ubertin de Casale. Bernardin 
de Sienne en sera l'infatigable apôtre; s'inspirant 
d'Ubertin, il lança la dévotion au moyen du trigramme 
du Nom de Jésus. Le suivirent Jean de Capistran, 
Jacques de la Marche, Bernardin de Feltre, Bernardin 
de Bustis et bien d'autres franciscains (C. Mariotti, 
Il Nome di Gesù e i francescani, Fano, 1909; R. Biasiotto, 
History of the deCJelopment of DePotion to the Holy Name, 
St. Bonaventure, N.Y., 1943). Clément vu en 1530 
concéda à l'ordre franciscain l'office propre. Inno
cent xm en 1721 étendit la fête à toute l'Église. 

d) DéCJotion à l'eucha~istie. - On a appelé François 
d'Assise le << doctor eucharisticus >>. On a vu ;pourquoi 
(supra, col. 1281). Son amour pour l'eucharistie, il le 
voulait répandre partout, et désirait voir << monarques 
et peuples ~ rangés << autour du Roi eucharistique »; 
le saint aurait voulu que ses frères devinssent<< apôtres 
d'une vraie mission eucharistique dans le monde 
entier >> (H. Felder, L'idéal .. , t. 1, p. 87-113). 
Sainte Claire rivalisait avec lui. Elle aussi était .passion
née pour l'eucharistie (Legenda S. Clarae,· c. 17, n. 2.8, 
éd. Pennacchi, p. 39; voir DS, t. 5, col. H03). Les 
écrivains spirituels, tels que Bonaventure, Angèle 
de Foligno, Raoul de Biberach, Herp, ont parlé de 
l'expérience mystique eucharistique (É. Longpré, 
L'eucharistie et .l'union mystique selon la spiritualité 
franciscaine, RAM, t. 25, 1949, p. 306-333, et 
art. EucHARISTIE, DS, t. ~. col. 1596-1.621), tandis 
que des prédicateurs comme Antoine de Padoue, Ber
told de Ratisbonne, Bernardin de Sienne, Michel 
Carcano de Milan, ont diffusé la doctrine et le culte 
(C. Mariotti, L'Eucaristia e ,i francescani, Fano, 1908). 

Le bienheureux Bernardin de Feltre t 14%. fut le promo
teur des confréries eucharistiques en Lombardie. Plus tard, 
saint Pascal Baylon t 1592, pour son très spécial amour 
envers l'eucharistie, mérita d'être proclamé par Léon xm 
patron des œu vres et associations eucharistiques (bulle Pro
Pidentissimus Deus, 28 novembre 1897), tandis ·que Joseph 
Piantanida de Fermo t 1556 contribua à répandre la -pratique 
des quarante heures (Analecta ordinis minorum capuccinorum, 
t, 18, Rome, 1897, p. 178-184). 

e) DéCJotion au Cœur de Jésus. - Nettement expri
mée déjà chez Antoine de Padoue, cette dévotion eut 
son théologien en Bonaventure. ·Scot en a traité avec 
éclat (Déodat de Basly, Le Sacré-Cœur, exposé selon 
la doctrine du bienheureux Jean Duns Scot, Paris, 1946). 
A côté de ses grands noms, la tradition franciscaine du 
culte au Sacré-Cœur est représentée par Marguerite 
de Cortone, Angèle de Foligno, Ubertin de Casale, Ber
nardin de Sienne, Catherine de Bologne, Herp, Fride
lini de Winenden, Camilla Battisfa de Varano (P. Cons
tant, Le Sacré-Cœur de Jésus et l'ordre franciscain, It 
Fr, t. 4, 1929, p. 304-32~; L. Di Fonzo et G. Colasanti, 
Il culto del Sacro Cuore di Gesù negli ordini frances
cani, dans Cor Jesu, t. 2, Rome: .1959, p .. 99-124). 
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f) La dévotion au Christ Roi eut en Scot son docteur, 
mais elle se trouve, au moins implicite, chez saint Fran
çois, saint Antoine, saint Bonaventure. Après Scot, la 
dévotion s'affirme de plus en plus dans l'ordre (A. Sanna, 
La regal,ità di Cristo .• , supra, col. 1318). 

3) Dévotions mariales. - Depuis 1254 les quatre 
antiennes finales de l'office ( Salve Regina, Alma Redemp
toris, Ave Regina, Regina caeli) ont été introduites 
dans le bréviaire de l'ordre, que Nicolas m, en 1277, 
adopte pour l'Église romaine. Le Stabat Mater et les 
deux fêtes des douleurs de Marie, incluses au bréviaire 
franciscain, passèrent également dans l'Église univer
selle. 

L'histoire de la • couronne en l'honneur des sept joies de la 
Vierge •, adoptée par l'ordre depuis le 15• siècle, comporte une 
période d'élaboration aboutissant à la forme actuelle : 72 APe 
Maria, en l'honneur des années de la Vierge, et la méditation 
des sept joies, distribuée selon les sept dizaines de la couronne. 
Les sept joies de la Vierge furent ensuite célébrées avec office 
propre et messe dans l'ordre franciscain (L. Bracaloni, Origine, 
epoluzione ed affermazione della corona francescana. mariana, 
St Fr, t. 29, 1932, p. 257-295; J. Campelo, De indulgentiis 
seraphici ordinis hodie Pigentibus, Compostelle, 1943, p. 185 svv). 

Diverses fêtes mariales célébrées dans l'ordre furent ensuite 
adoptées pour l'Église universelle, par exemple : la Visitation 

. de Marie (1263), les Épousailles de Marie (1263) (E. Campana, 
Maria nel culto cattolico, t. 1, Turin-Rome, 1933, p. 253 svv). 

Pour l'influence de la piété franciscaine sùr la formule 
de l'APe Maria et la dévotion à l'Angelus, voir Chr.onica XXIV 

generalium, AF, t. 3, p. 329, 351, et H. Thurston, art. AvE 
MARIA, DS, t. 1, col. 11'61-1165. 

Voir Jean de Dieu, La Vierge et l'ordre des frêres mineurs, 
dans Maria, t. 2, 1952, p. 783-831; E. Christian, Our Laây. 
De"otion to Mary in franciscan tradition, Chicago, 19M. 

4) Parmi les autres pratiques de dévotion, retenons 
celles en l'honneur de saint Joseph. 

Depuis ses origines, l'ordre séraphique lui a rendu un culte 
spécial; théologiens et prédicateurs (Alexandre de Halès, 
Jean de la Rochelle, Bonaventure, Pierre de Jean Olivi, 
Duns Scot, Bernardin de Sienne, Bernardin de Feltre, Bernardin 
de Bustis, etc) ont propagé son culte (V. Doucet, Le culte 
de saint Joseph et l'ordre t~anciscain, dans Annales de Saint
.Joseph du. Mont-Royal, t. 15, 1926, p. 250-257; É. Longpré, 
Saint Joseph et l'école franciscaine du XIII" siècle, dans Le 
Patronage de saint Joseph, Actes du Congrès d'études de 
1955, Montréal et Paris, 1956, p. 217-254). La .fête du saint 
fut introduite dans l'ordre en 1399. 

2. VERTIJS « 'FRANCISCAINES » 

1° La pauvreté. - Elle est universellement consi
dérée comme une des caractéristiques essentielles de la 
spiritualité franciscaine. On a vu (supra, col. 1286) 
à quel point le<• serafico poverello » avait passionnément 
aimé la pauvreté. Pour lui comme pour ses disciples la 
pauvreté a été source de richesse spirituelle. Le dépouil
lement des biens terrestres a été comblé par la pléni
tude des biens surnaturels : la joie est un fruit de la 
pauvreté voulue par l'amour. 

A la racine de cette attitude spirituelle, demeure, 
une fois -de plus, un motü christocentrique : « Hanc 
(paupertatem) Filio Dei familiarem attendens, iam 
iamque toto orbe repulsam studet caritate perpetua 
desponsare » ( 2 Celano, n. 55, p. 165), <• ... in paupertate 
et humilitate Domino famulantes » (Regula II, c. 6, 
Opuscula, p. 68). 

1) Au temps des premières générations. - Jusqu'à la 
mort du saint (3 octobre 1226), les frères vécurent 

en plein climat de ferveur. Le développement organique 
de l'ordre imposait déjà certaines adaptations de l'idéal 
de la pauvreté, sans en entamer toutefois la substance. 
François, bien qu'avec peine, y consentit. La pauvreté 
était <• reine » dans la fraternité des mineurs, comme 
une épouse mystique, contemplée dans l'Époux divin, 
le Christ, de qui les fils du << poverello », et à son imi
tation, s'inspiraient. Le Sacrum commercium B. Fran
cisci cum domina Paupertate (éd. Édouard d'Alençon, 
Rome, 1900; trad. Ubald, Les noces mystiques .. , Paris, 
1913), composé vers 1227, peut-être par Jean de 
Parme, scellait en style poétique cette idylle mystique 
de François avec dame Pauvreté. Cet ouvrage, hom
mage à saint François, était aussi un rappel du premier 
mouvement franciscain, dont beaucoup déjà avaient 
la nostalgie. L'héritage du fondateur ne se défigurait-il 
pas? Le contraste entre l'idéal et la réalité devenait 
flagrant, entre une pauvreté rigoureusement comprise 
et vécue et une atténuation exigée par les activités 
apostoliques et intellectuelles. 

Aussi, pendant qu'un groupe restreint de frères s'en 
tenaient à une observation stricte de la R~gle, la majo
rité, ou << communauté >>, acceptait les mitigations 
concédées par les papes, en raison des diverses tâches 
d'étude et d'apostolat : couvents et églises plus vastes, 
collèges généralices et provinciaux pour les études, 
aumônes pour vaquer au travail intellectuel, aux minis
tères, fondations pieuses, etc (L. Di Fonzo, J francescani, 
loco cit., p. 171; cf DS, supra, col. 1304). 

Restait cependant sauf l'engagement de ne pas pos
séder même en commun; la propriété des biens appar
tenait au Saint-Siège ou aux bienfaiteurs eux-mêmes, 
tandis que l'administration était confiée aux << amis 
spirituels >> (Regula II, c. 4, Opuscula, p. 67), plus tard 
aux << syndics et procureurs » apostoliques (Innocent rv, 
bulles Ordinem vestrum, 1245, et Quanto studiosius., 
1247; Martin IV, bulle Exsultantes in Domino, 1283). 
Bonaventure constatait que, malgré tout, l'ordre demeu
rait fidèle à la Règle : << Nil iuxta hoc proprietatis 
habentes, Regulam nostram bona conscientia obser
vamus •> (Determinationes quaestionum circa Regulam, 
p. 1, quaest. 24, t. 8, p. 354). Il s'efforçait de faire vivre 
à la perfection la pauvreté, ~• praerogativa sublimis >> 

de l'ordre (Epistolae offeciales 2, t. 8, p. 470-471), tout 
en admettant les atténuations devenues nécessaires 
(Determinationes .. , p. 1, quaest. 9, t. 8, p. -343-344) : 
de grands édifices facilitaient le ministère apostolique · 
et la solennisation liturgique (p. 2, quaest. 15, p. 367-
368). Du reste, Grégoire 1x avait déclaré que le Testa
ment de François, - dernière forme de son idéal de la 
pauvreté -, avait été rédigé comme une exhortation 
privée et n'avait donc pas force de loi (Quo elongati, 
28 septembre 1230). 

2) Querelles sur la pauvreté. - De ces atténuations 
acceptées ou refusées naquit << la querelle pour la 
pauvreté >>. 

Malheureusement certains zélateurs de la pauvreté 
se laissèrent prendre aux attraits du joachimisme : 
Gérard de Borgo San Donnino publiait à Paris en 1254 
son lntroductorius in EPangelium aeternum, dont 
plusieurs propositions furent condamnées (J. de Gui
bert, Documenta ecclesiastica christianae perfectionis .. , 
Rome, 1931, n. 173-187; H.-S. Denifle, Das Evangelium 
aeternum und die Commission zu Anagni, ALKG, t. 1, 
1885, p. 49-164). Jean de Parme, ministre général, 
s'était montré favorable au joachimisme. Il fallait 
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intervenir. Le mouvement fut étouffé par l'action éner
gique de Bonaventure, qui défendit également l'ordre 
contre les ac_cusations de mendicité oisive lancées par 
Guillaume de Saint-Amour et Gérard d'Abbeville. 

A. van den \Vyngaert, Querelles du clergé séculier et des 
ordres mendiants à l'Université de Paris au xn1• siècle, FF, 
t. 5, 1922, p. 257-281, 369-397; t. 6, 1923, p. 47-70. - É. Jor
dan, Le premier siècle franciscain: les grandes crises de l'ordre, 
dans François d'Assise, son œu11re, son influence, Paris, 1927, 
surtout p. 110-123. 

A quelque temps de là, un mouvement pour l'obser
vation de la Règle « ad litteram sine glossa 1> fut lancé 
par les << Spirituels 1> dans les provinces des. Marches, 
de la Provence, de la Toscane et d'Aragon. Avec leurs 
chefs Ange Clareno t 1337, Pierre de Jean Olivi t 1298 
et Ubertin de Casale (t 1329/1332), ils soutenaient 
l'intangibilité de la Règle, considérée comme un résumé 
de l'Évangile et dictée par le Christ (Speculum perfec- · 
tionis, c. 1, éd. P. Sabatier, p. 2), tenaient pour obli
gatoire le Testament de saint François, affirmaient que 
le vœu de pauvreté comportait essentiellement l' << usus 
pauper » ou l' << usus arctus » des choses, jugeaient que 
la pauvreté n'était pas un moyen de perfection, mais 
constituait la perfection même, etc (É. Jordan, loco 
cit., p. 90-147). 

La << communauté » admettait le concept de dépouil
lement de toute propriété, individuelle et collective, 
comme essence du vœu de pauvreté, mais l' << usus 
pauper 1> ne devait entrer en ligne de compte que dans 
les limites fixées par la Règle : << Tenentur autem fra
tres àd usus pauperes qui in regula exprimuntur, eo 
modo quo ibi exprimuntur 1> (réponse de la communauté 
aux accusations des Spirituels, dans Fr. Ehrle, Zur 
Vorgeschichte des Concils C1on Vienne, ALKG, t. 3, 
p. 136). Clément v, par la bulle ExiC1i de paradiso 
(6 mai 1312), tout en réprouvant certains abus de la 
communauté, tentait une conciliation entre les deux 
parties. Mais Jean xxu condamna les Spirituels, en 
1317-1318, par les bulles Quorumdam exigit, Sancta 
Romana, Gloriosam Ecclesiam (contre les récalcitrants 
réfugiés en Sicile). Voir L. Oliger, art. Spirituels, DTC, 
t. 14, 1941, éol. 2522-25(l9. Beaucoup de Spirituels se 
soumirent; d'autres rejoignirent les fraticelles (cf 
Cl. Schmitt, art. FRATICELLES, DS, t. 5, col. 1167). 

Sous Jean xxn, des franciscains soutinrent que le Christ 
n'avait pas possédé par droit de propriété les biens à son 
usage. Le chapitre général de 1322 affirma ouvertement que 
le Christ et les apôtres n'avaient rien possédé ni en particulier 
ni en commun, et que là était la plus grande perfection. 
Une lettre encyclique fut adressée aux fidèles du monde. 
entier et à quelques personnages en vue (Duo documenta de. 
polemica inter Gerardum Oddonem et Michaëlem de Caesena, 
AFH, t. 9, 1916, p. 166-167; M. Bihl, Formulae et documenta e 
cancel/aria F. Michaëlis de Caesena, O.F.M., AFH, .t. 23, 
1930, p. 122-124). L'opinion des franciscains fut déclarée 
hérétique, mais on n'exclut pas que le Christ et les apôtres 
eussent vécu dans une extrême pauvreté (bulle Gum inter 
nonnullos, 12 novembre 1323). 

Le simplisme de certains spirituels ne suffit pas à 
expliquer ces conflits. La passion pour un haut idéal 
de pauvreté avait exercé son emprise sur des esprits 
tels que Pierre de Jean Olivi, Ubertin de Casale, Jaco
pone de Todi, Guillaume d'Ockham, Michel Fuschi de 
Cesena et Bonagratia de Bergame, qui en vinrent par
fois à se rebeller ouverteme:p.t contre l'autorité (É. Jor
dan, loco cit., p. 127-146). L'amour étroit de la pauvreté 

faisait perdre de vue l'obéissance à l'ordre et à l'Église, 
et suscitait des hérétiques. En fait, la pauvreté n'a eu 
une importance aussi prépondérante dans l'histoire 
d'un ordre religieux que chez les franciscains. Cet idéal 
mal entendu, a pu entraîner de douloureux conflit~ 
et même des scissions; il a suscité aussi de beaux retours 
à la primitive ferveur franciscaine, et une floraison de 
sainteté. Le mérite de la réforme de<< la régulière obser
vance 1> revient au frère lai Paoluccio Trinci de Foligno, 
en 1368. Le succès en fut assuré par de célèbres promo
teurs : Bernardin de Sienne t 1MIA, Albert de Sarteano 
t 1450, Jean de Capistran t H56, et Jacques de la 
Marche t 1476. 

Malgré les tentatives d'union (P. Sevesi, L'Ordine dei /rati 
minori, t. 1, Milan, 1942, p. 52-59), et contrairement à la 
pensée de saint Bernardin (resté conventuel) qui tenait à 
demeurer dans l'ordre comme un levain dans la masse, la 

· séparation devint définitive en 1517 entre !'Observance et la 
communauté ou conventuels (constitution de Léon x Ite vos, 
29 mai). Clément vu, le 13 juillet 1528, approuvait la réforme 
des capucins, qui se séparaient des observants pour suivre 
la Règle de manière plus stricte encore et pour donner au 
Testament de saint François force de loi (Melchior de Pobladura, 
Historia .. , t. 1, p. 14-17, et supra, col. 1309-1313). 

3) Doctrine des maîtres. - D'après R. Manselli, 
• tous les franciscains, bien qu'avec des tons. et des nuances 
divers, depuis l'extrêmisme des spirituels d'Italie jusqu'à 
l'équilibre d'Olivi et aux positions plus conciliantes des 
conventuels, étaient fermement convaincus de la manifesia
tion providentielle de saint François, de la divine inspiration 
4e sa Règle, de la signification exceptionnelle de son ordre 
dans l'histoire, de la valeur unique de la pratique de la pau
vreté comme moyen de salut • (La « Lectura super Apoca
lypsim • di Pietro di GioPanni Oli11i, Rome, 1955, p. 218). 

Tous les maîtres spirituels franciscains ont redit, à 
leur manière, << la valeur unique de la pauvreté 1>. La 
parfaite charité, affirmait BonaC1enture, veut la parfaite 
exclusion de toute cupidité, << quia venenum caritatis 
est cupiditas 1>, et puisque la cupidité est écartée par la 
pauvreté, celle-ci doit être considérée comme << radix 
et principium perfectionis » (Quaestiones disputatae de 
perfectione eClangelica, q. 2, a. 1, t. 5, p. 129). Dans sa 
défense de la profession de pauvreté, le saint condensait 
la valeur de la pauvreté, en la déclarant« consilium prin
cipale et principium fundamentale et fundamentum 
sublime 1> (ibidem). Le renoncement aux biens condui
sait à la mortification de la chair et à la parfaite obéis
sance : c'était le principe fondamental de la charité 
parfaite, car il vidait de toute attache terrestre; c'était 
le fondement de la liberté nécessaire à l'épanouissement 
de la vie active et de la vie contemplative; c'était une 
disposition féconde à la contemplation, << in bac vita 
talibus debetur contemplatio 1>; c'était un moyen effi
cace << ad evangelicae veritatis publicationem » (Apologia 
pauperum, c. 9, n. 22, t. 8, p. 301). Le << Deus meus et 
omnia 1> de saint François (Barthélemy de Pise, Liber 
de conformitate C1itae, AF, t. 5, p. 244), chant terminal 
de la pauvreté, dépouille de tout, et de soi-même, pour 
le Tout (Bonaventure, Legenda maior, c. 7, n. 2, p. 587). 

C'est ainsi que l'entendait sainte Claire, si jalouse 
du << privilegium paupertatis 1> et vivant avec ses filles le 
même idéal que saint François (2 Celano, n. 20(l, p. 248), 
Antoine de Padoue (A. Blasucci, La teologia mistica 
di S. Antonio, loco cit., p. 213-214), Bonaventure et les 
autres maîtres de la spiritualité franciscaine. Celle qui 
a peut-être le mieux exprimé"les multiples aspects de 
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grandeur et de beauté extérieure et intérieure de la 
pauvreté, c'est sans doute Angèle de Foligno. A l'imita
tion de François, qui avait appelé << reine » la pauvreté 
(Bonaventure, Legenda maior, c. 7, n. 1, p. 587), la 
bienheureuse la regardait dans le divin Maître et 
apprenait de sa bouche sa singulière noblesse : << Si non 
esset tantum bonum, ego non dilexissem eam. Et si 
non esset ita nobilis, ego non assumpsissem eam •> 

(Autobiografia, n. 95, p. 156). Avec la pauvreté pre
naient place dans la vie du divin Maître, avec la même 
continuité, le mépris et la douleur, les trois constituant, 
selon une expression chère à la bienheureuse, la << com
pagnie du Christ •> (n. 136, p. 230). Bonaventure avait 
eu une expression semblable, en parlant de l'imitation 
du Christ:<< consummatio discipulatus Christi» (accepta
tion parfaite des conseils évangéliques), et<< consumma
tio ... comitatus >>, entendant par << comitatus » précisé
ment l'humilité, la pauvreté et la mortification (Comm. 
in eçang. S. Lucae, n. 54-55, t. 7, p. 376). A cette com
pagnie, selon Angèle, par un principe de solidarité 
entre les membres et le ,Chef, doivent s'associer les 
membres (Autobiografia, n. 136, p. 232). Elle avait 
une vision très profonde de la pauvreté, << mater et 
radix humilitatis et omnis boni •>, au point de sentir 
son impuissance à en écrire (n. 95, •p. 158). Avec Fran
çois et Bonaventure elle la voyait << mater omnium 
virtutum •>, << documentum divinae sapientiae •> (ibidem). 
Elle remarquait trois degrés dans la pauvreté du Christ: 
le dépouillement des biens terrestres, le détachement 
des parents, des amis et de toute affection temporelle; 
la << summa paupertas •> est le dépouillement de soi, 
par lequel << fecit se pauperem propriae potentiae, 
propriae sapientiae, propriae gloriae •> (n. 137, p. 232-
234). << Haec paupertas est exemplar vitae nostrae •> 

(n. 161, p. 266). Une si haute conception de la pauvreté 
ne s'opposait pas à son sens de la discrétion dans 
l'exercice de la pauvreté matérielle; aussi, dans la 
lutte intérieure de l'ordre, tout en restant à l'écart, 
elle exhortait ses fils spirituels à prêcher d'exemple, 
sans blesser la charité (n. 186, p. 306). 

La pauvreté est liée à l'amour, qui l'exige, et, plus . 
concrètement, elle est une expression de << l'amour du 
Christ pauvre », ce qui constitue, comme l'a relevé 
F. Vernet, << le trait principal des saints franciscains 
et de la spiritualité franciscaine >> (Les ordres mendiants, 
Paris, 1933, p. 107). De Scot à Osuna, on retrouve le 
binôme pauvreté-charité (Michel-Ange, Ossuna et 
Duns Scot, ou la mystique de saint François, EF, t. 22, 
1909, p. 607-634; t. 23, 1910, p. 293-311, 424-443). La 
bienheureuse Camilla Battista de Varano résumait 
cette conception traditionnelle dans ces admirables 
réflexions : << Mon enfant, que ta pauvreté soit celle-ci : 
ne vouloir, pendant ta vie, autre chose que Jésus-Christ 
crucifié... Oh, qu'il est pauvre celui qui veut autre 
chose que Dieu! Oh, qu'il est riche celui qui n'a autre 
chose que Dieu! >> (lstruzioni al discepolo, dans Opere 
spirituali, Jesi, 1958, p. 216). 

20 La charité. - Jacopone de Todi commence une 
de ses Laudi par ce vers très expressif : << Povertate 
ennamorata, grann'è la tua segnoria >> (Pauvreté amou
reuse, grande est ta seigneurie) (Lauda 59, éd. F. Ageno, 
Florence, 1953, p. 233). Et une autre : << 0 amor de 
povertate, renno de tranquillitatel » (0 amour de 
pauvreté, royaume de tranquillité!) (Lauda 60, p. 237). 

1) Le rapprochement amour-pauçreté est d'une impor
tance fondamentale dans la spiritualité franciscaine. 

La pauvreté franciscaine n'est, au fond, que l'amour 
en vêtement de pauvre. On ne comprend ce vêtement 
que par la relation à la charité, qui parmi les vertus 
est la plus fondamentale de la spiritualité franciscaine. 
<< Toute spiritualité se résume en l'amour de Dieu >>; 

mqis « la franciscaine tout particulièrement. La spiri
tualité franciscaine est affective >> (F. Vernet, La spiri
tualité médiéçale, Paris, 1929, p. 32). Saint François 
n'a pas été un théoricien de l'amour, il a aimé jusqu'à 
la folie de l'amour. Son expérience a fait et fait encore 
école. Ses fils, même les plus savants, y ont puisé 
l'inspiration de leur vie et de leur doctrine. Ils ont donné 
la primauté à l'amour et subordonné la connaissance 
à l'amour, sans, pour autant, la sous-estimer. Le << nolo 
cognoscere nisi ut diligam >> a guidé l'activité intel
lectuelle du franciscanisme, et l'a marqué d'onction : 
<< Alii (les frères prêcheurs), explique Bonaventure, 
principaliter intendunt speculationi, a quo etiam nomen 
acceperunt, et postea unctioni. Alii (les frères mineurs) 
principaliter unctioni, et postea speculationi >> (J n 
Hexaëmeron, coll. 22, n. 21, t. 5, p. 440). Ce qu'on 
appelle le volontarisme franciscain (cf DS, t. 2, col. 592-
593) n'est pas un mouvement de la volonté aveugle, 
mais une chaleur pleine de lumière, qui a son point 
culminant dans la << sapientia >>, << quae simul dicit 
cognitionem et affectum •> (Bonaventure, In I Sent. 
prooem., q. 3, concl., t. 1, p. 13b). 

2) Les théologiens et les mystiques franciscains sont 
d'accord pour exalter la place suréminente et unique 
de la charité. Voir DS, t. 2, col. 586-594. 

Bonaçenture appelle la charité << radix, forma et finis 
virtutum >> (Breçiloquium, p. 5, c. 8, t. 5, p. 262), qui 
<< sola ducit hominem ad perfectionem » (De perfectione 
çitae ad sorores, c. 7, n. 1, t. 8, p. 124), car elle est 
<< omnium virtutum perfectio >> (In n Sent., d. 38, 
dub. 2, t. 2, p. 895) et << mater virtutum », puisque 
<< filas fovet et nutrit » (ln m Sent., d. 23, dub. 6, t. 3, 
p. 506). 

Daçid d'Augsbourg, à son tour, voit toutes les vertus 
contenues dans l'amour : << Caritas est una virtus in se 
omnem habens virtutem .. , virtus enini, sicut definit 
Augustinus, est amor ordinatus •> (De exterioris et 
interioris hominis compositione, lib. 3, c. 32, Quaracchi, 
1899, p. 226). 

Scot plonge son regard dans la source même de 
l'Amour, en Dieu, et le voit Amour par essence : 
<< dilectio per essentiam >> (Ordinatio 1, d. 17, n. 171, éd. 
Vaticane, t. 5, 1959, p. 220). C'était là l'expression 
théologique de la prière de saint François (Opuscula, 
p. 124). Amour qui s'aime et veut aussi << alios habere 
condiligerites se » (Ordinatio m, d. 32, q. un., ·n. 6, éd. 
Vivès, t. 15, p. 433a) et, avant tous, Celui << qui potest 
eum summe diligere » (C. Balié, Duns Scoti Theologiae 
marianae elementa, Sibenik, 1933, p. 15), le Verbe 
incarné. L'amour de la créature est un retour de l'amour 
à sa source; mais dans une pure créature il n'atteindra 
jamais l'égalité avec la source; aussi, selon Scot, 
l'amitié entre la créature et Dieu, par défaut de pro
portion, s'appellera << superamicitia >> (Ordinatio m, 
d. 27, q. un., n. 20, éd. Vivès, t. 15, p. 373b). Scot 
identifie grâce et charité, << quia quaecumque excel
lentiae attribuuntur caritati, et gratiae, et e converso » 
(Ordinatio u, d. 27, q. un., n. 3, éd. Vivès, t. 13, p. 248b); 
il n'admet entre elles qu'une distinction formelle : la 
grâce est dans l'ordre de l'<< esse >> et la charité dans 
l'ordre de l'<< operari >>. Par rapport aux aûtres vertus, 
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elles sont, l'une et l'autre, considérées comme << forma 
virtutum » (ibidem). 

En donnant la primauté à l'amour, et par conséquent 
à ]a volonté, Scot se révèle « inébranlablement attaché 
aux traditions les plus authentiques de la psychologie 
franciscaine », nous faisant découvrir << sous le revête
ment dialectique qui la voile à nos yeux l'inspiration 
mystique de son œuvre » (É. Gilson, La philosophie 
franciscaine, dans Saint François d'Assise, Paris, 1927, 
p. 171). 

Les écrits d'Angèle de Foligno abondent en expres
sions heureuses pour une reconstitution systématique 
de la théologie de l'amour à la lumière de l'expérience. 

Avec François, Bonaventure et Scot, elle regarde Dieu 
comme • -omne bonum • (Autobiografia, n. 121, p. 198). Dieu 
est • ipse amor • (n. 251, p. -402). • Et ipse non quaerebat 
aliud, nisi ut diligeret eum anima, quia ipse diligit eam, et 
ipse est amer animae • (n. 46, p. 72-74). Dieu ferait plus qu'il 
n'a fait en saint François, si quelqu'un l'aimait davantage 
(n. 35, p. 44-46). Voir A. Blasucci, La beata Angela da Foligno 
maestra dell' amore, dans Luce serafica, t. 36_, 1963, p. 123-128, 
241-246, 297-301. 

Bernardin de Sienne exalte la charité << regina virtu
tum .. , -virtutum imperatrix >> (Quadragesimale de 
Ec,angelio aeterno, sermo 3, a. 2, c. 2; Opera omnia, t. 3, 
Quaracchi, 1956, p. 51); << supra ... ceteras virtutes 
animam Deo conformat >> (a. 1, c. 4, p. 49); elle est 
<< forma ceterarum virtutum >> (sermo 2, a. 1, p. 30). Rien 
n'est plus connaturel à la volonté-que l'amour: << volun
tas arnica amoris >>. << Ecce quam fadlis est haec ars 
aman-di, quae solum in voluntate est >> (sermo 3, a. 3, 
c. 3, p. 57). Le thème de la charité domine les écrits de 
Bernardin (A. Blasucci, La spiritualità di S. Bernardino 
da Siena, loco cit., p. 22-41). 

3) La charité dans la spiritualité franciscaine est 
séraphique et extatique. L'ordre, comme son fondateur, 
est << tutto -serafico in ardore », dit Dante (Div.ina Com
media, Paradiso, c. 11, v. 37). La charité franciscaine 
vise à l'ardeur ,des séraphins; elle ·s'est rendu~ recon
naissable jusque dans son comp.ortement · extérieur. 
L'amour en l'âme franciscaine est extatique, car l'âme 
tend vers l'Objet aimé et recherché, pour lui-même, 
sans attention à soi. Ce comportement est qualifié 
d'amour réel-extatique, pour le distinguer de .l'amour 
personnel-physique (Z. Alszeghy, Grundformen der 
Liebe. Die .Theorie der Gottesliebe bei dem hl .. Bonaçen
tura, Rome, 1946, p .. 25) : le premier est amour de don, 
ou, -selon Bonaventure, << amour de complaisance » 
(ln m Sent., d. 29, dub. -4, t. 3, p. 653.), ou <<-extatique & 

.(l'âme aimante -<< continue excedit et -egreditur extra 
per amorem ·eostaticum », De triplici c,ia, c. 2, § 4; n. 9, 
t. 8, p. 10).; amour intéressé, le second se rend présent 
le sujet aimant, en ver.tu de la tendance ontologique 
<le la personne finie vers l'infini, et cherche à le pos
séder de .plus en plus parfaitement. Bonaventur.e ne 
renie pas la tendance métaphysique à se perfectionner 
dans l' Aimé (In :III Sent., d. 29. a. un., q. 5c, t. 3, 
p. 648b), mais, .pour lui, l'amout de soi devient théo
centrique par ,son motif, en ce sens que le bien du sujet 
est voulu à cause de l'infinie amabilité ,divine : << Anima 
ipsam · (sa propre béatitude) diligit propter Deum, non 
-propter se• (In 1 .Sent., d. 1, a. 3, ,q. 2, ad 5, t. 1, p. 42). 
L'amour de soi n'est pas supprimé, mais perfectionné 
par forientation théocentrique (J. Kamp, Die theolo
gische Tugend der Liebe nach der Lehre des hl. Bonac,en
tura, Munster, 1927, p. M, svv). Henri de Herp, à 

partir de cette conception et de .cette expérience, a .posé 
ouvertement le problème -de l'amour pur dans sa Theo
logia mystica. 

La charité franciscaine s'est portée vers les créatures 
pour rencontrer Dieu qui se reflète en elles. Le Cantique 
des créatures de saint François et la doctrine de l'exem
plarisme bonaventurien (J.-M. Bissen, L'exemplarisme 
diçin selon saint Bona()enture, Paris, 1929) fixent l'aspect 
expérimental et doctrinal de cette attitude théocen. 
trique de l'amour envers les êtres créés. L'amour de 
saint François pour toutes les créatures partait de sa 
vision de la paternité universelle de Dieu : << Contuebatur 
in pulchris pulcherrimum et per impressa rebus vestigia 
prosequebatur ubique dilectum, de omnibus sibi scalam 
faciens, per quam conscenderet ad apprehendendum 
eum, qui est desiderabilis totus >> (Bonaventure,.Legenda 
maior, c. 9, n. 1, p. 597). 

C'est là un comportement connaturel à la charité 
franciscaine. Angèle de Foligno demeurait émerveillée 
en r.egardant le monde << praegnans de Deo • (Autobio
grafia, n. 63, p. 106). Scot enseignait que le repos de 
l'amour est Dieu seul, mais que son objet prochain, par 
un acte réfléchi, peut être quelque chose de créé (Ordi
natio 111, d. 28, q. un., n. 6, éd. Vivès, t. 15, p. 384b). 

Envers tous les hommes la charité franciscaine a eu 
une ouverture de cœur sans limites. François priait 
ainsi: << ... et proximos nostros aJ:Llemus sicut et nosmet
ipsos, omnes ad amorem tuum pro viribus trahendo •> 

(Laudes, Opuscula, p. 120). 
Dans cet esprit Guibert de Tournai composait son 

Tracta.tus de pace, vade-mecum spiritu~l de la paix, qui 
s'achève en la quiétude mystique de la contemplation 
(Quaracchi, 1925, p. 183). Annoncer la paix (cf Regula 11, 

c. 3, Opuscula, p. 67; Testamentum, p. 80) fut le but 
que se .proposèrent nombre de << pacificateurs » francis-. 
cains, d'Antoine de Padoue à Antoine de Santarem 
(P. Sevesi, L'ordine dei frati minori, t. 1, Milan, 1942, 
p. 162). Angèle de Foligno pleurait les péchés des autres 
comme les siens et même plus que les siens : << Non est 
maior caritas in terra quam dolorare p.eecata proximi » .• 
Et elle remarquait : « Caritas quae hoc facit non est 
de hoc mundo >> (Autobiografia, n. 256, p. ,406-408). 

L'exercice -de cette charité -trouvait à s'exercer au 
sein même de l'ordre. On a affirmé-des premiers frères.: 
<< Tantum caritatis in ,eis ardebat quod eis facile vide
batur tradere corpora sua mor-ti non solum pro nomine 
Iesu Christi, sed etiam pro salute confratrum » (Legenda 
trium sociorum, n. 41, MF, t. 39, 1939, p. 164). 

3° La joie. - La joie franciscaine est proverbiale. 
Elle est née, comme un fruit de renoncement et de souf
france, aux rayons de l'amour. << Paupertas cum laetitia » 
(Verba admonit., n. 27, Opuscula, p. 18) sont presque 
deux termes antithétiques; leur coexistence, en rapport 
réciproque de cause et d'effet, a été l'admirable expé
rience de saint François et de sa compagnie de volon
taires. 

La joie franciscaine a été le chant de la libération du 
cœur de tout bien terrestre (<< nuditas cordis .», dit Bona
venture, Apolog.ia pauperum, c. 7, n. 21, t. 8, p. 279) : 
<c Erat eis exsultatio magna, cum nihil viderent vel 
haberent quod eos posset vane seu carnaliter delectare » 
(1 Celano, n. 35, p. 28). Même la souffrance et les humi
liations, sous l'action de l'amoul'., ont produit joie 
spirituelle en l'âme franciscaine. François en faisait un 
:programme spirituel pour lui et ses disciples. Bona
venture en traça l'itinéraire, depuis les débuts de sa 
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présence dans l'âme jusqu'à la plénitude de sa posses
sion. Voici comment il décrit la montée de la joie : 
« Transeundum... quousque tranquillitas et serenitas 
percipiatur, ex qua oritur spiritualis iucunditas, qua 
adepta, promptus est animus, ut sursum tendat. 
Incipit ergo via ista a stimulo conscientiae .et termi
natur ad affectum spiritualis laetitiae, et .exercetur in 
dolore, sed consummatur in amore •> (De triplici Qia, 
c. 1, § 1, n. 9, t. 8, p. 6). La présence de l'amour trans
figure la douleur en joie : << in mortis agone gaudere 
actus est caritatis perfectae •> (Apologia pauperum, c. ~, 
n. 3, t. 8, p. 253). Cet esprit de joie a pénétré toute 1a 
spiritualité franciscaine, comme une victoire du surna
turel sur le naturel, dans le << renversement des valeurs 
humaines », au point de faire trouver la douceur là où 
la nature éprouve répugnance (L. Veuthey, La spiri
tualità francescana nelle beatitudini eçangeliche, dans 
Il Terz'Ordine Francescano nella spiritualità, nella 
storia, nel diritto, nella sociologia, Rome, 1955, p. 13; 
A. Cresi, Il çalore ascetico-mistico della perfetta letizia 
francescana, St Fr, t. 20, 19t.8, p. 1-17). 

La Salutatio çirtutum, qui est au moins d'inspiration 
franciscaine, fait la liste des vertus les plus chères au 
saint et les plus saillantes dans la spiritualité francis
caine : << Ave, .regina Sapientia, Dominus te salvet cum 
tua sorore sancta pura simplicitate. Domina sancta 
paupertas, Dominus te salvet cum tua sorore humilitate. 
Domina sancta caritas, Dominus te salvet cum tua 
sorore sancta obedientia >> (Opuscula, p. 20). Le groupe
ment des vertus deux à deux, souligne la relation 
d'affinité qui existe entre elles, même sous l'apparente 
antinomie. 

Nous n'avons pas à présenter ici un traité des vertus • fran
ciscaines • ni un florilège des plus beaux exemples de vertus 
offerts par les fils ·de saint François. Les théologiens de Pordre 
et ses auteurs spirituels nous les exposent, et les recueils 
d'exempla ou les Vitae nous les donnent abondamment. 
Contentons-nous de renvoyer à des ouvrages comme ceux 
d'Ubald d'Alençon, L'âme franciscaine {Paris, 1926), de 
A. Gemelli, Il francescanesimo (1932), 7° éd., Milan, 1956, et 
de Hilarin Felder, Die ldeale des hl. Franziskus 110n Assisi, 
{192t,), Paderborn, 1952. 

3. CONTEMl"i.ATION ET ACTION 

1° Vie mixte. - Saint François voulait çue ses 
frères travaillent et n'éteignent pas l'esprit .d'oraison 
(Regula n, c. 5, Opuscula, p. 68), ou, comme l'explique 
Bonaventure, << ut... labor ipse in Dei gloriam dirigatur •> 

(Expositio super Regulam, c. 5, n. 1, t. 8, p. H9). 
Pendant le premier siècle franciscain, la primauté 
donnée à 1a vie centemplative apparaît avec une évi
dence telle que l'ordre passe pour contemplatif : << Ordo 
minorum quieti contemplationis et orationis et devo
tionis magis deditus fuit quam alter ordo •> [praedica
torum] (Fra Salimbene, Chronica, éd. O. H<ilder-Egger, 
MGH Scriptores, t. 32, 1913, p. 289). L'activité peu 
à peu devint plus visible, et l'ordre fut compté parmi 
les ordres cénobitiques, qui, comme l'écrivait Richard 
de Conington (vers 1311-1313), << vacant ut plurimum 
actioni, quae est vita laboriosa » (Tractatus de paupertate 
fratrum minorum, q. t., n. 9, § 10, AFH, t. 23, 1930, 
p. 3M). Sans aucun doute l'apostolat .entre dans 
l'essence de la spiritualité franciscaine (A. Masseron, 
Les franciscains, Paris, 1931, p. 199-201), mais l'ordre 
ne peut pour autant être classé comme purement actif. 

La spiritualité franciscaine, telle qu'elle se révèle 
depuis ·ses tlébuts, -est, en réalité, miKte, mêlant l'action 

et 1a contemplation, bien que la primauté ait été, 
intentionnellement, réservée à la seconde. Quoi ,qu'il 
en soit, en vérité, de la prépondérance accordée à la vie 
contemplative par les réformes (des observants, des 
récollets, des capucins, des alcantarins), l'ordre tend, 
dans .son ensemble, à une harmonisation de .l'action 
et de la contemplation. Saint François en a été un 
modèle authentique. De cet extatique par excellence 
et de ce << vir catholicus et totus apostolicus » Bon:a
venture affirmait : << Non se Christi Teputabat amiculil, 
nisi animas foveret quas ille redemit » (Legenda maior, 
c. 9, n. 4, p. 599). François conçut le projet de conquérir 
le monde entier, et dans ce but << il voulut fonder un 
ordre, ut multos cooperatores haberet non sollim in 
praesenti, .sed etiam in futuro, qui et sanctitatis eius 
imitatores .existerent et alios Deo plurimos lucrarentur » 
{Bonaventure, Determinationes quaestionum circa Regu
lam .. , pars 1, q. 1, t. 8, p. 338a). Telle est la source de 
l'action et de la contemplation franciscaines. · 

S~int Antoine de Padoue exaltait la primauté de la vie 
contemplative (Dominica 3 post Pascha, éd. A. M. Locatelli, 
p. 1i4b), mais il soulignait en même temps l'orientation 
apostolique de la contemplation : • Praedicatores prius debent 
se exercitar.e in aere coritemplationis ... ut postmodum avidius 
se et alios valeant cibare pane Verbi Dei• {Dom. 12 post Pente
costen, p. 389b), reprenant à la lettre une pensée de saint Fran
çois (2 Celano, n. 163, p. 22~). 

Bonaventure insistait grandement sur la nécessaire unité 
de l'action et de la contemplation : « Ideo viros spirituales 
aliquando oportet egredi, aliquando ingredi, aliquando ascen
dere, aliquando descendere, sicut vidit Jacob • (Comm. ·in 
E11ang. S. Lucae, c. rn, n. 75, t. 7, p. 275-276). 

C'est à cette lumière qu'il faut comprendre la spiri
tualité franciscaine comme << un harmonieux mélange 
d'action et de contemplation, celle-ci étant l'élément 
principal et la source de celle-là, à tel point que !'-activité 
extérieure n'est admise que comme rayonnement .de 
la vie intérieure et dans la mesure où elle ne la gêne 
pas •> (Gratien, Histoire de la fondation .. , p. 52). Sur 
cette nécessaire unité, voir K. Esser, L'ordre de saint 
François, Paris, 1957, p. 21. 

2° Science et piété. - << Nettement orientée vers 
la contemplation •>, la spiritualité franciscaine << unit à 
la science les effusions du cœur » (F. Vernet, Les ordres 
mendiants, Paris, 1933, p. 108). Saint François n'a pas 
été un promoteur << ex professo •> des études Jsupra, 
col. 1289). Préoccupé de la stabilité de l'esprit d'oraison 
et de la sainte pauvreté, il s'inquiétait des dangers 
d'orgueil auxquels expose Ia science quand elle ,est 
recher.chée avec ambitien (2 Celano, n .. 194, p. ·2u). 
Tout devait être subordonné à la << securior via ,pro 
salùte animae •> (Legenda antiqua, éd. F. Delorme, Paris, 
1926, n. 70, p. t.0), dont la possession constituait pour 
lui la vraie science. La science de la Croix lui suffisait : 
<< Non pluribus indigeo, fili, scio Christum _pauper~m 
crucifixum » (2 Celano, n. 105, p. 192). En fait, le saint 
donnait à Antoine de Padoue l'autorisation d'enseigner 
la théologie aux frères de Bologne : << Plac~t··: dummodo 
propter huiusmodi studium sanctae orat10ms. et devo
tionis spiritum non exstinguant » (Chronica xx1v 
generalium, AF, t. 3, p. 132; cf 2 Celano, n. 163, p. 225). 

Bonaventure organisa définitivement la vie des 
frères. 

Il tint compte des circonstances nouvelles (Léonard d? ,C~
valho e Castro, Saint Bona11enture, le. docteur francucam. 
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L'idéal de S. François et l'œuvre de S. Bonaventure à l'égard 
de la science, Paris, 1923, p. 51-72). L'ordre comptait alors 
des maîtres comme Alexandre de Halès et comme Bonaven
ture lui-même. Le saint docteur comprenait l'importance de la 
doctrine sur le plan scientifique et apostolique : • ut servus 
Dei sciat se ipsum bene regere, virtutes a vitiis discernere 
et notitiam Dei et futurorum praemiorum clarius intelligere 
et in omnibus cautius et fructuosius conversari • (Determi
nationes quaestionum .. , pars 1, q. 3, t. ~• p. 339). Aussi, _cons~
dérait-il le studium generale de Paris comme un bienfait 
pour le monde entier : • fons, a quo rivuli exeunt per to_tui:n 
mundum • (In festo S. Marci, sermo 1, t. 9, p. 52fa): Il etai~ 
convaincu que tout savoir doit tendre à rendre samt et a 
faire progresser dans la sagesse qui conduit à Dieu (In Hexaë
meron, coll. 19, n. 27, t. 5, p. 424). 

Dans son De reductione artium ad theologiam (t. 5, 
p. 319-325) il a montré que toutes les sciences s'orien
taient vers la science sacrée, la théologie. La science, 
acceptée déjà avant lui comme un des ~oyens d'apos
tolat (H. Felder, L'idéal de saint François, t. 2, p. 217-
224), était par lui justifiée : elle était conforme à la 
Règle, qui prescrit la prédication et, en ~onséquence, 
on pouvait avoir des livres : << de perfectwne Regulae 
est libros habere sicut et praedicare >> (Epistola de tribus 
quaestionibus, n. 6, t. 8, p. 333). Ainsi se réalisait le 
programme de François : valoriser les activités maté
rielles ou intellectuelles, et faire de toute la vie une 
oraison continuelle. Telle était la perfection de la << vie 
mixte >> où l'action devenait ·comme le fruit de la 
contem~lation (É. Gilson, La philosophie de saint Bona
venture, Paris, 1943, p. 379-396). 

Si Jean de Parme, .prédécesseur de Bonaventure 
(1247-1257), avait craint que ne s'instaurât dans 
l'ordre un déséquilibre au détriment de la vie spirituelle 
et que << le mur de la science >> ne s'élevât << ultra ~aelum 
et caelestia » (Thomas de Eccleston, De adc,entu minorum 
in Angliam, coll. 13, éd. A. G. Little, Paris, 1909, p. 92), 
il ne fallait pas davantage exagérer au détriment d'une 
étude légitime. Ce fut l'erreur des << Spirituels >>. 

Leurs attaques, excessives parfois, visent la science pro
fane et les • lecteurs •, qui, • trop fiers de leurs titres, jouissent 
de privilèges abusifs • (Gratien, Histoire de la fondation .. , 
p. 395-396), ou l'appropriation personnelle de livres, souvent 
-coûteux. Angèle de Foligno, consultée, fit une lumineuse 
mise au point:• Et non dico vobis ut libros vestros dimittatis; 
sed sit vestra voluntas in tenendo et dimittendo • (Autobio
grafia, n. 234, p. 366), reprenant, sans y penser, ce ~ue Bona
venture avait déjà sagement précisé (Epistola de tribus quaes
tionibus n. 6, t. 8, p. 333). Olivi se sépara sur ce point des 
zelanti, 'reconnaissant que même la science profane pouvait 
s'harmoniser avec l'esprit franciscain (F. Ehrle, Petrus Johan
nis Olivi, sein Leben und seine Schriften, ALKG, t. 3, 
p. 409-552). 

A la même époque Roger Bacon t 1294, << âme 
inquiète et ardente •>, offrait dans son Opus maius et son 
Opus minus << le plan d'une s_cience totale qui serait en 
même temps totalement dévouée à la conquête des 
âmes >> (É. Gilson, La philosophie franciscaine, dans 
Saint François, Paris, 1927, p. 159-160). Sciences et 
lettres devaient avoir, pour lui, une orientation aposto
lique à la gloire de Dieu. Raymond Lulle visait le même 
but par son Ars magna. Scot voyait l'amour de Dieu 
comme fin ultime de la théologie, et affirmait que toute 
connaissance n'a de raison d'être que pour révéler 
Dieu comme le seul ll:tre digne d'amour (Ordinatio 1, 

prol., pars 5, q. 1-2, n. 312, éd. Vaticane, t. 1, 1950, 
p. 206). La preuve la plus convaincante de la possibilité 

de l'ascension ininterrompue vers Dieu à travers les 
degrés de la connaissance avait été offerte à tous par 
l'ltinerarium mentis in Deum de Bonaventure : du 
monde des sens au monde de Dieu, l'âme s'élèvera 
jusqu'au point culminant de la connaissance contem
plative de l'.lttre divin, où l'intelligence cède le pas à 
la volonté (cf É. Longpré, art. BONAVENTURE, DS, t. 1, 
col. 1819-1830). 

3° Amour et contemplation. - Le fondateur, 
sans se poser de problème, vécut la réalité mystique 
comme le terme de sa transformation dans le Christ et 
comme le triomphe de la grâce de Dieu en lui. Sur ce 
thème de la vie spirituelle fondamentale la documen
tation doctrinale et expérimentale des maitres de la 
spiritualité franciscaine serait surabondante. Bornons
nous aux premières générations de l'école franciscaine, 
car elles exercèrent une influence décisive sur l'orien
tation mystique de la spiritualité de l'ordre. 

La primauté de l'amour, chez les maîtres franciscains, 
apparaît avec une nette évidence et une admirable 
concordance dans leur conception de la constitution 
de l'acte contemplatif. En voici quelques traits. 

Antoine de Padoue voyait la contemplation comme 
un acte de connaissance et d'amour et en parlait comme 
d'une certaine << ouïe du cœur >> (Dom. in Sexagesima, 
éd. Locatelli, p. 29ab) ou d'un <<goût>>, comme un acte 
d'union mystique avec Dieu à travers l'amour (ln 
Circumcisione Domini, p. 781ab). 

Bonaventure pensait que la fiagesse est à la fois 
<< cognitionem et affectum >> (ln I Sent., prooem., q. 3c, 
t. 1, p. 13b); l'amour était pour lui la << voie » de la 
contemplation, un de ses éléments constitutifs et enfin 
comme son fruit (De triplici via, c. 3, § 4, t. 8, p. 14-15). 
En reprenant le vocabulaire des sens spirituels 
(K. Rahner, La doctrine des<< sens spirituels» au moyen 
âge, en particulier chez saint Bonaventure, RAM, t. 14, 
1933, p. 263-299), il assimilait l'extase au<< tactus spiri
tualis », considéré comme le plus élevé des sens spirituels. 
L'extase était pour lui << sentire Deum in se •>, bien que 
<< in caligine », et se réalisait << au sommet du sentiment» 
(ltinerarium mentis in Deum, c. 7, n. 4-6, t. 5, p. 312-
313); elle était une connaissance<< per intimam unionem 
Dei et animae •>, << quae quidem est in ecstatico amore » 
(ln m Sent., d. 24, dub. 4, t. 3, p. 531b); - une 
<< suprema unitio per amorem », qui << transcendit omnem 
intellectum et scientiam •> (ln Hexaëmeron, coll. 2, n. 30, 
t. 5, p. 341a), car << nobilior est modus apprehendendi 
per modum tactus et amplexus quam per modum visus 
et intuitus >> (ln m Sent., d. 27, n. 2, q. 1, concl. 6, t. 3, 
p. 604), dans une << contuition surnaturelle •> (R. Scia
mannini, Contuizione bonaventuriana, Florence, 1957; 
cf aussi Jean de Dieu, L'intuition sans concept et la 
théorie bonaventurienne de .la contemplation, EF, t. 7, 
1956, p. 63-74, 133-154}. Bonaventure résume ainsi 
sa pensée : << Actus doni sapientiae partim est cognitivus 
et partim est affectivus : ita quod in cognitione inchoa
tur et in affectione consummatur, secundum quod ipse 
gustus vel saporatio est experimentalis boni et dulcis 
cognitio >> (In m Sent., d. 35, a. 1, q. 1, t. 3, p. 774b). 

David d'Augsbourg parlait d'un • excessus mentis •, lequel 
• non fit nisi in maximo dilectionis fervore... et purissimo 
amoris affectu • (Septem gradus orationis, éd. J. Heerinckx, 
RAM, t. 14, 1933, p. 166). Guibert de Tournai attribuait 
à la ferveur .de l'amour l'élévation de l'esprit, comme la 
vapeur s'élève• a calore solis • (Tractatus de pace, éd. É. Long
pré, Quaracchi, 19211, p. 169). Scot, assimilant don de sagesse 
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et charité, affirmait que la contemplation consistait essentiel
lement dans un acte d'amour (Ordinatio IV, d. 17, q. 1, n. 25, 
éd. Vivès, t. 18, p. 557b). 

Ce langage se retrouve chez les moins doctes. Frère 
Gilles, parlant de la contemplation comme du but de 
la ferveur de l'esprit, la faisait consister dans l'union 
avec Dieu : << Contemplari est ab omnibus esse divisum 
et soli Deo esse coniunctum » (Dicta, Quaracchi, 1939, 
p. 50). Angèle de Foligno présentait la transformation 
de l'âme en Dieu par l'amour comme le terme de l'iti
néraire mystique (Autobiografia, n. 131, p. 226; A. Bla
succi, Il cristocentrismo nella vita spirituale secondo la 
B. Angela da Foligno, Rome, 19!,0, p. 86 svv). 

Jacopone da Todi parlait d'une « jubilation du cœur • 
qui fait • chanter d'amour » (Laude 76, éd. F. Ageno, Flo
rence, 1953, p. 318; cf Laudi 50, 76, 90, 91), et il décrivait 
l'absorption contemplative comme quelqu'un qui en a fait 
l'expérience. Il résumait le rapport amoureux entre l'âme 
et Dieu dans cette expression profonde : • Tu bois et tu es 
bue • (Laude 101, v. 197, loco cit., p. 398). 

Hugues Panziera appelait les degrés mystiques• sentiments 
spirituels •· Il donnait du douzième cette définition signi
ficative : • un inconcevable, bref et très fervent acte d'amour, 
un spirituel mariage avec le Christ glorieusement consommé » 
( Epistole spirituali, éd. A. Levasti, op. cit., p. 311). Et encore: 
• Le dernier état de la. contemplation est une amoureuse 
et quasi continuelle transformatio_n ·en Dieu par une admi
rable « fusion • [resoluzione], laquelle est si admirable et 
manifeste que l'âme se sent comme toute resoluta en Dieu. 
Cet état a pour habitus et pour objet l'amour et pour acte 
d'aimer • (Trattato della perfezione, ibidem, p. 280). 

Bernardin de Sienne avec Scot identifiait le don de 
la sagesse avec la vertu de la charité (Tractatus de 
Spiritu Sancto, sermo 1, a. 1, c. 7, t. 6, Quaracchi, 1959, 
p. 198). << Le septième don est de sagesse ... Il n'est pas 
autre chose que le don de charité et d'amour » (Quare
simale fiorentino del 1425, éd. C. Cannarozzi, t. 3, 
Florence, 1%0, p. 275). Il fixait ainsi la dépendance de 
la contemplation par rapport à l'amour : << Èx magni
tudine enim divinae dilectionis pendet pondus divinae 
revelationis » (Tractatus de Spiritu Sancto, sermo 1, 
a. 1, c. 6, t. 6, p. 195). Henri de Herp reprenait lui aussi 
la tradition franciscaine et il exaltait la primauté de 
l'amour dans la contemplation : c'est à la puissance de 
l'amour qu'est réservée ici-bas la touche divine, dont 
la raison ne comprend pas le mode (Theologia mystica, 
Brescia, 1601, lib. 3, p. 3, p. 588-691, 707-711, 721-723). 

L'école franciscaine primitive est ouverte aux pro
blèmes mystiques d'aujourd'hui (A. Blasucci, Il pro
blema mistico moderno, dans Città di vita, t. 2, 19!,7, 
p. 387-399; t. 3, 1 %8, p. 26-r.r.; M. Ciccarelli, J capisaldi 
della spiritualità francescana, Monza, 1955, p. 275-306). 
Avec Bonaventure, toutefois, elle insiste sur le don 
de la contemplation : celle-ci demeure << don »" même si 
on la suppose _accessible à tous; don, cependant, que 
personne << ne reçoit s'il ne le désire, et ne désire si le 
feu de l'Esprit Saint n'enflamme son cœur >> (ltinerarium 
mentis in Deum, c. 7, n. 4, t. 5, p. 312). Elle entre dans 
l'âme << par grâce >>, mais avec la préparation convenable 
(<< juvat industria >>, ln Hexaëmeron, coll. 2, n. 30, t. 5, 
p. 341a). Ce désir est légitime, cette présence est à 
rechercher : << Non enim est contemplativa anima sine 
desiderio vivaci >> (coll. 22, n. 29, p. 442). 

4° Piété filiale et liturgique. - 1) La piété 
filiale est liée au caractère affectif de la spiritualité 
franciscaine. Dieu est vu comme un Père infiniment 

aimable, d'où le comportement familier, spontané et 
confiant de l'âme avec lui. Le franciscain, dans ses 
rapports avec Dieu, ne se sert des méthodes que dans 
fa mesure où elles sont des moyens qui n'entravent pas 
le libre cours du cœur. Sur la méthode franciscaine 
d'oraison, cf A. De Acerin Jauregui, Método de la ora
cion serafica o af ectiva y sintesis de los otros métodos, 
Cadix, 1930. Des méthodes d'oraison et de toute sorte 
d'exercices de piété sont abondamment proposées par 
les auteurs franciscains. Voir col. 1339. 

2) La piété franciscaine s'est insérée dans la vie 
liturgique de l'Église, avec une adhésion cordiale et 
agissante. A la ressemblance de son fondateur, elle a 
trouvé dans la liturgie des moyens d'élévation pour 
s~ perfection spirituelle, s'unissant au Christ, souverain 
glorificateur du Père. Piété filiale et piété liturgique 
se sont ainsi fondues dans l'unité de la même orientation 
christocentrique. 

Les clercs ont l'obligation de réciter l'office • secundum 
ordinem Sanctae Romanae Ecclesiae excepto psalterio », dont 
ils peuvent avoir le bréviaire (Règle 11, c. 3, Opuscula, p. 66). 
Le missel est aussi celui « secundum ritum Romanae Curiae •· 
Cette adoption a eu le mérite de faire accepter dans toute 
l'Église soit le bréviaire soit le missel romain, en usage chez 
les franciscains. Cf G. Abate, Il primitivo breviario francescano, 
MF, t. 60, 1960, p. 47-240; aussi E. Clop, Saint François et la 
liturgie de la chapelle papale, AFH, t. 19, 1926, p. 753-802. 

C'est au ministre général Haymon de Faversham (1240-
1244) que l'on doit l'ordonnance des rubriques de la messe 
privée et fériale, selon le rite de la Curie romaine, la dispo
sition du psautier pour les féries de la semaine et, sans doute, 
le Ceremoniale seraphicum divini officii secundum consuetu
dinem Romanae Ecclesiae (E. Clop, art. cité, p. 788-797), 
imposé à l'ordre par son successeur Jean de Parme (J. Golu
bovich, Ceremoniale ordinis minorum vetustissimum seu « Ordi
nationes divini officii » sub B. Joanne de Parma ministro 
generali emanatae an. 1254, AFH, t. 3, 1910, p. 55-81). 

4. INFLUENCE DE LA SPIRlTUALllÉ FRANCISCAINE 

Raffaello Morghen, dans une synthèse des rapports 
entre le franciscanisme et la Renaissance, montre com
ment François, par sa vie et son œuvre, a éminemment 
contribué à former cet << humus nouveau où devait 
éclore la civilisation de la Renaissance », et comment 
se transmet, à travers le franciscanisme, une nouvelle 
réconciliation de la nature, de l'art, des œuvres de la 
civilisation humaine et même de la << douceur de vivre >>, 

avec Dieu (Francescanesimo e Rinascimento, dans 
Iacopone e il suo tempo, Todi, 1959, p. 30-35). 

H. Thode définit cette œuvre transformatrice de François 
et de son ordre « le mouvement de l'humanité • (Franz von 
Assisi und die An/ange der Kunst der Renaissance in Italien, 
2• éd., Berlin, 1904; trad. Saint François d'Assise et les ori
gines de l'art de la Renaissance en Italie, t. 1, Paris, 1904, 
p. IX). Cf A. Germain, L'in-fluence de S. François d'Assise 
sur la civilisation et les arts, Paris, 1907. 

C'est reconnaître la présence active du franciscanisme 
à la fin du moyen âge; à plus forte raison doit-on la 
retrouver dès les premiers développements de l'ordre. 
Nous en avons pour garant l'influence exercée d'une 
part dans la vie chrétienne par les exemples de sainteté 
laissés par François et les saints franciscains, d'autre 
part dans la littérature spirituelle par les œuvres de 
ses maîtres et de ses mystiques. Antoine de Padoue, 
Bonaventure, Jean Duns Scot, Jacopone de Todi, 
Angèle de Foligno, Raymond Lulle, Ubertin de Casale, 
l'auteur des Meditationes vitaé Christi, Hugues Pan-_ 



1339 ·SPIRITUALITÉ FRANCISCAINE : 1226-1517 1340 

ziera, Bernardin de Sienne, Catherine · de Bologne, ' 
Jean, Brugman, Henri de Herp, Camilla Battista de 
Varano, pour ne citer que les plus connus, ont fait et 
font en quelque manière autorité. Cette influence spiri
tuelle est d'abord celle de François lui-même, qui, 
s'il a·<< laissé ,un esprit bien plus qu'une doctrine >>, a 
justement par cet esprit << influé plus profondément sur 
la spiritualité que beaucoup d'auteurs qui ont écrit 
des: livres •> (P. Pourrat, La spiritualité chrétienne, 
t. 2, Paris, 1928, p. 231), encore que, par ses écrits, il 
se révèle un << authentique maître de spiritualité o 
(P. Willibrord, Le message spirituel de saint François 
d'Assise dans ses écrits, Blois, 1960, p. 11). 

Grégoire rx attestait de l'ordre franciscain en 1233 : 
« Christus in fratrum minorum ordine nascitur et salu
tem innumerae multitudïnis exemplo, doctrina et 
miraculis operatur o (L. \Vadding, Annales minorum, 
t. 2, Quaracchi, 1931, p. 402). L'influence exercée par 
la spiritualité franciscaine s'étend du plan de la doctrine 
à celui,. concret, de la vie .. Un nouveau comportement 
religieux, qui se reflète aussi dans toutes les formes 
artistiques, est né. Le .Christ est le vrai Emmanuel,, 
c'·est un frère, un ami : sa Passion attise amour et. 
confiance et conduit à l'abandon en sa miséricorde 
infinie. La Vierge, Marie est contemplée plus comme 
une Mère que comme une Reine; sa puissance auprès 
de son Fils, sa médiation universelle de grâces, sa ten
dresse pour son divin Enfant et pour tous ses enfants, 
la font toute proche. des hommes (É. Mâle, L'art reli
gieux de la fin du moyen· âge en. France, 4e éd.,. PariS', 
1931, ch. 4, p. H,5-154 Influence des franciscains). 

Cette influence pourrait être sans peine précisée en de 
multiples domaines. Retenons celle exercée sur le.i 
méthodes d'oraison. Bonaventure y a éminemment 
contribué par son De triplici via. Cet opuscule, qui fut 
très lu au moyen âge et à la période moderne, a inspiré 
dans son esprit et par ses << exercices •> la spiritualité 
de la Dévotion moderne, mais aussi François d'Osuna, 
lgnace de Loyola, Pierre d'Alcantara, Louis de Grenade 
(P. Pourrat, op. cit:, t. 3, p. 132-143) et plus tard un 
Laurent d·e Paris· (M. Dubois-QUinard, Laurent de Paris. 
Une doctrine d'u pur amour en France au début du 17e siè
cle, Rome, 1959, p. 116). Une manière simple et popu
laire de méditer la vie du Christ a été proposée et 
illustrée par Ubertin de Casale d'ans son Arbor vitae 
crucifixae Jesu, par Jean de Caulibus dans ses Medita
tiones vitae Christi et par beaucoup d'autres auteurs. 
La naissance de l'exercice de l'oraison remonte bien 
au-delà de notre période~ mais le. mérite de l'avoir 
vulgarisé par des méthodes appropriées revient en 
bonne part à. l'école franciscaine (P. Pourrat, op. cit., · 
t. 3, p. 19; cf Paul Philippe, L'oraison dominicaine au 
13"' siècle, VSS, n. 4, 1948, p. 424-454). 

On sait l'influence de la spiritualité franciscaine, et surtout 
de Bonaventure, sur le De imitatione Christi. Des points de 
contact assez clairs appuient l'hypothèse d'une dépendance 
de cet opuscule par rapport aux œuvres du séraphique docteur. 
(Symphorien, L'influence spirituelle de saint Bonac,enture 
et l'Imitation de Jésus-Christ, extrait de EF; t. 33-35, 1921-
1923, Paris, 1923). La doctrine bonaventurienne est « un 
des chaînons qui unit la spiritualité monastique d'un Ber
nard de Clairvaux à celle. de l'lmitation • (F. Vandcnbroucke, 
Printemps franciscain, dans Histoire de la spiritualité chré
tienne, t. 2, Paris, 1961, p. 376). 

L'influence de la spiritualité franciscaine est parti
culièrement présente dans les arts, qui trouvèrent 
de nouvelles inspirations dans ce climat de simplicité, 

de pauvreté, de chaleur et d,'onetion mystique (G. Bat
telli, L'ispirazione francescana nella vita, nella letteratura, 
nell' arte, Assise, 1922; L. Bracaloni, Saint François et 
l'art, dans Saint François d'Assise, Paris, 1927, p. 249). 
C'est pourquoi parle-t-on fort légitimement d'un << art 
franciscain •>, qui participe << de la nature d'une insti
tution chrétienne pleine de vie, solide et parfaite, nour
rie du meilleur suc évangélique, et guidée par le saint 
mystique d'Assise vers la conformité avec le Christ, 
depuis le Noël jusqu'à la crucifixion mystique de 
l' Alverne •> (L. Bracaloni, loco cit., p. 264). 

En peinture un style nouveau est né avec les cycles d'Assise 
de la basilique de Saint-François, dus à Cimabue, Giotto, 
les frères Lorenzetti, Jacques Turriti, Simon Martini (M. Vil
lain, Saint François et les peintres d'Assise, EF; t. 49, 1937, 
p. 509-531; t. 50, 1938, p. 35-62, 172-193·, H5-441), et avec 
bien d'autres encore. Il faudrait parler aussi de style gothique 
franciscain, des divers cycles de mystères en Angleterre, en 
France et en Allemagne (L. Oliger, Le Meditationes c,itae 
Christi del pseudo-Bonac,entura, St Fr, t. 8, 1922, p. 41 svv). 
« C'est l'esprit franciscain qui a vivifié le drame du moyen 
àge » (É. Mâle, Gazette des Beaux-Arts, Paris; 1904, t. 1, 
p. 106). · 

Et n'oublions pas, sans nous arrêter à l'art musical, que 
la spiritualité franciscaine a inspiré des œuvres littéraires, 
comme celles de saint François lui-même, les FiiJretti di San 
Francesco, les Laudi' de Jacopone da Todi, et même La Dic,ina 
Commedia de Dante. Dante, • représentant de la mystique 
dans la poésie • (G. M. Bertin, J mistici medievali, Milan, 
19H, p. 92; cf Lud'ovico da Fossombrone, Dante Alighieri 
terziario franeescano, Florence, 1939), a largement puisé aux 
sources franciscaines : Bonaventure, Conrad d'e Saxe, Gia
comino de Vérone, etc (L. Bracaloni, L'arte francescana nella 
c,ita e nella storia di settecento anni, Todi, 1924, p. 166; 
L. Cicchitto, Pastille bonaCJenturiano-dantesche, Rome, 1940). 

Concluons, avec A. Gerrielli, que le franciscanisme 
s'est<< affirmé comme une force vitale, tellement intense, 
complexe et consciente, qu'elle a pu agir dans tous les 
milieux sociaux et dans toutes les directions, sur les 
places publiques et dans les universités, dans les ermi
tages et dans les cours, sur les foules européennes et 
sur les masses asiatiques; Cette force est l'amour, amour 
concret et agissant, qui imprime à la spéculation un 
élan volontariste et mystique, gros de eonséquences 
très importantes pour l'action, pour l'art, d'un mot 
pour la civilisation •> (Il francescanesimo, p. 96). 

5. AUTEURS SPIRITUELS 

Cette nomenclature des auteurs spirituels francis
cains du moyen âge mentionne les œuvres de ceux qui 
n'ont ou n'auront pas de notice individuelle dans le 
Dictionnaire; quant aux autres, elle renvoie aux endroits 
qui en parlent, en les complétant, s'il y a lieu, ou en 
donnant les indicationi, indispensables. 

10 Au 13e siècle. - S. Antoine d,e Padoue 
t 1231. DS, t. 1, col. 714-717; aussi col. 818; t. 2, 
col. 593 1261, 1476, 1966, 1969; t. 3, co[ 774; t. ·5, 
col. 1316, 1334, 1336. Voir A. Blasucci, La spiritualità di 
S. Antonio di Padova, dans S.Antonio0 dottore evangelico, 
Padoue, 1946, p. 121-132. - Césaire de Spire (t 1232 /9), 
explication de la Regula S. Francis_ci;_ cf Sbarale~, 
Supplementum .. , t. 1, p. 198. - Bx Rizziero da Muci~ 
t 1236, familier de saint François : Verba fratris 
Ricerii de Marchia, ms. 

Alexandre de Halès t 1245, maître de Bonaventure, _théo
logien et spirituel : Glossa in quattuor libros Sententiarum 
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(4 vol., Quaracchi, 1951-1957); Summa th,,.ologica ou Summa 
frauis Alexandri (4 vol., Quaracchi, 1924-1948; un 5e vol 
à paraître) terminée sous la direction de Guillaume de Méliton. 
(t 1257 /1260); Quaestiones disputatae, composées avant l'entrée 
dans l'ordre (3 vol., Quaracchi, 1960). Il eut Ie rôle principal 
dans l'ExposilüJ Re(JUlae s_ Fraru:isci de 1241-1242 dite Expo
siJ.io quatuor magistrorum (éd. L. Oliger, Rome, 1950); cf DS, 
t. 1, col. 190-193, 635; t. 2, col. 1316, 1979; t. 3, col. 348, 
1414-1418, 1590-1593, 1802; t. 4, col. 2130. 

Jean de la Rochelle t 1245,. collabore à l'Expositw 
quaJ,uor magistrorum; Summa de anima (Pi-ato, 1.882); 
Summa de 11itiis, Sermones, mss (Eleven Marian ser
mons, éd. F. Lynch, S. Bonaventure, N. Y., .1961); 
cf DS, t. 4, col. 198. 

Bx: Hugues de Digne (t 1254 /7), frère de sainte Doucelîne 
t 1274 (DS, t. 3, col. 1672-1674), appartient au courant 
joachimite : De finihus paupertatis (éd. C. FJorovsky,. AFH,, 
t. 5, 1912, p. 277-290); Expositio super Regulam fratrum 
minorum et Dial.ogus inter ulatorem paupertatis et inimicum 
eius domesticum (dans Firmamenta trium ordinum S. Francisci, 
Paris, 1511, 4e p., f. 34b-54a,105a0108b); De triplici via in 
sapientiam per11eniendi (attribution douteuse). Cf Catholi
cisme, t. 5, 1959, col. 1020-1022. 

Adam de Marsh t 1258. A sa notice t. 1, col. 198 et 
635, ajouter l'édition des lettres, Quaracehi, 1904. -
Bx Thomas de Celano (t vers 1260). DS, t. 1, col. 1649, 
1665-1667; t. 3, col. 539, 1307; t. 5, coL 1269-. On 
lui attribue le Dies irae (W. Lampen, lntorno al Dies 
irae di Fr. TommasodaCelano,St Fr, t. 24, 1927; p.1-11), 
- Geoffroy de Brie t 1260 collabora à l'Expositio 
quatuor magistrorum. - Bx Gilles a' Assise t 1262. 
DS, t. 2, col. 1969-1970; t. 3, cor. 542; t. 4.,- col. 2131; 
t. 6, notice. - Ange Tancrède (t vers- 125&) et Rufin 
d'Assise t 1270, frères lais, ont collaboré, avec Léon 
d'Assise t 1271, à un Florilegium, aujourd'hui perdu. 

Bx Senso de Pérouse t 1270 : Tractatus spirituales de ipsa 
extasi seu mystico mentis excessu; De generihus lacrymarum; 
De gradihus humilitalis; De operihus charitalis (Sbaralea, 
Supplementum .. , t. 3, p. 95). - Berthold de Ratisbonne t 1272. 
DS, t. 1, col. 1532-1534. On a retrouvé son Expositw super 
Apocalypsim (EF, t. 28, 19U, p. 628). - Da11id d'Augshourg 
t 1272. ns; t. 3, col. 41-43~ 713, 742, 1'089, 1300, 1324; t. 4,. 
col. 201, 1815, 1910, 2131; t. 5, col. 1330, 1336. 

S. Bonaventure t 1274. Voir surtout DS, art. BoNA
VE_NTURE, t. 1, col. 1768-1843 (É. Longpré); - t. 2, 
col. U45-1447 (conformité); art. CONTEMPLATION dans 
l'école franciscaine, col:. 1979-1981 {P: Philippe), col. 
2080-2102 {É. Longpré); - t. 3, col. 469-470 (dépouil
lement); col. 7ta-714 (Der,otio); Connaissance mys
tique de Drnu, col. 895-897 (L. Reypens); .col. 1089 
(dir-ection spirituelle); DIVINISATION, col. 1416-1~21 
(H.~Th_ Conus)'; DoNs nu SAINT-ESPRIT, col.· 1589-
1594 (F. Vandenbroucke); - t. 4, col. "9 (Ecclésiaste); 
col. 80-85 (Échelle spirituelle); col. 197-198 (Écriture 
sainte et vie spirituelle), col. 706-707 (enfance spiri
tuelle); EucHARfSTIE, t_ 4, col. 1598-1599 (É. Longpré); 
col. 1815 (examen de conscience); col. 1910-1911 
(exercices spirituels); ExTASE, col. 2120-2136 (T. Szabo}; 
- t. 5, FRÈRES· MINEURS, ch. 1 et III. 

Ewks (Odon) Rigaud t 1275, archevêque de Rouen : 
collaborateur de fExpositio qua1,uor magistrorum; Ser
mones, mss; Regestrum visita1,ionum, Journal des r,isites 
pastorales .. , publié par T. Bonnin, Rouen, 1852. Voir 
P. Andrieu.-Guitrancourt,. L'archevêque Eudes Rigaud 
et la vie de f Église au 13e siècle, Paris, 1938. 

Conrad de Saxe t 1279. DS, t. 2', col. 1548; voir 
S. GiJ"otto, Corrado di Sassonia, predicatore e mariologo 
del sec. xm, Florence, 1952. - Anonyme, t 1282./3, 
Meditatio pauperis in solitudine, éd. F.-M. Delorme, 
Quaracchi, 1929. - Guibert ou Gilbert de Tournai 
t 1284 : Vita S. Eleutheri (AS, 20 février, t. 3, p. 196-
206); De morte non timenda, ms; De septem "erbis 
Domini (cf DS~ t.1, col. 889; Baudouin d'Amsterdam, 
Gilberti de Tornaco opusculum • De septem r,erbis Domini 
in cruce •• CF, t. 32, 1962, p. 230-270); Sermones de 
nomine Jesu, pseudo-bonaventuriens.; Tractatus de 
pace (éd. É. Longpré, Quaracchi, 1925); TractaJ,us de 
virginitate (RAM, t. 12, 1931, p. 116-127). DS, t. 6, 
notice. - Eustache d'Arras, évêque de Coutances,
t 1291. DS, L 4, col. 1698. - Jean de Pecham t 1292, 
archevêque de Cantorbéry : Canticum paùperis pro. 
dilecto (Quaracchi, 1 ~05); Philomena, pseudo-bonaven
turien (Opera omnia, t. 8, p. 669-674); Expositw Regulae 
fraJ,rum minorum, dans Firmamentum trium ordinum. 
S. Francisci, 4e p., foL 92b-.99b; Tractatus pauperis· 
contra insipientem (extraits publiés par A. Little, Lon
dres; 1910, etc}. DS, t. 1, col. 636, 1262; t. 2, col. 10.3. 
- Roger Bacon· t 1294, théologien : Opus maius, Opus· 
minus,· Opus tertium; expose une systématisation de 
questions · spiEituelles (éditions diverses). DS;' t. 1, 
col 636, 1966; t. 3, col. 341; cf L. Thornedike, L'expé
rience mystique chez Roger Bacon, New-York, 1924 .. 

Pierre de Jean Oli11i (Olieu) t 1298, chef des • Spirituels • : 
De perfectione e'1angelica (q. 12, Antonianum, t. f6, 19U, 
p. 131-164; q. 14, Ri11ista di storia della Chiesa in /ta.lia, t. 3, 
1949, p. 309-34.3; q. 16, AFH, t. 11, 1918, p. 309-366); De 
Domina (éd. D. Pacetti, Quaracchi, 1954); Quod Regula fra
trum minorum excludit omnem proprietatem ·(dans Firmamenûr 
trium ordinum, Paris, 1511, 4• p., f. 108-116); De paupere· 
rerum usu (extraits,. AFH, t. 11, 1918, p. 264.-2&7); De humi
litate,. pseudo-bonaventurien (Opera omnia, t. 8, p. 658-662).; 
De oratione dominica (dans Archi11io italiano per la storia 
della pietà, t. 1, Rome, 1951, p .. 179-202); Lectura super Apo
c~ypsirn, De gradi6us amoris, De septem sentimentis Christi 
Jesù, De septem tentationihus, Remedia contra tentationes spiri
tuales, mss; etc. DS, t. 1, col. 1392; t. 2, col.· 103, 2081, 2088, 
2090; t: 5, art. FRUICELLES; FRÈRES MINEURS, col. 1327 svv. 

Jean de· Galles (t fin 1se s.): Breviloquium de sapien
tia siue pkilosophia sanctorum, Bre11iloquium de. 11irtu-· 
tibus. antiquorum principum et Ordinarium. seu alpha· 
betum. 11itae religiosae (édités ensemble; 1478, etc);. 
Expositio Regulae· ordinis minorum (dans Firmamentum 
trium. ordinum s_ Francisci, Venise, 1513, 3e p., f. 98-
106); etc. DS, t. 1, col. 636; t. 4, col. 1816. - ~'!1:va
sanctus: de Faenza {fin. du 13e s.) : Summa de. vitus et 
pirtutibus~ Sermones_ -Jacques de Milan (fin du 13e s.). 
DS, t. 5,coL 1319.-Jean GüdeZamora(fm13e.s.). 
DS, t. 4, col. 1120, et t. 6, notice .. 

20 Au 14e siècle. - Bernard de Besse (t 1300 /4). · 
DS, t. 1, col. 1504-1505; t. 2, col. 636,.1666; t. 3, col •. 
470, 1301; t. 4, col. 1816. - Ma1,thieu d'Acquasp~ 
t 1302, théologien : Sermones de tempore et de sanctis : 
sur S. François [AFH, t. 9, 1916, P- 226-236], su_r 
S. Antoine de Padoue, S. Claire [éd. G. Gàl, Q~aracch1, 
1962}, sur la Vierge [éd. C. Piana, Quara~lu, 196~]
- Guillaume de· Lanicia (t début ne s.), Dmeta salutis, 
pseudo-bonaventurien; DS, t. 6, notice. _ . . . 

Bx Conrad d'Oflùla t 1306, · ami des_ • Spmtuels .• : . 
Lettres; Verba. fr. Conradi de Offid,a (e~. P. Sabatier,. 
Opuscules de critique historique,. t. 1, ParJS, 1903,. p. 370-
392); Ricordi di San Francesco (MF, t. 7, 1898, 
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p. 131-136). DS, t. 1, col. 1666, 1670; t. 3, col. 542. -
Bx Jacopone de Todi t 1306. DS, t. 1, col. 530, 1266; 
t. 3, col. 1695-1697; t. li, col. 660; t. 5, col. 765, art_ 
FRATICELLES, etcol.1329, 1337.-Richardde Mediavilla 
ou de Middleton (t vers 1307 /8) est l'auteur, entre 
autres, de Quaestiones in quaiuor libros Sententiarum 
(Venise, 1507-1509), de 45 Quaestiones disputatae, d'un 
Tractatus virtutum moralium, d'un De conceptione I mma
culata Virginis Mariae et d'une Expositio super Ave 
Maria. Ses écrits furent une des sources principales de 
Bernardin de Sienne. Sur ces ouvrages, voir E. Hocedez, 
Richard de M iddleton, sa vie, ses œuvres, sa doctrine, 
Paris-Louvain, 1925. - Jean Duns Scot t 1308. DS, 
t. 3, col. 1801-1818; voir aussi t_ 1, col. 152, 161-163, 
190-191, 474, 588, 636-637, 645; t. 2, col. 586, 589-
5%, 609, 1990; t. 3, col. 224, 930, 1594; t. 5, col. 1317-
1318, 1321, 1324, 1330-1331. 

Bx Roger de Prooencè t 1310, Meditationes (dans la Chro
nica XXIV generalium, AF, t. 3, p. 393-t.Ot.); DS, t. 1, col. 1666-
1667. - Bertrand de Ahlen, professeur à Munster, 1308-1315: 
De laude Domini novi saeculi, ascension de l'âme selon la 
doctrine dionysienne (étude et éd. partielle par M. Bihl, 
Fr. Bertramus van Ahlen. Ein Mystiker und Scholastiker, AFH, 
t. r.o, 19t.7, P-,3-t.8); De inoestigationibus Creatoris per creaturas 
(ms) d'après la mystique bonaventurienne de l'Itinerarium 
mentis in Deum. -:-- Bx Raymond Lulle t 1315, tertiaire. En 
attendant sa notice, voir DS, t. 1, col. 313,329,665, 981, 11t.7, 
1671; t. 2, col. 591, 1991, 2337; t. 3, col. 533, nr., 8r.t; t. r., 
col. 1120, 1912; surtout l'article d'É. Longpré, DTC, t. 9,. 
1926, col. 1072-11r.1, et A. Llinares, Raymond Lulle philosophe 
de l'action, Grenoble-Paris, 1963. 

Bx François de Fabriano t 1322. DS, t. 5, col. 1035-
1'037. - Bx Giovanni della Verna t 1322 : dans ses 
Dicta quaedam super animae judicio, décrit les cinq états 
de la vie spirituelle; Collectio sententiarum ex sanctis 
patribus et philosophis; en outre, des ouvrages d'inté
rêt historique sur l'ordre.' Voir A. Levasti, Mistici del 
duecento e del trecento, Milan-Rome, 1935, p. 253-255, 
I gradi dell'anima, et p. 991-992. - Pierre Auriol 
t 1322. En plus d'œuvres philosophiques, théologiques 
et exégétiques, a laissé Tractatus de paupertate et usu 
paupere (dans Firmamenta trium ordinum, Paris, 1511, 
4e p., f. 116-119), Tractatus de conceptione Beatae 
Mariae Virginis (Quaracchi, 1904; cf L. Rosato, Doc
trina de Immaculata ... secundum Petrum Aureoli, Rome, 
1959). - Jean Rigaud t 1323, évêque de Tréguier : 
Vie d'Antoine de Padoue (DS, t, 1, col. 1667); Compen
pendium theologiae pauperis fratris minoris (Hurter, 
t .. 2, 1906, col. 384-385). - François de Mayronnes 
t 1327, théologien scotiste, commentateur de l'Aréo
pagite : De septem donis Spiritus Sancti, De humilitate, 
In orationem dominicam, De festivitatibus Beatae Mariae 
ser11Wnes, Sermones de sanctis, In canticum Magnificat 
(ensemble, Venise, 1493); De oratione mentali et Deter
minatio paupertatis Christi et apostolorum eius (mss), 
etc. Cf DTC, t. 10, 1928, col. 1634-1645. - Ubertin de 
Casale t 1329/32, un des chefs des << Spirituels 1> : Arbor 
vitae cruci'fi,xae Jesu (composé en 1305; Venise, 1485). 
Voir art. FRATICELLES, et supra, col. 1319-1320, 1327. 

Bx Hugues Panziera de Prato (t vers 1330). A. Levasti a 
publié dans Mistici del duecento e del trecento (Milan-Rome, 
1935, p. 271-316) : Trattato della perfezione, Trattato contro i 
/alsi mistici, I dieci gradi dell'umiùà, Epistole spirituaii, édités 
pour la première fois à Florence en tr.92 avec d'autres traités : 
Somma dei spirituali sentimenti, Dolore della mente di Cristo, 
Canti spirituali, etc. Le lJe inspirationibus de Bernardin de 
Eienne doit beaucoup à Hugues. DS, t. 5, col. 1256, 1337. 

Richard de Conington t 1330 : Tractatus de perfectwne 
evangelica (ms), contre Olivi; Tractatus de paupertate 
fratrum minorum (édité, avec une Abbreviatura, par 
A. Heysse, AFH, t. 23, 1930, p. 57-105, 340-360). -
Jean de Caulibus (t vers .1335), Meditationes vitae 
Christi, pseudo-bonaventuriennes. DS, t. 1, col. 823, 
1850-1851; t. 2, col. 1991; t. 4, col. 1912; t. 5, col. 1319. 

Ange Clareno t 1337, principal chef des• Spirituels•: Historia 
septem tribulationum ordinis minorum (éd. A. Ghlnato, Rome, 
1959); Expositio Regulae fratrum minorum (éd. L. Oliger, 
Quaracchl, 1912); Praeparantia Christi Jesu habitationem ... in 
nobis (éd. N. Mattioli, Il B. Simone Fidati da Cascia, Rome, 
1898, p. 467-t.71); Breviloquium super doctrina salutis ad 
paroulos Christi (ibidem, p. t.71-t.87); Lettres (éd. F. Ehrle, 
ALKG, t. 1, 1885, p. 5t.3-569); Epistola responsioa contra 
Alvarum Pelagium de Regula fratrum minorum observanda 
(Apologia pro vita sua), éd. V. Doucet, AFH, t_ 39, 19t.6, 
P- 63-200. DS, t. 1, col. 425, 1666; t. 3, col. 540, 697; t. 5, 
FRATICELLES; FRÈRES MINEURS, coL 1327 SVV-

Nicolas de Lyre t 1349. En plus de ses ouvrages exégé
tiques : Postillae in evangelia et epistolas de tempore et 
sanctis, 1481 ; Oratio seu meditatio super vita et gestis 
B. Francisci (éd. dans Firmamenta trium ordinum, 
Paris, 1511, 1 e P-, f. 1-9); Quaestio de usu paupere 
(éd. É. Longpré, AFH, t. 23, 1930, p. 51-56); De paupere 
usu, rne question du Quodlibetum 1 (éd. F. Pelster, 
AFH, t. 46, 1953, p. 211-250). DS, t. 2, col. H51-1454, 
1460; t. li, col. 199-200. - Alvaro Pelayo (t 1349 / 
1350). DS, t. 4, col. 1120-1121, 1816, et t. 5, art. 
FRATICELLES. - Bx Donat Brasa(.Jola de Ferrare t 1353, 
Speculum profectus spiritualis pro iis qui vere vitae reli
gwsae ac perfectioni incumbere desiderant (en italien, 
Lucques, 1723). -Raoul (Rodolphe) deBiberacht 1360: 
De septem itineribus aeternitatis et De septem donis 
Spiritus Sancti, pseudo-bonaventuriens. On lui attribue 
un De offecio Cherubim. DS, t. 1, col. 826; t. 2, col. 1988, 
2320; t. 3, col. 38, 1448, 1597, 1603, 1607; t. li, col.1816, 
1912. 

Fabien de Hongrie (14e s.), Speculum vitae B_ Fran
cisci et sociorum eius (Venise, 1504). - Othon de Passau 
(t fin du 1ie s.), Die vierundzwanzig Alten oder der 
goldene Thron minenden Seele {publié vers 14 70), recueille 
dans 104 maîtres et écrivains des sentences sur la vie 
spirituelle. DS, t. 1, col. 322, 4~6. 

30 Au 15e siècle. - Barthélemy de Pise t 1401. DS, 
t. 1, col. 1268-1269, aussi col. 1666; t. 3, col. 541. -
François Eximenis t 1409. DS, t. 4, col. 1950-1955; 
aussi, t. 1, col. 604, 615; t. 4, col. 1118, 1121. - Jean 
Eximeno (t vers 1420). DS, t. 4, col.1955-1957. -Bx 
Henri de Baume t 1439, collaborateur de sainte Colette, 
voir infra, col.1414-1415. - Guillaume de Casale t 1442, 
ministre général au temps de Colette; voir infra, ibül,em. 

S. Bernardin de Sienne t tr.r.r.. Depuis sa: notice; DS, t. 1, 
col. 1518-1521, une édition critique des Sermones est en cours à 
Quaracchl: Quadragesimale de christiana religione (2 voL, 1950), 
Quadragesimale de evangelio aeterno (3 vol., 1956), Tractatus de 
oita chrisiiana, De Beata Virgine, De Spiritu Sancto et de inspi• 
rationibus, De beatitudinibus evangelicis (1959), Sermones de 
tempore et de diversis (1959), Sermones imperfecti, Itinerarium 
anni, Epistolae (1963). Dans les Operette volgari, D. Pacetti a 
publié (Florence, 1938) les œuvres italiennes suivantes : 
Trattato della confessione • Renovamini •, La divota confessione 
volgare, Trattato dell'amore di Dio, Lettere. Aux reportations 
italiennes de sermons signalées à la notice de Bernardin ajouter 
le Quaresimale Fiorentino del 1425, dans Le prediche volgari, 
éd. C. Cannarozzi, 3 vol., Florence, 1%0. Voir A. Blasucci, La 
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spirituolilà di S. Bernardino da Siena, MF, t. 44, 1944, p. 3-67. 
DS, t. 1, col. 521, 824, 1164, 1305, 1675-1676; t. 2, col. 589, 
591, 1028, 1268, 1620, 1628, 2005; t. 3, col. 44, 766, 842, 
1083, 1099, 1262, 1817; t. 4, col. 1001, 1818; t. 5, 1320, 1322, 
1324, 1331, 1337. 

Bx Albert de Sarteano t H50, humaniste et coopé
rateur de la réunion des Églises. Epistolae et opuscula 
recueillis par Fr. Aroldo (Rome, 1688; cf F. Buccellari, 
Il B. Alberto da Sarteano, 1385-1450, SF, t. 10, 1938, 
p. 22-48, 97-127; t. 11, 1939, p. 159-173, 213-229, 265-
310). - Nicolas d'Osimo t H53: Declaratio super Regu
lam fratrum minorum, Quadriga spiritualis (comprend 
un traité sur l'oraison) et, probablement, Declaratio 
praeceptorum Regulae sanctae Clarae (cf infra, col. 
1416); etc. 

S. Jean de Capistran t 1456 : Traclatus de religione regula
rium; Tractatus de sanguine Christi pretioso, ms; Sermo ad 
clerzun in synodo tridentina dioecesana ( 1439) seu speculum cleri
corum, ms; De PassioneD. N. Jesu Christi, ms; Speculum cons
cientiae, Sermones quadragesimales, Vita S. Bernardini Senensis 
sui praeceptoris (Venise, 1591); Declaratio primae Regulae sanctae 
Glarae, etc. Cf A. Chiappini, La·produzione letteraria di Giovanni 
da Capeslrano, MF, t. 24, 1924, p. 109-149; t. 25, 1925, p. 157--
198; t. 26, 1926, p. 52-66; t. 27, 1927, p. 54-104. DS, t. 1, 
col. 334,531, 1675; t. 2, col. 876, 1109; t. 3, col. 1817. 

S. Pierre Regalado t 1456 : Expositio Regulae fra
trum minorum, Exercitia rJitae activae et contemplatirJae 
(pour la réforme de Villacreces), Opusculum de Arbore 
vitae seu de SS. Cruce, nombreuses Lettres. DS, t. 3, 
col. 542-543. - Jean Barthélemy (t après 1460). DS, 
t. 1, col. 1270-1271. - Jean Canales t 1462. DS, t. 2, 
col. 73. - Sante Buoncuori (t après 1462). Compose 

· en italien : Fior norJello ou vie de Bernardin de Sienne, 
dans La Verna, t. 9, 1911-1912, p. 396 svv; El Cruci
-fi,sso, L'anxiet,à de Jesu, Regula del ben morire, mss. -
Jean Brugman t 1473. A l'édition du Speculum imper
fectionis signalée dans la notice, DS, t. 1, col. 1967-
1968, ajouter un Supplementum, AFH, t. 4, 1911, 
p. 314-317. Voir aussi DS, t. 1, col. 335, 592, 1678; 
t. 2, col. 2005; t. 3, col. 430-431, 728, 738; t. 4, col. 661. 
- S. Jacques de la Marchet 1476 : De sanguine Christi 
effuso, Sernwnes quadragesimales, Sermones de festis, 
Sermones de variis materiis ad instructwnem animarum, 
mss; De dialogo contra fraticellos (éd. L. Qliger, AFi-I, 
t. 4, 1911, p. 3-23). Cf G. Caselli; Studi su S. Giacomo 
della Marca, 2 vol., Ascoli, 1926. DS, t. 1, col. 531, 
1675; t. 3, col. 1817; t. 5, art. FRATICELLES. 

Henri de Herp, Harphius, t 1477. Sa Theologia mys
tica réunit trois traités, Soliloquium diPini amoris ou 
interprétation du Cantique ~ cantiques, le Directorium 
contemplativorum {ou Speculum perfectionis) et l'Eden 
ou Paradisus contemplatil,orum. Herp reflète la tradition 
franciscaine, mais aussi le pseudo-Denys, saint Bernard, 
Ruysbroeck. Il fut mis à l'index pour certaines expres- · 
sions excessives et peut-être par opportunité; en 1586, 
un texte corrigé fut approuvé. L'influence de Herp 
a été considérable auprès des franciscains espagnols du 
siècle d'or et surtout auprès des capucins des 16e et 
17e siècles. 

Autres ouvrages : Sermones de tempore (Nuremberg, 1481), 
de sanctis, de tribus partibus poenitentiae, de triplici adventu 
Christi (ensemble, Spire, 1484); Speculum aureum decem 
praeceptorum Dei (Mayence, 1474). 

II est fréq:uemment parlé de Herp dans le DS : t. 2, col. 
170, 591, 755-757, 1028, 1452-1453, 1636, 1639-1640, 2004-

DICTlONNAIRE DE SPIRITUALITÉ. - T. V.-

2005, 2049, 2624; t. 3, col. 378-383, 390, 393-3%, 421-422, 
428, 475-476, 530-531, 647, 912-914, 916, 922-924, 1215, 1362, 
1448-1450, 1452, 1599, 1697, 1731; t. 4, col. 74, 80-81, 203, 
974, 1819, 1920-1921; t. 5, art. FRÈRES MINEURS, surtout 
ch.1v. 

Francesco Micheli del PadorJano (t vers 1480), huma
niste : Tractatus morales quibus fidelis homo ad pie 
sancteque virJendum ..• dirigitur (Pérouse, 1660); Speculum 
christianae probitatis et sous une autre forme Christia
norum institutionum liber, Tractatus de S. Francisco ad 
plebem Veronensem (mss), Advisamenta pro reformatione 
facienda ordinis (éd. R. Pratesi, AFH, t. 48, 1955, 
p. 109-130), De ratione studendi sacrae Scripturae, etc 
(ms). Cf R. Pratesi, AFH, t. 47, 1954, p. 293-366; 
t. 48, 1955, p. 73-109. - Bx Amédée Menez da Silva 
t 1482, fondateur des amédéites, Nopa Apocalypsis, 
ms; De mysteriis PÎtae, mortis Virginis Mariae raptus 
tres (Madrid, 1M8). - Chérubin de Spolète t 1484. 
DS, t. 2, col. 824-825. - Michel Carcano de Milan 
t 1484 : nombreux sermons sur l'eucharistie; Opus 
de commendatione virtutum et vitiorum reprobatione ser
monarium (Milan, 1495); Sermones de festivitatibus 
Jesu Christi et de Spiritu Sancto (AFH, t. 4, 1911, 
p. 470-481). 

Jacques Oddi de Pérouse t 1488 : Franceschina ou Specchio 
dell'ordine dei minori, qui a quelque similitude avec le Speculum 
perfectionis et la Legenda trium sociorum (éd. N. Cavanna, 
2 vol., Florence, 1931). -Alphonse de Spina (t vers 1491). DS, 
t. 1, col. 402-403. - Christophe de Varese t 1491. DS, t. 2, 
col. 876. -Bx Bernardin de Feltre t 1494. Ajouter aux ouvrages 
signalés DS, t. 1, col. 1516 : Quaresimale (éd. Carlo da Milano, 
Milan, 1940); Sermoni dell'avvento. Et aussi: DS, t. 1, col. 531, 
671, 1516; t. 2, col. 318-319, 1473. - Bx Ange Carleui de 
Ghivasso t 1495, directeur spirituel et disciple de sainte Cathe
rine de Gênes. DS, t. 2, col. 318, - Robert Garaccwlo t 1495. 
Ajouter aux œuvres signalées DS, t. 2, col. 120-121 : Sermones 
seplem de divina charitate et Trattato contro la separazione dei 
frati minori dell'osservanza dai conventuoli.-Étienne Fridelini 
de Winnenden t 1498. DS, t. 5, col. 1525-1528. 

4° Au début du 16e siècle. - Vers 1500 est 
composé à Amsterdam en néerlandais l'lndica mihi, 

ïnspiré de saint Bernard et des Meditationes vitae Cfïi-isti 
(éd. néerlandaise, 1906, et trad. franç. Très pieuses 
méditations sur la Pie et la passwn du Christ, Paris, 1926). 
- Olivier Maillard t 1502 : Contemplatio seu expositio 
super falutatione angelica ad Matrem misericordiae diri
genda cum materia de eadem Virgine praedicabili; 
Histoire de la Passion, Paris, 1493; Instructwn et conso
latwn de la vie contemplative, Paris, 1499; Sermons sur 
les saints, Paris, 1507; etc. - Bx Bernardin à' Aquiia 
t 1503. DS, t. 1, col. 1514. - Pelbart de Temesvar 

_ t 1505, hongrois, dont la prédication eut un succès 
considérable : Sermones de. tempore, de sanctis, quadra
gesimale, incunables; Stellarium coronae Beatae Virginis, 
Bâle, 1490. - Bernardin de Florence t 1508, Dialogus de 
laudibus castitatis atque virginitatis, éd. par G. Gàl, 
Fr St, t. 23, 1963, p. 140-178. 

Jean Capet (t début 16e siècle). DS, t. 2, col. 117. 
- Le Boexken vander Missen (Gouda, 1506, plus de 
30 éd. ou trad.) de Gérard de G-Ouda t 1513 est dans la 
ligne du Tractatus de expositione missae de Guillaume 
de Gouda (25 éd. avant 1504), influencé par Simon de 
Venlo (voir OGE, t. 15, 1941, p. 250-258, et Francis
cana, t. 10, 1955, p. 93-100; ·t. 11, 1956, p. 1-16). 

Bernardin de Bustis (t 1513/5). DS, t. 1, col. 1515. 
Voir F. Cucchi, La mediazione uniflersale della San-

43 
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tLSsuna Vergine negli scriui di Bernardino de' Bustis, 
Milan, 1942. - Bx Thierry Kolde (Coelde) t 1515 : 
Der Kerstenen Spiegel, H.70; rééd. Der Christenspiegel, 
Werl, 1954; ce << miroir des chrétiens t est le premier 
catéchisme néerlandais; Coelde composa aussi des poè
mes sur la Passion et sur la Vierge (C. Drees, Der Chris
tenspiegel des Dietrich Kolde von Münster, Werl, 1954; 
B. de Boer, dans Bijdragen, t. 10, 1959, p. 387-406). 
- Marc Vigier de la Rovere t 1516, cardinal : De 
annuntiatione Beatae Mariae Virginis (Fano, 1506); 
Decachordum christianum (Fano, 1507); Controversia 
de excellentia instrumentorum dominicae passionis 
(Rome, 1508). Cf DTC, t. 15, 1950, col. 2989-2991. 
- Boniface de Ceva t 1517. DS, t. 1, col. 1857-1859. 
- Jean Columbi t 1517. DS, t. 2, col. 1134-1135. 

Nous renvoyons à la bibliographie générale placée en tête de 
l'article et aux bibliographies particulières du chapitre I qui 
traitent de la spiritualité de l'ordre. 

1. Généralités. -. L. Roure,. Figures franciscaines, Paris, 
1913. - F. Imle, Der Geist des hl,. Franziskus und seiner 
Stiftung, Ohlinger, 1921. - Ubald d'Alençon, La spiritualité 
franciscaine, EF, t. 39, 1927, p. 276-295, 338-351, 449-471, 
591-604; t. 40, 1928, p. 81-99. -Théobald, La spiritualité fran
ciscaine, coll. Études religieuses, Liège, 1928. - L. Lavelle, 
La spiritualité franciscaine, Paris, 1935. - Ilarino da Milano, 
L'oràine francescizno aurar,,erso i secoli, Milan, 1938. - L. Veu
they, Itinerarium animae franciscanum, Rome, 1938. -
V. Balestrieri, Fondamenti della spiritualità francescana, Lonigo, 
1939. - L. Bracaloni, La spiritualità francescana ascetica e 
mistica, St Fr, t. 37, 1940, p. 7-31. - A. Carr, The essence and 
ckaracteristics of franciscan spirituality, dans Franciscan educa
tional conference, t. 29, 1949, p. 1-21. - Vito da Bussum, De 
spiritualitate franciscana, Rome, 1949. - V.-M. Breton, La 
spiritualité franciscaine, dans La spiritualité catholique, Paris,· 
1953', p. 37°56. - o.· Petrocchi, Ascesi e mistica trecentesca, 
Florence, 1957. - J. Gobry, Saint François d'Assise et l'esprit 
franciscain, Paris, 1957. - L. Bracaloni, La spiritualità fran
cescana nei suoi corollari, Assise, 1959. - C. Koser; 0 pensa
mento franciscano, Petropolis, 1960. - Checos'èla spiritualità 
francescana, coll. Quaderni di spiritualità · Irancescana 1, 
Assise, 1961. 

2. Caractères propres. - C. Mariotti, La passione di Gesù 
Cristo e i francescani, Assise, 1907. - C. Urrutibeheti, Doctrina 
et cultus. Christi Regis in ordine fratrum minorum, dans Anto~ 
nianum, t. t, 1926, p. 298-308. - P. Remy, L'ascèse francis
caine, EF, t. 41, 1929, p. 144:-172. - V.-M. Breton, La média
tion de . Jésus-Christ. La place du Christ Jésus dans la piété 
franciscaine, Paris, 1936; Le Christ de l'âme franciscaine, Paris, 
19~5. - A. Ghinato, La vita spirituale nell'ideale francescano, 
Rol!le,, 1.950. - J.,. Bello,, De uni11ersali Christi primatu atque 
regalitate, Rome, 1953 .. - Gesù Cristo nella spiritualità 
francescana, coll. Quaderni di spiritualità francescana 2, Assise, 
1961. - M. Ciccarelli, I misteri di Cristo nella s11iritualità 
fram:escana, Bénévent, 1961. · 

a~ Mystique. - Juan de Guernica, Introduccion a la mistica 
fraw:iscana, Buenos Ayres, 1.925. - S. Grünewald, Franziska
nische Mystik,. Munich, 1932. - J. Sanchls, Corrientes ideolo
gicas que preparan la sintesis escolâstica de la ciencia mistièa, 
dans Verdad y Vida, t. 7, 1949, p. 337-359. 

Antonio BLAsucc1. 

IV. SPIRITUALITÉ FRANCISCAJ:NE 
AUX 16• ET 17• SIÈCLES 

(âge d'or des capucins) 

1. Le milieu spirituel. - 2. Spiritualité franciscaine 
en Italie. - 3. En Espagne. - 4'. En France. - 5 .. Spiri

. tua.lité franciscail)e néerlandaise. - 6. En Allemagne, 
ete., 

L LE MILIEU SPIRITUEL 

Pour saisir les caractéristiques de la spiritualité 
franciscaine des 16e et 17e siècles, il faudrait rappeler 
les tendances réformatrices de l'Église et de l'ordre. 
Longtemps avant la naissance du protestantisme 
l'Église travaillait à se réformer, comme en témoignent 
le mouvement des << observants », les sermons sur la 
pénitence, le courant de la Dévotion moderne (cf DS, 
t.1, col. 323-331; t. 3, col. 727-747), la mystique germa
nique (art. Spiritualité ALLEMANDE, DS, t. 1, col. 323-
336), l'humanisme chrétien, etc. Pour répondre à l'esprit 
mondain qui gangrène la vie ecclésiastique et même 
monastique, l'accent est mis sur l'essentiel, la vie inté
rieure et personnelle du chrétien, le contact profond 
avec Dieu et avec le Christ. On retourne aux sources, 
à l'Écriture et aux Pères. A cette intériorisation spiri
tuelle attachent leurs noms, entre autres : Tauler, Suso, 
Ruusbroec, Bernardin de Sienne, Herp, Thomas a Kem
pis, Savonarole, Catherine de Gênes et l'Oratoire dti 
divin amour. Les communautés religieuses reprennent 
conscience des idéaux des fondateurs et cherchent à 
vivre la Règle-de façon aussi littérale et spirituelle que 
possible, d'où le nom d'Observance. Dans l'ordre fran
ciscain, !'Observance de 1517 fut l'occasion d'une 
réforme profonde. 

Léon x confia la direction de l'ordre à l'Observance, désor
mais appelée ordo fratrum minorum (avec ou sans addition de 
regularis obserr,,antiae), et les groupements en voie de réforme 
sont placés sous son autorité. Il en surgissait alors plusieurs, 
tels les maisons de « récollection •, qui ont exercé leur influence 
sur les déchaux en Espagne, les riformati en Italie, les récollets· 
en France, et sur les capucins (1528). Un des principaux foyers 
spirituels fut sans doute le mouvement de réforme espagnol, 
où fut formé le futur ministre général de l'ordre, François des 

_ Anges (Quiiiones). Voir supra, col.1310-1313, et infra, col.1360: 
Melchior de Pobladura, art. DÉSERTS, DS, t. 3, col. 539-51,,9. 

- D. Bluma, De vita recessuali in historia et legislatione ordinis 
fratrum minorum, Rome, 1959. - J. Meseguer Fernândez, 
Programa de gobierno del P. Francisco de Quiftones,. ministro· 
general O.F.M. (1523-1528), AIA, t. 21; 1961, p. 5-51. 

. Par!!].i les points essentiels de ces réformes, à côté 
' de la pauvreté et de la vie pénitente, la vie contem-

plative occupe une place décisive, et la priêre intérieure 
. qu'est la méditation quotidienne est une partie irrein
. plàçable de la vie communautaire. Dans· ces milieux, 

on voit le secret de toute vraie réforme dans la fidélité 
à la méditation quotidienne. · 

C'est ce que fixent nettement, par exemple, les' Statuts de 
Jules 11- en 1508, destinés à servir de· base ·à la réforme de 
l'ordre, et plus généralement les Constitutions des observants, 
élaborées au chapitre de Valladolid en 1593, et toujours en 
vigueur. . 

Optat de Veghel, De oefening van het inwendig gf!bed in de 
minàerbroedersorde gedurende de vijftiende' en de zestiende·eeuw, 
OGE, t. 21, 1947, p. 130-135. 

Les sources de cette piété « réformée » sont ·à chercher 
surtout : a)· dans l'esprit de saint François exprimé 
dans la Règle de 1223, ses directives sur les ermitages, 
son Testament et sa vie; cet esprit et les intentions de 
François furent également transmis par les écrits 
de frère Léon, la Legenda antiqua, le Speculum perfec.
tionis, les Actus beati Franciscî et sociorum eius, le -Liber.. 
conformitatum, les Fioretti, etc;.- b), dans les écrits 
spirituels de saint Bonaventure, et des pseudo-Bona
venture, et dans les œuvres de Raymond Lulle; -
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c} dans les écrits des << Spirituels •, Olivi, Ange Clareno, 
l'Arbor vitae crucifixae d'Ubertin de Casale, Jacopone 
de Todi, et ceux d'Angèle de Foligno, etc; - d) les 
Vitae Patrum, les œuvres d'Augustin, de Jean Cassien, 
de Jean Climaque, spécialement celles de Bernard, les 
multiples Vies de Jésus, spécialement celle de Ludolphe 
le chartreux; - e) les écrits de la Dévotion moderne, 
surtout l'Imitation de Jésus-Christ, Jean Mombaer, 
Garcia de Cisneros; - /) les écrits de la mystique rhé
nane et néerlandaise. 

Tauler et plus encore Herp ont eu, à côté de Bernard et de 
Bonaventure, une très grande influence sur la vie spirituelle de 
l'ordre aux 16• et 17• siècles. 

L. Verschueren écrivait : « Un fait remarquable, c'est que 
Herp est, parmi les maîtres, le plus estimé et le plus suivi chaque 
fois qu'un renouveau se manifeste. L'idéal que se proposaient. 
les chartreux de Cologne, la réforme de l'Église par la réforme 
du peuple, Henri Herp, le mystique du cœur, l'a sans doute 
réalisé en grande partie dans les âmes» (Spieghelder Volcomen
heit, t. 1, Anvers, 1931, p. 158). Ce mineur observant du 
Brabant néerlandais a informé plus que quiconque la spiri
tualité de l'ordre entre 1517 et 1700, en particulier chez les 
capucins. 

Les capucins, - par-delà les observants, les réformes 
des maisons de récollection, les <i Spirituels & et les 
premiers compagnons -, font remonter leur idéal de 
l'ordre et leur spiritualité au programmé de vie que 
François recommandait et réalisait (Règle et Testa
ment). Cet idéal se caractérise par la place importante 
réservée à la vie de prière (double méditation quoti
dienne, aspect érémitique), la pratique radicale de la 
pauvreté et de la pénitence, les œuvres de charité, 
la prédication évangélique populaire (au 16e siècle, 
par exemple, les quarante heures), la prière intérieure 
et la direction spirituelle, et la diffusion d'écrits spiri
tuels. Si l'on attribue avec raison à la pratique de la 
prière méthodique le succès de la réforme catholique 
(L. Cristiani, 1: Église à l'époque du concile de Trente, 
coll. ·Fliche-Martin, t. 17, 1948, p. 253-2M : « C'est 
sûrement à cette pratique qu'il faut en définitive attri
buer la réforme de rÉglise catholique au 16e siècle »). 
les capucins y ont contribué de façon notable. 

A côté des observants et des conventuels, les capucins 
constituent la troisième branche indépendante de la famille 
franciscaine. Elle l'est restée jusqu'à nos jours, tandis que les 
autres groupes de réforme des 15.• et 16• siécles seront réunis 
en 1897 à la branche des frères mineurs observants. Au regard 
de l'idéal de François on pourrait dire que les observants 

- suivent strictement la Règle selon les déclarations pontificales, 
les eapucins selon les déclarations pontificales et seion les désirs 
exprimés par François dans son Testament et dans sa vie. Ces 
distinctions fondamentales se sont estompées avec les adapta
tions que rendirent nécessaires les temps et les lieux. Toutefois, 
chacune de ces branches conserve toujours sa caractéristique, 
sa physionomie, sa spiritualité, qui sont comme des nuances au 
sefn de l'unique spiritualité franciscaine. 

L'histoire montre que l'idéal évangélique du Pove
reilo possède une richesse qui n'est réalisable que dans 
la diversité. C'est en ce sens qu'il faut comprendre 
la décision de l'Église concernant la ramification de 
l'ordre. 

Le 17• siècle peut être à bon droit considéré comme le siècle 
d'or des capucins. La place et l'importl).nce de leurs auteurs 
dans la littérature spirituelle franciscaine sont considérables. 

Les ouvrages généraux sont indiqués supra, col.1268; ceux 
qui concernent les capucins, col. 1312. On aura un aperçu d'en-

semble des auteurs spirituels capucins de cette période dans 
Optat de Veghel, Scriptores ascetici et mystici ordinis capucci
norum, dans Laurentianum, t.1, 1960, p. 98-130, cité Scriptores; 
Geestelijke schrijr,ers uit de capucijnenorde, FL, t. 41, 1958, 
p.124-128, 139-157; De minderbroeders-capucijnen, FL, t. 45-47, 
1962-1964, passim; Le fond franciscain de la réforme capucine, 
dans Miscellanea Melchior a Pobladura, Rome, 1964 (à paraî
tre). - On peut voir aussi Th. Graf, Die Kapuziner, Fribourg
en-Brisgau, 1957. 

2. S!'IRITUALIŒ FRANCISCAINE EN ITALIE · 

A. Capucins_ -1° CARACTÉRISTIQUES SPIRITUELLES. 

- Les capucins exhortent à vivre les mysteria Christi et 
Mariae, particulièrement le mystère de leurs souffrances. 
Ils font de ces mystères l'objet de leurs méditations 
journalières et de l'ensemble de leurs exercices spiri
tuels. Ils aiment à proposer cette pratique quotidienne 
aux simples fidèles. Leur méthode préférée est l'oraison 
affective par aspirations, selon l'esprit de Herp. Le 
fruit en est la familiarité intérieure avec Jésus et Marie. 
Cette spiritualité s'enracine dans la tradition de Bernard 
et de Bonaventure, de !'Observance et de la Dévotion 
moderne, reprise par Herp. Cette spiritualité christo
centrique et mariale est avant tout ascétique, mais elle 
ouvre les âmes à la vie mystique. Là pratique de la 
pureté d'intention dans l'exercice de l'amour divin, en 
conformité avec la volonté de Dieu et en esprit de pau
vreté, doit y conduire. On pourrait dire que la théo-
logie des capucins italiens était entièrement au service 
de la prédication de la vie spirituelle aux fidèles. 

Ilarino da Milano, Biblioteca dei frati minori cappuccini di 
Lombardia (1553-1900), Florence, 1937'. - Giovanni Crisos
tomo da Cittadella, Biblioteca dei frati minori cappuccini della 
pror,incia di Venezia (1535-1939), Padoue, 1945. - Arsenio 
d'Ascoli, La predicazione dei cappuccini nel cinquecento in 
Italia, Lorette, 1956. - Davide M. da Portogruaro, Storia dei 
cappuccini r,eneti, Venise, 1957. - Problemi di r,ita religiosa nel 
cinquecento, Padoue, 1960. 

1) Bases spirituelles fondamentales. Jean de Fano. ~ 
Dans les œuvres de Jean de Fano t 1539 se reflètent les 
caractéris_tiques du nouvel ordre franciscain. Encore· 
observant, il réfutait la réforme des capucins (Dialogo
della salute, Ancône, 1527; éd. dans It Fr, t. 7-10, 
1932-1n5); devenu capucin-, il corrigea, vers 1535--
1536, son Dialogo {éd. du Dialogo della salute emendato, 
lt Fr, t. 10-13, 1935-1938). Jean reconnaît le bon 
droit des observants, mais prend nettement la défense 
des capucins : il y a dans la tradition franciscaine un 

. courant spirituel qui, par-delà la Règle, s'appuie sur le
Testament de François et sa vie. L'ouvrage est une excel
lente ·justification de la "réforme capucine, en même 
temps que la première et la mell!eure explication de la 
Règle qui ait été faite par un capucin : la Règle est com-
mentée non seulement d'après les déclarations ponti
ficales, mais à partir de la pensée et de la vie du fonda
teur, et selon les normes ascétiques de l'esprit francis
cain, tel que l'ont vécu des groupements importants 
de l'ordre. 

Une partie notable du Dialogo emendato, le Brer,is discursus 
super obserr,antia paupertatis, a été souvent édité séparément 
(Brescia, 1536, etc) ou avec la Règle et le Testament (rééd. dans 
Melchior de Pobladura, MHOMC, t. 5, 1946, p. 447-463). 

L'operetia devotissima chiamata Arte de la unwnè 
(Brescia, 1536; remaniée par Denis de Monte Falco, 
L'arte d'unirsi con Dio, Rome, 1622; trad. franç., 
Lyon, 1624) est un témoin de la spiritualité des càpu-
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cins à cette époque : l' Arte enseigne la méthode affec
tive, qui, par les voies purificatrice, illuminative et 
unitive, permettra d'atteindre à la plus intime union 
d'amour avec Dieu dans le Christ. Ces exercices spiri
tuels ont pour base le De triplici via de Bonaventure, 
dont la doctrine a été vulgarisée aux 14,e et 15e siècles 
par les Meditationes vitae Christi, les œuvres de Gerson 
et la Dévotion moderne. Notre auteur s'inspire pour la 
pratique de l'oraison de I'Exercitatorium spirituale 
de __ Cisneros (méthode de méditation quotidienne) 
et du mystique Speculum perfectionis de Herp (à partir 
de 1509, édition latine, Directorium aureum contempla
tivorum; éd. italienne, Venise, 1522, 1523, 1529). L'orai
son affective consiste essentiellement en << aspirations &, 

dont la pratique est étendue à la méditation des mys
tères de la vie du Christ et de Marie, spécialement 
de la passion, et, suivant les dispositions de chacun, à 
toute prière liturgique ou privée, et à la vie de travail. 
L'âme atteint, par ce moyen court, - Herp le désignait 
volontiers la voie des douze mortifications -, le pur 
amour, dont la vie mystique est le plus haut cou
ronnement. Jean de Fano suit souvent littéralement 
le Speculum perfectionis. Cette méthode est en usage 
habituel chez les capucins, et ils l'enseignent aux 
fidèles; elle est un thème classique de leur prédic~
tion, de leur direction et de leurs écrits spirituels. C'est 
l'une de leurs contributions originales à la réforme 
spirituelle de l'Église (cf art. ASPIRATIONS, DS, t. 1, 
col. 1017-1025). 

Optat, Scriptores .. , p. 110-1H.; Geestelijke schrijvers .. , 
Joannes van Fano (t 1539), pionier van nederlandse vroomheid, 
art. cité, p. 139-157 (comparaison des méthodes de la Dévotion 
moderne, de Cisneros, des jésuites et des carmes). 

2) Formation à l'oraison. Matthias Bellintani et Alexis 
Segala. - Mauhias BeUintani de Salo t 1611 fut l'un 
des capucins les plus influents. Il contribua beaucoup 
à former les chrétiens à la vie de prière, par sa célèbre 
Pratica dell' orazione mentale, 1573 (26 éd. italiennes, 
dont 18 entre 1574c et 1617; 18 trad. françaises entre 1588 
et 1621; 6 latines ·et 2 espagnoles; etc). Voir l'analyse, 
DS, t. 1, col. 1356-1357. Il voulait conduire les âmes 

· par · la méditation quotidienne et la contempïation 
à 'vivre intimement les mystères de la foi, surtout le 
mystère de la passion du Christ, où il puisait lui-même 

· sa nourriture spirituelle. Sans doute l'ouvrage est-il 
né de la prédication de Bellintani à Brescia, où il prê
chait chaque soir à la cathédrale l'exercice de_la médi
tation; Charles Borromée en introduisit l'usage à 
Milan. Le saint recommandait spécialement la Pratica 
à ses diocésains, mais il désirait aussi un manuel plus 
complet de méditations sur la Passion. Bellintani 
compléta ses Corone spirituali; per l'attenzione in 
contemplare la Passione del Salvatore (6 éd. italiennes; 
~ trad. allemandes, 1 française). Il prêchait et écrivait 
inlassablement sur ce sujet (voir son Historia cappucina, 
t. 5, p. 284c-288). L'oraison était pour lui le grand moyen 
de réformer l'Église, les familles, les personnes (Corone 
spirituali, préambule). Rappelons encore son Trattato 
sull'oratione delle Quarant'Ore (Venise, 1586; 5 éd. 
connues). L'exercice des quaran.te heures a probablement 
été l'un des moyens privilégiés employés par les capucins 
pour aider les fidèles à approfondir leur foi. La médi
tation des mystères du Christ et de Marie y tient une 
place centrale. 

-Le zèle infatigable de Matthias Bellintani pour la 

pratique de l'oraison sur les mystères du Christ et de 
Marie fut inspiré par sa familiarité avec la tradition 
des << Spirituels ». Ceux-ci méditaient volontiers ces 
mystères à la suite d'Ubertin de Casale et d'Ange Cla
reno, et ils les présent.aient aux fidèles dans l'esprit de 
la piété d'Augustin, de Bernard, de François, de Jaco
pone de Todi et d'Angèle de Foligno. 

Matthias Bellintani de Salo, Historia cappuccina, éd. Mel
chior de Pobladura, MHOMC, t. 5-6, Rome, 1946-1950. 

Umile da Genova, art. BELLINTANI, DS, t. 1, col. 1355-1357. 
- P. Mauia Bellintani da SaliJ, It Fr, t. 11-13, 1936-1938. -
Ilarino da Milano, Biblioteca .. , p. 241-260, n. 1283-1391 liste 
des ouvrages. - M. Petrocchi, Il problema dell'ascesi in Mauia 
da Salo, dans Humanitas, t. 8, 1953, p. 978-983. - Evaristo 
da Umbriano, La posizione dourinale füosofica del P. Mauia 
Bellintani da Salo, It Fr, t. 27, 1952, p. 163-185, inlluence de 
Bonaventure. - Arsenio d'Ascoli, La predicazione .. , p. 276, 
287, 289, 507-536. - Melchior de Pobladura, Historia gene
ralis .. , t. 1, p. 268-270. - M. Dubois-Quinard, Laurent de Paris, 
Une doctrine du pur amour au début du l'i• siècle, Rome, 1959, 
passim. - Optat, Scriptores .. , p. 122. 

Alexis Segala de Salo t 1628, l'auteur capucin le plus 
fécond et le plus lu dans cette période, est un élève de 
Bellintani (Opera omnia, 6 éd. italiennes, 1 trad. fran
çàise). La liste de ses ouvrages les plus importants 
indiqués au t. 1, col. 306, -est à compléter d'après 
Ilarino da Milano, op. cit., p. 8-50, n. 47-300 (cf Optat, 
Scriptores .. , p. 123-126), 

Éditions de Brescia : Arte ,;,_irabile per amare, servire e hono
rare la gloriosa Vergine Maria .. , 1608; Corona celeste orna.ta di 
pretiosissime considerationi overo meditationi accomodate per 
tuui li giorni dell' anno per contemplare la vita poverissima .. .- che 
Christo nostro Signore ha operato .. , i misteri della acerbissima 
Passione del nostro Salvatore ... et i grandi dolori che pati la sua 
santissima Madre .. , 1612; Prattica singolare per condurre con 
facilità l'kuomo alla vera per/euione .. , 1615; Via sicura del 
Paradiso, insegnataci da Gesù Christo in quelle parole • Si quis 
Pult Penire post ,ne abneget semetipsum... •, 1617; Angelico 
essercilio per tenere-·la-mente raccolta e devota .• , 1618; Trionfo 
delle anime del purgatorio .. ,_ 1620; Arca santa nella quale se 
contengono i sa.cra.tissimi misteri della Pita e passione di Cristo .. , 
1622; Sette divotissime meditationi sopra la vita della Madonna .. , 
16~2; Sacre ofjerte della SS. Passione di Gesù Cristo ... per le 
anime del purgatorio, Pistoie, 1732. 

Alexis a le souci de transmettre . aux fidèles une 
méthode pratique de considérations ou de méditations 
pour les exercices journaliers de la vie spirituelle, pour 
la prière de l'Église et l'office de la Vierge, pour la 
réflexion personnelle des mystères du Christ et de sa 
Mère. Il importait de rendre la vie chrétienne plus 
profondément spirituelle. La même tendance se retrouve 
dans sa Gemma spirituale di sante meditationi, Brescia, 
16.11, son Gioiello divino per alletar l'anima divota .. , 
Brescia, 1627, et dans son adaptation du Metlwdus 
serviendi Deo d'Alphonse de Madrid, mis en forme de 
méditations par le chartreux Jean Michel (Louvain, 
1652). 

C'est surtout dans sa Corona celeste que l'auteur 
enseigne à tous l'exercice de la prière intérieure par la 
considération des souffrances du Christ. Dans son 
Angelico essercitio, il décrit la méditation de la vie 
du Christ et de Marie comme le meilleur moyen de 
parvenir à la contemplation de Dieu. Il souligne ailleurs 
que la considération des souffrances du Christ nous 
conduit à << entrer dans fa Divinité », comme François 
l'enseignait (Angelico essercitio .. , p. 4-9). La considé-
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ration de la vie et des souffrances du Christ est répartie 
le long des heures, afin que toute la journée soit 
empreinte du commerce intime avec le Seigneur, ce 
qui prépare l'esprit et le cœur à la contemplation 
transformante. 

Alexis accorde, dans la vie spiritùelle, un certain 
dynamisme à la volonté (DS, t. 1, col. 307); la conti
nuelle conformité avec la volonté de Dieu, dans le 
renoncement de toute volonté propre avec le Christ 
en croix, oriente l'homme vers le parfait amour de Dieu. 
Il s'appuie sur les auteurs classiques. Son enseignement 
est très proche de celui de la Dévotion moderne, d'un 
Laurent Scupoli et d'un Alphonse de Madrid; il témoigne 
d'un grand respect pour Alphonse, lorsqu'il parle de la 
conformité avec la volonté de Dieu (Via sicura del 
Paradiso .. ; Charles Borromée est souvent cité). Par 
cette ascèse de volonté, sereine et active, nourrie par 
les mystères du Christ et de Marie, la voie s'ouvre à 
la vie mystique. 

3) Enseignement doctrinal. Laurent de Brindes t 1619. 
- Laurent n'a pas laissé d'ouvrages spirituels propre
ment dits; sa vie et sa doctrine personnifient bien 
pourtap.t la spiritualité des capucins. Sa vie, selon 
l'esprit franciscain traditionnel, était centrée sur la 
personne du Christ et de sa Mère; elle se nourrissait de 
considérations ininterrompues et de l'étude de !'Écri
ture; son esprit et sa pratique de la pénitence étaient 
héroïques. Ses meilleurs sermons sont publiés dans son 
Mariale. Il prêcha dans toute l'Europe sa contempla
tion mystique du mystère du Christ et de Marie. Il 
avait toujours devant les yeux la sainteté de l'Église 
et des chrétiens, qu'il cherchait à promouvoir par la 
prédication, la direction spirituelle, la pratique de la 
vie chrétienne, en union avec le Christ et Marie. La vie 
et l'apostolat de ~aurent se résument en fin de compte 
en ces deux mots : Jésus-Marie, en qui le Père traduit 
son amour, et qui traduisent notre amour et notre 
sainteté. 

Opera omnia, 10 vol., Padoue, 1928-1956. - Arthur de Car
mignano, Saint Laurent de Brindes, Rome, 1959; San Lorenzo 
da Brindisi, dottore della Chiesa universale (1559-1619), 3 vol., 
Venise, 1960-1962. -

Constantin de Plogonnec, La doctrine spirituelle de saint Lau
rent de Brindes, EF, t. 51, 1939, p. 225-242, 359-378. -
A. Coreth, Das Eindringen der Kapuziner-mystik in Ôsterreich, 
dans Jahrbuch für mystische Theologie, t. 3, 1957, p. 11-22. -
Optat de Veghel, De nieuwe kerkleraar: Laurentius van Brindisi, 
dans De Standaard van Maria, t. 35, 1959, p. 257-268, 307-322; 
t. 36, 1960, p.12-24. - Fr. Spedalieri, Gli scritti di San Lorenzo 
da BrindiBi, CF, t. 29, 1959, p. 145-165. 

~) Le mystique Tlwmas de Bergame t 1631, frère 
convers de la province de Venise et disciple de Laurent 
de Brindes, est sans doute l'un des fruits des plus 
marquants de la spiritualité des capucins. Son œuvre 
n'a guère été découverte que récemment. L'idéal 
mystique d'un Jean de Fano, la préparation ascétique 
à la vie mystique que propageaient les pré4ications . 
et les écrits d'un Matthias et d'un Alexis de Salo 
s'épanouissent chez notre convers. Nourri de la tradi
tion de l'ordre, il contemplait la vie évangélique du 
Christ et de Marie, spécialement leurs souffrances. 
En leurs Cœurs transpercés il puisait sa mystique 
nuptiale, l'amour pur et désintéressé, le parfait abandon 
à la volonté de Dieu avec le Christ en croix. Il commu
niquait son ardeur dans la direction spirituelle d'émi
nents religieux, de simples fidèles ou de nobles de la 

cour d'Autriche (il y avait été mandé pour soutenir 
spirituellement l'œuvre réformatrice que menait Lau
rent de Brindes). 

Les expériences spirituelles de Thomas de Bergame ont été 
recueillies par Juvénal de Nonsberg, Fuoco d'amore mandato 
da Christo in terra per esser acceso, oi>ero amorose compositioni di 
/ra Tomaso da Bergamo:., Augsbourg, 1682; Naples, 1683. 

A. Coreth, Das Eindringen .. , art. cité, p. 22-47 (bibliographie). 
- G. C. da Cittadella, Biblioteca .. , p. 287-289. - D. M. da 
Portogruaro, Storia .. , t. 2, p. 375-380. - Ubaldo da Piove di 
Sacco, La dei,ozione alla passione di Cristo in Tommaso da 
Ber{{a1no, cappuccino, lt Fr, t. 32, 1958, p. 123-137. 

2° PARMI LA FOULE DES CAPUCINS ITALIENS retenons: 

Bernardin de Balbano (t après 1564) : Specchio di oratione ... 
con l'ordine et regole che s'han da osservare, gli suoi frutti .. , 
Messine, 1553 (7 autres éd.; trad. française, Miroir d'oraison, 
Paris, 1601, et latine, Speculum orationis, Munich, 1627j, 
affectif et christocentrique, fruit de la prédication à Messine, 
l'ouvrage est influencé par la Dévotion moderne; Le sacré 
mystère de la flagellation de nostre Seigneur, réduite en sept médi
tations pleines d'amour et dilection entre Jésus-Christ et l'âme 
déi>ote, Paris, 1601 (5 autres éd. françaises, 2 italien)les, sans 
doute originales mais introuvables, 2 allemandes et 3 néerlan
daises). Cf DS, t. 1, col. 1515; Optat, Scriptores .. , p.115-116. 

Salvator de Sardaigne t 1596, frère lai, composa, 
en italien, des « couronnes o en l'honneur de la Vierge. 
- Silvestre Franco de Rossano t 1596, Modo come la 
persona spirituale che ora si habbia a disporre nella 
oratione verso Iddio e li suoi santi, per tutti li giorni della 
settimana .. , Venise, 1572. - François Laghi de Lugano 
(t vers 1612), Il vero sponsalitio dell'anima fedele con 
Christo, Venise, 1609. - Valère Ballandini de Venise 
t 1618 : Brevi e divote meditationi intomo ai principali 
misteri: della cita di Gesù Cristo et una meditatione del 
giudicio universale, Venise, 1610; Romitorio sacro di 
meditationi et essercitii di contemplatione e arrwrose 
aspirationi in Dio .. , raccolto dal libro dell' eterna cita 
di Cristo crocefisso, Venise, 1610, 1626; Prato fiorito di 
cari essempi .. , Venise, 1610 (une vingtaine d'éditions). 
- Ange de Carpenedol-0, DS, t. 1, col. 566. 

Paul Manassei de Ternit 1620. Son Paradiso interiore, 
overo corona spirituale ..• per arrivare alla perfeuione, 
Bologne, 1627 (au moins 9 éd. italiennes, 5 allemandes 
lnnerliches Paradeys oder geistlicher Rosengarten, 
Vienne, 1633, etc), fut mis à l'index· en 1689, proba
blement pour son enseignement sur l'amour pur et 
désintéressé et l'anéantissement. - Zénon de Bergame 
t 162~, Metlwdus passionem Domini nostri Jesu Christi 
meditandi, Munich, 1609. 

Christophe Facciardi de Verucchio t 1630, DS, t. 2, col. 876-
877. A la dernière édition de son Compendio di cento meditationi 
sacre, Venise, 1696, on ajouta Le meditationi della passione di 
Nostro Signore Giesù Cristo, distribuite per i sette giorni della 
settimana. La méthode très affective et aspirative de l'auteur 
ouvre la voie à l'union mystique dans le Christ et Marie 
(Arsenio d'Ascoli, La predicazione .• , p. 243). 

Faustino Ghidoni de Brescia t 1650 : De Beatae 
V irginis praestantia eiusque sacratissima et immaculata 
Conceptione, Venise, 1641; Septizonium marianum, 
id est de nominibus Mariae, 16~8. - Ignace de Carnago 
t 1650: Città di rifugio a' rrwrtali che contiene le divotioni 
dell'altissima Signora Madre di Dio .. , Milan, 1655; 
Delle eccellenze della B. V. Maria, 1656; Manuale dei 
servi di Maria .. , 1656; Paradiso spirituale o cita de' 
religiosi e singularmente de' frati minori .. , 1663. 
François de Vicence t 1656. DS, t. 5, col. 1099. 
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Benoît Palocci de Scandriglia t 1659, Meditationi 1 
sopra la vita di N ostro Signore Giesù Christo, passione, 
morte, resurreUione, et ascensione al cielo e venuta dello 
Spirito Santo, Viterbe, 1661. - Séraphin de Milazzo 
(t vers 1660) : Viaggio del cielo, diviso in tre parti, 
che sono tre vie per salirPi .. , mortificatione .. , oratione .. , 
contemplatione, Messine, 1648; c'est une introduction 
à la vie mystique en union avec le Christ crucifié, où, 
à la suite de Harphius, ressort le primat de la contem
plation. - Pierre Rota de Martinengo t 1669, prédica
teur et auteur spirituel : Giardino fiorito de Parii 
concetti scritturali e morali .. , 11 vol., Brescia, 1661-1674 
(trad. latine, Hortus fioridissimus .. , 4 vol., Mayence, 
1671-1683); Giardino fiorito... nel tempo delle qua
rant'hore, 1666. -Zacharie Castiglione de Milan t 1675: 
Il giovane cappuccino brievemente instrutto .. , Milan, 
1629; Ammonitor fedele .. , 1647; Sermoni divoti ed afjet
tuosi ... sopra i treni di Geremia, 1653. 

Matthias Camagni de Pa.rme t 1676, Viaggw dell'anima per 
andare a Dio guidalo dalla divina c,olontà, dove s'insegna un 
modo /a,eile, breve et chia.ro per cQnseguire la perfettione di tutta 
la vita spirilual,e (Pa.me, 1652, 1658); l'exercice de la volonté 
de Dieu rappelle la doctrine de Benoît -de Canfield. - Joseph 
Taverna de Cammarata t 1677 : Viaggio doloroso al Calva.ru, e 
breve raccolta de' patimenti di Cristo in tutto il corso della sua 
passione .• , Palerme, 1665 (au moins 9 éditions); Collana di 
cento e dieci rose alla gran Signora Maria... della religione 
cappuccina Madre amorosissima .. , Palerme, 167.6. - François
Marie de Naples t 1683. DS, t. 5, col. 1119. 

B. Ohservants, conventuels et réformés. -
· Nous parlerons d'abord des auteurs qui représentent 

le mieux la spiritualité franciscaine et dont l'influence 
fut notable : Baptista Varani, Barthélemy de Castello, 
Barthélemy Cambi de Salutio et Charles de Sezze 
(une notice a été consacrée à Laurent Brancati de Lau
ria t 1693, conventuel et cardinal, DS, t. 1, col. 1921-
1923), et mentionnerons ensuite les auteurs secondaires. 

A l'arrière-plan et comme source de leur inspiration, 
il faut particulièrement retenir Bonaventure, le maître 
de la Passio Christi, déclaré docteur de l'Église en 1588 
et dont les Opera omnia paraissent alors de nouveau 
(Rome, 1586-1596); Herp, dont l'influence inystique 
est grande chez les franciscains italiens (sa Theologia 
mystica devient un manuel); Catherine de Gênes (DS, 
t. 2, col. 290-325), dont la vie et l'enseignement de 
l'amour désintéressé dans l'abandon à la volonté de 
Dieu en union avec le Christ· inspirent profondément 

· et la vie contemplative et l'héroïsme de la charité. 
P. Debongn1e, Sainte Catherine de Gênes, U4'1-1510, coll. 

Études carmélitaines, Paris, 1960, p. v11-xx1. - Cassien Cai-
paneto da Langasco, Pammatone. Cinque secoli di Pita ospeda
liera, Gênes, 1953, p. 59-75. - Umile Bonzi da Genova, Teolo
gia mistica di S. Caterina da Genova, Turin, 1960. 

L'influence de Jacopone de Todi ne semble pas négligeable; 
ses œuvres furent souvent éditées au·16• siècle; celles d'Angèle 
de Foligno sont déjà à cette époque au nombre des textes 
classiques; les méditations sur la vie et la passion du Christ 
d'Ubertin de Casale furent imprimées dès 1485. 

1° AUTEURS SPIRITUELS PLUS REPRÉSENTATIFS. -

- La bienheureuse Bauista Varani t 1527 est une cla
risse très expérimentée dans la vie spirituelle (DS, t.1, 
col. 1240-1242). Elle excelle dans la description des 
peines intérieures du Cœur du Christ, surtout au jardin 
des olives. A ce titre, elle apporte une contribution 
importante à la dévotion au Sacré-Cœur. Elle cite 
l'Arbor .vite crucifixe Iesu d'Ubertin de Casale dans 
La condotta della vita spirituale. Nul ne décrit mieux 

qu'Ubertin les souffrances intérieures des Cœurs du 
Christ et de Marie. Battista fut inspirée de décrire 
les peines du Christ en août 1488 (l'Arbor avait été 
publié en 1485). Par Ubertin elle est conduite à Angèle 
de Foligno. Les principaux points de contact de ces 
trois mystiques sont : l'union avec le Christ souffrant 
comme voie vers l'amour le plus élevé, le lien intime 
entre l'amour et la souffrance, l'insistance sur la 
souffrance intérieure du Christ, affirmée dès l'incar
nation, notre résignation fondée sur notre titre de 
membre du Christ crucifié, notre Tête. 

Battista Varani attache une importance particulière 
à la méditation, surtout de la passion. De cette médi
tation qui lui fut continuelle, et de la contemplation 
des souffrances du Christ, elle pénètre jusqu'aux mys
tères du Cœur, et elle expérimente le plus haut amour. 
Ses ouvrages sont une invitation aux expériences 
mystiques les plus élevées par le renoncement radical 
et le pur amour. Elle peut être citée avec honneur à 
côté de Catherine de Gênes. Elle est l'une des plus 
importantes devancières de sainte Marguerite-Marie. 

J. Heerinckx, Devotio Sacratissimi Cordis in scriptis B. Bap
tistae Varani, dans Antonianum, t. 10, 1935, p. 37-58, 149-164. 
- Optat, In de schaduw van het Kruis. Een synthese van de 
christelij ke volmaaktheid volgens de leer van H ubertinus va11 
Casale, Malines, 1952, p. 65~127. - G. Boccanero, Beata 
Camilla Bauista da Varano. Le opere· spirituali, Jesi, 1958, 
p. 37-38, 171; MF, t. 57, 1957, p. 64-94, 230-294, 333-365: 
i,évision de toutes les éditions. - À. Blasucci, La teologia del 
dolore nella B. Angela da Foligno, MF, t. 59, 1959, p. 494-507; 
Un gioiello di spiritualità. • Le opere spirituali • della B. Varano, 
0.S.Cl. (t 1525), MF, t. 61, 1961, p. 109-117. 

Le bienheureux Barthélemy de Castello t 1535, de 
l'observance, propagea une pratique de vie contem
plative, éditée après sa mort : De unione animae 
cum supereminenti lumine, Pérouse, 1538 (DS, t. 1, 
coL 1266-1267). Le livre fut mis à l'index en 158r., 
sous le titre Dialogo dell'unione deU'anima con Dio, 
sans doute en raison de l'adaptation faite par 
J. de Molfetta (1539), mais aussi de sa mystique quié
tisante. L'amour transformant anéantit tout amour
propre en s'abandonnant à ia volonté de Dieu; l'union 
à l'Homme-Dieu en son état hypostatique et eucha
ristique s'opère dans la foi nue. 

Barthélemy s'inspire souvent explicitement d'Ubertin de 
Casale et de Jacopone de Todi; il reflète aussi l'esprit de Ruus
broec et de Herp. Le titre du livre le fait entendre. Comme tant 
d'autres ouvrages, qui pai- la suite seront soupçonnés de quié
tisme, le Dialogo .se prêtera à des interprétations contradic
toires. 

François de Jesi t 1549 partageait la doctrine de Bai-thélemy 
de Castello, mais son orthodoxie est plus sûre; il vivait dans 
le même milieu et devint capucin. Il soutenait une conception 
très élevée de la pauvreté spirituelle dans le pur amour, vécue 
en union intime avec le Christ crucifié, dans une très haute 
contempla\ion. Il doit être l'auteur d'un Circulas divini 
amoris, probablement le même que le Circulas charitatis 
divinae, que J. de Molfetta ajoutait à son édition du De unione 
animae, et.qui fut également interdit en 1584 (AOMC, t. 43, 
1927, p. 285, n. 1). 

Le De unione montre comment, dans les milieux: 
réformés de· rordre et surtout dans les maisons de 
<< récollection », on tendait vers une vie contempla
tive par la pauvreté et la mortification. Jusqu'au 
17e siècle, les Constitutions conseillent comme thèmes 
de méditation le Stimulus amoris, d'esprit tout bona
venturien, l'Itinerarium mentis in Deum, le chef
d'œuvre mystique du saint docteur, et le De arte 
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servùmdi Deo d'Alphonse de Madrid. Une leçon 
hebdomadaire de théologie mystique fut également 
prescrite jusqu'au 1se siècle. Herp y figurait en une 
place spéciale. tl 

Ajouter à la bibliographie du DS, t. 1, col. 1267 : D. de 
Gubernatis, Orbis seraphicus, t. 4, Rome, 1685, p. 28-29. -
D. Bluma, op. cit., p. 104-105. - Melchior de Pobladura, 
MHOMC, t. 2, Assise, 1939, p. 24, 216-220, 387-389; t. 3, 1940, 
p. 14, 31, 78, 250-251, 258-259, 290, 341-342, 404-406; t. 4, 
Rome, 1941, p. 56, 76-77, 85, 191, 274, 426. 

Barthélemy Cambi de Salutio t 1617, de l'observance, 
fut l'un des plus grands écrivains mystiques de son 
temps. Après une vie missionnaire très active, il se 
retira dans un couvent de riformati et y composa ses 
ouvrages spirituels (DS, t. 1, col. 126~-1265). A côté des 
capucins, les riformati sont les auteurs les plus méri
tants de la littérature ascétique et mystique. Les années 
qui précédèrent sa mort au -couvent de Francesco a 
Ripa à Rome, il expliquait la théologie mystique de 
Herp (F. Sarri, Il vènerabile Bartolommeo Cambi da 
Salutio, Florence, 1925, p. 92). L. Verschueren le 
nomme : << un des plus fidèles représentants de la 
mystique néerlandaise en Italie » (Jan '1an Ruusbroec. 
Le"en en werken, Malines, 1931, p. 257). Son Paradiso 
de' contemplati'1i (Rome, 1607) est tout inspiré de 
l'Eden seu paradisus contemplati'1orum de Herp (Sarri, 
p. 281, 300). Il insiste sur l'oraison, la méditation affec
tive de .la passion du Christ, dont la contemplation ne 
peut jamais être abandonnée, et de l'eucharistie. 
Après Herp, ses sources sont surtout Bonaventure 
et les écrits pseudo-bonaventuriens, tels David -d'Augs
bourg, Hugues de Balma, les Meditationes '1itae Christi. 
Il prépare avec prudence à la contemplation infuse 
par une ascèse active et radicale et par l'intermédiaire 
de la contemplation acquise. Cette· ,prudence dénote 
probablement l'influence de l'ascèse italienne de 
l'époque et la réaction que provoqua la mystique de 
Herp. 

Saint Charles de Sezze t 1670, des riformati, est un 
convers favorisé de grâces exceptionnelles, un auteur 
spirituel et un poète. Il excelle dans les descriptions 
de la vie mystique, de l'aridité spirituelle, par exemple, 
de la purification de l'esprit et de l'anéantissement. 
Il traite des problèmes mystiques à partir de son 
expérience personnelle; surtout eucharistique. 

On reconnaît cependant dans ses ouvrages l'influence de 
David d'Augsbourg et de Herp; ses méditations sur la passion 
du Christ rappellent les élévations des saintes Brigitte, Mech
tilde, Élisabeth de Schoenau, etc. Il connaît aussi les ouvrages 
spirituels de Bonaventure et d'Angèle de Foligno, les maîtres 
espagnols, le traité de la prière de Pierre d'Alcantara. 

Notons quelques points caractéristiques de sa piété : 
sa vénération des saintes Plaies, son empressement aux 
deux méditations journalières, - ce qui est typique 
des mouvements de réforme franciscaine du 15e au 
17e siècle-, son« exercice & spirituel pour la récitation de 
l'office des frères. Dans son Il modo di recitare l'offi,cio 
dei laici di S. Francesco, << il propose d'unir l'oraison 
mentale à l'oraison vocale, en méditant pendant 
chaque heure des Pater une partie déterminée de la 
Passion du Sauveur, et pendant chaque heure de l'office 
des A"e une partie des douleurs que Marie endura pen
dant la Passion de son diviµ Fils » (J. Heerinckx, 
AFH, t. 29, 1926, p. 62). La répétition fréquente des 
11oms de « Jésus Marie » dans les titres de ses ouvrages 

paraît remarquable. C'est dans l'union avec le Christ 
et sa Mère, c'est dans le complet abandon de sa volonté 
à la volonté du Père, que nous trouvons le secret des 
expériences mystiques de Charles de Sezze. 

Depuis que J. Heerinckx a donné sa notice (DS, t. 2, col. 701-
703), ont été publiés de nombreux travaux sur Charles de 
Sezze (canonisé en 1959) et plusieurs écrits inédits (lettres, 
cantiques et documents spirituels), dont le plus important a 
été l'Autobiografia ou l p,oretti di /rate Carlo, présenté par 
S. Gori, Rome, 1959. Raimondo Sbardella commence l'édition 
critique des Opere complete de San Carlo da Sezze. Le premier 
volume (Rome, 1963) comprend une bibliographie choisie 
et l'ètat des œuvres publiées et inédites; puis l'édition intégrale 
de l'autobiographie spirituelle du saint : Le grandezze delle 
misericordie di Dio (titre primitif). On se reportera désormais à 
cette édition. 

On peut rappeler : J. Heerinckx, Ariditas spiritualis secun
dum B. Carolum a Setia, dans Antonianwn, t. 11, 1936, p. 319-
350. - I. Rotoli, ltinerario mistico dello beato Carlo da Sezze, 
Rome, 1943. - V. Venditti, San Carlo da Sezze, Turin, 1958. -
J Canti spirituali di San Carlo da Sezze, mistico nel seicento, 
Turin, 1959. - S. Gori, San Carlo da Sezze scrittore mistico, 
St Fr, t. 58, 1961, p. 211-263; - S. Goria publié un florilège 
de maximes et de pensées du saint, Scintille serafiche, Rome, 
1957. 

2° AUTRES AUTEURS. ~ En dehors de ces auteurs 
plus importants, il resterait beaucoup d'écrivains 
secondaires à signaler. 

G. Franchini mentionne .(Bibliografia e memorie liUerarie di 
scrittori francescani .. , Modène, 1693), entre 1585 et 1693, 
49 conventuels auteurs d'ouvrages ascétiques et mystiques. 
Antoine-Marie de Vicence cite dans ses Scriptores ... reforma
torum prooinciae... Venetiarum (Venise, 1877) environ 
25 auteurs spirituels entre 1519 et 1857. Une étude plus appro
fondie s'imposerait. On peut retenir quelques noms. 

Sur les auteurs spirituels morts avant 1517, voir 
supra, col. 1346-13~7. · 

Antoine de Moneglia t 1527. Son Sursum corda comprend : 
Directorium inflammandi mentem in abyssum di_vini luminis 
per sacrarum scripturarum sensus reseratos et ad unguem 
materiae applicatos (Bologne, 1522); Tropha,eum _israëliticum 
triregium mysticam vitiorum stragem significans (Bologne, 
1526, 1529); Trophaeum israëliticum quadriregium (ms). ln 
dioini Dionysii mysticam theologiam clarissima commentaria 
(Bologne, 1522). 

Antoine de Matelica, Expositio orationis dominicae, 
Parme, 1535. - Matthieu Sel'1aggi de Catane t 1536 : 
Modo di VÎ'1ere secondo la di'1Îna '1olontà 0'1flero disèi~ 
plina salutis, Palerme, 1537; De nuptiis animae cum 
sponso eius Christo, et autres traités spirituels, Venise, 
15~2; etc. 

André Berna (début 17e s.). DS, t. 1, col. H5~. -
Ruggiero Ruggieri d'Ostuni, conv., Corona dell'anima 
cristiana ... per acquistare la gratia di Dio et conser'1arsi 
in essa .. , Venise, 1602. -Nicodème de Florence, Dialogo 
che fa l'anima ragionevole con se medesima ... meditando et 
contemplando... sacri misterii della '1Ïta di Christo, 
Florence, 1607. - Bernardin_ Obicino d' Ameno: Regno 
christiano ... Trattati de no'1issimi, d,fJ precèUi, de sacra
menti et delle '1irtù .. , Brescia, 1610; Il paradiso della 
gloria dei santi ... Sermoni et trattati sopra i vangeli .. , 
1620. - Ange Elli de Milan t 1617. DS, t. 4, col. 599-
600. - Jean de Carthagène t 1617, espagnol qui 
vécut fort longtemps en Italie, est un théologien marial 
réputé et dont l'influence fut grande : Homilïae catho
licae, t. 1 J n universa christianae religionis arcanà 
(Venise, 1609), t. 2-4 ... de sacris arcanis Deiparae et 
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Joseph (Rome, 1611-1616); Praxis orationis mentalis . 
(Venise, 1618). 

Philippe Gesuoldi t 1618, évêque de Cariati : Metodo della 
oratione delle quaranta hore (Padoue, 1592); Modo di far la 
santa disciplina (Rome, 1597); Officia delli quindeci gradi della 
Passione di Christo e della compassione di Maria Vergine 
(Bologne, 1597). - Sanloll,() de Messine, Zodiaco spirituale, ou 
méditations pour tous les jours de la semaine (Palerme, 1621). 
- Sanctes Sala de Palerme t 1625, Il volo al cielo dell'oratione 
mentale perdue vie inteUeuiva e aOeuiva (Bologne, 1601). 

François de Corigliano (Longo) t 1625, canoniste, a 
également publié : Orologio spirituale intorno alla 
Pa.ssione .• , Venise, 1621; Orologio spirituale opvero 
Penti quattro meditazioni sopra tutti i principali 
misteri ... della Madre di Dio, Rome, 1625, et traduit 
en 1628 à Lyon : Le sacré chariot de l'aurore de grâce 
ou Horloge spirituel roulant sur ... Pingt quatre consi
dérations sur les principaux mystères de la Pie de la 
Rey ne des cieux. - Jean Verri de Cortenova, Theoro
practica orationis mentalis (Innsbruck, 1629). 

Sixte de Cucchi t 1630 : Strada per asœndere aU'alto monte 
della contemplatione, Brescia, 1619 (rééd. Vie della contem
platione, 1626; Index, 1690); Regola perla Compagnia dell'ora
zione mentale (Brescia,, 1626); Breve compendio de' principali 
aOeui e virtù che si raccolgano da misteri della Passione e vita 
di Christo e Maria Vergine (Brescia, 1627). 

Salvator Cadana : Quaresimale, Mondovi, 1638 
(Index, 1658); Mariale, Turin, 1639; Santuario comune, 
Venise, 16li2. - Philippe de Secinara, Exercitia spiri
tualia seu compendium Pitae spiritualis, Aquilée, 16li8. 
- Ignace Lupi t 1659, Teologia mistica insegnata da 
Giesù Christo co' suoi 'tocchi interni, Bergame, 1659. 
- Ange de Lantosca, OttaPario di spirituali essercitii .. , 
Rome, 1660. - André d'Arco t 167li. DS, t. 1, col. 550. 
- Clément Pelandi (t vers 1687) : Penna columbae 
daPidicae, Bergame, 1638; Tripudium diPini amoris, 
Milan, 16M; Stellarium ad illuminandam animam in 
via coeli, Venise, 1656; Aquila a.spirans seu anima 
sitiens volare ad montem religiosae perfectionis et Cande
labrum animae, Bergame, 166li. 

3. EN ESPAGNE 

Durant le siècle d'or espagnol les maîtres francis
cains occupent une place d'honneur. Plusieurs sont 
des classiques, comme Alpnonse de Madrid, François 
d'Osuna, Bernardin de Laredo, Antoine de Guevara, 
François de Ortiz, Pierre d'Alcantara, Diego de Estella, 
Jean des Anges, Marie d'Agréda. La littérature qui 
les concerne est abondante. 

Fidèle de Ros a consacré deux monographies importa_ntes 
à François d'Osuna et à Bernardin de Laredo (Paris, 1936 et 
1948), étudiés ordinairement en connexion avec la mystique 
carmélitaine. Les Misticos franciscall,()s espanoles (3 vol., BAC, 
Madrid, 1948-194.9) contiennent leurs principaux ouvrages, 
avec des introductions de valeur. Aussi semble-t-il plus utile 
d'insister sur quelques points qui complètent et préparent les 
notices du DS, en particulier les sources franciscaines de la 
spiritualité en Espagne, et leur influence. 

1 ° Inspiration franciscaine de la spiritualité 
du , siècle d'or espagnol. - Dans l'étude des 
origines du siècle d'or, le DS souligne avec raison 
l'influence biblique, patristique, médiévale, rhéno
flamande (art. ESPAGNE, t. 4, col. 1152-1158). La 

·tradition franciscaine n'est pas oubliée : << Les auteurs 

franciscains ont été fidèles à la tradition de leur ordre » 
(t. 2, col. 2013-2016; t. li, col. 1153); les noms de Bona
venture, Raymond Lulle, Jiménez de Cisneros (le 
cardinal étant considéré comme le promoteur du siècle 
d'or commençant), sont fréquemment mentionnés (t. 4, 
col. 1128-1H6; t. 3, col. 387-388), et la doctrine de Herp 
attire l'attention, même lorsqu'on ne le dit pas (t. li, 
col. 1157). 

1) Le courant spirituel de la réf orme franciscaine a exercé 
une influence considérable sur le siècle d'or. 

Ce mouvement, commencé au 15• siècle avec Pierre de Vil
lacreces, Pierre de Santoyo, Lope de Salazar y Salinas, Pierre 
Regalado, Jean de la Puebla, Jean de Guadalupe, s'épanouit 
dans la deuxième moitié du 15• siècle, et au 16• siècle avec 
Pierre d'Alcantara (DS, t. 3, col. 54.0-54.3; t. 4, col. 1121, 1127-
1128, 1139, 1160-1161). II aide à comprendre la réfo~me des 
capucins, des • réformés •• des récollets et des alcantarms. 

L'lntroducciôn a los origenes de la Observancia en Espana. 
Las reformas en los siglos x1v y xv (Madrid, 1958), si impor
tante soit-elle, n'est pas encore l'œuvre scientifique attendue, 
encore qu'elle contienne (p. 687-94.5) des textés_ législatifs et 
spirituels attribués à Lope de Salinas qui expriment bien les 
idées du mouvement (cf AIA, t. 20, 1960, p. 79-94.; t. 28, 1962, 
p. 15-161). 

L'esprit de ce mouvement rejoint saint François et 
ses compagnons par la tradition des << Spirituels », 
le Speculum perfectionis, les Fioretti, etc. On voulait 
vivre· comme le << Père >> l'avait fait et comme il le pro
posait dans ses écrits. On insistait sur une pauvreté 
plus stricte, la solitude, une plus grande pénitence, 
une continuelle et fervente vie de prière, en_ union 
avec le Christ crucifié et eucharistique. L'exercice 
journalier caractéristique et essentiel, avec l'office, 
c'est l'oraison deux ou trois fois par jour. Elle figure 
déjà dans les Constitutions de Barcelone en H51 
(AFH, t. 38, 1945, p. 128, n. 3; Optat, De oefening 
Pan het inwendig gebed .. , p. 128). Comme sujet .on 
proposait surtout la passion du Christ et de Marie, 
à l'aide des méditations du pseudo-Bernard et du 
pseudo-Anselme. En plus de l'Écriture et des écrits de 
François, on conseillait spécialement les ouvrages de 
Bonaventure, de Bernard, de Cassien, de Climaque, 
d'Ubertin de Casale (cf lntroducci6n .. , p, 6li5, 690, 711, 
713, 719, 727, 745). Cet exercice de l'oraison jour
nalière remonte aux observantins et aux Spirituels 
et par eux à Bonaventure; il existait dans l'ordre 
bien avant que la Dévotion moderne ne le propageât. 
Ceci vaut aussi pour les dominicains et les carmes. 

Dans la même ligne et le même esprit, on peut 
citer encore, après Bonaventure, les premiers compa
gnons (cf Dicta beati Aegidii, Quaracchi, 1905, p. 113; 
Scripta fratris Leonis, dans Documenta antiqua fran
ciscana, t. 1, Quaracchi, 1901, p. 65), Thomas d'Eccles
ton (De adventu f ratrum minorum in Angliam, éd. Little, 
Paris, 1909, p. 125), David d'Augsbourg (DS, t. 3, 
col. 42-44), Ange Clareno et Ubertin de Casale (l'Arbor 
contient une méthode de méditation sur la vie du 
Christ et de Marie}', les Meditationes vitae Christi, 
les ouvrages de Bernardin de Sienne, qui s'appuient 
sur l' Arbor et sur Olivi. 

V. Doucet, Angelus Clarinus, ad Alvarium Pelagium, A:P~
logia pro vita sua, AFH, t. 39, 19li6, p. 63-200. ~ N. Matboli, 
Il B. Simone Fidati da Cascia, Rome, 1898, p. 467-4.84.. ~ 
I. Brady, The History of Mental Prayer in the Order of Friars 
Minar, FS, t. 11, 1951, p. 317-345. - Optat, De oefening van 
het inwendig gebed .. ; art. Franciscaanse School, dans Theolo-
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gisch Woordenboek, t. 1, Ruremonde, 1957, col. 1550-1554; 
art. Spirituelen, t. 3, 1958, col. 4396-4402. 

Les réformateurs franciscains espagnols aimaient à 
évoquer la tradition des Spirituels, en particulier 
Ubertin de Casale (Monumenta. ordinis minorum, 
tr. 2, Salamanque, 1511, f. 20(.v-219v; Optat, Scrip
t-Ores .. , p. 10i, et Geestelijke schrijvers .. , p. 11\t). 

On constate l'influence d'Ubertin sur François Eximenis 
t 1409 et Jean Eximeno (t vers 1420; cf DS, t. 4, col. 1950-
1957, et J. de Guernica, Introduccw,i a la mistica franciscana, 
Concepcion, 1933, p. 139-141), et plus généralement à la fin 
du 15• siècle (E. Asensio, El erasmismo y las corrientes espiri
tuales afi.nes, dans Revista de fi.lologia espafzola, t. 36, 1952, 
p. 70-84 : tendances des Spirituels). Garcia de Cisneros subit 
l'influence de la tradition de Bonaventure, de Gerson et de-la 
Dévotion moderne. Il connaît l'Arbor d'Ubertiii, l'utilise et 
le recommande. Il le considère comme un livre classique; les 
Constitutions de Montserrat le conseillent aux plus avancés. 
Voir art. EsPAGNE, DS, t. 4, col. 1136-1137, et ExrnENis, 
col. 1954-1955. 

Il est fort probable que saint Ignace de Loyola, 
qui aimait se plonger dans la vie du Christ, connut 
par Montserrat l'Arbor d'Ubertin, d'autant que son 
enseignement en certains points manifeste une confor
mité frappante avec celui de Bernardin de Sienne, 
qui, lui, s'autorisait de la doctrine de l'Arbor 
(H. Rahner, De spiritualiteit f/an Sint Ignatius '1an 
Loyola, trad. néerlandaise par P. van Gestel, Bois-le
Duc, 1953, p. 97-102). La Vita Christi de Ludolphe de 
Saxe a pu également l'influencer, car il n'est pas 
exclu que la V ita comme les Meditationes '1Ïtae Christi 
soient redevables à l'Arbor. Personne, sans doute, 
autant qu'Ubertin n'a apprécié la méditation métho
dique journalière et la contemplation des mystères 
du Christ et de Marie, qui devinrent si chères à Ignace. 

E. Raitz von Frentz, Ludolphe le chartreux et les Exercices 
de saint Ignace de Loyola, RAM, t. 25, 1949, p. 375-388. -
R. Ligtenberg, Rondom de Meditationes vitae Christi van den 
Pseudo-Bonaventura, dans Studia catkolica, t. 3, 1927-1928, 
p. 217-251, 334-359. - Optat, De invloed van Hubertinus van 
Casale op ket Leven van Jezus door.Jan Brugman, OGE, t. 23, 
1949, p. 333; In de sckaduw van het K_!uis .. , p. 94.-104.. 

Les ouvrages de Lope de Salinas nous renseignent 
sur l'oraison des milieux de la réforme espagnole. 
Il s'agissait du t recogimiento » vécu dans la retraite, 
le silence, la mortification, la pauvreté d'esprit, à 
l'imitation des premiers compagnons de François. 

Lope s'exprime ainsi : • Los oficios contemplativos ... devo
tamente orar, sanctamente meditar, altamente contemplar .. , 
fundados en la pobreza evangelical e humildad perfecta, son 
el principal fin de toda la Religi6n e pertenescen asf a legos 
como a clérigos, a cada ·uno segûn mas se pudiere esforzar • 
(Las reformas •. , p. 710; cf p. 611, 644-647, 915-919, 928, 933-
935, 91,4-94.5). 

Lope exhorte son lecteur à passer de la prière à la 
méditation, de la méditation à la contemplation; 
au moyen d'aspirations amoureuses et humbles (p. 920-
921, 944-945). Tout doit être soumis à cet esprit de 
dévotion et de prière : le « recogimiento t est la source 
des vertus (p. 920-921). André de Guadalupe (Historia 
de la Pror,incia de los Angeles, Madrid, 1662, p. 123-124) 
raconte comment Jean de la Puebla pratiquait cette 
prière d'aspirations et Lope décrit la haute contem
plation (p. 9(.(.-945; cf 920-921). Cet esprit de « recueil
lement t fut répandu dans l'ordre en Espagne, dans 

les maisons de << recolleccion ~. en Italie et ailleurs, 
par les cardinaux Cisneros et François Quiiiones. 

I. Omaechevarrla, Un plantel de serafi.ca sa,ititad en las 
afueras de Burgos. San Esteban de los Olmos (1458-1836), AIA, 
t. 10, 1950, p. 220-224. - L. Can-i6n Gonzalez, Historia 
documentada del convento Domus Dei de la Aguilera, Madrid, 
1930, p. 172-176. - D. Bluma, op. cit., p. 39-46, 67-71. 

2) L'expansion de ce courant mystique se fit grâce 
en particulier à François d'Osuna. Osuna avait été 
en partie formé dans un des centres les plus impor
tants de la réforme, la maison de << récollection » de 
La Salceda, fondée par Pierre de Villacreces. Il en 
décrit la vie d'oraison. Chaque matin, on médite sur 
la passion du Christ et l'eucharistie; on s'exerce à 
l'oraison de volonté ou du cœur, l'oraison de recueil
lement. Cette oraison affective était déjà en usage vers 
H.80 chez les << recogidos » ou « récollets & de Pastrana, 
Escalona, Tolède et La Salceda. Osuna la défmit 
un simple regard d'amour sur Dieu seul, sans images, 
dans une pauvreté spirituelle qui détache l'âme du 
terrestre et fait soupirer vers Dieu (oraison de pauvreté). 
Cette méthode, dont Osuna se fait le théoricien, est, 
vers 1500, d'un usage général chez les franciscains 
d'Espagne. Elle est comme un bien de famille des 
grands maitres du 15e siècle : Osuna, Ortiz, Laredo, 
Pierre d'Alcantara, Jean des Anges, etc. Selon Osuna, 
le sommet en est la contemplation de l'Humanité du 
Christ unie à la Divinité. 

Le danger d'illuminisme fut en général évité ou écarté chez 
les frères mineurs (cf DS, art. ESPAGNE, t. 4, col.1160-1162). 

Fidèle de Ros, Le Père François d'Osuna, Paris, 1936, p. 57, 
60-61, 71, 73, 79, 83, 88, 91-93, 100, 104., 328,337, 438-4.39, 4.42, 
4.67, 488-502, 569, 572-571,, 634.; confronter DS, t. 3, col. 387-
397, et Fidèle de Ros, p. 617-641. - Optat, Het inwendig 
gebed .. , p. 152-153. 

Quoi qu'il en soit de la diffusion des doctrines de 
Herp dans les maisons de récollection (L. Verschueren, 
De heraut van Ruusbroec, dans Jan f/an Ruusbroec .. , 
Malines, 1931, p. 249), dès 1520 son influence est signalée 
un peu partout. On rencontre son nom quand il est ques
tion de vie d'oraison, de mystique, etc. Selon P. Groult, 
L. Verschueren, R. Hoornaert et D. Kalverkamp, 
Osuna l'utilise dans sa théorie du recueillement. Une 
traduction espagnole du Spieghel circulait probable-. 
ment depuis 1532; une traduction portugaise est faite 
en 1533. D'après Hoornaert, l'influence de Herp dépas
sait celle de Bonaventure. Elle est décisive dans la 
Subida del Monte Sion (Séville, 1538) de Bernardin de 
Laredo. Le << toegheesten ~. la prière d'aspiration de 
Herp, est la clé du système ds Laredo (Fidèle de Ros, 
Le frère Bernardin de Laredo; passim). Sa théorie 
des sommets de l'oraison mystique exerça très proba
blement une influence sur Jean de la Croix et certai
nement sur Thérèse d'Avila. 
' Fidèle de Ros, ibidem, p. 324-334. - R. Hoornaert, Sainte 

Thérèse écrivain, Bruges, 1922, p. 360-374.. - L. Oechslin, 
L'intuition mystique de sainte Thérèse, Paris, 1946, p. 4.9-68. -
Basilio de Rubi, Mi.stica sanjuanista y sus relaciones con la 
escuela franciscana, Est Fr, t. 52, 1951, p. 78-95 : influence 
islamique par Osuna et Laredo. 

Hoornaert remarque que des religieuses illettrées 
lisaient ou se faisaient lire le Speculum perfecti(>nis 
ou la Theologia mystica de Herp (p. 93-9\t). On lisait 
Herp aussi bien en latin qu'en espagnol. L'index de 
Valdès en 1559 condamnait Herp avec les illuminés, 
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ce qui montre qu'en 1550-1555 Herp était considéré 
comme un classique avec Tauler. Dans les cercles 
ignatiens en 1549 on estimait nécessaire une mise en 
garde contre Herp, mais en 1556 Bruno Loher offrait à 
Ignace de Loyola et aux siens l'édition latine de la 
Theologia mystica faite à Cologne, et Ignace déclarait 
s'en réjouir dans le Seigneur, tandis que Melchior Cano 
reprochait à l'ordre la lecture de Tauler et de Herp. 
Un groupe de disciples d'Ignace était particulièrement 
favorable à l'oraison affective et de recueillement, 
d'où leur nom de << récollets ». Herp et Bonaventure 
étaient leurs auteurs favoris, et surtout Barnabé de 
Palma, en même temps que Jean de Texeda que 
suivait de près la tendance « spirituelle » de François 
de Borgia, de Balthasar Alvarez, d'Antoine Cordeses 
et de Jacques Alvarez de Paz. 

A la bibliographie citée, DS, t. 4, col. 114.0-1142; ajouter : 
P. de Leturia, Estudws ignacianos, t. 2, Rome, 1957, p. 205, 
284, 288-289, 296-297, 301, 318-319 (Herp, Tauler, Bona
venture). - J. Andriessen, Marginalia bij een recent synthese
werk, OGE, t. 29, 1955, p. 188-203. - C. M. Abad, Una pagina 
duramente criticada del • Ejercicw de perfeccion • del P. Alonso 
Rodriguez, dans Manresa, t. 32, 1960, p. 161-176, 214-215. -
J. Mollerfeld, Beten mit Wille und Herz. Zum affektiven Gebet 
. nack Alvarez de Paz ( 1560-1620), dans Geist und Leben, t. 34, 
1961, p. 123-124. - E. Asensio, El erasmismo .. , p. 31-59. 

L'attirance de ce courant plus contemplatif fut si 
grande que les supérieurs intervinrent pour sauve
garder la vie active de l'ordre. En 1575, le général 
Éverard Mercurian retirait de l'usage ordinaire certains 
auteurs tels que Herp, comme moins conformes à 
l'esprit de la compagnie. 

L. Verschueren conclut : << Ce que nous .constatons 
chez _les capucins français, nous pouvons à juste titre 
l'appliquer aux frères mineurs espagnols : ils se sont 
appropriés pleinement l'esprit et la doctrine de Herp » 
(De heraut van Ruusbroec, p. 257). Ceci vaut spécia
lement pour Jean des Anges (ibidem, p. 260-261). 
Au chapitre général de Tolède en 1633 on décida 
que · dans chaque maison on donnerait lecture de la 
mystique de Herp. -L'influence de Herp dépassait les 
frontières de son ordre. 

Hendrik Herp, Spieghel der Volcomenheit, éd. L. Verschue
ren, t. 1, Anvers; 1931, p. 112-113, 138-139; Leven en Werken 
van Hendi-ik Herp, CFN, t. 2, 1931, p. 385-389; De heraut van 
Ruusbroec, dans Jan pan Ruusbroec .. , p. ·230-262. __:_ D. Kal
verkamp, Die Vollkommenheitslehre des Franziskaners Heinrich 
Herp (t 1477), Werl, 1940, p. 36-44. - Fidèle de Ros, Los 
-misticos del Norte y Fray Luis de Granada, AIA, t. 7, 1947, 
p. 5-30, 145-165. - B. Bravo, El • Itinerario de la perfeccion • 
"del P. Antonio Cordeses, S.J., dans Manresa, t. 31, 1959, p.115-
.138, 235-260, 335-352; t. 33, 1961, p. 239-252. - H. Hatzfeld, 
The influence of Ramon Lull and Jan Pan Ruysbroeck on the 
langua_ge of the spanish mysti.ès, dans Traditw, t. 4, 1946_, 
p. 337-397. ·- J. Andrîessen, Marginalia .. , art. cité. 

H. Bernard-Maître, Les • Annotations • des deux frères Ortiz 
sur le traité de l'élection des E:œrcices spirituel,s (Pers 1541-1546), 
RAM, t. 34; 1958, p. 393-434. - B. Bravo, El • Via spiritus • 
de Fray Bernabé de Palma, dans Manresa, t. 31, 1959, p. 35-74. 

3) On trouvera la liste des auteurs spirituels francis
cains espagnols à l'article ESPAGNE, DS, t. ~. col. 1172-
1173, et pour les missionnaires, col. 1192 svv. 

Ajouter à la bibliographie concernant Alphonse de Madrid_ 
(DS, t. 1, col. 389-391; t. 2, col. 2013-2014) : P. Meseguer, Fray 
Alonso de Madrid y San Ignacio de Loyola, dans Manresa, 
t. 25, 1953, p. 159-183 .• - Fidèle de Ros,.·Saint Ignace et Alonso 
de Madrid, RAM, t. 32, 1956, p. 196-214; Alonso de Madrid, 

théoricien du -pur amour, dans Archivum historicum Societatis 
Jesu, t. 25, 1956, p. 351-379; Bibliographie d'Alonso de Madrid, 
CF, t. 28, 1958, p. 306-331; t. 31, 1961, p. 218-229. 

A signaler aussi quelques opuscules de piété, notamment 
sur le Saint-Sacrement, de saint Pascal Baylon t 1592; - les 
œuvres oratoires et spirituelles de Diego de La Vega : Concwnes 
vespertinas quadragesimales super septem poenitentiales psalmos, 
Alcala, 1595; Quadragesimale opus, Tolède, 1600; Paraiso de 
la gloria de los santos, Tolède, 1602; Empleo y exercicio santo 
sobre los EPangelios de los dominicas .. , Tolède, 1604; Marial, 
Alcala, 1616; etc. - Sur Jean de Carthagène, voir supra, 
col. 1358. 

20 Les capucins espagnols. - 1) CARACTÉRIS

TIQUES. - La branche espagnole de l'ordre date de 
la seconde moitié du f6e siècle. Elle est fortement atta
chée au mouvement de réforme des déchaux ou alcan
tarins et des maisons de récollection. D'où l'impor
tance que les capucins accordent à la vie contemplative 
et érémitique, particulièrement à l'exercice de _ la 
méditation quotidienne. Buenaventura de Carrocera 
(La Provincia de Frailes Menores Capuchinos de 
Castilla, t. 1, 1575-1701, Madrid, 1949, p. 317-328) 
signale_ comme caractéristiques leur esprit d'oraison 
et leur zèle pour le <• troisième temps de méditation $ 

par jour, en usage dans les maisons de récollection . 
<< La plupart des auteurs composèrent des traités sur 
l'oraison, la contemplation, et leurs degrés » (ibidem, 
p. -319). Il souligne l'aspect eucharistique de leurs 
ouvrages; les capucins propageaient la communion 
fréquente, même quotidienne. La dévotion mariale 
était en honneur. 

-Melchior de Pobladura note aussi leur dévotion au Père 
éternel, à la passion du Christ, _à l'exercice du chemin de la 
croix (Los Frailes Menores Capuchinos en Castilla. Bosquejo 
historico, 1606-1945, Madrid, 19~6, p. 117-118; sur chacun 
des auteurs voir son Historia generalis .. , 2• p., t. 1, · p. 47-49, 
250-252; 1• p., p. 82-87, 89-92, 174). 

Pour mieux connaître la spiritualité des capucins espagnols 
nous avons visité leurs riches bibliothèques de Madrid et de 
Barcelone. Nous signalons le résultat de nos investigations 
dans ce champ inexploré. Il manque des monographies sur 
les principaux auteurs. 

Les capucins .espagnols : 1) continuent la tradition 
spirituelle franciscaine, fidèles à_ la piété affective, 
christocentrique et mariale de Bonaventure, le doctor 
Passionis. Comme tels, ils restent aussi dans la ligne du 
pseudo~Denys, de Bernard et des écrits pseudo
bonaventuriens, surtout de la Theologia mystica de 
Hugues de Balma et des Meditationes vitae Christi, 
d'Angèle de Foligno et d'Ubertin de Casale. 2) Ils 
aiment à s'inspirer de l'orientation mystique de Tauler 
et de Herp, de Benoît de Canfield et de Victor Gelen 
pour l'oraison quotidienne, qu'ils propagent avec 
zèle parmi le peuple, à la suite du mouvement de 
!'Observance et de la Dévotion moderne. 3) Ils atta
chent un grand prix à la conformité à la volonté divine, 
dans une pureté d'intention amoureuse en union avec 
le Christ et sa Mère, dont la vie et surtout les souffrances 
sont le thème préféré de la méditation et de la contem
plation. L'oraison personnelle occupe ici une place de 
choix. 

Il importe, au préalable, d'attirer l'attention sur un 
prêtre, tertiaire franciscain, qui exerça une grande 
influence sur les capucins espagnols. 

Diego Pérez de V <ildivia t 1589 est un fervent par
tisan de l'oraison journalière, matin et soir, pour tous, 
prêtres, religieux, laïcs : Camino y puerta para la 
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oracion, en el qual se declara y facilita la oracion mental 
con Jrut.o espiritual y salud del cuerpo, paratodo genero 
y estado de gente que la quisiere ecercitar (Barcelone, 
1584, 1588}. L'essentiel est l'union amoureuse de la 
volonté et du cœur au Christ crucifié, Époux de l'âme, 
afin que la volonté divine s'accomplisse sur terre comme 
au ciel. Il conseille la lecture de Cassien, Climaque, sur
tout de Louis de Grenade, Pierre d' Alcantara, Garcia 
de Cisneros. La prière doit être accompagnée de morti
fication pour conformer la volonté au Christ humilié 
et méprisé. Il recommande l'oraison quotidienne aux 
laïcs à l'imitation des nouveaux ordres, jésuites, capu
cins, déchaux, carmes déchaussés (p. 18). 

Dans son De sacra ratione concionandi (Barcelone, 1588), 
qui inspira bon nombre de capucins, il déclare : • Aucun exercice 
n'est plus nécessaire à un prédicateur que l'oraison ... J'ose 
certifier. que personne ne pourra prêcher avec succés, s'il ne 
se consacre à la prière intérieure • (p. 15(.-155). 

Il publia aussi à Barcelone : A11iso de gente recogida (1585; 
5 éd.); Tratado de la frecuente comunion (1587, 3 éd.); Documen
.tos particulares para la 11ida eremitica (1588). Son commentaire 
sur le Canticum canticorum est plus orienté vers la mystique. 
V. de Peralta voit en Pérez • un puesto eminente entre los 
misticos.espaftoles • (El Doctor Pérez de Valdi11ia. Terciario de 
San Francisco. Escritor mistico del sigw xVI, Barcelone, 1922, 
p. (.1). 

2) AUTEURS SPIRITUELS. - La liste des princi
paux auteurs capucins espagnols a été donnée à l'ar
ticle ESPAGNE, DS, t. 4, col. 1169. Nous la complétons 
sans la répéter. 

a) Fin we siècle et début J'le. - Archange (de Alarcon) 
de Tordesillas t 1594. - Jérôme de Ségorbe (t vers 
1615). Sa Navegacion segura para el cielo (Valence, 
1611) conduit à la contemplation de Dieu, par la médi
tation et la mortification de l'âme et du corps. Il 
recommande surtout la vie et la passion du Christ, 
et la lecture de Bonaventure, de Louis de Grenade, 
Pierre d'Alca)ltara et Alphonse de Madrid. L'auteur 
a grand soin de mener l'âme à s'abandonner à la volonté 
divine, en union dans le pur amour avec le Christ 
crucifié. Ainsi peut-on vivre en la présence de Dieu et 
se préparer à l'expérience d~ l'amour dans la contem
plation. Les guides en sont : le pseudo-Denys (p. 602) 
et surtout Bonaventure, sans oublier Herp et Ruus- . 
broec (p. 609-613). La vie mystique est largement 
exposée (p. 594-661). Son avertissement concernant 
la fausse quiétude ou silentium semble digne d'atten
tion (p. 614~617). 

b) Au 17e siècle. - Les nombreux capucins mys
. tiques de cette . époque continuent résolument la 
.tradition franciscaine. Signalons-en quelques-uns. 

Gaspard de Viana a publié trois ouvrages mystiques. 
Dans la Luz clarissima (que desengaiia, mueve, guia 
y afi,ciona las almas que aspiran a la perfecciôn .. , Madrid, 
1661, 1672), il indique le plus court chemin de la plus 
haute union avec Dieu dans l'amour contemplatif, par le 
renoncement total. Dans la lumière de !'Écriture, avec 
la sagesse des Pères, des théologiens, en particulier 
des théologiens mystiques, il expose la contemplation 
négative dans un amour pur, dépouillé et << résigné •· 
Tauler est le témoin préféré du pur amour dans le . 
dépouillement et l'abandon absolus. L'auteur en appelle 
à la doctrine de Benoît de Canfield, pour qui la contem
plation du Christ Homme-Dieu est la plus haute. 
La doctrine canfieldienne permet de comprendre que 
notre souffrance personnelle est en quelque sorte la 

souffrance du Christ en nous, et que Dieu nous est 
présent dans les occupations extérieures (tr. 4, ch. 15, 
p. 483-489, 493-494; ch. 17, p. 512-520; tr. 5, ch. 4, 
p. 560-562 et passim). Gaspard de Viana a été l'un 
des grands propagandistes de Tauler par cette Luz 
clarissima que Juan Ros o p estimait encore à la 
fin du 19e siècle (cf Buenaventura de Carrocera, 
op. cit., p. 323). Il relie l'idéal mystique du moyen âge 
et celui de la contre-réforme. 

La Luz practica (del mejor, mas facil y util camino 
del cielo y de la perfeccion christiana, 1 e partie, Madrid, 
1665) indique comme moyen le plus efficace pour 
arriver à la contemplation la vie d'amour affectif 
en conformité avec la seule volonté de Dieu. La pre
mière partie de la Regula perfectionis de Canfield 
inspire l'ouvrage (p. 424-452 : Exercicio pràctico, 
que enseîia a conformar nuestra vida, obras, y acciones, 
con la regla de la divina voluntad). Dans le Camino 
del cielo (seconde partie de la Luz practica, 1667) 
l'attention est dirigée vers l'exercice de l'amour ,pur, 
secret de la vie spirituelle pour lettrés et illettrés. 
Tauler, Herp, Gelen sont toujours cités ; Benoît de 
Canfield l'est moins. Ce Gamina témoigne spéciale
ment de la fidélité de Gaspard de Viana à la voie 
franciscaine traditionnelle : l'affection dans l'intention 
d'amour est le chemin le plus court et le meilleur vers 
la perfection; la mystique sponsale est liée à, celle 
du Christ crucifié. Voir DS, t. 6, notice. 

Pierre de Aliaga, maître des novices, a beaucoup 
écrit à l'intention des fidèles, des juifs, des maho
métans, etc. D'après son Modo de bien obrar practi
cado en el dia del capuchino (Pampelune, 1650, 1752, 
1785, 1932, Saragosse, 1680, 1684, 1685; Majorque, 
1690), l'essentiel de toute vie spirituelle consiste 
à se conformer à la volonté divine et à s'unir au 
Christ et à Marie, dans la purification de l'intention, 
en cherchant -Èm tout l'amour et l'honneur de Dieu, 
et vivant en sa présence. Le moyen privilégié pour 
atteindre à la perfection est la méditation quotidienne, 
surtout de la passion. L'oraison et la mortification 
préparent à la contemplation. Les auteurs classiques 
habituellement cités sont le pseudo-Denys, Bonaven
ture et sainte Thérèse; de même chez Joseph de Nàjera. 

La Clara luz con la cual ·podra Per el hebreo su falsa esperanza 
y el christiano su obligacion (Saragosse, 168(.; 1751; Majorque, 
1689) développe les mêmes thèmes·: l'abandon à la volonté 
divine en union avec.l'Homme-Dieu aux différents stades des 
trois voies. La théorie de Tauler y est rapportée (p. 30(.-31:0), 
et une espèce de chapelet du Christ au moyen du • Pater~ est 
proposé (p. 195 svv). Cf André de Palma de Mallorca, Sscritores 
capuchinos de la pro11incia catalana... y de los coni,entos de 
Mallorca, dans Estudis Franciscans, t. 30, 1923, p. 119-125. 

. Joseph de Najera, dans son Espeio mystico en que 
el hombre interior se mira practicamente ilustrado, 
para los conocimientos de Dios, y el exercicio de . las 
virtudes {Madrid, 1672), expose la vie d'oraison à ses 
différents degrés, spécialement l'oraison de recueille
ment (recogimiento), et la contemplation, active et 
passive. La personne du Christ Homme-Dieu est le 
centre de cette vie d'oraison (p. 192-208). L'âme en 
prière se place sous la croix du Christ avec Marie 
(p. 152-154). La communion fréquente et même quoti
dienne est conseillée (p. 66 svv, 351 svv). L'auteur 
recommande un exercice de la volonté de Dieu qui 
rappelle jusque dans le détail la Règle de perfection 
de Benoît de Canfield (p. 302-323). 
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Augustin de Zamora est l'auteur de plusieurs ouvrages 
spirituels, comme La margarita preciosa del corazon humano ... 
dedicado a las dos mas dulces esposos, el Espiritu Santo .. , y a la 
Emperatriz de cielo y tierra, la Virgen Maria .. , Madrid, 1678; · 
De11ocwn muy pro11eclwsa con el Espiritu Santo, y algunas oracio
nes para pedirle su di11ino amor, y modo breve para saber hacer 
oracwn, Madrid, 1678. Il présente avec beaucoup de finesse la 
vie spirituelle, comme une union du cœur humain avec le 
Cœur du Christ et celui de Marie, sous l'action amoureuse de 
l'Esprit Saint. C'est le déploiement de la mystique nuptiale 
dans l'esprit de Bernard, Tauler, Harphius, etc (V. de Peralta, 
El Padre Agustin de Zamora, Est Fr, t. 20, 1918, p. 356-362). 

Jsul,ore de Léon t 1687 est le grand théologien mysti
que des capucins espagnols. Il publia en trois parties 
un Mistico cielo en que se gozan los bienes del alma, 
y CJida de la CJerdad .. , donde se halla la teorica y practica 
de las tres CJias del espiritu, y se comprehende la sostancia 
de toda la mistica teologia (Madrid, 1685, 1686, 1687). 
Isidore, dans l'esprit du De triplici CJÏa de Bonaventure, 
parle plutôt d'une seule voie à trois composantes : 
purification active de la mémoire et des souvenirs, 
illumination de l'intelligence par la lumière de la foi 
(voie active et passive, ou mixte), purification passive 
de la volonté et union à Dieu dans la plus haute contem
plation. A l'appui de l'exposé, des mystiques éminents 
sont cités : Jean de la Croix, Thérèse, François de 
Sales, surtout Tauler, mais aussi Ruusbroec, Herp, 
Laredo, Osuna, Louis de Blois, Louis de Grenade, 
Victor Gelen. L'oraison et la mortification sont consi
dérées en étroite union avec la vie de l'Homme-Dieu, 
avec la croix et l'eucharistie, que rend présentes un 
simple regard de foi (1 e partie, p. 622-630). 

L'exercice des vertus est compris, dans la lumière 
de la foi, comme une connaissance méditative de la 
vie et de la passion du Christ {2e partie, p. 610-630). 
A l'occasion, Jean-Évangéliste de Bois-le-Duc t 1635 
(<< var6n divino, y doctor mistico muy ilustrado ~) 
et sa DiPisio animae ac spiritus sont cités (p. 739, 782). 
Dans la troisième partie, il est surtout question de la 
contemplation; l'autorité de Thomas d'Aquin, Thérèse 
et Jean de la Croix est invoquée, mais aussi celle 
d'Angèle de Foligno et d'Ubertin de Casale. 

Antoine de Fuente la Pena (1702?),-dans son Retrato divino 
(Madrid, 1685, 1688; DS, t. 1, col. 711), décrit la nature de la 
théologie spirituelle au regard des perfections de Dieu. Dans 
l'Escuela de la i,erdad (Madrid, 1700 ou 1701; DS, t. 4, col. 
1169), il soutient avec vigueur (1• partie) la nécessité de la 
méditation comme préparation à la contemplation acquise et 
infuse, à l'encontre des milieux quiétistes qui veulent • brûler 
les étapes •· La seconde partie traite de l'importance de la 
contemplation acquise. 

4. EN FRANCE 

L. Cognet, De la Dévotion moderne à la spiritualité franfaise, 
Paris, 1958; La spiritualité franfaise au xv11• siècle, Paris, 
1949. - J. Dagens, Bérulle et les origines de la restauration 
catholique, 1575-1611, Paris, 1952. - J. Orcibal, La rencontre 
du Carmel thérésien avec les mystiques du nord, Paris, 1959. 

Godefroy de Paris, Les frères mineurs capucins en France. 
Histoire dela province de Paris, t. 1, en 2 fasc., Paris, 1937-1939; 
t. 2, 1950. - Optat de Veghel, Benoît de Canfield (1562-1610), 
sa vie, sa doctrine et son influence, Paris, 1949, thèse. -
M. Dubois-Quinard, Laurent de Paris. Une doctrine du pur 
amour en France au,début du 17• siècle, Rome, 1959, thèse. 

A. Capucins. - 1° SPIRITUALITÉ. - L'influence 
des capucins sur la spiritualité d'une époque ou d'un 
pays ne fut peut-être jamais aussi grande qu'au siècle 
d'or français. Distinguons ce qu'est cette spiritualité 
à ses débuts, nous constaterons ensuite son apport. 

1) A la fin du J6e siècle. - a) Des divergences existent 
aujourd'hui sur la nature et l'influence de cette spiri
tualité. Selon Jean Orcibal et Louis Cognet, elle serait 
fortement inspirée par Tauler et Herp, et la contem
plation abstraite, dans l'esprit dionysien, l'emporte
rait au détriment de l'Humanité du Christ. Le premier 
état de la Règle de perfection, ou mieux l' Exercice de la 
CJolonté de Dieu, de Benoît de Canfield, chef de file 
des spirituels capucins préconiserait un théocentrisme 
extrême. L'aspect christocentrique apparaît progressive
ment par la suite dans. Le chePalier chrétien (écrit en 
1602-1603) et dans la Règle imprimée, surtout dans 
l'édition parisienne de 1610 (DS, t. 3, col. 1446-H.52). 

Ces positions s'appuient: sur le texte du ms 1819 d'Angers 
[= version A], composé avant 1593, sur le ms 470 de Marseille 
( 1 • partie de la Reigle, antérieur à l'édition); - sur l'édition de 
la version A, complétée d'une 3• partie, publiée par Osmont à 
Rouen en 1609 (exemplaire à la bibliothèque de Troyes, A. 
5123); - sur une édition rarissime de la Reigle (Paris, 1614), 
découverte par André Dodin; - sur les doctrines de disciples 
de Benoît: Marie de Beauvilliers, Laurent de Paris, Joseph de 
Paris, Pierre Guérin, etc. 

Sans vouloir exclure la possibilité d'une évolution dans les 
théories de Benoît et en attendant une démonstration apodic
tique et l'édition critique annoncée, nous nous en tenons aux 
points de vue exposés dans notre thèse. Voir aussi Optat, 
Benoît de Canfield à l'occasion du quatrième centenaire de sa 
naissance, EF, t. 13, 1963, p. 163-173, et L'exercice de la volonté 
de Dieu par Benoît de Canfield, promoteur d'une spiritualité 
laïque moderne, dans Thabor, t. 18, 1964, p. 187-199. 

D'autres auteurs, - dont les travaux, à la vérité, 
sont antérieurs-, tels que Jean Dagens, Paul Renau
din Godefroy de Paris, et aussi M. Dubois-Quinard, 
voi~nt dans le christocentrisme un caractère original 
de la doctrine canfieldienne, suite et couronnement 
de la tradition franciscaine. Me rangeant à leur avis, je 
crois que Benoît a manifesté des réserves à l'égard 
des textes manuscrits ou imprimés de sa Reigle (Au 
lecteur, Paris, 1609; 3e partie, -Au lecteur, Paris, 1610, 
et éd. latine, Cologne, 1610; Optat, Benoît .. , p. 184-
185). 

b) Godefr<ly de Paris, en étudiant la spiritualité 
de la fin du 16e siècle, démontre, à l'encontre de Jean 
Huijben, que l'impulsion décisive du premier« cénacle~ 
Acarie-Bérulle est venue des capucins : François de 
Senlis, Pacifique de Souzy, Laurent de Paris, Léon3:fd 
de Paris, Jérôme de Rouen et Benoît de Can field, premier 
directeur de madame Acarie et du jeune Bérulle; 
Beaucousin succède à Benoît en 1592. En Benoît, 
Godefroy de Paris veut voir le << fondateur de l'école 
française de Saint-Honoré» (Les Frères .. , t. 2, p. 479). 
Tous ces spirituels insistent, et Benoît avec eux, sur 
la conformité à la volonté de Dieu et avec le Christ 
crucifié. Les biographes de leurs dirigées, Barbe Acarie, 
Marie de Beauvilliers, Marguerite de Gondy (Marc 
de Baudüen, La CJÏe admirable de ... Charlotte-Marguerite 
de Gondy, marquise de Magnelais, Paris, 1666; Gode
froy, op. cit., p. 553-577), en témoignent, comme en 
témoigne, entre 1590 et 1608, l'influence de Benoît 
sur Bérulle, Laurent de Paris, Joseph de Paris (Optat, 
Benoît .. , p. 18-35, 381-399, 413-423). << Les premiers 
religieux réformés de la France (les capucins) ... ont 
été les premiers pères de la vie spirituelle et les premiers 
maîtres de la dévotion solide de notre temps qu'ils 
ont établie sur l'humilité, les souffrances, sur la croix 
de Jésus-Christ » (Marc de Baudüen, op. cit., p. 790). 
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La biographie de Jeanne Absolu, une mystique du grand 
siècle (par J. Augereau, Paris, 1960), illustre l'inlluence de son 
directeur, Benoît de Canfield, avant 1609. N'en détachons qu'un 
trait. En sa vie mystique, • Dieu lui fit connaître (à Jeanne) 
qu'il l'avait choisie pour honorer les souffrances de son Fils, en 
la conduisant par la voie des délaissements, des ténèbres .. , dans 
laquelle une âme réduite à toujours souffrir est exercée et 
sanctifiée • (p. 72). Cette direction confirme que la vie et la 
doctrine de Benoit sont, dans l'application quotidienne au 
devoir d'état, abandon à la volonté divine et union au Seigneur 
crucifié. 

L' • exercice • d'abandon passif à la volonté de Dieu qu'au 
temps de• l'illuminisme» (aux alentours de 1625) on incrimina 
chez Jeanne Absolu n'était autre qu'un enseignement de 
Benoît; il fut, on le sait, examiné par la faculté de théologie de 
Paris : • Cet exercice est approuvé, mais il faut que la personne 
qui s'en sert ne se rejette pas d'elle-même dans le dépouille
ment, et si Dieu ne l'attire pas, qu'elle s'occupe en des actes, 
mais doucement, simplement et sans faire d'efforts • (Jeanne 
Absolu .. , p. 216). 

c} Rappelons, à la suite de Godefroy de Paris, que 
selon l'opinion de Jean Dagens (Bérulle .. , p. 45-48, 
114-115, 128, 134-135, 144-149, 250, 264, 291-321), 
le christocentrisme du cardinal s'appuyait sur la doctrine 
de saint Augustin et de saint Bonaventure, de Harphius 
et de Benoît de Canfield. Pour Benoît, cette affirmation 
s'entend pour les années 1592-1598, donc bien avant 
toute publication (cf L. Cognet, Bérulle et la théologie 
de l'incarnation, dans XV/Je siècl,e, n. 29, 1955, p. 330-
352; Optat, Benoît .. , p. 118-135, 382-391). Quoi qu'il 
en soit (j.es influences SJ.lbies, pseudo-dionysiennes 
entre autres, la christologie franciscaine traditionnelle 
était maintenue, et cette position, que les supérieurs 
majeurs surveillaient, ne fut pas sans répercussion 
sur la doctrine christologique du 17e siècle. Les bio
graphes ont d'ailleurs toujours décrit la vie mystique 
de Benoît en union intime avec le Christ crucifié 
(Optat, op. cit., p. 98-115). 

On retrouve de très grandes affinités doctrinales entre le 
christocentrisme du Palais de l'amour di"in (Paris, 1602-1603) 
de Laurent de Paris et celui de la Règle de perfection de Benoît 
de Canfield. La confrontation, pour être concluante, devrait 
être faite à partir des manuscrits (M. Dubois-Quinard, Laurent 
de Paris .. , p. 124-141, 32o..329; Optat, Benoît .. , p. 394-399). 

2) Apport de la spiritualité capucine. - Depuis 
Henri Bremond, et sans compter Aldous Huxley, 
plusieurs historiens de la spiritualité (Ubald d'Alençon, 
Godefroy de Paris, Jean Huijben, Louis Cognet, Jean 
Orcibal, Paul Renaudin} ont essayé de situer l'apport 
de la spirituàlit~ des capucins au siècle d'or français. 
Il est peut-être prématuré de faire le point. 

a} Nature de la spiritualité capucine. - Les sources 
de cette spiritualité se trouvent bien dans la tradition 
franciscaine d'un Bonaventure, d'une Angèle de Foligno, 
d'un Ubertin de Casale, qui, dans l'esprit de François 
d'Assise, recherchent, de manière affective et contem
plative, l'union la plus intime avec le Christ. La 
mystique rhéno-flamande (Ruusbroec, Tauler, Herp) 
imprègne cette tradition : les doctrines du détachement 
radical et de l'amour pur la pénètrent profondément. 
C'est ce courant que transmettent Benoît de Canfield, 
Laurent de Paris et leurs disciples. Yves de Paris et 
son école se rattachent plus volontiers à un . courant 
humaniste dans l'esprit salésien. L'école bérullienne, 
qui subit l'influence franciscaine, réagit à son tour 
sur celle-ci, il en est de même des écoles carmélitaine 
et ignatienne. 

La spiritualité des capucins a ses caractéristiques : 
la doctrine de l'amour pur (sous des aspects divers : 
volonté de Dieu, honneur de Dieu, présence de Dieu), 
l'orientation d'une doctrine accessible à tous, un 
christocentrisme qui a pour hase essentielle le Christ 
crucifié et eucharistique, la droiture d'intention en 
tout acte, l'exercice quotidien de l'oraison, l'unité 
de l'action et de la contemplation. 

b) L'infiuence de la spiritualité capucine a été 
esquissée chez quelques grands spirituels du siècle. 

Jean Dagens a dit ce que Bérulle devait à Benoît; M. Dubois
Quinard, ce que François de Sales devait à Laurent. Les capu
cins ont largement contribué à la formation spirituelle de 
Mm• Acarie, et même de Saint-Cyran (Benoît de Canfield et 
Archange de Pembroke). André Dodin a mis en lumière les 
,liens entre la direction spirituelle _de Vincent de Paul et la 
doctrine de la Règle de perfection de Benoît. II n'est pas jusqu'au 
cardinal de Richelieu qui ne soit grandement redevable, au 
spirituel, à Joseph de Paris et à Benoît. Pascal, enfin, trouve 
dans Yves de Paris l'un de ses principaux précurseurs. 

Ces points acquis montrent l'importance d'une enquête 
encore loin d'être à son terme. 

2° DEUX CHEFS DE FILE, BENOIT DE CANFIELD ET 

LAURENT DE PARIS. - 1) Benoît de Canfield t 1610 
est l'auteur mystique capucin le plus influent en France 
au 17e siècle (DS, t. 1, col. 1446-1451). 

Nous avons dit (op. cit., p.178-188) l'origine de la Reigle de 
perfection : un premier schéma manuscrit, composé en Italie 
avant 1590, circula en France dès 1591, fut imprimé à Rouen en 
1596, tandis que l'édition anglaise (1599-1602) était inierceptée. 
En raison des éditions diverses et des copies fautives ou 
incomplètes, les supérieurs demandèrént un texte définitif 
(Paris, 1610; éd. latine, Cologne, 1610). Plus de 50. éditions 
parurent, dont 20 françaises de 1608 à 1696 (ibidem, p. 400-412; 
à cette liste on peut en ajouter 4 autres). Voir EF, t. 13, 1963, 
p. 168-169. 

Benoît composa pendant sa captivité en Angleterre (1599-
1602) et publia en 1609 à Paris et à Rouen Le chevalier chrestien 
contenant un dialogue entre un chrestien et un payen, sorte de 
manuel de vie chrétienne pour tonte personne désire~se de la 
perfection. 

L'ouvrage apporte quelques explications sur des points 
obscurs d-e-la Règle. Il est tout à fait possible que Benoît, devant 
les critiques, ait peu à peu clarifié sa pensée, pesé son vocabu
laire, se soit explicitement référé aux jugements des mystiques, 
tous points que seule l'histoire du texte original permettrait 
d'établir. 

Quoi qu'il en soit, Benoît s'insère dans la meilleµre 
tradition de la spiritualité de la réforme catholique, 
dans la lignée des chartreux de Cologne, des jésuites 
avec Pierre Canisius, des bénédictins avec Louis de Blois. 
Les capucins des Pays-Bas, d'Italie et de France y sont 
également fidèles. Cette tradition se réfère à Ruusbroec, 
Tauler, Herp. D'après A. Ampe (Bernardus en Ruusbroec, 
p. 143-179), Benoît serait proche de la conception 
bernardine de Ruusbroec sur la c,isio Dei per essentiam, 
point immédiate mais dans la foi. Benoît dépend aussi 
beaucoup de Bonaventure dans sa mystique christo
logique. Que Benoît, en dépit peut-être de la logique 
de sa théorie, place, avec plus de rigueur encore que 
Bernard et Ruusbroec, l'Homme-Dieu crucifié au 
centre même de sa c,isio mystique, c'est sans d_oute 
en raison de la tradition bonaventurienne dont il est 
l'héritier (DS, t. 3, col. 2084-2085). Le chevalier chrétien 
ne corrige pas, mais il explique ou adapte une· formula
tion plus théologique. 
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Optat, Benoît .. , p. 185, 391-393, 462-471. - Hildebrand, De 
kapucijnen in de Nederlanden, t. 8, p. 710-723. - J. Orcibal, La 
rencontre du Carmel .. , p. 84-85, 97, 102, 104-132. 

A. Ampe, Bernardus en Ruusbroec, OGE, t. 27, 1953, p. 11,,3-
179; - De mystieke leer van Ruusbroec over den ziele-opgang, 
Anvers, 1957 (recension de K. Ruh, dans Anzeiger fürdeutsches 
Altertwn, t. 89, 1959, p. 184-186). 

Le sujet de la Règle de perfection est l'exercice de 
la volonté de Dieu, présenté comme le résumé de toute 
perfection et de la contemplation mystique la plus 
haute. La Règle voudrait être une sorte de moyen court 
vers l'expérience du Tout de Dieu et du néant de soi : 
la volonté de Dieu, ou l'amour de Dieu, ou Dieu lui
même est l'unique motif ou intention avant et dans 
toute action. Cet amour pur élève l'âme, à travers la 
vie active, contemplative et suréminente, à la c,isio 
ou expérience la plus intime de Dieu. 

La contemplation la plus parfaite est celle du Christ 
crucifié dans son état d'Homme-Dieu uni hypostatique
ment avec le Père. Par l'intensité de notre union avec 
le.Christsouffrant, nous expérimentons notre souffrance 
comme étant la sienne. Nous expérimentons le Tout 
et le rien dans le Christ, quelles que soient nos occupa
tions, au moyen de l'~ anéantissement » passif et 
surtout actif de l'activité ordinaire. 

Ce thème n'avait pas encore, semble-t-il, été systé
matisé, mais la plupart des éléments se retrouvent 
isolés, ailleurs : l'expérience dans l'amour de la volonté 
unie avec l'Homme-Dieu en croix, dans la tradition 
bernardino-bonaventurienne; - la théorie de l'action 
et de la contemplation, chez les rhéno-flamands (Tauler, 
Theol-Ogia Deutsch, surtout); - l'exercice du Tout et 
.du rien, dans The cloud of unknowing; - voir aussi 
Ubertin de Casale, etc. 

L'influence spirituelle de Benoît de Canfield fut 
considérable (références bibliographiques ci-dessous). 

Récemment, cette influence était signalée sur Marguerite de 
Gondî et Agnès d'Aguillenqui t 1672, Claire d'Abra de Raconis 
et -Marie.d'.Hannivel (J. Orcibal, La rencontre .. , p. 11-12")-, sur le 
christocentrisme de Bérulle (J. Dagens, op. cit.), sur Jeanne 
Absolu et l'abbaye de Fontevrault (supra, col. 1369)-. 

Cette influence est beaucoup. plus large encore. • Il n'a 
manqué à Can•field que le style pour être un de nos plus grands 
écrivains spirituels,. (J. Cognet, De la déilotion moderne .. , p. 51). 
Bien que~ d'après· l'auteur, Benoît soit l'un des théoriciens de 
l' «' école abstraite •, il lui trouve une grande conformité, en 
certains points, avec François de Sales (La spiritualité française 
au xvu• siècle, p. 48), avec l'ursuline Marie de l'Incarnation 
et Claude -Martin,. avec Fénelon. et Mme Guyon, ete. Les carmes 
de Touraine (Jean de Saint-Samson,_ Léon. de Saint-Jean) lui 
doivent beaucoup, aussi bien que le cercle. de la recluse carmé.
lite Marie Petyt t 1677 et de son directeur Michel de Saint
Augustin (DS, t. 2, col. 2037-2098). 

Paul Renaudin s'est particulièrement attaché à. dégager 
cette. influence,_ de- François de Sales à Jean de Bernières et 
Henri B.oudon. Il veut même voir dans le huitième livre du 
Traité de l'amour de Dieu• presque une reprise, une variante des 
deux premières parties de la Règle • (p. 22t;:). 

Il incline en outre à penser que, dès avant François de· Sales, 
Benoît tâchait de rendre la vie spirituelle et mystique accessible 
aux laïcs par l'exercice de • la seule volonté de Dieu • et par 
l'oraison. Cette pratique se généralisa d'ailleurs chez: les capu
cins des 16• et 17• siècles. Par là s'harmonisaient l'action. et la. 
contemplation. • Comme s'il avait senti qu'un fort élan mysti
que. était nécessaire même à la morale des simples chrétiens et 
qu'il fallait • passer en Dieu • tout de suite pour remplir les 
premiers devoirs de la vie active, (Benoît) dresse un exercice 
d•ascèse mystique et invite touf&s les âmes à y entrer• (Un 
maître .• , p. 220-221). 

Cette harmonisation, caractéristique de leur spm
tualité, les capucins la voyaient parfaitement présentée 
dans la Règle de perfection de Benoît. 

Renaudin conclut : • Tous les maîtres d'une ascèse propre
ment mystique en ce siècle sont plus ou moins redevables à. 
Benoît ... Il fut un des premiers en France ... à ne pas partir 
d'un exercice intellectuel, la méditation, pour passer à la quié
tude, mais d'une habitude active : dresser l'intention parfaite 
de la volonté; ce qui met l'accès de la vie contemplative à 
portée de ceux même qui ne savent pas méditer. Si nos mys
tiques français, en général, sont plus moralistes que métaphy
siciens, plus actifs que spéculatifs et, ne pouvant se décider à 
préférer Marie à Marthe, essayent de les unir dans la contem
plation suprême, n'est-ce pas à l'impulsion de Canfield qu'ils le 
·doivent? .. Il a su ... donner à notre mysticisme une sorte 
d'ampleur mesurée. et harmonieuse qu'on pourrait appeler 
classique• (p. 232-233). 

Il serait superflu d'énumérer les traces de l'influence, plus 
ou moins profonde, de la Règle hors de France : elle va d'une 
Mechtilde van Lom t 1653 (biographie par N. Wijngaards, 
2 vol:, Zwolle, 1957) et d'une sainte Véronique Giuliani t 1727 
à Angelus Silesius t 1677 (Stimmen der Zeit, t. 3, 1926, p. 374-
376) et au piétiste de Rotterdam Heyman Dullart t 1684. 
Henri Bremond avait raison sans doute d'affirmer que • de 
toutes les influences qui ont façonné la prière du 17° siècle, il 
n'en est pas une qui dépas~e la sienne • (Histoire littéraire .. , 
t. 7, p. 266). 

Optat de Veghel, Benoît .. , p. 379-498; - De capucijnen 
en de Gouden Eeuw der franse vroomheid, dans Studia catho
lica, t. 15, 1950, p. 306-318; - Encore su,r l'in-fl,uence de Benoît 
de Canfield, Et Fr, t. 1, 1950, p. 297-312; - De capucijnen 
en de hervorming van Port-Royal, FL, t. 34, 1951, p. 3-15; 
- De spiritualiteit van de capucijnen .. , p. 107-110. - Bona
·ventura von Mehr, Das Predigtwesen in der- Kolnischen untl 
Rheinischen Kapuzinerprovinz im 11. und 18. Jahrhundert, 
Rome, 1945, p. 119-125. -- P. Renaudin,_ Un maître de la 
mystique française, Benoît de Canfield, Paris, 1955. - J. Orci0 

bal, La rencontre .. , déjà cité. - St. Axters, Geschiedenis
van de vroomheid en de Nederlanden, t. 4, Anvers, 1960, p. 58, 
67, 25t;:. 

2) Laurent de Paris t 1631 est le premier grand 
spirituel capucin français·. Deux ouvrages principaux· 
nous sont parvenus de lui : Le palais d'"amour -dù,in 
(Paris, 1602, 1603.; revu et augmenté, 16H., 1622) 
et Les tapisseries du di(lin amour (Paris, 1631). 

D'après la thèse de M. Dubois-Quinard. Laurent devrait 
être considéré comme le promoteur de la doctrine du pur· 
amour à côté de Benoît de Canfield et même avant lui. La base 
historique de cette opinion. s'avère très faible. Nous croyons 
en outre que Laurent fut plus inspiré par la Règle de per
iection que son biographe n'est porté à le croire (Dubois
Quinard, Laurent .. , p. 320-329; Optat, Benoît .. , p. 394-399). 
L'influence de Laurent sur François, de Sales est beaucoup 

: plus vraisemblable (Traité de l'amou,r de Dieu, livre 8; Dubois
- Quinard, op. cit., p. 345). 

Pour Laurent, la pratique de l'amour pur est le 
• sommet de toute la vie spirituelle. 11 préfère cet exercice 
à celui de la volonté de Dieu d•où part Benoît. Sur 

: ce point, Le palais, se différencie catégoriquement de 
· la Règle. Dans Le palais la doctrine du pur amour est 
'"longuement décrite comme la base philosophique, 
psychologique et théologique de la vie active, contem

: plative et unitive. En dehors de cet amour pur l'homm~ 
, n'est rien, dans cet amour il- est un Tout avec Dieu. 
' Dans Les tapisseries, plus encore que dans Le palais, 
: la passion du Christ est considérée comme l'exercice 
' le plus élevé de l'amour divin, auquel l'âme doit se 
soumettre entièrement (Dubois-Quinard, op. cit .• 
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p. 124-151). Benoît et Laurent restent fidèles à la tradi
tion franciscaine et s'appliquent à la fonder sur la 
plus haute expérience mystique. Ceci explique aussi 
la doctrine affective de l'amour, chez Laurent, et son 
<< exercice unique de l'amour divin ,, qui résume tout~ 
la vie spirituelle. C'est sans doute pour sauver cette 
unicité qu'il distingue trois formes dans l'exercice 
du pur amour : l'exercice de la présence de Dieu, de la 
volonté divine et de la gloire de Dieu, et qu'il fait 
ainsi rentrer les motifs essentiels dans l'exercice unique 
de l'amour de Dieu. Comme Benoît, Laurent, par cet 
exercice unique de l'amour de Dieu, a rendu la perfection 
accessible à tout chrétien. Sa direction spirituelle 
renommée en témoigne (Dubois-Quinard, op. cit., 
p. 40). Il enseignait l'oraison (ibidem, p. 121-123) et 
préparait les âmes à l'expérience mystique de l'amour 
de Dieu. L'influence de Laurent est peu connue encore. 
Son biographe a étudié (inédit) l'affinité entre Laurent 
et François de Sales. 

A la liste d'auteurs (ibidem, p. 332-353) dont la doctrine 
est en concordance avec celle de Laurent, il convient d'ajouter 
Le .chariot spirituel, fait de l'union de divine volonté, pour 
conduire les âmes dans le ciel (Rouen, 1627), où Catinal Vau
froger semble tenter d'unifier la doctrine de Canfield et celle 
de Laurent. On peut rappeler aussi Joseph de Dreux, qui, 
dans sa Conduite intérieure pour toutes les actions de la journée 
(1667), établit comme exercice essentiel l'amour pur, la pré
sence de Dieu et la conformité à la volonté de Dieu (Optat, 
Benoit .. , p. 437). 

Laurent de Paris et Benoît de Canfield ont présenté 
l'exercice de l'amour pur comme une préparation à 
la plus haute expérience mystique, et leur influence, 
à côté de celle de François de Sales, sera grande !out 
au long du siècle. Leur doctrine s'inspire fortement 
de Bonaventure, Ruusbroec et Herp; elle contribue 
à la diffusion de la mystique néerlandaise en Occident. 
La spiritualité bonaventurienne se répandit de la sorte 
dans les temps modernes. 

Chez Benoît et Laurent nous trouvons les idées 
fondamentales des capucins du siècle d'or français, 
dont ils sont les grands inspirateurs. Leur souci de 
l'unité de la vie spirituelle englobe l'ascèse et la mysti
que, la prière lit les œuvres, l'<< exercice unique & de 
l'amour de Dieu, de la volonté de Dieu, de l'honneur< 
de Dieu, de la présence de Dieu, et centre la vie spiri
tuelle sur la primauté du pur amour, qu'est Dieu. Ce 
processus, déjà platonicien, atteint, par Augustin 
et Bemard, son point culminant dans la synthèse 
mystique. bonaventurienne : Dieu, par l'expérience 
du ~ rien • et du Tout, est atteint. dans une extase 
d'amour pur. Quelle que soit la voie préférée des uns 
et des autres (l'exercice de la ·volonté de Dieu chez 
Benoît, la pratique de l'amour pur d.ans l'esprit de 
Laurent, ou l'exercice de la présence de Dieu) comme la 
meilleure et la plus courte vers la perfection de l'amour, 
l'exercice du Tout et du rien est ordinairement chl)z 
tous une préparation à l'oraison mystique. L'ascension 
spirituelle, que soutiennent l'oraison par aspirations 
et la mortification purificatrice, s'opère dans une 
union intime avec le Christ, le Christ crucifié surtout. 

A côté de cette tendance augustino-bonaventurienne, 
qui est théocentrique et mystique, existe-t-il, dans 
l'école franciscaine, une tendance plus thomiste, plus 
humaniste et ascétique? Il est facile de découvrir, 
dans · le sillage salésien, l'influence d'un stoïcisme et 
d'un humanisme chrétien, qui cultivent les valeurs 
humaines dans la ne spirituelle. Julien-Eymard 

d'Angers a étudié la question chez les capucins 
Zacharie de Lisieux, Léandre de Dijon, Georges 
d'Amiens, Jacques d'Autun, Sébastien de Senlis, Yves 
de Paris, ou chez les franciscains Jacques du Bosc 
et Pascal Rapine, et le tertiaire Jean-Marie de Bordeaux. 
Sans vouloir méconnaître cette tendance et ses nuances 
spécifiques, il semble cependant qu'il n'est guère ques
tion chez ces auteurs d'un humanisme chrétien qui 
apprécierait l'humain en soi, mais ils le jaugent plutôt 
dans sa relation avec le spirituel. II es.t bien clair que 
le courant plus mystique, tout en mettant l'accent 
sur le renoncement, le dépouillement ou l'anéantisse
ment moral, psychologique et effectif, ne rejette 

. nullement les valeurs humaines. Sur ce point, la doc
trine de Jean de la Croix et celle de François de Sales se 
rapprochent plus que certaines approximations ne le 
laissent entendre. L'influence augustinienne et bonà
venturienne paraît également plus grande qu'on ne 
le suppose parfois. Si Yves de Paris paraît aller plus 
loin, pour lui aussi la haute perfection consiste dans le 
renoncement total au créé, dans l'abandon à la volonté 
de Dieu en union avec le Christ par pur amour. 

Julien-Eymard d'Angers, Sénèque et le stoïcisme dans 
l'œuvre du P. Yves de Paris, CF, t. 21, 1951, p. 45-88; Pascal 
et ses précurseurs, Paris, 1954, passim, cf EF, t. 10, 1960, 
p. 92; voir liste des études de Julien-Eymard sur le stoïcisme 
dans Mélanges de science religieuse, t. 16, 1960, p. 113 svv. 

- H. Waach, Johannes vom Kreuz und Franz von Sales. 
Versuch einer vergleichenden Studie über striuige Punkte ihrer 
Lehre, dans Jahrbuch für mystische Theologie, t. 1, 1955, 
p. 179-23~. - J .-P. Massaut, Thomisme et augustinisme 
dans l'apologétique du xvu• siècle, dans Revue des sciences 
philosophiques et théologiques, t. 4~, 1960, p. 618-638; Huma
niste ou augustinien? Le carme Léon de Saint-Jean et. l'anti
quité classique, dans Revue des études augustiniennes, t. 7, 
1961, p. 372a388. - C .. Dubois.Quinard, L'humanisme mystique 
de Laurent de Paris : l'anéantissement de l'âme, EF, nouv. 
série, t. 14, 1964, p. 31-57. · 

3° PRINCIPAUX AUTEURS CAPUCINS. - Honoré de 
Champigny t 1624, L'Académie ér,angélique pour 
l'instruction spirituelle de la jeunesse religieuse et r,rai
ment chrétien.ne, Paris, 1621 et 1894, s'insère dans la 
·tradition de Bonaventure et de Herp, dont il déve
loppe la doctrine du pur amour, en union étroite avec 
le Christ crucifié. Il est plus proche de Laurent de. Paris 
que de Benoît de Canfield. 11 réfute avec. insistance, 
<< l'explication illuministe de la vie unitive et suré-• 
minente • (Optat, Benoît .. , p. 424, 4.73). 

Avec Jean-Évangéliste de Bois-le-Duc, Constantin de· 
Barbanson t 1631 est le plus grand mystique capucin des 
Pays0 Bas, où son influence fut considérable, comme· 
en Allemagne et ailleurs. Dans son Anatomie de l'âme 
(Liège, 1635), il défend Benoît contre: les interpréta
tions illuministes de la Règle de perfection. Son mérite 
est, à une époque de haut mysticisme, d'avoir mis sa 
science de théologien scolastique et mystique au ser
vice de la réforme catholique, et d'avoir souligné 
les dangers d'un pseudo-mysticisme quiétiste et pro
testant. Pour les écarter, il préconisait une pratique 
sérieuse de l'ascèse. Par sa direction il raffermit le 
courant de la saine mystique, surtout en Allemagne 

· occidentale. 
La doctrine des Secrets sentiers de l'amour dir,in 

· (Cologne, 1623) est dans la ligne augustinienne et 
dionysienne, nuancée par le christocentrisme. de Ber
nard, Bonaventure, Herp, Benoît de Canfield et Lau-
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rent de Paris. Il suit la voie franciscaine des aspira
tions au Christ crucifié et du renoncement jusqu'à 
l'extrême pauvreté d'esprit. Son interprétation théo
logique trahit un anti-quiétisme prononcé. Il présente 
la vie mystique comme la preuve expérimentalement 
consciente des mystères de notre justification. Dans 
!'Anatomie de l'âme, il distingue une expérience de 
Dieu, principe de là vie surnaturelle, dans le fond de 
l'âme et une considération de Dieu, terme final ou 
objet, dans la pointe de l'esprit. 

A la notice de Constantin (DS, t. 2, col. 1634.-164.1) ajouter: 
Théotime de Bois-le-Duc, Le Père Constantin de Barbanson 
et le pré-quiétisme, CF, t. 10, 194.0, p. 338-378; Pater Cons
tantijn van Barbanson, een oud mysticus met mo!ferne opvattin
gen, FL, t. 29, 1946, p. ïf-87; introduction à l'édition néer
landaise de 194.5 traduite en français, EF, t. 2, 1951, p. 261-270, 
411-4.25. - Les œuvres du P. Constantin de Barbanson, EF, 
t. 11, 1960, p. 184.-197; cf Franciscana, t. 15, 1960, p. 186-188. 

Archange de Pembroke t 1632 appartient au milieu 
de Benoît de Canfield et de Mme Acarie. Il coopère à la 
réforme de l'abbaye de Port-Royal avec Angélique 
Arnauld. Son influence fut plus grande encore sur 
Agnès Arnauld. La spiritualité qu'il introduisit à 
Port-Royal correspond à celle de Benoît et de Laurent 
de Paris : l'abandon à la volonté de Dieu dans le pur 
amour en conformité avec le Christ crucifié. 

Ubald d'Alençon, Les Frères mineurs capucins et les débuts 
de la réforme à Port-Royal des champs (1609-1625), EF, t. 24., 
1910, p. 46-62, 24.9-265, 665-679 : édition des lettres à Angé
lique. - L. Cognet, La réforme de Port-Royal, 1591-1618, 
Paris, 1950, passim. -.J. Frencken, Agnès Arnauld, Nimègue, 
1932, p. 36-37 surtout. - Optat, De capucijnen en Port
Royal, FL, t. 34, 1951, p. 3-15 : points de contact avec Bérulle, 
François de Sales et Saint-Cyran. 

Archange aurait composé une longue apologie de la Règle 
en réponse au carme Graciân, d'après Hildebrand, De kapu
cijnen in de Nederlanden .. , t. 8, p. 718. 

Archange Ripaut t 1635, ardent pourfendeur d'illuminés, 
sans doute pour défendre Benoît de Canfield. Voir DS, t. · 1, 
col. 839-841; Godefroy de Paris, Le P. Archange Ripaut 
et les capucins dans l'afJaire des illuminés français, EF, t. 46, 
1934, p. 541-558; t. 4.7, 1935, p. M6-356, 601-615; Optat, 
Benoit .. , p. ·474-4.78. -

Martial d'Étampes t 1635, maître des novices. Son 
Traicté fa,ci/,e pour apprendre à faire oraison mentale 
(Paris, 1629, 5 ou 6 rééditions) est centré sur la pra
tique de la présence de Dieu, ce qui est fréquent chez 
les capucins français; cette pratique correspond à 
l'exercice de la volonté de Dieu chez Benoît de Canfield. 
L' Épistre spirituelle de la perfection religieuse qui est 
un_· éclaircissement de touœs les difficul,tés sur la méthode 
et . pratique de l'oraison mentale. Ensemble plusieurs 
autres petits. traités_ spirituels (Paris, 1631) est introu
vable. L' Exercice des trois clous amoureux et douloureux 
(Paris, 1635) conduit l'âme jusqu'à la plus haute 
perfection par le simple regard amoureux sur le cœur 
du Christ crucifié. Qn y rencontre pour ainsi dire 
l'essence de la spiritualité mystique de son époque, du 
BrePe compendio d'Isabelle Berinzaga à la Règle de 
Benoît, de la Perle évangélique à la dévotion au 
Cœur de Jésus de Joseph de Paris (Optat, Benoît .. , 
p. 424-427; M. Dubois-Quinard, op. cit., p. 335). 

Philippe d'Angoumois t 1638. Ses Triomphes de 
l'amour diPin dans la conversion d'Hermogène (Paris, 
1625) paraphrasent en plus de 1250 pages la conver
sion d'Ange de Joyeuse (Ubald d'i\lençon, EF, t. 39, 

1927, p. 459). Plus importante est l'anonyme Occu
pation continuelle en laquelle l'âme dévote s'unit toujours 
avec son Di.eu et Luy adresse touœs les œuvres ·de sa journée 
(Douai, 1613, 1619), qui enseigne l'union active à la 
présence de Dieu dans le pur amour. L'ouvrage intro
duit à l'expérience mystique de la présence de Dieu 
(M. Dubois-Quinard, op. cit., p. 333-334). 

Joseph de Paris t 1638, conseiller de Richelieu, 
prédicateur, propagandiste des missions et adversaire 
du protestantisme, est un auteur et un directeur spiri
tuel de grande classe, comme le montrera une étude 
en préparation, et quoi qu'en ait dit Aldous Huxley 
dans un livre d'ailleurs captivant. 

Plusieurs de ses sermons sont conservés dans des brochures 
écrites pour affermir les fruits de sa prédication, méthode 
alors en vogue chez les capucins. Ses nombreuses exhortations, 
la plupart inédites, aux bénédictines du Calvaire, qu'il fonda 
avec Antoinette d'Orléans, présentent sa doctrine ascétique et 
mystique. Joseph de Paris a eu le mérite de faire une apologie 
intelligente de la doctrine de son maître Benoît de Canfield. 

Parmi ses ouvrages plus importants signalons : Exercice 
des bienheureux (Troyes, 1610; Paris, 1625, 1633, 16ft7; Nîmes, 
1895) ;. Introduction à la vie. spirituelle par une facile méthode 
d'oraison (Poitiers, 1616; Paris, 1620, 1626; Le Mans, 1897); 
E~rcices spirituels des religieuses bénédictines de la congré
gation de nostre Dame du Calvaire (Paris, 1671). 

Aldous Huxley, Grey Eminence, Londres, 194.1; trad. 
franç. L' Éminence grise, Monaco, 194.5. 

Optat, Benoît .. , p. 4.13-!t.23. - M. Dubois-Quinard, Laurent 
de Paris .. , p. 3!.0-34.!t.. - Léopold de Bois-le-Duc, L'Exercice 
des bienheureux du Père Joseph de Paris, RAM, t. 37, 1961, 
p. 1!.8-156; notice dans Theologisch Woordenboek, t. 2, Rure
monde, 1957, col. 2632-2633. 

Sébastien de Senlis (t vers 1647), La philosophie 
des contemplatifs, contenant toutes les leçons de la Pie 

. actÎPe, contemplative, et suréminente (Paris, 1621), 
adhère à tous les points fondamentaux de la Règle de 
perfection de Benoît de Ca:nfield, mais l'influence de 
François de Sales croît d'ouvrage en ouvrage : La 
phiùJsophie des enfants de Dieu... pour viPre sainte
ment dedans et dehors le monde (Paris, 1628), Les entre
tiens du sage (Paris, 1637, 1639), Les maximes du sage 
(Paris, 1638), Le P,amb.eau du juste (Paris, 1642). 
Julien-Eymard d'Angers le situe entre l'humanisme 
chrétien et le stoïcisme (Le P. Sébastien de Senlis ... 
et le stoïcisme chrétien (1620-1647); CF, t. 22, 1952, 
p. 286-318). 

Sur Jean-Évangéliste d'Arras (t- vers 165!.), auteur d'un 
recueil de chants, La philomène séraphique (Tournai, 1632, 
1640), qui enseigne à chanter l'amour de Dieu dans les voies 
purgative, illuminative et unitive, voir Hildebrand, Deux 
poètes peu connus: les capucins Remi de Beauvais (1568-1622) 
et Jean-Évangéliste d'Arras (t 1654), CF, t. 24., 1954., 
p. 159-165. 

Jean-François de Reims t 1660, élève de Martial d'Étampes, 
a composé La vraye perfection de cette. vie dans l'exercice de 
la présence de Dieu (Paris, 1635, 16!t.6). Dans l'esprit de Can
field, l'auteur prépare l'âme, par la conformité à la volonté 
et à l'amour de Dieu, à la plus haute expérience de la présence 
de Dieu (Optat, op. cit., p. 427-428). 

Léandre de Dijon t 1667 a publié Les Pérités de 
l'Évangùe, ou l'Idée parfaite de l'amour exprimée dans 
l'intelligence cachée du Cantique des Cantiques (Paris, 
1661) et des Discursus prœdicabùes in aurea,s $enten
tias Doctoris gentium (Paris, 1665). Léandre attache 
une grande importance à l'oraison et à l'eucharistie, 
à l'union avec le Christ crucifié et avec Marie. Il insiste 
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surtout sur la préparation à la contemplation mystique; 
la conformité à la volonté de Dieu à l'exemple du 
Dieu-Homme en est le chemin. Léandre suit notam
ment Benoît de Canfield en exposant la fidélité a_u 
Christ dans la contemplation (Les vérités de l'Évangile, 
t. 1, p. 432, 437-438; t. 2, p. 686-691). 

Luc de Lyon, Étude de théologie franciscaine d'aprù les 
écrits spirituels de Uandre de Dijon, Saint-Étienne, 194'6, 
p. f.03 : Léandre, • un de nos meilleurs auteurs capucins du 
17• siècle •· - Julien-Eymard d'Angers, Sénèque et le stoïcisme 
chez les capucins français du l'fe siècle : Zacharie de Lisieux et 
Uandre de Dijon, EF, t. 1, 1950, p. 337-353. 

Le principal ouvrage de Joseph de Dreux t 1671, 
Conduite intérieure pour toutes les actions de la journée, 
proposées aux noc,ices de l'ordre ... (Paris, 1667), exerça 
une profonde influence sur les capucins f.rançais, 
comme l'attestent ses nombreuses éditions (la dernière 
en 1953; c[ Optat, Benoît .. , p. 4-36-~37). Les exercices 
proposés se ramènent à l'amour de Dieu et sa seule 
gloire, la présence de Dieu, la conformité à la volonté· 
de Dieu. Ce sont les idées directrices de Laurent 
de Paris. Pour la vie de prière, l'auteur s'inspire de 
Martial d'Étampes, et sa doctrine de la conformité 
s'accorde avec celle de Benoît. 

Suries autres œuvres de Joseph de Dreux, leurs nombreuses 
éditions et traductions, La solitude séraphique (Paris, 1671), 
Courtes méditations pour tous les jours de l'année (Paris, 1687), 
voir Ubald d'Alençon, Le P. Joseph de Dreux, EF, t. 38, 1926, 
p. 312-320, et Melchior de Pobladura, · Historia generalis •. , 
pars 2, t. 1, p. 171, 197, 232-233, 253. 

C'est par la Méthode facile pour apprendre l'oraison mentale 
(Lille, 166~} de Daniel d'Am,ers t 1676 que se répandit en Bel
gique, parmi les religieux et les laïcs, l'exercice de la présence 
de Dieu de Martial d'Étampes et l'exercice de la volonté de 
Dieu de Benoît de Canfield. DS, t. 3, col. H.-16. 

On peut reconnaître l'influence de Laurent de Paris che:,; 
Angélique d'Allègre (t ;vers 1670) dans Le chrétien parfait ou 
le'portrait des perfections di"ines (Paris, 1665). DS, t. 1, col. 578-
579. 

. YPes de Paris t 1678 est l'un des capucins français 
du 17e si:ècle qui méritent le plus d'attention. Julien
Eymard d'Angers en a fait l'objet d'une thèse impor
tante .. Parmi les précurseurs de Pascal il tient une 
très grande place. Si, dans l'esprit de François de Sales, 
il peut être rangé à bon droit parmi les humanistes, 
sa pensée n'en est pas moins profondément ~hrétierine 
et même ouverte à la vie mystique. Dans le texte suivant 
Julien-Eymard donne quelque idée de la doctrine 
d'Yves de Paris, passant de la résignation stoïque à 

-l'indifférence chrétienne, et à la volonté de Dieu seul 
par l'amour pur. 

• Au sommet de l'édifice, il faut que l'âme se détache complè
tement d'elle-même, qu'elle fasse taire tout murqiure, toute 
plainte, tout regret, rester complètement indiffârente à tous 
les biens de la terre, uniquement attentive à la volon~é de Dieu. 
Là encore, nous avons un modèle : le Verbe incarné toujours 
égal à lui-même ... A sa suite, l'Apôtre sait vivre dans l'abon
dance et dans la pauvreté ..• Nous avons un moteur puissant 
de nos actes : la Charité. Le stoïcisme n'a su concevoir que 
l'amour fût réciproque entre Dieu et l'homme .. , la résignation 
ie sait bien, mais elle n'y porte son regard qu'en passant, trop 
attachée à la terre. L'indifférence ne vit que d'amour divin ... 
(L'indiffèrent) ne cherche que la volonté de Dieu qu'il peut 
accomplir ·aussi bien dans la richesse que dans ta pauvreté ... 
Il saura s'occuper, s'il le faut, des affaires du monde, mieux 
qu'aucun autre même, car il aura le cœur dégagé de toutes 
préoccupations terrestres, et mieux que les autres, il verra son 
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devoir, c'est-à-dire la volonté de celui qu'il aime, la volonté 
de Dieu. Voilà l'idéal qu'il faut atteindre, voilà le sommet de la 
perfection • (Sénèque et. le stoïcisme .. , p. 80-81; voir supra, 
col. 1374'). 

Vin~nt d'Orléans (t vers 1680) publia Le pur arrwù.r 
ou la déc,otion solide (Nantes, 1674.). L'amour séra
phique et la pauvreté évangélique y sont présentés 
en union avec le Christ; « un Dieu détaché, dépouillé 
et anéanti •· 

Louis-François d' Argentan t 1680 est l'un des capu
cins les plus abondants du siècle. Ses Conférences 
sur l,es grandeurs de Dieu (Paris, 167~). sur "les grandeurs 
de Jésus-Christ {1676) et de la Sainte Vierge (1680), 
connurent des dizaines d'éditions et de traductions. 
Comme les maitres classiques franciscains, l'auteur 
propose à tous les chrétiens l'imitation du Dieu
Homme et de. sa Mère, dans la méditation continuelle 
des mystères, de la crèche à la croix. Il insiste parti
culièrement sur la vie intérieure et la souffrance 
du Christ humilié et anéanti. En s'inspirant des doc
trines de l'école bérullierine, qui puisait elle-même, 
partiellement, aux sources franciscaines, Louis
François .~nduit l'imitation du Seigneur jusqu'à la 
conformité et l'union avec. le Cœur du Christ crucifié 
et de sa Mère. 

On sait que les Grandeurs de la Sainte Vierge furent compo
sées à la demande et à la satisfaction de saint Jean Eudes. 
Les exercices du chrestien intérieur, où sont enseignées les pra
tiq1tes pour conformer en toutes choses nostre intérieur a"ec celuy 
de Jésus-Christ, et vi"re sa vie (Paris, 1664') comprennent des 
exercices de la pure intention, de la présence de Dieu.et de la 
volonté de Dieu seul. Ce dernier n'est qu'un résumé de la Règle 
de perfection de Benoît de Cànfield. 

Sur la part prise par Louis-François au Chrétien intérieur 
(1660 et 1661} de Jean de Bernières, voir DS, t. 1, col. 1523-
1526. - P. Lefèvre, La doctrine du Père Louis d'Argentan, 
EF, t. ~9, 1937, p. 675-695; t. 50, 1938, p. 194-219; t. 51, 1939, 
p. 113-132, 243-266 : étude de la doctrine de Louis-François, 
considéré comme• un des grands spirituels du 17• siècle fran
çais • (p. 266). - M. Dubois-Quinard, Laurent de Paris .. , 
p. 335-336 : influence possible de Laurent. - 0ptat, Benoît .. , 
p. 432-434. 

. Pierre de Poitier:§ (t 1683/4), dans Le jour mystique 
ou l'éclaircissement dé l'oraison et théologie mystique 
(Paris, 1671; trad. italienne, Rome, 1675), traite lon
guement de toutes les questions alors à l'ordre du 
jour : l'union · avec le Christ crucifié et eucharis
tique, l'abandon à la volonté de Dieu, la prés_ence 
de Dieu, sont considérés comme le résumé de l'expé
rience mystique. 

c Cet objet d'un Jésus crucifié, et sacriM pour les hommes, 
est à l'âme contemplative un abysme de mystères si profond, 
que luy seul plus que tous les aJitres semble l'élever à la connais
sance de la suréminente charité de Dieu, de ses perfections 
infinies et des profonds hommages de l'amour, de reconnais
sance et d'obéissance que doit la créature à la Majesté suprême• 
(Le jour mystique, p. 7U). 

L'influence de l'école bérullienne comme celle de Benoît 
de Canfield sont grandes che:,; Pierre de Poitiers, qui semble 
abandonner Laurent de Paris. 

Bernardin de Paris t 1685 possède une très grande 
expérience pastorale. Dans la richesse de la tradition 
franciscaine et bérullienne, Bernardin décrit l'épanouis
sement et la sainteté de .l'amour de Dieu en union 
avec le Christ grand Prêtre crucifié et eucharistique, 
et sa Mère. Saint François en ~t le parfait modèle. 
Les doctrines de Benoît de Canfield et de Laurent 

44 
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de Paris sont appliquées ici à l'esprit sacerdotal du 
Dieu-Homme et de sa Mère; t Jésus-Marie • est la 
brève formule de. cette vie d'amour. Dans son Esprit 
de saint François, Bernardin est un des premiers 
et des meilleurs interprètes modernes de la spiri
tualité du fondateur. Il mériterait une étude. 

A la liste des ouvrages donnée au t.1, col.1516-1517, ajouter: 
Examen de conscience pour les personnes spirituelles, Paris,. 
1666; La sainteté de Dieu exprimée en Jésus-Christ pour seri-ir 
d'exemplaire à la sainteté de tous les états que les fidèles péuvent 
porter dans le christianisme, 1674; Le religieux ou le chrestien 
en solitude, 1676; La mort des chrestiens formée sur la mort 
de &tre-Seigneur Jésus-Christ. Conduite intérieure durant le 
temps de la maladie, 1682. 

Honoré de Cannes t 1694. est l'un des organisateurs.les plus 
réputés des missions et des retraites pour prêtres et laics. Il 
enseignait au peuple la pratique de l oraison, il fondait des 
associations spirituelles de charité, notamment l'association 
pour la méditation quotidienne. 

Les sermons sur l'oraison donnés dans les missions de Tou
louse ont été publiés• par les RR. PP. Missionnaires Capucins•: 
la Pratique de l'oraison mentale .•• (Paris, 1678; Caen, 1719, 1765) 
et le Régime de vie spirituelle pour conser11er et augmenter le 
/ruii de la mission (Lyon-Paris, 1679) proposent avec prudence 
comme couronnement des méditations des fins dernières et 
des bienfaits de Dieu ie progrès dans le pur amour, l'abandon 
à la volonté de Dieu et le zèle pour l'honneur d0 Dieu seul. 

Raoul de Sceaux, Le Père Honoré de Cannes et ses missions 
en France au xvn• siècle, Blois (1956). 

Simon de Bourg-en-Bresse t 1694 publia Les saintes 
esléc,ations de l'âme à Dieu par tous les degrez d'oraison 
(Avignon, 1657; Paris, 1661, 1694, 1863 éd. partielle; 
Grenoble, 1768). La pratique, ascétique et mystique, 
de la présence de Dieu est décrite en étapes, dans 
l'esprit de la tradition franciscaine. On reconnaît 
l'influence de Martial d'Étampes et de Laurent de 

· Paris. Mais la Règle de Benoît de Can field est la source 
principale. Ce que la volonté de Dieu est chez Benoît 
devient ici la présence de Dieu, du Tout, vécue dans 
notre rien, en pure foi et amour, en anéantissement 
actif et passif (Optat, Benoît .. , p. 430-432). 

Ubald d'Alençon écrit du Chemin abrégé de la perfec-
. tion chrétienne de-Paul de Lagny t 1694 : .« Il y a là, 

ramassé, condensé, clairement exposé .. , tout ce que 
l'école de la -rue Saint-Honoré nous a enseigné , (La 
spiritualité franciscaine, EF, t. 39, 1927, p. 464). 
L'ouvrage résume et commente la Règle de Benoît. 
Dans Le do1,tble esprit, il expose sept exercices chers aux 
capucins pour la formation spirituelle des chrétiens : 
les exercices de la pure intention, de l'amour de Dieu, 
de la présence de Dieu, de la conformité à la volonté 
de Dieu, de la solitude, de la passion du Christ, . de 
l'oraison. L'exercice de la volonté de Dieu est le centre 
de toute là journée du chrétien. L'influence de l'école 
bérullienne est manifeste dans la doctrirre de l'anéan
tissement du Christ (Optat, Benoit .. , p. 428-429). 

I.e ch~min abrégé de la perfection chrétienne dans l'exercice 
de la polonté de Dieu, Paris, 1673, 1930; Le double esprit d'Élie, 
q1ti introduit dans la vie actiPe et contemplative, Paris, 1657 
(et sous le titre : Conduite intérieure pour les âmes qui désirent 
tendre d la perfection chrestienne par les exercices de l'oraison 
et de l'action .• , 1658, 1698; trad. italienne, 1718, 1725, 1742); 
Exercice méthodique dé l'oraison meniale, Paris, 1658; Canon.es 
amoris sacri, Paris, 1659; Méditations religieuses pour le matin 
et .pou,- le soir, Paris, 1662-1663. 

Louis de Bour,ignes t 1701, wallon, écrivit un Miroir de l'à.me 
religieuse (Namur, 1690, et 3 autres éditions), pour enseigner 

la manière de passer dans le recueillement et avec une int.eution 
droite les différentes actions de la journée. Les thèmes habituels 
reviennent: l'oraison, l'amour pur, l'honneur de Dieu,la volonté 
de Dieu, la présence de Dieu, le Tout de Dieu et le rien, sans 
oublier saint François méditant le Christ crucifié. Rappelons 
son Miroir de la vanité des femmes mondaines et son Miroir 
d~ l'âme chrétienne, Namur, 1673, 1693 (Hildebrand, De Kapu
cijnen in de .Nederlanden .. , t. 8, p. 394-395). 

4° AUTEURS DIVERS. - Fra11,fois de Chambéry t 1634. 
DS, t. 5, col. 1033-1034. - Charles Le Boulanger : 
Traité des dix solitudes, Paris, 1636; Traité de l'union 
de l'amour ac,ec Dieu, 1641. - Anonyme, Emblèmes 
d'amour dic,in et humain ensemble, expliquez par des 
Pers français, Paris, vers 1640. - Agathange de Bourges. 
DS, t. 1, col. 250. - Célestin de Mont-de-Marsant 1650: 
Petit manuel de théologie mystique; Clapis DaPid., 
Lyon, 1659. - Archange de Valognes t 1651. DS, 
t. 1, col. 841. - Paul de Marseille, on lui attribue 
Flammes d'amour dic,in, Marseille, 1659. 

Chrysostome Libote de Liège, Flambeau des vertus 
esclairant l'âme déc,ote en l'exercice d'oraison mentale 
pour l'acheminer à Jésus-Christ crucifié .. , 3 parties, 
Liège, 1660. - Georges d'Amiens t 1661, Trina Pauli 
theologia positir,a, moralis, mystica, Paris, 3 in-folio, 1659-
1664. DS, t. 6, notice. - Zacharie de Lisieux t 1661 : 
La philosophie chrétienne ou persuasions puissantes 
au mespris de la c,ie, Pàris, 1633; cf Julien-Eymard, 
Sénèque et le stoïcisme chez les capucins françaÏ$ du· 
l'le siècle .. , EF, t. 1, 1950, p. 337-353; Dictwnnaire 
des lettres fra11,faises, 17e siècle, 1954, p. 1027. 

Maurice de Toulon t 1668, Le capucin charitable, Paris, 1662. 
- Paul de Montaigu, Les jours diPins dans lesquels sont expli
quées les œuvres de la nature, de la grâce et de la gloire, 8 vol., 
Paris, 1670. - Paul de Virton, Pratique angélique du mysté
rieux mot Amen, Namur, 1674. - Jacques d'Autun, t vers · 
16 78 : Les entretiens curieux d' H ermogène et du POyageur inconnu, 
Lyon, 1634; L'amour eucharistique, Lyon, 1666; La 9ie de 
saint François, Dijon, 1676; et des œuvres de controverse. -
François de Toulouset 1678. DS, t. 5, col. 1097-1099. - Cyprien 
de Gamaches t 1679. D8, t. 2, col. 2669. - Anselme de Larraut 
t 1684. D8, t. 1, col. 698. - Alph-0nse de Chartres t 1687. DS, 
t. 1, col. 355. 

Héliodore de Paris t 1690 : Discours ... sur les ~ordres 
du monde, 4 vol., Paris, 1684-1686; on lui attribue un 
Abrégé de théologie mystique. - Marc Baudiien t 1692, 
en plus d'ouvrages philosophiques èt théologiques : 
La Pie de... Charlotte Marguerite de Gondi, marquise 
de Magnelais, Paris, 1666; La c,ie ... de la, mère Agnès 
d'Aguillenquy, Marseille, 1673. - François-Marie 
de Reims: La c,ie réglée des dames qui c,eulent se sanctifier 
dans le monde, Paris, 1693, 1695; Nancy, 1712. -Nico
las de Dijon t 1694 : L'esprit du chrétien formi sur 
celui de Jésus-Christ, Lyon, 1688. - Basile de Soissons 
t 1698, outre ses-ouyrages d'apologétique et de contro
verse : Conduite du chrétien pour aller au ciel, Paris, 
1686, et, sous un nouveau titre, La science de bien 
mourir, fie éd., 1695. - André de Mâcon t 1700. DS, 
t. 1, col. 557. - Anonyme, Miroir du pécheur, composé 
par les missionnaires capucins (trè,s nombreuses éditions). 

B. Ob~ervants, récollets, << tiercelins ». - Si 
les capucins occupent une place de choix parmi les 
auteurs. spirituels du 17e siècle, les écrivains des autres 
branches franciscaines ont apporté, eux aussi, ~me 
contribution de haute valeur à l'histoire de la spiri
tualité. - Voir PS, supplément au tome 5, à paraître 
au début du tome 6. 
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S. SPIRITUAI.ltt FRANCSCAINE NŒRLANDAISE 

Les frères mineurs néerlandais ont su harmoniser 
leur tradition spirituelle (celle de Bonaventure et 
de ses disciples, d'Ubertin de Casale, de Bernardin 
de Sienne, etc) avec la mystique rhéno-fiamande. 
Herp en est le chaînon principal; il est continué par 
Vervoort, Benoît de Canfield, Maes, Bottens, etc. 
La caractéristique en est un christocentrisme prononcé, 
dans l'union au Christ crucifié. Cette tradition médié
vale fut maintenue et propagée avec prudence au 
temps de la Contre-Réforme. L'oraison en était comme 
la pièce maîtresse. Ces auteurs ont apporté de la sorte 
une contribution inestimable à .la réforme catholique 
aux Pays-Bas. 

Ils démontrent clairement que resprit de Herp est resté 
vivant chez les frères mineurs néerlandais et qu'ils ont su 
harmoniser la mystique nationale avec l'esprit de leur ordre. 
Les capucins eux. aussi, - eux surtout -, ont adopté avec 
enthousiasme la doctrine de Herp et l'ont mise en pratique. 
L'époque où ils vinrent dans nos contrées ne favorisait guère 
une mystique capucine néerlandaise. Ils restaient dépendants 
de la France. Jean-~vap.géliste de Boi5-le-Duc, qui se proclame 
disciple de Benoît de Canfield, appartient à la magnifique 
génération capucine française ... Si le 17• siècle peut être appelé 
à juste titre le siècle d'or de la mystique capucine, il est aussi 
le siècle d'or de Herp (L. Verschueren, Jan i,an Ruusbroec, 
leren. en werken,·Malines, 1931, p. 252-253, 256). 

A. Capucins. - 1° VuE D'ENSEMBLE. - Les. 
premiers capucins néerlandais vinrent de France, 
sous la conduite des italiens Hippolyte de Bergame 
et Félix de Lapedona. Leur spiritualité s'inspirait des 
doctrines de Herp : les douze mortifications, les prières 
aspiratives, l'amour pur dans la pauvreté spirituelle 
et l'abandon à la volonté de Dieu, en union avec le 
Christ crucifié. Leur penchant vers une passivité trop 
exclusive de l'ascèse ordinaire fut jugé dangereux. 
Les ouvrages de Ruusbroec, Tauler, Suso, Herp, la 
Theologia Deutsch furent prohibés dans l'ordre en 
1594. Félix de Lapedona et François Nugent, appelés 
à Rome, se défendent avec succès. Au même moment, 
une crise analogue se déclare au nord des Pays-Bas, 
autour du franciscain Nicolas Cousebant. Lès interdits, 
bien qu'atténués, demeurent. 

Hildebrand de Hooglede, De kapucijnen in de Nederlanden 
en. het Prinsbisdom Luik, 10 vol., Anvers, 1945-1956, étude 
analytique, biographies et bibliographies; bref résumé en 
français : Les capucins en Belgique et au nord de la France, 
Anvers, 1957. - Optat de Veghel, De spi/iiualiteit pan de capu
cijnen in de Nederlanden gedurende de xvn• en xv111• eeuw, 
Utrecht, 1948, synthèse spirituelle. - Sommaire de ces deux 
ouvrages dans St. Axters, Gesckiedenis i,an de i,roomheid in 
de Nederlanden, t. (., Anvers, 1960, p. 44-58. - Voir biblio
graphie signalée supra, col. 1349-1350. 

Dans les années 1610-1612, les capucins néerlandais 
défendent avec vigueur Benoit de Canfield et Laurent 
de Paris contre les attaques des carmes espagnols 
de Bruxelles, Ger6nimo Gracian et. Thomas de Jésus.· 
Léonard Lessius prit part à la discussion. Il s'agissait 
aussi et surtout de l'orthodoxie de la Theologia Deutsch, 
chère aux capucins, et du De paupertate pseudo-taulé
rien. La Theologia fut mise à l'index romain en 1612, 
mais cette condamnation n'entrava en rien l'influence 
de la mystique des ~ trois grands •· 

c Si l'inexpérience des jeunes religieux provoque des mesures 
restrictives, la mystique reste en honneur; on n'en condamne 
que les écarts et les abus. Les capucins belges, tout en évitant 
les dangers réels, ont néanmoins le mérite d'être restés fidèles 

à la mystique nationale de Ruusbroec, Herp et Tauler, alors 
que les jésuites, les carmes et les autres ordres s'en détournent• 
(Hildebrand, Les capucins en Belgique .. , p. 102-103). 

Hildebrand, De kapucijnen .. , t. 8, p. 717-720. -A. Ampe, 
De myslieke diepgang i,an Lessius' leven en leer, dans Bijdragen, 
t. 15, 1954; p. 272-306; Marginalia Lessiana, OGE, t. 28, 1954, 
p. 329-373; t. 29, 1955, p. 5-29. - Sur les tendances mystiques 
des jésuites néerlandais, voir J. Andriessen, Mystiek bij 
enkele nederlandse jezuieten der xvn• eeuw, OGE, t. 29, 1955, 
p. 271-301. - J. Orcibal, La rencontre du Carmel ùiérésien. ai,ec_ 
les mystiques du nord, Paris, 1959, textes originaux. - G. Ba
ring, Biblwgraphie der Ausgaben der Theologia Deul$ch ( 1516-
1961), Baden-Baden, 1963. 

Les interdictions sont levées en 1622-1623. Déjà, 
en 1622, Jean-Évangéliste de Bois-le-Duc était nommé 
maître des novices, tandis que François Nugent, Les
sius et Thomas de Jésus témoignaient au procès de 
béatification de Ruusbroec. La Règle de perfection 
est aussitôt traduite en néerlandais, sans doute par 
Marcellien de Bruges, et Constantin de Barbanson 
publie en français et en latin ses Secrets sentiers de 
l'anwur diPin. Sur Gabriel d'Anvers, voir infra, col. 1384. 
En 1635, dans son Anatomie de l'âme, Constantin de 
Barbanson défend de façon magistrale la mystique 
de Benoît de Canfield. Dès 1637, les opuscules spiri
tuels de Jean-Évangéliste sont en vente. Marcellien 
de Bruges achève une traduction de Jean de la Croix 
et, conjointement avec Basile de Bruges et Colomban . 
de Louvain, propage la doctrine mystique dans la 
région de Bois-le-Duc, où se faisait sentir l'influence 
de Pelgrim Pullen. Déjà, depuis 1631, un élève de 
Marcellien, Luc de Malines, célébrait dans ses poésies 
la mystique de_ Ruusbroec et de Herp. Au milieu du 
siècle, travaillent dans le même esprit le missionnaire 
Bonaventure d'Oldenzaal chez les sœurs d'Almelo 
(cf FL, t. 38, 1955, p. 124-125) et Augustin de Béthune 
chez les capucines (Hildebrand, Les premiers capucins .• , 
p. 290-291; Optat, Benoît .. , p. 448-449). Les principaux 
guides de ces mystiques sont toujours : c les douze 
mortifications • de Herp, l' Imitation de Jésus-Christ, 
le Stimulus anwris de Jacques de Milan, l'Ars ser
viendi Deo d'Alphonse de Madrid, les ouvrages de 
Matthias Bellintani et_ de Bernardin de Balbano, 
les Secrets sentiers de Constantin de Barbanson, surtout 
le Chrétien inthieur de Jean de Bernières et Den bloedi
gen bruydegom (L'.épou:r: de sang, Anvers, 1623) de 
Michel Zachmoorter, qui s'inspire directement de 
Benoît de Canfield et de Colomban de Bruges. La 
pratique de l'oraison prend ici une place prépondé
rante, et on aime à en décrire la facilité à l'aide des 
petits ouvrages de Philippe d'Angoumois, de Martial 
d'Étampes et de Daniel d'Anvers. Le sujet préféré 
est toujours la passion du Christ. Cette tradition mys
tique reste vivante jusqu'au 18e siècie, tandis que 
Constantin de Barbanson et François Nugent trans
mettent aux régions allemandes , l'incomparable 
floraison de la vie spirituelle des capucins belges 
au 17e siècle • (Hildebrand, Les premiers capucins .. , 
p. 294). 

2° PRINCIPAUX AUTEURS SPIRITUELS. - Alexis de 
Bruxelles t 1621 a composé, en pleine crise mystique, 
une Schola anagogica (1601), approuvée par C.C. 
Vrancx et destinée à l'impression (ms 268, Bibl. univ. 
Gand). C'est un traité sur la prière et la contemplation, 
qui s'appuie sur les Pères et les mystiques médiévaux : 
le pseudo-Denys, Bonaventure, Angèle de Foligno, 
Hadewijch, Suso, Tauler, Ruusbroec, The Cloud of 
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unknowing, Gerson, Catherine de Gênes, la Theologia 
Deutsch, la Perle évangélique, Thérèse, etc. - Cons
tantin de Barbanson t 1631, voir supra, col. 137l,. 

.Bonacenlure de Bruxelles t 1633 a publié Den Spieghel der 
patientie onses salighmakers Jesu Christi ghebenedijdt, (Anvers, 
1632), où il livre quelque chose de son expérience spirituelle : 
• meditatio est totum •• surtout la méditation de la Passion, 
qul conduit à la contemplation de Dieu. Il réagit nettement 
contre la tendance à abandonner la contemplation du Christ, 
selon l'esprit de Ruusbr9ec et d'autres. En suivant l'exemple 
de Benoît de Canfield et de Laurent de Paris, il s'attache aveu
glément à la Passion (Hildebrand, Bonaventura Speeckaert 
i•an Brussel, FL, t. 19, 1936, p. 56-60, 112-116; Optat, De 
spiritualil.eit •. , p. 91-93). 

François Nugent, irlandais, était en 1590 professeur 
de philosophie à la ~ Pédagogie du Faucon » à Louvain; 
entré chez les capucins, il est en 1602 professeur de 
théologie en France. (Joseph de Paris fut son élève), 
en 1608 à la tête de la fondation papale des capucins 
en Irlande. Commissaire provincial (1610-16H), il 
contribue à la formation spirituelle de la province 
rhénane capucine; il nomma maître des novices Cons
tantin de Barbanson (Édouard Bath, ancien novice 
de Benoît de Canfield, lui succéda). Nugent est l'un 
des meilleurs apologistes et propagateurs cle la mys
tique de Ruusbroec, Tauler et Herp. Sur l'ordre de 
ses supérieurs, il compose pendant son noviciat à 
Bruxelles (1591-1592) un petit manuel de méditation 
(De methodo orationis mentalis ... enchiridion), très 
souvent copié à l'usage des capucins néerlandais, 
puis un commentaire de Herp. Avec Félix de Lapedona, 
il rédigea une justification de la mystique taulérienne 
(Epitome) qui fut examinée à Rome en 1599-16.00; 
sa défense du De paupertate spiritus du pseudo-Tauler 
fut également suspectée. Le ministre général, Jérôme 
de Castelferretti, lui demanda de rédiger un compen
dium de vie spirituelle, qui ne semble pas avoir été 
réalisé. L'étude de F.-X. Martin, Friar Nugent {1569-
1635) agent of the Counter-Reformation, Rome-Londres, 
1962, renouvelle nos connaissances sur le capucin 
irlandais. 

Jean-Éc,angéliste de Bois-le-Duc t 1635, le<! Jean de 
la Croix néerlandais t, est le capucin mystique. le plus 
connu et le plus influent en Hollande. Sa doctrine 
est une doctrine dionysienne d'inspiration rhéno
flamande. L'homme doit tendre à la contemplation 
de Dieu, à la fois directe et obscure, en son âme. L'expé
rience de la présence de Dieu suit la mort spirituelle 
obtenue dans le renoncement, l'abandon, l'amour 
pur et la foi nue. Jean-Évangéliste insiste sur cette 
préparation, pour faire pièce aux simplifications et 
aux erreurs quiétisantes, et il le fait de manière 
accessible à tous. Il montre comment on peut vivre 
concrètement cette expérience de la·présence de Dieu 
au milieu des activités de toute sorte. La contem
plation eucharistique est mise en lumière ( Eeuwich 
leven) et cette démonstration apporte un complé
ment christologique et sacramentel à la mystique plus 
abstraite de son Ryck Godts et de la Divisio. 

Œucres. - Het Ryck Godts irul.er zielen; Louvain, 1637 
(6 éd., 2 trad. anglaises, 4. espagnoles, 5 allemandes), est son 
œuvre principale; Het eeuwich le11en, Louvain, 1644 (9 éd., 
4. trad. françaises, 3 latines, 2 allemandes), manuel de commu
nion; Dicisio animae ac Spiritus, Louvain, 1652 (8. __ éd., 4. trad. 
allemandes 2 néerlandaises). Jean-Évangéliste est en grande 
partie l'auteur de : Geestelycke oe(Jeninge coor · th noPitien 
(Louvain, 1718), Cort begrijp van den staet Pan een ziele tra,ch-

tende naer de Polmaektheyd et de Een waerschouwinghe. Ces 
opuscules sont considérés comme de petits bijoux de la mys-
tique nationale. . 

Études. - Léonard Kampschreur, Wie is de auteur van 
« Cort begrijp ..• •?, FL, t. 38, 1955, p. 131-142; De capucijn 
Joannes Eoangelista van 's Hertogenbosch, FL, t. 43, 1960, 
p. 172-183; Werken van Joannes E11angelista Pan 's Hertogen
bosch (1558-1635), OGE, t. 36, 1962, p. 1.65-193, 372-407. 
- Hildebrand, De kapucijnen .. , t. 9, p. 389-392. - Optat, De 
spiritualiteit .. , p. 125-149. 

Du mystique Marcellien de Bruges t 1637 nous· 
possédons quelques pages spirituelles sous forme de 
lettre, Het geestelijc pepelken ou Papillon spirituel 
pour l'année 1628 (éd. FL, t. 16, 1933, p. 18-21). A 
partir de Jean 12, 2t,, il parle de l'anéantissement 
de soi dans l'esprit de_ Jean de la Croix (dont il fut 
un traducteur, supra, col. 1382), et rend avec finesse 
l'image du ver à. soie devenant papillon. Cette lettre 
se trouvait parmi les manuscrits de Pelgrim Pullen 
(Hildebrand, Marcellianus van Brugge, FL; t. tr., 
1931, p. 205-212; De kapucijnen .. , t. 8, p. 716; cf FL, 
t. 16, 1933, p. 239-247). 

Cyprien d'Anvers t 1637 est un fervent admirateur 
de la mystique néerlandaise. Il est l'auteur . d'une 
défense de Benoît de Canfield et de Laurent de Paris 
en réponse à Ger6nimo Gracian (Apologie générale 
de la vie spirituelle touchant l'union de l'esprit avec 
Dieu, éd. dans J. Orcibal, La rencontre du Carmel .. , 
p. H3-173). Son explication de la Règle est plus contes
table (Hildebrand, De kapucijnen .. , t. 9, p. 358). 

Augustin de Béthune t 1642 fut un directeur renommé chez 
les capucines. Sa doctrine transparait dans les notices manuscri
tes qu'il a laissées et dans les vies de Françoise de Saint-Omer 
(Hildebrand, Notes •. , EF, t. 4.2, 1930, p. 31.6-323; De kapu
cijnen .. , t. 9, p. 202-21.7; cf OGE, t. 21, 19t.7, p. 190-205); 
supra, col. 1125-1126. 

Sur Florent de Malines t 1651, DS, t. 5,.col. 425-427. 

Luc de Malines t 1652 est le plus important poète 
capucin néerlandais. Sa doctrine est celle de Hèrp : 
le renoncement est la condition de la haute contemplas 
tion; il rappelle aussi Benoît de Canfield, Jean-Évangé
liste et Marce\lien de Bruges. La passion du Christ 
lui sert d'exemple. Peut-être sous .finfluence du De 
paupertate du pseudo-Taulèr donne-t-il la préférence 
au renoncement sur la pauvreté. 

Son livre de chants spirituels (Boeck der geestelycke sa.nghen) 
ènt 2 éditions (la première, Amsterdam, 1688, est probabie
ment du protestant Pierre Poiret); l'ouvragè comporte trois 
parties: De blijde requiem (Anvers, 1631, 1674, 1688), De droer,e 
Alleluia (Gand, 1674', 1688), Het· kloosterken der geesteliike 
perrijzenis (Anvers, 1638, 1688). On attribue aussi à Luc De 
serafi,jnse nachtegaal (Gand, 1684). 

J; Engelen, thèse sur Luc de Malines (Louvain, ronéoté). 
- Hildebrand, P. Lucas 11an Mechelen, OGE, t. 9, 1935, 
p. 229-243, 355-381; De kapucijnen .• , t. 9, p. 365. ~ L. Vers
chueren, De mysticus Lucas pan Mechelen en zijn tijd, FL, 
t. 20, 1937, p. 34.3-360; t. 21, 1938, p. 7-19. - Optat, De spiri~ 
tualiteit .• , p. 1.18-122. 

Bonaoenture cl'Oldenzaal t 1653 a laissé quelques lettres et 
exhortations spirituelles qui témoignent de l'esprit de sa 
direction (Hildebrand, Bonarentura van Oldenzaal, FL, t. 18, 
1935, p. 381-390; De kapucijnen •. , t. 6, p. 192-199). 

Gabriel d'AnPers t 1656 est un traducteur èt un éditeur 
d'œuvres mystiques : en 1624. il publie à 8ruxelles la première 
traduction néerlandaise de !'Ornement des noces spirituelles 
de Ruùsbroec (De cieraet der brulocht); celle de -l'imitation 
de la pie pauPre du Christ du pseudo-Tauler (Die naeroolghinghe 
des armen leven Christi) édîtée avec les œuvres de Tauler 
(Anvers, 164.7, 1.685, 1707); enfin, c'est lui, probablement, 
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qui édite le Grornù-steen der "Blmaecktheyt, attribué à Gérard 
Groote. Il compose en l'honneur de Ruusbroec un recueil de 
poèmes, Gheestely~ke Tortel-Duyne (Anvers, 1648). 

A. Ampe, Gabriel c~n Antwerpen, in c,erband met een w~inig 
be~end Ruusbroec-fedicht, OGE, t. 24, 1950, p. 182-198. -
Hilde_bran~, Gabriel can Antwerpen, dans Bijdragen tot de 
geschiedenis, t. 6, 1954, p. 43-50. - Optat, De spiritualiteit .. , 
p. 116-117. 

Maître des novices et directeur estimé, Colomban de Louvain 
t 1659 serait l'auteur, d'après M. Zachmoorter (Bruydegoms 
beddeken [Thalamus sponsi], Anvers, 1623), d'une excellente 
méthode d'oraison, qui a pour base la doctrine canfieldienne· 
les écrits de ce curé de Saint-Martin de Gand, fort en usage _che~ 
les capucins, répandirent largement cette méthode. · 

_ Biographie de Colomban, dans Sint Franciscus, t. 46, 1931, 
p. 280-282, 343-351; t. 47, 1932, p. 20-28, 55. - J. Winnepen
ninckx, cité infra. 

Sur Daniel d'Anc,ers t 1676, supra, col. 1377. 

· L'un des meilleurs reprêsentants et propagateurs 
de la spiritualité capucine aux Pays-Bas fut alors 
le curé de Saint-Martin de Gand, Michel Zachmoorter 
t 1660. Ses deux ouvrages parus à Anvers en 1623 : 
T_ha~aTl}-1:5 Sponsi oft 't Bruydegoms Beddeken (au moins 
six ed1bons) et Sporn:us sanguinum oft Den Blcedighen 
Bruydegom onser zielen (une quinzaine d'éditions) 
furent très appréciés des capucins. Le Thalamus vou
drait aider au passage- difficile de la méditation à la 
contemplation, dans l'esprit de Benoît de Canfield 
et de Jean de la Croix, que l'auteur cherche à adapter 
aux commençants. Le Blcedighen Bruydegom est plutôt 
un manuel de méditations pour imiter le Christ souffrant 
et un guide ·dans la dévotion au chemin de la croix 
qui s'épanouit alors à Gand. M.L. De Muynck affirme 
que Zachmoorter harmonisait la spiritualité des 
capucins, telle qu'elle était représentée par Benoît 
de Canfield; et la grande tradition mystique espagnole 
de Jean de la Croix, · Thérèse, Balthasar Alvarez.
Le curé de Gand fut ainsi l'un des principaux soutiens 
de la spiritualité et le premier grand repr~entant 
du clergé dans la mystique néerlandaise. Jusqu'au_ 
18e siècle, il restera l'un des auteurs spirituels les plus 
estimés des capucins des Pays-Bas. 

Optat, Benedictus van Can.field en ons geestelijk erf, OGE, 
t. 20, 1946, p. 313-315. - Hildebrand, De kapucijnen .. , t. 8, 
p. 743. - M. L. De Muynck, Een geestelijk schrijc,er der 17• eeuw 
Michiel Zachmoorter (1582-1660), Louvain, 1954. - Notic; 
dans Theolagisch Woordenboek, t. 3, p. 4991-4993. - J. Winne
penninckx, De oudste kruiswe" te Gent OGE t 33 ,.- 1959 · 
p. 38-54. " ' ' . ' ' 

B. Autres franciscains néerlandais. - 1° CA
RACTÉRISTIQUES. -1) Ces auteurs se relient nettement 
à la tradition médiévale de l'ordre : méditation conti
nuelle de la vie de Jésus et de Marie à l'aide des écrits 
de Bernard et de Bonaventure {et du pseudo-Bonaven
ture), union intiine et cordiale à la passion du Seigneur 
(influence considérable de. Bonaventure). - 2) La 
mystique de Ruusbroec et la spiritualité de la Dévotion 
moderne ont pénétré profondément cette tradition ce 
qui donne à ces auteurs une orientation mystique 
prononcée, comme il est manifeste chez Herp, Ver
voort, Cousebant, Maes, Bottens, etc. La méthode 
affective et aspirative de Herp et la mystique christo
centrique sont généralisées. - 3) Les frères mineurs 
enseignent la vie spirituelle et l'exercice quotidien de 
l'oraison de façon aussi pratique et simple que possible. 
Ils aiment à décrire les faits et gestes de la Vierge 
et de Jésus, surtout les mystères d'e !'Eucharistie 

et du Sacré-Cœur, et à les appliquer à la vie de chaque 
· jour. 

Auteurs et ouvrages sont présentés par S. Dirks, Histoire 
littéraire et bibliographique des Frères Mineurs .•. en Belgique 
et dans les Pays-Bas (Anvers, 1885), et W. A. Schmitz, Het 
aandeel der minderbroeders in onze middeleeuwse literatuur, 
Utrecht, 1936. Beaucoup de matériaux sont publiès et éla
borés dans les revues : Franciscana, Bijdragen 11oor de geschie
denis .. , OGE, FL. - État sommaire dans FL, t. 37, 1954, 
p. 106-117, et S. Axters, Geschiedenis .. , t. 3, p. 280-298, 444-
446; t. 4, p. 124-140, 319-323. 

2° PRINCIPAUX AUTEURS. - Thomas de Herenthals 
t 1530 a consigné ses .prédications sur les comman
dements et les sacrements dans Den speghel des kersten 
leçens {Anvers, 1532), édité par Fr. Titelmans (11 édi
tions ou traductions). Cf Dalmace de Heel, De minder
broeder Thomas çan Herenthals, dans Bijdragen çoor de 
geschiedenis .. , t. 7, 1951, p. 75-85. 

Jean Roy~rts t 1547 : Homiliœ in omnes epistolas 
dominicales et festivitates sanctorum, Anvers, 1543 
{2e éd.); Homiliœ in eçangelia dominicalia, 1538 (1544, 
Paris, avec un Soliloquium seu formula Deum precandi); 
Homiliœ in omnes epist.olas dominicales, 1538; Homiliœ 
in evangelia feriarum quadragesimre, 15r.6; etc. 

Marie d'Oisterwijk t 1547, tertiaire, était en relations 
spirituelles avec I'ierre Canisius (qui l'appelait « sa 
mère •), Nicolas Eschius et les chartreux de Cologne. 
Le prieur G. Kalckbrenner édita son Der rechte wech 
zo der eçangelischer çolkomenheit (Cologne, 1532; l'opus
cule contient un exercice en l'honneur des cinq Pl;ües, 
.que Lansperge inséra dans sa Pharetra divini amoris). 
Elle y développe son expérience de la présence de 
Dieu et sa mystique nupfüµe : les mystères du salut, 
notamment ceux de la passion et de la résurrection, 
se consomment dans l'épouse du Christ; elle est unie, 
dans le Corps mystique, avec l'Église militante, dont 
elle embrasse les in~rêts. Cf W. Lampen, Maria ça,i 
Oisterwijk, tertiaris çan S. Franciscus, dans Bijdragen .. , 
t. 26, 1957, p. 219-238. 

~ tertiaires étaient nombreuses alors, -vivant fréquem
ment avec les béguines, souvent associées au tiers-ordre.· 
• Les tertiaires sous l'observance franciscaine ont conquis une 
place et dans l'histoire de la· spiritualité et dans l'histoire 
littéraire, que d'autres cercles féminins leur envient• (S. Axters, 
Geschiedenis .• , t. 3, p. 243). _ 

_ François Verçoort t 1555 est l'auteur fort connu 
d'une quarantaine d'ouvrages dont à peu près la moitié 
fut éditée. Il a parfaitement assimilé la doctrine de 
Ruusbroec et de Herp'. La méthode affective et aspi: 
rative de Herp. atteint chez lui à une véritable maîtrise. 
Il eut dans le peuple chrétien une influence considérable. 

Principales œuvres : Die woestijne des Heren, Anvers, 1551 
_ (cependant voir OGE, t. 34, 1960, p. 271-306); De pane angelo
rum, Louvain, 1552; Beghijnken van Mechelen, Anvers, 1556; 
Het Bruylocht cleed der lie/den Gods, Anvers, 1556. 

Études. - P. Verheyden, Frans Verc,oort, minderbroeder. 
Wçrken, édition dans Handelingen c,an den Mechelsschen 
Kring voor Oudheidkunde, t. 30, 1925, p. 51-114; t. 32, 1927, 
p. 17-52. - L. Verschueren, Jan van Ruusbroec. Leven en 
werken,_Malines, 1931, p. 249. - A. Ampe, Nieuw werk van 
Frans Vervoort, OGE, t. 19, 1945, p. 225-226 : • c'est le plus 
grand renouveau de la doctrine de Ruusbroec •; Het aan 
Vervoort toegeschreven ghulden ghebede-beocxken, OGE, t. 36, 
1962, p. 129-164. 

Adrien 9an der Hofstadt t 1598, Sermones eucharis
tici, Anvers, 1608. 

Nicolas Wiggers Cousebant t 1628, prêtre séculier,. 
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puis frère mineur en 1601, a laissé des lettres et des 
sermons. Défenseur convaincu de la spiritualité rhéno
flamande, il fonda à Haarlem une association de 
vierges {t Maechden in den Hoeck •) ou béguines 
(klopjes); il leur enseignait la mystique de Ruusbroec, 
de Tauler, de Herp et de la Perl,e évangélique. Le 
vicaire apostolique Sasbout Vosmeer souleva la 
question de l'orthodoxie de ces mystiques. Les docu
ments, conservés aux archives de la Oud-bisschop
pelijke Clerezie d'Utrecht, permettraient de mieux 
comprendre la crise mystique des Pays-Bas aux envi
rons de 1600. 

C'est autour de Tauler que se concentrent les débats. 
Cousebant avait publié une édition de Taulèr en 1592, 
en un temps où les protestants eux aussi estimaient 
beaucoup Tauler et les mystiques rhéno-flamands. 
Vosmeer, par l'autorité du nonce Frangipani, cherche 
à faire retirer du commerce cette édition et à en prohiber 
la lecture. Les discussions traînent en longueur. Martin 
Duncan (Donck) et Eggius publient des libelles pour 
démontrer la nocivité -de Tauler : rejet des images, 
déification sans limite. Duncan prend également à 
partie la Perl,e évangélique, De Tempel der sielen, etc. 
Vosmeer finit par lancer une censure sévère (De prohi
bendis libris spiritualibus periculosis, perniciosis, scan
dalosis) qui atteint Tauler, Herp, Ruusbroec, De 
Tempel, etc. Bref, c'est une véritable chasse aux 
hérétiques. Cousebant est soupçonné d'erreurs protes
tantes sur l'obeissance et la liberté spirituelle. Son 
successeur, Cornelis Arentsz t 1613, sera également 
suspecté. 

Cf Bijdragen r,oor de geschü:denis van ..• Haarlem .• , t. 27, 
1906, p. 72, 91; t. 29, 1908, p. 309-310; t. 35, 1913, p. 391-407; 
t. 49, 1933, p. 43, 88, 98-99. - J. Huijben, Nog een Pergeten 
mystieke grootheid, OGE, t. 2, 1928, p. 378-383. - J. Corne
lissen, Romeinse bronnen r,oor den kerkelijken toestand der 
N ederlanden onder de apostolische r,icarissen, 1592-1121, t. 1, 
La Haye, 1932, p. 18-19. - Gerlach, Het geestelijk le11en der 
katholieken in de N ederlanden onder de apostolische r,içarissen, 
OGE, t. 22, 1948, p. 400-402; t. 23, 1949, p. 421-426. -
D. Vorster, Protestantse Nederlandse mystiek, Amsterdam, 
1948,-p. 103-106, 124-129, 145-147. -

Guillaume Spoelbergh t 1633 a laissé quelques œuvres 
populaires sur la vie chrétienne, des poésies et des ser
mons. Il traduisit en néerlandais Le châ.t,eau de l'âme 
de sainte Thérèse (Anvers-Bruxelles, 1608_). 

Dalmace van Heel, Marnix 11an St. Aldegonde, bestreden 
d.oor de minderbroeder Willem Pan Spoelbergh, dans Bijdro,gen.., 
t. 6, 1950, p. 407-429. - L. H. Somers, Bijdrage tot de bio
bibliografie Pan Willem 11an Spoelbergk met een kleine keur uit · 
zijn • Gheestelijcke dre11e •, dans Franciscana, t. 9, 1954, p. 1-24.· 
- OGE, t. 33, f.958, I?·· 233-243 : sur la traduction du Stabat 
Mater. 

Sur Baudouin De Jonghe t f.634, DS, t. 3, col. 116-117. 
Corneille Tkielmans t 1635 a beaucoup traduit soit sur la 

vie de François d'Assise et les saints -de l'ordre, soit des œu
\Tes de Bonaventure (C. Sloots, Pater Cornelius Thielmans, 
O.F.M., le11en en geschriften, dans Bijdragen 11oor de geschie
denis .. , t. 1, 1947, p. 46-174). 

Henri Jonghen t 1669 : ·Nuptiœ Agni sive discursus: 
exhortatorii .. , Anvers, 1658; Vera fraternitas declamanda 
con/ra.tribus sod_alitatum .. , opus morale complectens mate
rias omnium virtutum et vitiorum .. , 1662. - Sur Fran
çois Cauwe t 1679, DS, t. 2, col. 373; t. 5, col. 1126-1128 
(Françoise-Claire de Saint-Liévin); C. Sloots, Een veel 
verspreid bàek van Pater Franciscus Cauwe, dans Bijdra
gen •. , t.10, 1952, p. 6-1-64c.-RombautDe Coster t 1619, 

DS, t. 3, col. 58. - Matthias Croonenborgh_ t 1684, 
DS, t. 2, col. 2625-2626. 

6. SPIRITU~ FRANCISCAINE ALLEMANDE 

1 o Vue ~ 'ensemble. - La spiritualité franciscaine, 
surtout capucine, dans les pays de langue allemande 
a été influencée par trois courants. C'est par l'inter
médiaire de Jean de Fano, de Bernardin de Balbano, 
de Matthias Bellintani et d'Alexis Segala que les 
capucins arrivèrent en Suisse. Le développement 
est personnifié par Laurent de Brindes, Thomas de 
Bergame, la clarisse Giovanna Maria della Croce, 
Marc d'Aviano, Juvénal de Nonsberg. Cette influence 
se fait surtout sentir en Autriche. Enfin, on assiste à 
une sorte d' « invasion mystique • franco-néerlandaise 
avec François Nugent, Constantin de Barbanson, 
Benoît de Canfield, Jean-Évangéliste. Les interprètes 
les plus influents de ·ces courants : Jean-Chrysostome 
Schenck, Gelen, Martin de Cochem, Juvénal, restent 
parfaitement dans la grande tradition de l'ordre. 

La spiritualité capucine a assez souvent une tendance 
mystique prononcée, voire charismatique_. On pré:'ente 
volontiers aux fidèles, menacés par le protestantisme, 
le rationalisme ou lé moralisme, une doctrine où la 
pure iritention de l'amour de Dieu et la pratique de 
l'oraison affective occupent une place privilégiée. Le 
but en est l'union au Christ eucharistique et crucifié 
et à la Vierge. La spiritualité capuciI~e en Allemagne 
et en Autriche, plus mystique qu'en Suisse, semble
t-il, se réfère naturellement à Herp et à Tauler, et à 
la tradition médiévale, où elle trouve un fondement 
solide pour le travail de la réforme. 

Bonaventure von Mehr nous en donne (p. 119-12_5) une vue 
d'ensemble que nous résumons. 

Le courant ascético-mystique et le désir de vie intérieure 
plus intense introduit par les fondateurs de la province capu
cine de Cologne ne se sont jamais perdus dans les autres pro
vinces allemandes. Constantin de Barbanson et Victor Gele.n 
furent très lus· il~ ont maintenu vivant le courant des grands 
mystiques née;landais; ils se considèrent co.mme les disciples 
et les continuateurs de Ruusbroec, de Herp et s_urtout de 
Tauler. Un témoignage en est donné en plein f.8° siècle, alors 
qu'on ne voit plus guère paraître d'ouvrages _mystiques en 
Allemagne : c'est en 1752 qu'est publiée à Paaerborn la tra
duction allemande de Het Rijck Godts inder zielen de Jean
ll:vangéliste de Bois-le-Duc (Louvain;_ 1637). Lès teuvres 
mystiques de Jean-ll:vangéliste ainsi que la RJgle de perfe~tion 
de Benoît de Can field étaient fort répandues· dans la province, 
dont le troisième commissaire, Cyprien d'Anvers, était un 
défenseur fervent. Les capucins allemands y puisèrent leur 
doctrine mystique et l'esprit- de dévouement qui les anima au 
service des pestiférés. · · 

Bonaventure von Mehr, Das Predigtwesen in der Kolnischen 
und·R·heinischen Kapuzinerpro'1inz im 11. und 18. Jalu-hunderl, 
Rome, 19,.5. - A. Coreth, Die Mystik der Klarissen Gio11anna 
Maria della Croce, dans Jahrbuch für rnystische Theologic, t. 1, 
1955, p. 235-296; Das Eindringen der Kapuziner-Mysr.ik in 
Ôsterreich, ibidem, t. 3, 1957, p. 9-95. 

2° Capucins. - 1) Principaux auteurs. ~ Jea1:
Chrysostome Schenck d'Oberbüren t 1635 est un capucin 
suisse qui fut longtemps maître des novices : Exercitia 
spiritualia pro' tironibus (Zug, 1683, nombreuses 
éditions jusque 1893, Rome). Il forme surtout à l'orai
son et à l'exercice de la présence de Dieu, à l'union aqx 
mystères de l'enfance de Jésus et de sa croix. Les 
Alimenta pietatis seraphico: {2e éd., Salzbourg, 1755) 
comprennent des exercices de dévotion à l'Enfant 
Jésus qui rappellent la piété affective médiévale. 
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L'influence ·de l'œuvre mystique de Victor Gelen de 
Trèves t 1669 se fit sentir â travers l'Europe et jus
qu'en Espagne : · Summa practic.e theowgÛe mysticœ 
(Cologne, 1646; Himmel Craisz, das ist Dess in Gou 
Beuhaulischen Lebens kurtzer lnhalt, 1651). Il expose 
successivement la méditation, l'oraison affective, 
la coritemplation, les oraisons mystiques, les puri
fications spirituelles. Il est parfaitement familiarisé 
avec la tradition mystique franciscaine, rhéno-flamande 
et carmélitaine. Il continue eil particulier la tradition 
mystique de Nugent, de Constantin de Barbanson 
et aussi de Benoît de Canfield. 

Jeanne-Marie del~ Croix t 1673, clarisse de Rovereto, 
dans le Tyrol, était disciple de Thomas de Bergame, qui 
se trou,vait à la cour d'Autriche. Elle unissait la myi;
tique èarmélitaine à celle de la tradition franciscaine. 
Son union intime au Christ dans les mystères de l'en
fance et de la passion la conduisit à une dévotion 
particulière aux Cœurs de Jésus et de Marie. Elle 
a laissé douze volumes de textes manuscrits, utilisés 
par sa biographe, A. Coreth (Das Eindringen .. , supra; 
cf infra, col.. H18}. 

Marc d'Af1iano t 1699 fut sans doute le capucin 
le plus influent en Autriche tant -auprès du peuple 
qu'a_uprès des grands et de la cour. Sa prédication 
sur la pénitence est synthétisée dans son Graf'ità 
del peccato (Botzen, 1680, nombreuses rééd.}; elle était 
souvent accompagnée de miracles qui répandirent sa 
renommée -bien au-delà des pays allemands. Il publia 
une Def'otissima oratione. alla Bea1issima Vergine, 
utilissima ad agni fedel christiano (Vienne, 1682). Par 
sa prédication et sa correspondance, surtout avec 
l'empereur, il exerça une très grande influence dans 
les dernières décennies du siècle. Voir surtout A. Coreth, 
D<U Eindringen .. , p. 57-83, et Lexicon capuccinum, 
Rome, 1951, col. 1035-1038. 

2) Autres auteurs capucins. - Louis de Saxe t 1608 : 
Sermons; Sendschreiben, éd. B. Mayer, dans Collec
tanea helvetico-franciscana, t. 4, 1944, p. 1-137. -
S. Fidèle de Sigmaringen t 1622. DS, t. 5, col. 303-
306. ~ Maximilien de Deggendorf t 1670. DS, t. 1, 
col. 339. · 

Proœpe de Templin t 1680 : prédicateur extraordinairement 
abondant, qui publia ses sermons en allemand, sous des titres 
en latin, dont voici quelques-uns: Eucharistiale (Passau, 1661), 
Pœnitentiale (1662), Orationale (1663) sur la prière, Praedesti
naûonale (1663) sur la grâce, Mariale (Salzbourg, 1665), Homo 
bene moriens (Munich, 1666), Sanctorale (Salzbourg, 1666), 
Adwmtuale (Munich, 1666), Quadragesimale et Passionale 
(Salzbourg, 1666), trois séries de Dominicale (Salzbourg, 1667, 
1669, 1676), Epithalamium (Munich, 1678) sur Peucharistie 
et le Cantique des cantiques; etc. 

Anastase de Prague t 1685 : Radius paupertatis 
(Prague, 1669}; Geistlicher Spiegel des ewigen Lebens 
(Sagan, 1676); Maiestas Bea1issima: V.irginis Mari.e 
(Prague, 1677). - Ernest de Soleure : Exercitia spi_ri
tzuilia pro tironibus fratrum cappuccinorum, Zug, 1683; 
lnstructio perutilis ad omnes qui amant religiosam 
perfectionem .. , Linz, 1688. - Othmar de Maastricht, 
Itinerarium mentis in Deum ex ipsomet homine, Augs
bourg, 1690. - François-Joseph de Bussmanshausen 
t 1697. DS, t. 5, col. 1117-1119. - François-Sébastien 
<C Aùdorf t 1698. DS, t. 5, col. 1119-1121. - Ananie 
de CloUen t 1699, Thymiama def'otionis, Cologne, 1675; 
Landshut, 184.3. 

Jean-Gaspard de Mergentheim t 1701 : Hebdomades 
seu e.xercitia eucharistico-mariana, \Vurzbourg, 1686; 
Octena mariana, Francfort, 1692. 

3° Autres auteurs franciscains. - Il ne semble 
pas qu'on ait beaucoup étudié les auteurs spirituels 
franciscains allemands du 15e et du 17e siècle, mis 
à part les capucins dont nous venons de parler. Peu de 
personnages d'ailleurs ont exercé une grande influence 
ou ont laissé des œuvres spirituelles de valeur. 

Gaspard Schatzgyer t 1525. DS, t. 1, col. 337. -
Jean Wild (Ferus) t 1554 exerça une réelle influence 
par ses nombreux Conciones et ses Commentaria scrip
turaires, souvent réédités. - Du controversiste Henri 
Helms (Helmesius) (t vers 1560) on peut retenir ses 
5 volumes d' H omili.e in_ epistolas et ef'angelia domini
calia, Cologne, 1556. - Arnold Cœsarius t 1666. DS, 
t. 2, col. 14-15. - Matthias Hauzeur t 1670. DS, 
t. 1, col. 339. - Amand Hermann t 1700. DS, t. t, 
col. 339. - Louis Kellen imprime à Cologne : Medulla 
cedri seu ef'angelium dominicale .. , 5 vol., 1684; Drey
/aches Tracta1lein f'on dem allerheiligsten N ahmen 
le.sus, 1686; Solitudo spiritualis .. , 1682; trad. allemande, 
Geistliche Einode •. , 1688. 

7. SPIRITUELS FRANCISCAINS DE LANGUE ANGLAISE 

Ort ne peut étudier les auteurs spirituels franciscains 
d'origine anglaise ou irlandaise pour la période qui 
nous occupe. Ils vivent alors dans la « diaspora t et 
se préparent au martyre, ou on les retrouve sur le 
continent. C'est ainsi que nous avons déjà signalé, 
par exemple, les capucins Archange de Pembroke, 
_Benoît de Canfield, François Nugent, auxquels on 
peut ajouter Innocent Weldon, The dif'ine pedagogue 
or the assured way to heaf'en (2e éd., Londres, 1692). 

Pour les autres franciscains, voir ceux signalés au 
t. 1, col. 645 et 648: Antoine Hickey t 1641, Henri Heath 
t 1643, Ange de Saint-François, Luc Wadding t 1.657, 
Christophe Daf'enport t 1680. Ajouter : John Cross 
f 1689, DS, t. 2, col. 2626, et Antoine Gearnon, auteur 
d'un Para,disus anim.e (Louvain, 1645), réédité à 
Dublin en 1953. · 

Conclusion 

Si nous résumions les caractéristiques de la spiri
tualité franciscaine et surtout capucine pour la période 
que nous venons de parcourir, nous pourrions affirmer 
que l'ensemble des frères mineurs puisent leur doctrine 
dans la tradition spirituelle de l'ordre, précisée dans 
les points suivants: 

1) La méditation des mystères du Christ et de 
Marie occupe une place centrale. Ce qui attire avant 
tout c'est le mystère de la souffrance du Christ et de 
la Vierge, et le mystère eucharistique, auxquels on 
désire être uni. 

2) · L'ex!lrcice quotidien de l'oraison est co_nsidéré 
comme essentiel à la vie spirituelle. On enseigne la 
vie d'oraison et l'union à Dieu dans la vie quotidie~ne 
des fidèles. 

3) Le secret de cette vie spirituelle réside dans 
l' e intention & de l'amour pur, dans la présence de 
Dieu, dans la conformité à la volonté de Dieu. 

4) En regard, la mortification intérieure et exté
rieure est nécessaire : pauvreté spirituelle, abnégation 
de tout ce qui n'est pas Dieu, en union avec le Christ 
crucifié et sa Mère. 
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5) L'union au Christ et à sa Mère conduit à l'expé
rience mystique, · comme l'ont montré les maîtres 
Bonaventure, Herp et T_auler. Cette orientation est 
une des contributions les plus profondes à l'œuvre de 
la réforme de l'Église au 166 siècle et encore au 17e_ 

ÜPTAT DE VEGHEL. 

V. AUX 18•. 20• SIÈCLES 

L LE 1s• SŒCLE. - 1 ° Situation. - La ligne spiri
tuelle d'un ordre religieux est la composante de données 
diverses : l'héritage spirituel, transmis depuis la fonda
tion; les aspirations religieuses et la piété de chaque 
époque (ceci peut être le point de départ de gauchis
sements); les entraves dues au style de vie, aux courants 
de pensées, aux contraintes extérieures. L'augmentation 
ou la diminution des effectifs, une moyenne d'âge 
trop élevée ou un important recrutement peuvent 
aussi exercer une forté influence sur la vie spirituelle. 
Tous ces points sont à considérer de près si l'on 
veut comprendre l'histoire de la spiritualité fran
ciscaine du 1Se au 2oe siècle. 

A peine est-il, dans l'histoire franciscaine, deux 
périodes comme celle des années qui suivent 1700, 
où se soient présentées des situations aussi dramatiques, 
où cette spiritualité ait connu d'aussi importantes 
pressions. Rationalisme et naturalisme avide de plaisirs 
caractérisent le style de vie. Tout ce que la foi et les 
mœurs avaient, en Occident, de convictions pieuse
ment transmises fut mis en doute et nié. Ce n'est pas, 
au 1Se siècle, simple propos de philosophes et d'intel
lectuels; c'est bien davantage le comportement de la 
plupart des hommes. Même dans les états dits « catho
liques •• l'attitude devient anti-catholique. L'illumi
nisme en philosophie, la doctrine. et la pratique de 
l'omnipotence de l'état en politique, le jansénisme 
dans le domaine religieux, sans oublier la franc-maçon
nerie, se répercutent dans les miiieux catholiques. 
La nouveauté, c'est qu'au 188 siècle ce furent préci
sément les chefs catholiques des états qui cherchèrent 
à supprimer les ordres religieux. La t Commission 

·des réguliers • instituée par Louis xv, en 1. 766, sup
prima, en vingt ans, pour diverses raisons, des cen
taines de couvents. La fusion ën France, par décret, 
des franciscains de l'observance avec les conventuels 
révèle le peu de compréhension de la tradition des 
ordres· religieux. Le trop célèbre synode de Pistoie 
fit preuve d'un pareil manque d'intelligence, quand 
il décida qu'il n'y aurait plus qu'un seul ordre, soumis 
obligatoirement à la règle bénédictine. 

De telles mesures montrent que l'époque s'est 
détournée de l'idéal franciscain. Les tentatives poli-· 
tiques pour séparer l'ordre de ses supérieurs majeurs 
de Rome et pour l'organiser sur des bases nationales 
mirent en péril un principe essentiel de la vie fran~ 
ciscaine, la soumission inconditionnelle à l'Église 
romaine (« que toujours soumis et assujettis aux 
pieds de cette même sainte Église romaine, stables en 
la foi catholique, nous observions la pauvreté, l'humi
lité et le saint Évangile de Notre-Seigneur Jésus
Christ t, Règle, ch. 12}. Certes, la fidélité au Saint
Siège ne subit-elle aucune atteinte directe, mais l'unité 
de la famille franciscaine, liée à cette fidélité, ne se 
maintint pas sans faille. La rivalité des nations (sur
tout entre l'Autriche et l'Espagne) fit assez souvent 

. obstacle à la réunion des chapitres généraux. La 

péninsule ibérique donna naissance à de puissants 
groupes autonomes, dont on ne parvint, en partie, 
qu'à la fin du 19e siècle, à surmonter les particularismes. 

Toutes ces difficultés entraînèrent une forte baisse 
des effectifs. Et la vie religieuse elle-même perdit de sa 
qualité. En résumé, on peut retenir le jugement d' Au
gustin Gemelli : « Mises à part les études des bollan
distes, c'est le f8e siècle qui a le moins compris et estimé 
saint François • {/l francescanesirrw, 7e éd., Milan, 
1956). Voir supra, col. 1313-1314. 

2° Vie spirituelle. - Au milieu des difficultés 
croissantes du 1Se siècle, c'est surtout dans sa fidélité 
à l'Église et dans sa foi que le franciscain fut éprouvé. 
On n'a pas toujours clairement fait ressortir, du moins 
au plan théorique, le rapport de la ligne propre à 
l'ordre avec ce devoir primordial. La fidélité au Saint
Siège provoqua en effet plus d'une difficulté. Ber
nardin Clifton, du collège Bonaventure des franciscains 
anglais de Douai, défendit la bulle Unigenitus dans ses 
Theses doctrinales ck virtutibus theologicis ad mentem 
Doctoris Subtilis, parues en 1716. Sur quoi, il se vit, 
avec ses frères en religion, exposé à une persécution 
en règle de la part des évêques jansénistes. Le jansé
nisme, allant plus loin, attaqua les points les plus 
importants de la piété franciscaine : la doctrine de 
l'immaculée Conception, le culte du Cœur dé Jésus 
et surtout le chemin de la croix. 

L'exercice du chemin de croix avait trouvé, au 
17e siècle, sous l'influence franciscaine, la forme que 
nous lui connaissons aujourd'hui, et qui remplaça 
toutes les autres. Le jansénisme d'un J.M. Pujati 
et de l'évêque de Pistoia, Scipion de Ricci, fut scan
dalisé par tout ce que la piété populaire avait apporté 
à la formation du chemin de croix. Les frères mineurs, 
en défendant leur forme de chemin de croix, défendaient 
au fond le droit de la piété populaire de s'en forger 
une expression adéquate, et saisirent l'occasion de 
défendre aussi la dévotion au Sacré-Cœur, la doctrine 
de l'Église sur les indulgences et l'autorité du pape. 

La Via Crucis comprovata e giustifi,cata .•• contro le calunnie 
dei critici intemperanti (Parme, 1784) de Séraphin Giglioli della 
Mirandola a sans doute été le meilleur écrit, sous ce rap_p_o:rt. 
Il faut cependant citer aussi Irénée A!To pour son Apologia 
del pio eserci.zio detto la Via Crucis oppost.a alle censure del 
P.D.G.M. Puiati (Parme, 17831; l'ouvrage a vraisemblable
ment été écrit à la demande du pape et recueillit la plus haute · 
approbation; Voir Amédée de Zedelgem, Aperçu historique sur 
la dii,otion au chemin de la croix:, CF, t. 19, 1949, ·p. 45-142; 
M.-J. Picard, art. _Chemin de Cao1x, DS, t. 2, col. 257-6-2606. 

Le plus grand propagateur de la dévotion au chemin 
de croix et, par le fait même, son plus ardent défenseur, 
fut saint Léonard de Port-Maurice t 1751. A lui seul, 
il érigea 572 chemins de croix. On peut, à bon droit, 
voir en lui la .personnalité franciscaine centrale du 
18e siècle, en laquelle se révèle, sous tous ses aspects, 
le style de vie franciscain propre à cette époque: Il 
venait d'un ritiro; ce type d'ermitage franciscain, 
où l'on cherchait à vivre la vie religieuse sous sa forme 
la phis rigoureuse, était apparu vers la fin du 17e siècle, 
à côté des maisons de récollection, de plus lointaine 
origine, qui continuaient à exister. Dans le recueillement 
et l'austérité de ces ermitages, appelés aussi domus 
auster#atis, se formèrent des apôtres et des mission
naires prêts à l'impossible pour l'Église et la foi. !/at
trait pour l'ermitage a, depuis les origines,. hanté 
l'âme franciscaine. Et si cela ne devait jamais devenir 
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le trait dominant des frères mineurs, il n'en reste pas 1 
moins que les vraies forces réformatrices de l'ordre . 
ont toutes grandies dans la solitude et l'ont quittée, 1 
toujours renouvelées, pour le service apostolique et i 
missionnaire. Voir Melchior de Pobladura, art. DÉSERTS 

franciscains, DS, t. 3, col. 539-5t.9. 
Il faut reconnaître que l'ermitage du 18e siècle 

n'offre pas l'aimable détachement des origines francis
caines. Il lui manque l'élément essentiel d'une action 
indépendante; on ne dispose plus du libre choix du 
lieu et du temps, tel que François le connaissait. 
On peut même parler d'une certaine étroitesse qui 
attache trop d'importance aux austérités. Une piété à 
base d'exercices fixe des schèmes très précis, contrô
lables, où les prières, les oraisons, les inspirations, 
les occupations et pénitences ont leur temps et leurs 
modalités d'exécution. Cela est dû en partie à la forte 
insistance sur l'aspect communautaire, qui a son 
influence dans le domaine personnel de l'oraison. Mais, 
précisément, la tendance personnelle va dans le même 
sens, comme en témoignent les « Résolutions ~ de 
saint Léonard qui firent largement école et dont le 
retentissement fut de longue duree. Même si on ne 
peut pas y voir quelque chose de spécifiquement 
franciscain, - ici ont joué des influences étrangères 
dues au style de l'époque-, il convient de comprendre 
et d'apprécier cette orientation spirituelle dans le sillage 
de l'idée d'expiation. Cette idée d'expiation incita 

-les plus fervents à rechercher l'austérité radicale, 
à une époque livrée sans retenue aux plaisirs de la vie. 

La large influence de Léonard de Port-Maurice 
n'est pas due simplement à ses 326 missions populaires. 
Son Direuorio per la confessione generale (Rome, 1737} 
et son Discorso mistico morale (Rome, 1739} ont forte
ment marqué les autres saints de son temps, par 
exemple saint Paul de la Croix t 1775 et saint Alphonse 
de Liguori t 1787. Léonard garda le juste milieu 
entre le jansénisme et le quiétisme. On remarque 
chez ·1ui une forte empreinte de la spiritualité des 
jésuites. Et pas seulement chez lui. Pratiquemeni, 
toute l'école spirituelle franciscaine perdit, au_ 13e siè
cle, ce qu'elle avait d'original. Des influences étran
gères se firent sentir. C'est, le plus souvent, saint 
Ignace de Loyola qui a été la règle .et mesure de la 
spiritualité vécue et enseignée, bien_ qu'il y ait certaines 
exceptions, comme en témoigne, par exemple, l'ouvrage 
de Casimir-Liboire Tempesti, Mistica teologia secondo lo 
spÎrit-O e le sentenze del s.· BonaPentura (Venise, 1757), 
dont l'influence se·prolongea longtemps. 

La théologie et la philosophie spéculatives perdirent 
aussi beaucoup de leur force et de leur profondeur. 
L'ancienne école franciscaine (Bonaventure, Scot) 
ne fut le principe d'aucun développement indépendant. 
Il ne semble.pas que cela soit.dû à un abandon conscient. 
Ce qui semble avoir été déterminant, c'est un sentiment 
inconscient qu'en face de l'imminence des attaques 
contre· la foi et l'Église une plus grande uniformité 
en tout domaine s'imposait-. 

On ·peut donc dire que l'authentique esprit fran
ciscain se trouve peu dans "les livres du 18e siècle. 
Ml!-is il brille par contre d'un particulier éclat dans les 
nombreux saints et bienheureux de cette époque. 
Ces hommes,. tels le bienheureux Thomas de Cori t 1729 
et saint Théophile de Corte t 17(.0, formés dans la péni
tence et la pauvreté des ritiri, prêchent la paix aux 
voleurs, meurent en martyrs dans les terres de mission. 

Ils mettent en garde, comme le bienheureux Léopold 
de Gaiche t 1815, contre l'ivresse effrénée de la liberté 
et la corruption des mœurs, parlent aux masse.s d'une 
manière simple et pétrie par la prière, comme les 
bienheureux Ange d'Acri t 1730 et Diego-Joseph 
de Cadix t 1801 (DS, t. 3, col. 875-878). Les miracles 
fleurissent autour de saint Jean-Joseph de la Croix 
t 173t.; les bienheureux Bonaventure de Potenza 
t 1711 et Pacifique de San Severino t 1721 répan
dent la paix chrétienne. La souriante gaité et l'ama
bilité des origines franciscaines revivent dans les 
bienheureux Crispin de Viterbe t 1750 et Gilles-Marie 
de Saint-Joseph t 1812. Ces hommes sont un résumé 
d'authentique spiritualité franciscaine. De telles vies 
ne sont-elles pas la meilleure preuve que la vraie 
ligne ne s'est pas perdue? Ce qu'on ne trouve pas 
dans l'enseignement théorique et la spéculation, 
la vie de ces hommes le manifeste. 

Cependant, au milieu de toutes ces difficultés, la 
famille franciscaine fait preuve d'une étonnante 
conscience de son histoire. Au 18e siècle se situe non 
seulement la première étude critique scientifique 
des sources historiques de la vie de François, telle 
que la réalise en 1768, dans les Acta sanctorum ((. oc
tobre, t. 2, Anvers, 1768, p. 5t.5-100t.), le jésuite Cons-

. tantin ·suyskens, mais les frères mineurs eux-mêines se 
mettent à rassembler et à rendre accessibles les sources 
de leur propre histoire. 

Joseph-Marie Fonseca t 1752 fait paraître, de 1731 à 1736, 
la seconde édition, revue et corrigée, des Annales de Luc 
Wadding et continue son œuvre. Jean-Hyacinthe Sbaralea 
t 1764 commence l'éclition du Bullarium franciscan.um (4 vol., 
Rome, 1759, 1761, 1764, 1768) et complète les Scriptores triuni 
ordinum S. Francisci de Wadding. Bernard de Bologne t 1768 
compose la Bibliotheca scriptorum ordinis S. Francise capuc
cinorum (Venise, 1747); Michel de Zug rassemble le Bullarium 
des capucins (7 vol., 1740-1752). Bien d'autres études histo
riques s'ajoutèrent, comme la Germania franciscana (2 vol., 
Innsbruck, 1727) de V. Greiderer, l'Elruria francescana 

, (Sienne, t 797) de N. Papini et les nombreux travaux de Irénée 
Affo t 1797. 

On conserva, de cette façon, de nombreux documents 
_sur l'histoire et l'esprit franciscains, avant que la 
tempête des révolutions et des sécularisations ne 
s'abattît sur l'ordre et n'amenât la perte de beaucoup 
d'archives. Ce n'est pas là le moindre mérite de l'ordre 
au 18e siècle que d'avoir « sauvé • et rassemblé les 
plus importants tém_oignages de sa spiritualité. Ces 
travaux scientifiques permirent à la famille fran
ciscaine de reprendre plus tard conscience d'elle-même. 
Que les atteintes profondes à la substance de l'ordre, 
apparues vers 1800, n'aient pu rompre le lien avec 
la tradition, voilà le don important que le 13e siècle 
fit aux générations futures, pour qu'elles le mettent en 
valeur. 

z. LE 19" ET LE 28" SŒCLE. - 1 ° Situation. - Les 
frères mineurs, comme beaucoup d'autres ordr8S, 
connurent,. du début jusqu'à la fin du 19e siècle, une 
contrainte et une persécution continuelles. La ter
reur, pendant la Révolution française, sépara l'ivraie 
du bon grain et permit de retrouver le courage des 
martyrs: cent quatre-vingts martyrs, des trois ordres 
franciscains, en témoignent. Mais, au-delà de la Révolu
tion, les sécularisations et les expulsions mirent constam
ment l'ordre en face de son idéal de pauvreté. Même si le 
nombre des frères diminue fortement, le peu qui reste 
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doit se débarrasser de bien des choses accumulées au 
détriment de la pauvreté. On se retrouvait dans la totale 
insécurité matérielle, on était à nouveau libre et plus 
attaché à l'essentiel, bien que la destruction et l'expro
priation des archives et bibliothèques de l'ordre aient 
mis grand obstacle au développement des études et donc 
au maintien de la tradition de l'école franciscaine. 
La terreur du national-socialisme eut de graves réper
cussions et fit plus d'une victime, spécialement en 
Allemagne après 1933. De même, l'expansion de la 
révolution bolchevique a entravé et entrave l'action 
de l'ordre. Cependant toutes ces complications et 
persécutiog.s n'éclatèrent pas partout au même moment. 
Alors que, par exemple, l'Allemagne religieuse connut, 
après 1850, un important renouveau, - interrompu 
toutefois par le « Kulturkampf ,. prussien -, l'Italie 
n'était pour ainsi dire qu'à la veille d'une grande 
sécularisation expropriatrice. 

Mais, dans l'ensemble, l'attitude du 19e et même 
du 2oe siècle envers François et son idéal est positive. 
Il est remarquable que des savants comme de très 
larges couches populaires, les milieux catholiques 
comme de nombreux non-catholiques, ont acquis de 
la sympathie pour François. On a même parlé d'un 
quatrième ordre franciscain, le cercle des amis de 
saint François qui vit et prospère au 19e siècle. L'atta
chement à François a même amené, du côté non
catholique, la fondation de communautés analogues 
aux communautés régulières, comme par exemple 
le tiers-ordre protestant de Saint-François autour de 
Frédéric Heiler (né en 1892), président du mouvement 
de la Hochkirche. 

On n'acceptait pas nécessairement, pour autant, 
toute la personnalité de saint François. Des non
catholiques tentèrent et tentent de le présenter en 
contradiction avec l'Église romaine. On fit de lui un 
précurseur de la réforme ou du socialisme. On ne vit 
pas d'abord en lui le saint. Beaucoup cependant tom
bèrent sous son charme. D'importants changements 
apparaissent dans l'image qu'on se fait de François. 
Si, considéré d'abord sous _l'aspect romantique, on 
le donnait comme modèle d'un engouement esthétique 
pour la nature, la seconde moitié du siècle le considéra 
davantage sous l'aspect social. Enfin, à partir de 1890 
environ, apparut le point de vue de la critique histo
rique. La Vie de saint François d'Assise de Paul Saba
tier {1893) est un point de repère. Les discussions 
autour de cet ouvrage amenèrent, avec un flot de 
publications, bien des résultats positifs. On se mit à 
voir en François, avant tout, sa personnalité religieuse. 
Mais l'attention apportée au:iç études et la complète 
reconstitution de_ l'ordre firent que les frères mineurs 
eux-mêmes prirent peu à peu en main la direction 
des rec_herches sur François. 

20 Les frères D1ineurs aux 19e et 2oe siècles. -
Le nécessaire travail de reconstruction qui suit toute 
destruction assujettit beaucoup de membres de l'ordre 
à des tâches certes indispensables à sa vie et à son 
action, mais qui ne lui permettent pas toujours de 
prendre conscience, au plan théorique, de sa Hgne spi
rituelle propre. Les épreuves redonnèrent cependant 
au premier ordre franciscain une nouvelle vigueur 
intérieure. Plus d'une différenciation fut surmontée 
par un retour à l'unique source spirituelle. On réussit à 
faire se rejoindre, en une nouvelle conscience de leur 
unité, les groupes indépendants des observànts, des 

réformés, des déchaussés et des récollets (l' « • 
leonina 1t de 1897). La même chose est à noter uhruo 
l . . c ez 
es capucins, pour ce qm est du commissariat espagnol. 

Les deux groupes eurent la chance d'avoir pour l 
indispensables refontes, peu avant 1900 d'except· ~ 

1 · · t • • • ion 
ne s mm1s res ger.eraux: Bernardin dal Vago de Porto-
gruaro (Portu Romantino) t 1895 et Bernard Cristen 
von Anderm~tt t 1909. 
. Le_ destin _de_ l~école philosophico-théologique fran

c1sca~ne ~t smguher. ~ans doute la tradition avait-elle 
garde vivantes, depms des siècles, les doctrines de 
Bonaventure et _de Scot, mais on continuait leur 
œuvre, sans avoir vraiment l'intention de la déve
lopper beaucoup. pour elle-même. Ce n'est que vers 
la fin du 19e siecle que commencèrent des étud 
philosoph_iq~es et théoloipques plus approfondi:. 
Les spohat10~ et ex~uls10ns continuelles gênèrent 
fortement les etudes. C est, semble-t-il, la raison pou 
la~uelle l'~col_e _franciscaine ne put démontrer tout d; 
smte sa v1tahte quand, en 1879, Léon x1n inaugura 
avec l'encyclique Aeterni Patris le renouveau scolas
tique. On ne réussit pas à associer au florissant néo
thomisme un renouveau scotiste de même valeur 
Qui plus est, les frères mineurs se virent obligés d~ 
défendre leur tradition d'école parce que quelques 
~ho~istes interprétaient, l'encyclique de m~nière trop 
etr01te. On tenta de n accorder aux tendances non
thomistes qu'u1;1 minimum de droits, et même on 
chercha à attribuer à Duns Scot et à Guillaun 
d'Ockham la paternité spirituelle de la Réforme ~~ 
de l'idéalisme. 

C'est par contre, au 19e siècle, que fut particu
li_ère~ent mise_ en relief l'importance de•l'école fran
c1scame au sem de la doctrine de l'Église prise en 
son ensemble. La bulle lne{Jabilis Deus du s décem
b_re 18~~ •. définissant le dogm~ de l'immaculée Concep
tion, eta1t le plus grand triomphe du bienheureux 
Duns . Scot. _La pro_clamation du dogme encouragea 
les freres mmeurs a reprendre la spéculation théo
logique. La mariologie, devenue si importante de 
~os jours avec le dogme ~e !'.Assomption et les ques
t10_ns -au,t?ur de la.« ~ed1at1;1x omnium gratiarum~», 
d01t,_ à 1 ecole franc1scame et a ses théologiens contem
porams, de substantiels enrichissements. Spéculer 
sur le motif de l'incarnation et dégager les idées christo
centriques (royauté du Christ et culte du Cœur de 
Jésus) furent le~ thèmes favoris de l'école. Les domi
nantes de la piété franciscaine devinrent ainsi par 
approfondissement théologique, des aspects i~por
tants de la piété commune de l'Église. 

Les études connurent donc, depuis 1880 environ 
un essor notable, en dépit de toutes les difficult~ 
soulevées par le renouveau et la.polémique. 

Il. y ~vai! déjà eu autref~is des projets de rassembler Je 
patr1mo1~e mtellectu~l _franciscain; François Fradiani avait 
pe1~sé creer _une • Btbho~heca classica franciscana • {t84.5). 
Mais ces proJets ne-se réalisèrent qu'ensuite. Une étape impor
tante fut franchie lorsque fut inauguré, en 1877 le collège 
Saint-Bonaventure, à Quaracchi près de Florence'. Il devint 
un centre de recherche franciscaine. Beaucoup d'éditions 
import_antes de ?assiques franciscains y furent faites. La 
fo~dation ~es tro1~ grands collèges internationaux de Rome : 
Samt-Antome, Samt-Bonaventure, Saint-Laurent de Brindes 
permit ~e don_ner ,à la tr~dition _franciscaine, en philosophie.et 
théologie, toute l attention désirable. Le c Franciscan Jnsti
tute •· de l'université Saint-Bonaventure aux 11:tats-Unis 

_ travaille aujourd'hui dans le même sens. 
Ces"instituts réalisèrent une série d'éditions modèles, surtout 
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des théologiens franciscains du moyen âge. On commença par 
celle très soignée des Opera omnia de Bonaventure, amorcée 
par Fidèle de Fanna et menée à bien par l'érudit Ignace 
Jeiler. On réalisa aussi, à côté d'autres éditions, la publication 
des œuvres d'Alexandre de Halés; celle des œuvres de Duns 
Scot est en cours. 

Les frères mineurs entreprirent, presque de front avec les 
éditions des textes théologiques, l'édition des sources de leur 
spiritualité et de l'histoire de l'ordre. Sont particulièrement 
importantes pour l'histoire des origines les Analecta franciscana 
{10 vol., Quaracchi, 1885-19~6) et la collection Bibliotheca 
franciscana ascetica medii aevi, etc. Plus de dix revues de 
renom international favorisent aujourd'hui la recherche et 
l'expansion de la pensée franciscaine. Voir supra, col. 1271. 

L'école franciscaine a ainsi beaucoup gagné en 
vitalité et en puissance. On peut relever deux grandes 
orientations : celle qui a pour chef de file Bonaventure 
(elle s'appuie aussi sur saint Thomas d'Aquin), et 
celle qui suit Scot. Les représentants actuels de l'école 
évitent de défendre exclusivement une seule tendance. 
Loin d'être un obstacle, cela favorise l'ouverture d'es
prit et le dynamisme. Cependant, l'action simultanée 
sur l'esprit et le cœur pour la formation de tout l'homme 
demeure, aujourd'hui comme toujours, la caracté
ristique franciscaine, même dans le travail scientifique. 

Les frères mineurs recherchent l'esprit de l'ordre 
au-delà des développements tardifs de leur spiritualité, 
en ses origines et surtout en saint François. Cette 
évolution se dessinait déjà au cours des fêtes du sep
tième centenaire de la naissance et de la mort du 
fondateur (1882 et 1926). L'intense intérêt suscité par 
l'œuvre du saint, même en des milieux non-catho
liques, et ces anniversaires obligèrent l'ordre à faire 
un vaste inventaire : les recherches sur François et 
sur le sens de la vie franciscaine se multiplièrent. 

Avec Paul Sabatier t 1928, on s'en est tenu pendant 
lorigtemps aux relations extérieures au saint. La spi
ritualité franciscaine se développe aujourd'hui, en 
grande partie grâce aux franciscains allemands, direc
temen t à partir de François et de ses écrits. 

Sans chercher à limiter la Règle dans le cadre de 
ses observances et de ses exigences, - on n'en nie 
pas du tout l'importance -, on voudrait la prendre 
tomme la voie vers la plénitude de la vie religieuse, · 
comme la voie qui indique le chemin allant de l'obser
vance extérieure à la compréhension intérieure. On 
ne considère pas l'ordre comme créé en fonction d'une 
activité extérieure déterminée. L'essence de la vie 
religieuse franciscaine est conçue comme l'humble 
accomplissement du saint Évangile sous l'aspect 
particulier de la pauvreté et de l'humilité. La pauvreté 
y trouve un cachet typiquement franciscain : elle 
est une · vie sans propriété, qui vide l'homme non 
seulement de toute prétention terrestre, mais enèore 
et surtout le laisse sans avoir et démuni de toute 
espèce d'assurance en soi, face à Dieu. La pauvreté 
est saisie de la sorte dans toute son ampleur ecclé
siale, comme un signe vivant, signe du caractère escha
tologique de l'Église, d'un royaume qui n'est pas 

.de ce monde et qui attend, dans l'écoulement du 
monde d'ici-bas, le retour du Seigneur. 

La vieille conception franciscaine de la pénitence 
exige que l'homme, dans l'esprit de la « metanoia & 

évangélique, se détache de son moi, de l'esprit de la 
t chair » et, qu'en homme « spirituel t, il donne à Dieu, 
en tout, la réponse de l'amour. En ce qui concerne la 
vie de l'ensemble de l'ordre, on ne part pas tellement 

du principe d'une sanctification personnelle, mais la 
triple profession est avant tout considérée dans sa 
fonction « sociale •• ecclésiale. La vie religieuse fran
ciscaine est comprise comme un service de la vie 
intérieure de l'Église, mystérieux corps du Christ. 
C'est pourquoi, dans l'activité extérieure, pour laquelle 
l'ordre se voit requis, aucun ministère n'est exclu; 
l'ordre est ouvert à toute activité du Royaume de 
Dieu : missions lointaines ou de l'intérieur, toutes 
les branches de l'apostolat, activités charitables, 
écoles, science et art. 

C'est en cherchant à discerner et à devenir ce que 
saint François voulait, que les frères mineurs croient 
être le plus en mesure de donner à l'Église et à notre 
temps ce que Dieu attend d'eux. Ils croient que les 
ordres, dans leur diversité, ont pour mission de mettre 
en lumière, dans toute sa plénitude, la richesse de 
la vie intérieure de l'Église. 

Il serait prématuré de juger dès maintenant à ses 
résultats le nouvel effort que fournit l'ordre pour 
connaître et réaliser sa spiritualité propre. Sont pleines 
de promesses les possibilités offertes par le tiers
ordre séculier (qui connaît depuis Léon xm un grand 
essor) pour mieux réaliser le désir de François, plei~s 
de promesses, les rapports de plus en plus étroits 
entre les nombreuses communautés du tiers-ordre 
régulier et le premier ordre, pleine de promesses enfin, 
la conscience croissante qu'a le premier ordre lui
même, de porter en commun, malgré toutes les diffé
renciations qui sont intervenues, .l'unique héritage 
de la spiritualité franciscaine. 

3. LES AUTEURS SPIRITUELS franciscains et capucins 
signalés aux articles ALLEMANDE (t. 1, col. 342-349), 
ANGLAISE (t. 1, col. 652, 657) et EsP.AGNE (t. 4, col. 1189) 
ou qui ont des notices particulières seront simplement 
mentionnés, avec leur date de mort. 

1° Auteurs spirituels capucins. - Jse siècle. -
Laurent de Schnifi,s t 1702 transmit le fruit de ses 
prédications en des poésies et chants marials : Miran
tische MayenpfeitJ oder Marianische Lob-Verfassung .. , 
Dillingen, 1692, etc. Voir C. Menze, Grundzüge und 
Grundlagen der Spii.tbarocken Kapuzinerdichtung in 
Deutschland, CF, t. 28, 1958, p. 272-305, et Gaudence 
Walser de Gofis, P. Laurentius "on Schnifi,s, ein Ueber
blick zu seinem Leben und seiner Dichtung, CF, t. 32, 
1962, p. 56-86. -

Antoine de Fuente la Pena (t 1702?), supra, col. 1367. -
Denys de Luxembourg t 1703 (1705?) : Leben der Heiligen, 
Dillingen, 1687; Der grosse Marianische Calender .• , Augs
bourg-Dillingen, 1685; etc. -Ale:,;andrin del.a Ciotat t 1706. -
Isaac de Ochsenfurt t 1708 : auteur de poèmes, cf Menze, cité 
supra, et d'Elogia mariana, Augsbourg, 1700; traducteur des 
Conférences théologi,ques de Louis-François d'Argentan (en 
latin, Consultationes theologicae, 3 vol., Augsbourg, 1701, 1723, 
1726; en allemand, Theologische und geistliche Bedànken .. , 
Augsbourg, 1736). - Bernardi1l de Picquigny t 1709. -
Charles d'Hildesheim t 1709. - Antoine de la Puebla t 1710, 
Pan fl,oreado ••• para los parr,ulos en el conocimiento de la doctrina 
christiana y ·perfeccion er,angélica .. , Valladolid, i693. - Rei
nard de Linz t 1712 : Die hocliheilige deutsche Theologie, 2 vol., 
Linz, 1692-1693; Jahrmarkt des Himmels, Linz, 1691; Ein 
Gou dem Vater allzeit liebstes •. , Vienne, 1695; _Medilationes de 
passione Domini, Linz, 1696; Zehentatige Erspieglung und 
Untersuchung unseres Lebens oder Erneuerung des Geisies.:, 
Vienne, 1702, etc. 

Martin de Cochem t 1712, sans doute le capucin 
le .plus populaire dans les pays de langue allemande. 
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A composé à peu près soixante-dix ouvrages pour 
le peuple chrétien : une vie du Christ (Francfort, 
1679 et 1681), des recueils hagiographiques, une 
explication de la messe (Medulla missœ super mel 
dulcis, Cologne, 1700, vite traduite), des manuels 
de prières et de méditations, en particulier un Herzigen 
Büclùein (Cologne, 1699). Voir Jean-Chrysostome 
Schulte, P. Martin '1on Cochem, 1634-1'/12_ Sein Leben 
und seine Schriften, Fribourg-en-Brisgau, 1910; CF, 
t. 1, 1931, p. 84-97, et DS, notice. _ 

Maurice de Menzingen t 1713, Philcmela mariana, die Maria
nÜJche Nachtigoll .. , Zug, 1713. - Juvénal Ruffini de Nonsberg 
t 17H, tyrolien : Rythmica praxis amoris ad Beatissimam 
Virginem Dei Genitricem Mariam (3• éd., Augsbourg, 1701); 
Solis intelligenliae... lumen_ indeficiens... seu immediatum 
Christi crucifixi internum magisterium, Augsbourg, 1680, 
dans l'esprit d'Augustin et de Bonaventure; Manuductio 
neophyti seu clara et simplex instructio noveUi religiosi .. , 
Augsbourg, 1680; mss: Diarium, Piae cogitationes, Thesaurus 
absconditus et occulta clavis Daflid seu nobilissimum secretum. 
Sur i:;es contacts spirituels avec Giovanna Maria della Croce 
et les capucins italiens qui vivaient en Autriche, voir A. Coreth, 
Das Eindringen.., p. t.8-56, cité supra, col. 1389. 

Sébastien a: Aix-la-Chapelle t 1718. - Pierre-Joseph 
de Sé{JÏlle (t vers 1720), Gritos del capuchino enferma a 
wdos los predico4,ores del orbe, Séville, 1724. -Théobald 
de Constance t 1723, auteur de poèmes et de chants 
marials; voir C. Menze, cité supra. - Félicien de 
Séville t 1720. - Félix de Alamin t 1727. - Chérubin 
de Coreggio t 1728. - Angélin d'Hoppenheim t 1729. -
A_ngélique de Winseler t 1730. - Bse Marie-Madeleine 
Martinengo t 1737, Raccolta di documenti 0'1Vero a"vver
timenti spirituali .. , éd. par Pie de Venise, Venise, 
1779. - Emmanuel de Jaen t 1739: Instruccion utilis
sima y f acil para conf esar particular y generalmente, 
y para prepararse y recibir la sagrada comunion, Madrid, 
1728; Remedio universal de la perdicion del mundo ... 
manificstado wdo en la practica de la oraeion mentali 
Madrid, 1730. - Ladislas d'Egmating t 1740. -
Albert de Bois-le-Duc t 1740. - Adrien de Nancy 
t 1745. - JeanaBaptiste de Murcie t 1746, El exer
citante en el retiro. Exercîcios di diez dias, para la 
re/ormacion de costumbres, y mejorar la vida, Valence, 
1725. . 

Gaétan-Marie de Bergame t 1753; voir Ilarino da 
Milano, Biblioteca .. , n. 621-1018. - Bernard de Castel
'1etere t 1755. - Jean-Chrysostome Rizzar.di de Brescia 
t 1759 : Le '1irtù de' sagri pastori .. , Padoue, 1732; La 
r,ocazione religiosa .. , Padoue, 1732; .Lezioni morali 
sopra l'ingratitudine umana ai benefizii di'1ini, Brescia, 
17t.7; La porta del paradiso aperta a' fedeli... di'1oti 
della gran Madre di Dio, Brescia, 1752. - Daniel de 
Crema (t vers 1760). - Hiérothée de Coblence t 1769. 
- Bonaventure d'Ostende t 1771. - Étienne de Césène 
t 1771. - Augustin-Marie Rizzardi de Brescia t 1774 : 
Dio proposw alla considerazione dell'uomo, Brescia, 
1775, et de nombreux opuscules de dévotion. 

Fidèle de Pau t 1778. - Ambroise de Lombez t 1778. -
Jean de Zamora. - Anselme d'Esch t 1783. - François
Alban de Rudesheim t 1783. - François de Aiof rin t 1789. - · 
ArMld de_ Wespelaer t 1795. - Christian de Kientzheim 
(t vers 1795). - Ulric de Gablingen t 1800. - Hartmann 
Art de Hochfelden (t fin 18• ou début 19° s.) : Christliche 
Weltweisheit .. , 4 vol., Kempten, 1785; Geistliche Wissenscha/t .. , 
Colmar, 1786; Wissenschaft der Heiligen .. , 3 vol., Kempten, 
1787-1789. 

z9e et 2oe siècles. - Bx Diego-Joseph de Cadix 
t 1801.-EmmanueldeDomodossola t 1802. -Augustin 

de Fusignano t 1803 : Esercizi spirituali, Turin, 1796; 
Modo pratico per santificare le operazioni della giornata; 
Prediche quaresimali, etc, dans les 23 volumes de ses 
Opere (18t.3-1845). - Angélic de Porw t 1816. -
Firmus de Saint-Trond t 1828. - Étienne d:Olot 
t 1828. - Félix-Marie de Turin, Triomphe de la mi.sé
ricorde di'1ine, Chambéry, 1828; également des médi
tations et biographies restées mss. - Michel Suarez de 
Santander t 1831. - Emmanuel Diaz de Bedoya, 
évêque, t 1851. - Théodose Florentini t 1865, le 
grand apôtre social suisse, Leben der Heiligen Cottes, 
Ingenbohl, 4 vol., 1860-1864; etc. - Eugène de Potriès 
t 1866. - Hyacinthe Martine:,; de Peiiacerrada t 1873. 
- Étienne d'Adoain t 1880. - Chrysostome de Lyon 
t 1895. - Emmanuel de Lanmodez t 1896. - Bernard 
de Naples (t fin 19e s.). · 

Adolphe de Bouzillé t 1902. - Ludovic de Besset 1910. -
Joseph Vives y Tuw t 1913. - Daniel de Mineo t 1917. -
Exupère de Prats-de-Mollo t 1917. - Césaire de Tours t 1922. 
- Engelbert-Marie de Sch'-'flern t 1924. - Adolphe de Dender
windeke t 1925. - Eugène d'0isy t 1927. - Édouard d'Alen
çon t 1928. - Ernest-Marie de Beaulieu t 1936. - Gratien 
de Paris t 1943. - Daniel de Torricella t 19fo5. - David. 
de Saflignano t 1945. - Dési~ des Planches t 1950. - Emme
ran de Sommerau t 1950. 

2° Auteurs spirituels non capucins. -Zacharie 
Laselve : Annus aposwlicus seu· conciones .. , Tulle, 
1690, 4 vol.; Exposition de la Règle, Tulle, 1700. -
Angélique de Bari t 1704, Sentiero di spirito, o sia 
regola che guida le anime a Dia- per le tre vie .. , Venise, 
1703. - Yvon Bischo{Js t 1705. - Boniface Maes 

_ t 1706, Mystieke theologie ofte '1erborghen Godts- Gheleer
theyt, Gand, 1668; voir OGE, t. 2; 1928, p. 413-419. -
Alexandre de Lyon (t après 1706). ~ Jean-Baptiste 
Bazin t 1708. - Guillaume Fesenmayer (t après 1710). 
- Claude Frassen t 1711. - Diego de la Mère de Dieu 
t 1712; 

Joseph dè Morlaix, Méthode d'oraison très sûre, agréable et 
facile pour toute sorte de personnes _et de conditions, Dinan; 
1712. - Sébastien Schambogen, Leit-Stern [Stella dux] _.zu 
Gottes und seiner selbst Erkànnlniss den Christen anleiteiul, 
Prague, 1714. - Jean de Ascargorta (t après 1716).-

Fulgence Bottens t 1717, peut-être le mystique le plus. 
Influent chez les frères mineurs à la fin du 17° et au 18•.-en 
Allemagne. Ajouter à DS, t. 1, col. 1883-1884 (liste des orna 
vres), l'étude de J. Paulissen; Het "lecen en de werken "an 
Fulgernius Bottens, Nimègue, 1959, et L. Moereels, Uit de 
flOOrgeschiedenis flan de dèvotie tol kèt H. Hart in de Neder~ 
landen," OGE, t. 25, 1950, p. 105-132, 271-286; 365-380. 

Maurice Schrembgen. - André Mohr t 1718. -
Barnabé Unterberger. -Antoine Arbiol t 1?26. - Jean 
Blasquez del Barco t 1726. - S. Jean-Joseph de la Cruz 
t 1734c, réformateur alcantarin. - Sigismond N eude
cker t 1736. - Matthias Dieguez. - Émilien Nieberle 
(t après ,1740). - Engelbert Pauck t 1741, Tertia '1inea 
seraphica seu tertius ordo .. , Cologne, 1720. - Louis Cruz .. 
- Savinien Fritsch t 1745. - Thomas-M. Musci (t vers 
1745), Il cristiano occupaw nel ritiro di dieci giorni .. , 
2 vol., Venise, 1733-1734 (à l'inde:x:; corrigé, Venise, 
1762). - Orazio da Parma, Il Piaggio interna di un 
peccatore in tre èorsi di spiriw, Venise, 174c7; etc. -
Joseph Kuckeisen, Promptuarium hiswrico et symbolico 
morale de r,irtutibus et r,itiis, 2 vol., Cologne, 174c9-1750. 
- Kilian Kazenberger t 1750. - François Kick. 

S. Léonard de Port-Maurice t 1751. - Florian laros
zewicz, Principia theologiae asceticae .. , Lemberg, 1752. -
Landelin Mayr t 1755. - Colomban Beistel, Schola 
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disciplinae religiosa, ùi est asceseologia..., 2 vol., Augs
bourg, 1757-1759. - Sebald Minderer, Saèerdos servans 
semitas justitiae ... seu octiduana exercitia .. , Kempten, 
1758. - Casimir-Liboire Tempesti t 1758, S. Bona
ventura ..• maestro esimio di spirito ovvero mistica teolo
gia .. , 2 vol., Lucques, 1746. - Michel-Jérôme Torrero 
t 1758. - Claude-Robert Husson, La parfaite oraison .. , 
Nancy, 1763. - Pascal Ancion t 1785. - Gaspard 
da Monte Santo t 1796, La sacra religiosa familia 
raccolta in solitudine .. , Ancône, 1774; etc. - Irénée 
Atfo t 1797. 

Antoine-Nicolas Oberrauch t 1808. - Jean-Joseph 
Ferrari (t début 19e s.). - Aloïs-Adalbert Waibel 
t 1852, Die Mystik, Augsbourg, 1834. - Joseph 
Albach t 1853. 

Angelo Bigoni, conventuel (1779-1860), ministre 
général (1839-1845), fut un écrivain abondant : il 
traduisit l'Essai ·sur l'indifférence de F. de Lamennais 
(Fermo, 1819); Regno mistico di Gesù Cristo (11 vol., 
Padoue, 1822 svv); Esercizii spirituali, Rome, 1843, 
pour les conventuels; Elevazioni dell'anima' a Dio .. , 
21e éd., Bologne, 1863; Corso di meditazioni ..• ad uso 
dei religiosi e dei sacerdoti secolari, li vol., 4e éd., Milan, 
1927. 

Benvenuto Bambozzi, conventuel (1809-1875), maltre 
des novices, laissa beaucoup d'écrits spirituels : Metodo 
di vita religiosa, Auwbiogra-fi,a, etc; des extraits dans 
N. Treggiani, Vita del P. B., 2e éd., Osimo, 1877, et 
dans A. Renzi, La perf ezione cristiana secondo gli 
ammaestramenti di P. B., Senigallia, 1877; cf F. Per
rone, Il ven. P. B. Bambozzi, Padoue, 1942. 

Raymond Budu y Nogues t 1889. 

Ignaèe Jeiler t 1904, avec Hyacinthe Deimel t 1900, entre
prit l'édition critiqµe des Opera omnù, de Bonaventure (10 vol., 
Q~aracchi, 1892-1902); il composa plusieurs brochures et 
biographies spirituelles : Betrachlungen, Gebete und Gesiinge 
zum· Gebrauche bei den Abend-Andachlen .. , Munster, 1878; 
collabora au Kirchenlexikon (articles de_ spiritualité et 
notices francisca;nes). Cf Fr St, t. 11, 192fo, n. 1-2 consacrés 
à Jeiler. 

Jérôme Aguillo ÙJpez t 1905. - José Catala t 1912. -
Ambroise de Valencina t 19H. - Raphaël Delarbre t 1924. 

Parmi les personn;tlités franciscaines contemporaines, on 
pourrait retenir les noms, et les œuvres spirituelles, de Jacques 
Heer.inckx t 1937, d'Ignace Beaufays t 19fo5, de Valentin
Marie Breton t 1957 et d'11:douard-Augustin Çemelli t 1959. 

H. Holzapfel, /fandbuch ••. - M. Brettle, Der Minoritenorden, -
Fribourg, Suisse, 1924. - A. oèmelli, Il francescanesimo, 
Milan, 1932; 7e éd., 1956. -·Melchior de Pobladura, Historia 
generalis ordinis /ratrum minorum capuccinorum, 29 et 39 par
ties, Rome, 19fo8 et 1951. - K. Esser, Der Orden des Id. Fran
ziskus. Seine ,:eistige Gestalt und seine Aufgabe im Reiche 
Gottes, Werl, 1952. - K. Pohlmann, · Kanzel und Ritiro. Der 
Yolltsmin/oniir Leonhard "on Porw Maurizio, Werl, 1955. 

Lothar HARDICK. 

VL SAINTE CLAIRE ET LES CLAIUSSES 

LSAIN:TE.CLAJRE 

1° Vie. - Sainte Claire naquit en 1193 ou en 1194, 
à Assise, de Favarone di Offreduccio di Bernardino. 
Ortolana, sa mère, fit un pèlerinage en Terre sainte, 
peut-être en 1192, pendant la trêve que Sal-heddin 
Jussuf, t le Saladin&, accorda après la troisième croisade 
(1189-1190). Un jour qu'elle priait devant la Croix, 
elle• aurait reçu l'assurance que naltrait d'elle une 
lumière qui illuminerait le monde, aussi donna-t-elle 
à sa fille le nom de Claire. De 1200 à 1205, l'enfant 

vécut à Pérouse, les familles nobles d'Assise étant 
condamnées à l'exil. Elle manifestait beaucoup de 
piété et de compassion pour les pauvres. 

Elle fut très émue par la conversion de son compa
triote François. Après l'avoir entendu prêcher et après 
avoir conversé avec lui à plusieurs reprises, elle décida 
de se consacrer au Christ dans la pauvreté. François 
en avertit l'évêque Guy; pendant la solennité des 
Rameaux dans la cathédrale de Saint-Rufin le 
27 mars 1211 (plutôt que le 18 mars 1212), l'évêque 
descendit de l'autel pour offrir un rameau béni à la 
jeune fille. La nuit suivante, Claire sortit furtivement 
de la maison paternelle, et avec l'une de ses fidèles, 
peut-être Pacifica di Guelfuccio qui sera sa sœur. en 
religion, elle se rendit à la Portioncule. A l'autel de 
Sainte-Marie des Anges, François lui coupa les che
veux et lui remit l'habit cruciforme,• la corde et le 
voile noir, selon un rite qui fut à •la fois prise d'habit 
et profession. · 

Elle fut conduite aussitôt au monastère des bénédictines 
de Saint-Paul de Abbatissis, près -de Bastia, non loin d'Assise; 
aux instances de ses parents venus la chercher, elle répondit 
en enlaçant l'autel et en découvrànt sa tête rasée. Quelques 
jours plus tard, elle se rendit au monastère de Sant• Angelo 
di Panzo sur une pente du mont Subasio où elle fut rejointe 
par sa sœur (Catherine?), dont François transforma le nom 
en Agnès lorsqu'elle entra en religion. · 

Après un bref apprentissage de la vie monacale, Claire et 
. sa sœur se rendirent à Saint-Damien. Ainsi s'accomplissait la 
prophétie du restaurateur nouvellement converti, à savoir 
que la petite église qui abritait le Crucifix miraculeux servi
rait un jour d'asile à de saintes religieuses (cf 2 Celano, n. 13, 
AF, t. 10, p. 138, et le Testament de sainte Claire). Bien vite 
de nombreuses compagnes vinrent se joindre à elles et peu
plèrent le monastère naissant, lequel, tout en ayant les carac
téristiques d'un couvent indépendant, exerça une notable 
influence sur les communautés qui, du vivant mêiµe de Claire, 
surgirent en Italie et à l'étranger. 

Contrainte par François à accepter les fonctions et le titre 
d'abbesse (12H ou 1215), elle s'y résigna par obéissance. C'est 
peut-être à cette occasion qu'elle reçut la consécration rituelle 
des vierges et la bénédiction d'abbesse (cf Mariano de Florence 
et la· Règle, ch 11). Jamais François ne se désintéressa de 
Saint-Damien; il lui arriva même quelquefois_ d'habiter près 
du couvent (2 Celano, i:t. 204 et 207, p. 2fo8-2fo9), à l'ombre -
duquel il composa le Cantique du Soleil. · 

Une rigueur excessive fut à l'origine d'une infir
mité qui dura jusqu'à la mort. Joyeuse et tranquille, elle 
n'accepta jamais d'adoucissements à la pauvreté, 
ni en droit ni en fait; elle implora même et obtint 
l'insolite formule du Privilegium paupertatis qui lui 
fut accordé par Innocent 111, renouvelé par· Gré
goire 1x {17 septembre 1228) et que reconnut Inno
cent 1v lorsqu'il approuva la Règle. Le conseil évan
gélique que l'on don~ait aux postulantes de vendre 
tous leurs biens et d'en donner le produit aux: pauvres, 
elle le suivit .pour son propre compte et pour celui de 
sa cadette Béatrice, · qui entra à Saint-Damien en 
1229 (leur mère y vint aussi avant 1238); après la 
mort de François, Claire devint l'énergique interprète 
de la pensée du saint relative à la pauvreté totale. 
Aussi, quand Grégoire 1x lui offrit des biens-fonds, 
répondit-elle avec douceur mais - fermeté qu'elle ne 
voulait à aucun prix: être dispensée de suivre le Christ 
(Procès, 1, 13, témoignage de sa sœur Pacifica, et 11, 

22, p. 4,.5 et 452). 
Claire obtint la révocation d'un autre décret du 

in.ême Grégoire qui interdisait aux: frères de se rendre 
dans les· monastères des Damianites : elle avait peur 
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qu'on ne les contraignît à renoncer à l' « aumône • 
de la divine Parole. Car elle était· avide de la Parole 
et se préoccupait de pourvoir ses filles en prédicateurs 
dévots. C'est au cours d'une prédication de frère 
Philippe qu'apparut près d'elle l'Enfant Jésus (Legenda, 
ch. 37, trad. Vorreux, p. 66-68); les compagnons de 
François rendaient visite à l'abbesse malade (ch. 45, 
p. 74.-76), et la Règle (ch. 12) parle de leur droit d'entrer 
au monastère pour apporter des paroles de consola
tion aux malades. 

Parmi les épisodes les plus saillants de la vie de l'héroïque 
CO-patronne d'Assise, après qu'elle eO.t dit un dernier et doulou
reux au revoir à la dépouille de François (1226) et après la 
joie de la canonisation (16 juillet 1228) à laquelle il n'est pas 
exclu qu'elle ait été présente (cf 1 Celano, n. 124, p. 99), rap
pelons la fuite des sarrasins et des tartares un vendredi de 
septembre 1240, Claire ayant interposé entre les barbares et 
ses sœurs la sainte Eucharistie dans son reliquaire d'ivoire 
(événement dont l'iconographie sut tirer parti), et au solstice 
de juin 124.1 la libération de la ville menacée par Vitale 
d'Aversa, moyennant l'offrande à Dieu de sa propre vie 
comme prix du rachat (• recolta •); Assise le 22 juin célèbre 
• la fête du vœu •· 

La nuit de Noël 1252, elle était seule à l'infirmerie. De son 
grabat elle entendit le son de l'orgue et les frères qui chantaient 
dans la basilique à deux kilomètre3 de là à vol d'oiseau et elle 
vit la crèche (Procès, 111, 30, p. 458; vu, 9, p. 468-469; L~genda, 
ch 29, trad. Vorreux, p. 58-59). C'est pourquoi Pie xn par 
un bref du H février 1958 la proclama patronne céleste de la 
télévision. 

Au printemps de 1253, Innocent 1v l'ayant visitée, 
elle sollicita l'approbation de la Règle qu'elle avait 
rédigée et qu'avait approuvée le cardinal protecteur 
Rainaldo (16 septembre 1252). La bulle, signée à 
Assise le 9 août, lui fut remise le jour de la: saint Laurent. 
Le jeudi, elle avait reçu la sainte communion, et 
une nouyelle visite du pape; le vendredi, elle vit la 
Vierge Marie la revêtir d'une étole blanche, · et elle 
eut la joie de la présence sensible du Roi de gloire. 
Le lundi 11 août, en la fête de saint Ru fin, après avoir 
répété le nom de Jésus, rappelé sa Passion et en mur
murant le psaume 115, Claire goûta << la précieuse 
mort des saints &. 

Le lendemain, Innocent 1v assistait aux obsèques; le 
5 octobre, il donnait l'ordre de lui élever une église et le 18 il 
demandait que l'on introduisit son Procès informatif, qui est 
pour La biographie de la sainte une source très précieuse. Le 
cardinal Rainaldo, devenu Alexandre 1v, la canonisa dans la 
cathédrale d'Anagni en 1255. Le 3 octobre 1260, le corps de 
la sainte, déjà déposé à Saint-Georges, fut transporté sous le 
maitre-àutel de la nouv-elle église, dont la dédicace eut lieu 
le 6 septembre 1265 en présence de Clément 1v. 

La bulle de canonisation (Clara claris; Bullarium 
franciscanum .. , t. 2, p. 81-84) présente ainsi la fon
datrice : ~ Ab hac [Clara] siquidem insignis et sacer 
ordo S. Damiani, per orbem iam longe difiusus, salutare 
sumpsit exordium. Hrec, adhortante ipso B. Fran
cisco, huic novre sanctreque observantire sequendum 
dedit initium : hrec huius magnai religionis fuit pri
marium et stabile fundamentum; hrec huius alti operis 
lapis extitit primitivus •· Pie x dans la lettre apos
tolique Quamquam septi= (9 août 1912) proclamera 
sainte Claire ~ la fondatrice du second ordre francis
cain ,. 

Sources et biographies. - Les sources concernant l'histoire 
de François d'Assise et ses biographies parl~nt de Claire; se 

-reporter col.1268. Voir la bibliographie raisonnée de F. Casolini 
et Marie de la Passion, dans J'ai connu .. , Le procès .. , cité 
infra, p. 165-17~, et passim. 

1° Sources. - 1) Thomas de Celano, Legenda sanctae 
Clarae i,irginis (1255 ou 1256), ms 338 bibl. corn. d'Assise, éd. 
F. Pennacchi, Assise, 1910, avec éd. de la bulle de canonisation, 
texte de l'exemplaire d'Anagni, 26 septembre 1253. - Trad. 
anglaise par P. Robinson, The life of S. Clara ascribed to 
Tlwmas of Celano, Philadelphie, 1910; - texte latin et trad. 
italienne par F. Casolini, La Leggenda di S. Chiaru. Pergine, 
Assise, 1953; - trad. française par D. Vorreux, Sainle Claire 
d'Assise. Sa Pie par Thomas de Celano, ses écrits, Paris, 1953. -
Les éditions de G. Battelli à Florence en 1919 et à Milan en 
1952 reproduisent un texte italien du 15e siècle. - Z. Laizeri 
a publié un texte plus abondant du 16• siècle, La i,ita di santa 
Chiara, Quaracchi, J920. Ce texte, d'après un autre manW!Crit, 
avait été traduit et publié par M. Havard de la Montagne, 
Sainte Claire d'Assise, sa i,ie et ses miracles racornis par Tlwmas 
de Celano et complétés .• , Paris, 1917; la réédition de 1953 est 
moins heureuse. - Une traduction néerlandaise de la Legenda 
de Thomas de Celano fut publiée en H91; elle fut rééditée, 
avec une autre, manuscrite, attribuée au poète van Maerlant 
(14• siècle), par S. Schoutens, Legende der glorioser maghet · 
Sinle Clara, Malines, 1914. 

Legenda i,ersificata sanctae Clarac Pirginis (saec. XIII), éd. 
B. Bughetti, AFH, t. 5, 1912, p. 237-260, 459-481, 621-631. -
Les Tres legendae ·minores sanctae Cla.rae A~sisiensis (saec. XIII), 
éd. M. Bihl, AFH, t. 7, 1914, p. 32-5~, sont sans intérêt histo
rique. 

2) Z. Lazzeri, De processu ca11onizationis. sancùz!; C/arae, 
AFH, t. 5, 1912, p. 644-651; Il processo di eanonizzazione di 
S. Chiara d'Assisi, t. 13, 1920, p. 403-507, unique texte 
intégral connu, en italien.-de l'Ombrie du 15• siècle; - trad. 
française par Marie de la Passion, J'ai connu Madame · 
sainte Claire. Le procès de canonisation .. , Paris, 1961. 

3) On peut considérer comme une sourcè l'ouvrage in6dit 
de Mariano de Florence t 1523, qui s'appuie ordinairement 
sur le procès de canonisation, et que Luc Wadding a, largement 
utilisé dans ses Annales minorum (années 1212, i.224, 1243, 
1252, 1253) : Libro delle d_ignità et excellentie dell' ordine della 
serafica Madre delle povere Donne, sancta Chiara da Assisi. 

4) Martin de Barcelone, Estudio crûico de las fwmtes histo
ricas de S. Francisco y S. Clara, Barcelone, 1920. - M. Fass< 
binder, Untersu.chungen aber die Quellen zum Leben der /al. 
Klara pon Assisi, FS, t. 23, 1936, p. 296-335; mis _à jour par 
E. Grau, dans son introduction à Leben i.nd Schriften. der 
hl. Klara i,on Assisi, Werl, 1952. 

2° Biographies. - AS, 12 août, t. 2, Anvers, 1735, p. 739-
768. - Ugolino Verino t 1516,_ florentin, Yita di S. Cbiara, 
ms de 1496, éd. W. W. Seton, Chelsea, 1921. - Joseph 
de Madrid, Lucques, 1727. - Prudent de Faucogney, Paris, 
1782; Marseille, 1828. - F. Demore, Paris, 1848; 39 éd., 1856. 
- V. Locatelli, Assise, 185~. - A. Cristo{ani, Storia della 
chiesa e del chiostro di San Damiano, Pérouse, 1876; Assise, 
1882. - G. Fratini, Foligno, 1888. - Léopold de Chérancé, 
Paris, 1901, 1932. - M. Fiege, The Princesse of poi,erty, 
Saint Clare of Assisi and the order of Poor Ladies, 2• éd., 
Evansville, 1909. - E. Gilliath-Smith, Saint Clare of Assüii, 
her life and legislation, Londres, 1914. - M. Beaufreton, 
coll. Les saints, Paris, 1916. - A. Henrion, Yisioni di Assisi. 
Sorel/a Chiara la prinwgenita del PoPerello, Milan, 1921; trad. 
française : Visions d'Assise. Sainte Claire l'ainée du POl'erello, 
Québec, 1933; Santa Chiara d'Assisi la cooperaù'ice di S. Fran
cesco, AFH, t. 19, 1926, p. 579-609. - C. Mauclair, Paris, 
1925. - F. Casolini, Milan, 1927; 3• éd., Assise, 1953; trad. 
espagnole: S. Clara de Asis, Buenos Aires, 1953. - L. Braca
loni, Milan, 1928, 1949, - M. Fassbinder, Fribourg-en-Brisgau, 
193t.. _:_ R. M. Pierazzi, Turin, 1935; Rome, 1951; trad. 
française, Paris, 1937, 1952. , 

L. Oliger, dans Enciclopedia cattolica, t. 3, 1950, col. 1419-
1421. - É. Longpré, dans Catholicisme, t. 2, 1950, col. 1160-
1163; Sainte Claire d'Assise, EF, t. 4, 1953, p. 5-21. - F. Caso
lini, Il protornonàstero di S. Chiara in Assisi. Storia e cronaca 
(1253-19,50), Milan, 1950. _:_ N. de Robeck, Milwaukee·, 1951. 
- Marie de Saint-Damien, Sainte Claire d'Assise, lumière 
dans le Christ, Paris,.1953. - A.-M. Bêrel, Ait creux du roclter. 
Yie de sainte Claire d'Assise, Paris, 1953. - Daniel-Rops, 
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Claire dan,r la clarté, Strasbourg, 1953; trad. allemande, Vienne, 
1953. - P. Bargellini, Assise, 1953; trad. espagnole, Mexico, 
1953. 

E. Franceschini, Bi.ografie di S. f:hiara, dans S. Chiara 
d'Auisi. Studi e eronaca del Vil centenario, Assise-Pérouse, 
"1954, p. 264-274. 

3° Questions particulières. - G. Abate, La casa paterna 
di S. Chiara, e fal.sificazioni storiche dei secoli XVI e XVII, 

intorno alla medesima sa11ta e a S. Francesco, Assise, 1944. -
A. Fortini, Ddla casa paterna d.i S. Chiara, AFH, t. 48, 1955, 
p. 166-19(,; Noua vita di S. Francesco, t. 2, Assise, 1960, p. 315-
li26. - E. Franceschini, Santa Chiara e i Saraceni, dans Chiara 
d'Assisi, t. 1, 1953, p. tt.7-157; La natte di Natale 1252, ibidem, 
p. 69-74. - F. Casolini, Chiara d'Assisi glorifi,cata in Anagni 
da Alessandro 1v, ibidem, t. 3, 1955, p. 7-24. - L. Hardick, 
Zur Chronologie im Leben der hl. Klara, FS, t. 35, 1953, p. 174-
210. - A. van Dijk, Il culto di S. Chiara nel medioePo, dans 
S. Chiara. .. centenario, p. 155-205. - L. Bracaloni, Santa 
Chiara ndl'arte, ibidem, p. 207-212.,- F. Casolini, Sprazzi della 
luce di Chiara nella letteratura, ibidem, p. 213-261. 

On trouvera beaucoup de renseignements sur la vie de la 
sainte et sur son ordre dans la revue trimestrielle Chiara 
d'Assisi du protomonastère d'Assise, 1953-1959. 

2° Écrits. - Bien que sœur Agnès d'Oportulo 
ait déposé que Claire << n'était pas lettrée • (Procès, 
x, 8, p. 475), la Legenda (ch. 37, trad. Vorreux, p. 67) 
nous apprend que la sainte prenait plaisir à entendre 
les sermons d'orateùrs de talent. L'expression « non 
lettrée & doit donc être prise dans le sens que lui donnait 
François dans son Testament, lorsqu'il se disait «simplex 
et idiota & par opposition à la suffisance de ceux qui 
se vantaient de leur propre culture. C'est un des points 
fondamentaux de l'école séraphique. 

1) Il nous reste quatre leures reconnues authen
tiques; elles sont adressées à la bienheureuse Agnès de 
Bohême t 1282, fille du roi Ottokar 1er. Il semble qu'il 
faille en ajouter une cinquième, envoyée à Ermen
trude, originaire de Cologne mais qui habita Bruges. 
Les quatre premières (1234'-1253) sont remarquables, 
elles é<:lairent les rapports de maître à disciple et sont 
les seuls textes que nous possédions sur la doctrine 
spirituelle de Claire. 

2) La Règle de 1252-1253. - Les notices biogra
phiques et l'examen interne de la Règle établie pour 
les a pauvres Sœurs & ou f Pauvres Damés de Sainte
Marie près de Saint-Damien • prouvent que Claire 
eut une part active à la rédaction définitive du texte 
(1252?). Elle laissa la Règle aux futures Damianites 
pour qu'elles en fassent profession et qu'elles l'ob
servent, comme elle l'avait fait elle-même . d'après 
lès premières. ébauches. · . 

Cette Règle conserve plus ou moins littéralement, 
en deux passages du moins, des vestiges de la première 
o formula vitre I suggérée par François, et quelques 
aspects de ses dernières volontés. Le mode d'expres
sion chaleureusement affectif, l'usage de la ·première 
personne du singulier aux endroits les plus impor
tants, - François le faisait déjà, mais ici l'emploi 
est plus systématique (cf ch. 2 et 6) -, portent la 
marque de la personnalité de la sainte et démontrent 
qu'après un usage de plus de quarante ans les idées 
qui avaient inspiré et établi la fondation n'étaient pas 
témérité. 

A noter que la bulle d'innocent 1v, retrouvée en 
1893 au monastère d'Assise dans un manteau de la 
t sainte Mère •• n'était pas divisée en douze çhapitres 
comme dans l'édition officielle (Seraphicœ legislationis .. , 

p. 49-75), où les titres et sous-titres correspondent à 
ceux de la Regula bullata /ratrum minorum. Celle 
de Claire, diversement articulée (pour les transfor
mations et les concordances, cf L. Oliger, De origine .. , 
p. 432), présente un développement plus important 

_. et pour ainsi dire un sens pratique plus grand. 
On admet aujourd'hui l'authenticité du Testament 

de sainte Claire. Quant à la Bénédiction, la critique 
n'a pas encore acquis la certitude qu'elle soit authen
tique. 

La première édition des lettres, dans. AS, 6 mars, t. 1, Anvers, 
1668, p. 506-5011, avec la Legenda de la bienheureuse Agnès 
de Bohême. - W. W. Seton étudia un ms de Bamberg et le 
publia en recourant aussi au ms de !'Ambrosienne IL 102 
(signalé par Achille Ratti, alors bibliothécaire) : Some new 
sources for the life of blessed Agnes of Prag including some 
chronological notes and a new text of the Benediction of 
Saint Clara, AFH, t. 7, 1915, p. :185-197; The letters {rom 
Saint Clare to blessed Agnes of Bohemia, AFH, t. 17, 1924, 
p. 509-519. - Une édition critique du texte ambrosien, copie 
d'un ms perdu de Prague, avec des variantes, fut publiée par 
G. C. Wiskocil, Legenda Blahoslavene Anezky a ctyri liscj 
S. Klàry, Prague, 1932. Cette étude fut résumée par L. Dara
bàs, Le· lettere di S. Chiara alla B. Agnese di Praga, dans 
S. Chiara •.• centenario, p. 123-143; le texte latin est accompagné 
de la traduction italienne laite par F. Casolini. 

Les Seraphicae legislationis textus originales, Quaracchi, 
1897, contiennent : la Règle, p. 49-75 (traduction française 
dans D. Vorreux); - le PriPilegium paupertatis, texte de 
Grégoire 1x; p. 97-98; - le Testamenl, p. 273-280; - la Béné
diction, p. 281-284; elle a été publiée en vieil allemand d'après 
un ms de Bamberg daté de 1393; cf les travaux de W. W. Selon 
signalés ci-dessus, et P. Robinson, The writings of S. Clare of 
Assisi, AFH, t. 3, 1910, p. 433-447. 

P. Sabatier, Le priPilège de la pauPreté, RHF, t. 1, 1!l2fo, 
p. 1-54. - Ubald d'Alençon, Le plus ancien texte de la Béné
dfrtion, du Pï-iuilège·de pauPreté et du Testament de sainte Claire, 
ibidem, p. t.69-482. - A. Callebaut, Saint François et les priPi
lèges, surtout celui de paur,reté concédé à sainte Claire par 
Innocent 111, AFH, t. 20, 1927, p. 182-193. - Pancratius 
van Strijp, Het privilegie der armoede, FL, t. 21, 1938, p. 365-
375; t. 22, 1939, p. 50-58, 104-110, 169-179. 

3° Doctrine spirituelle. - 1) La personnalité 
spirituelle de Claire. - La part importante réservée 
aux lois relatives à la pauvreté .de droit et d'usage dans 
la Règle ne doit pas nous conduire à une conception 
trop unilatérale des activités et de la pensée de sainte 
Claire; ce serait méconnaître son intelligence et son 
ouverture d'esprit. Et l'on ne doit pas davantage, à par
tir des réflexions que lui suggéra son inaltérable dévo
tion filiale à saint François, penser qu'elle se soit 

· contentée de re.cueillir et d'imiter passivement ses 
leçons et son exemple; fidèle par nature, elle aima à 
voiler sa propre lumière derrière celle du bienheureux 
Père, qui, à son tour, profita beaucciup des leçons 
de Claire. 

Elle lui survécut vingt-sept ans, et ces années comp
tèrent dans l'histoire franciscaine et dans l'histoire 
de l'Église. Les écrits de Claire appartiennent tous 
à cette seconde période de sa vie. Ce serait lui faire 
tort, comme l'a observé V.-M. Breton, que de croire 
qu'elle n'a pas eu d'idées personnelles sur la piété. 

Le fait même que dans sa Règle apparaît quatre 
fois le nom de la Mère de Jésus, avec le conseil de 
l'honorer et de l'imiter, alors que dans la Règle des 
frères mineurs. de 1223 il n'en est pas question (on 
ne le trouve que dans la prière du chapitre 23 de la 
Règle de 122t), peut s'expliquer par une diffusion 
plus grande du culte marial, mais est aussi l'indjce 
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d'une finalité particulière indiquée par la fondatrice : 
le parallélisme t Claire est à l'égard de Marie ce que 
François est à Jésus t fut proclamé par Alexandre IV 

dans l'hymne des premières vêpres Concinat plebs 
fidelium. Autre détail : Claire, si absolue dans la réali
sation de l'idéal entrevu dans sa jeunesse, mais en 
même temps créature noble et équilibrée, purifiait 
de plus en plus son ascèse et perfectionnait la mai
trise d'elle-même. La Règle porte le signe de la dis
crétion. 

L'adverbe discrete est employé à propos des vêtements que 
l'abbesse doit consentir aux religieuses selon leurs besoins (il 
est omis dans quelques manuscrits postérieurs); il est encore 
employé dans la quatrième lettre à Agnès de Bohême : Claire 
lui conseille de se modérer avec une sage discrétion dans son 
austérité. Cette expression rappelle la Règl,; de saint .Benoît 
et la tradition bénédictine avec laquelle elle se sentait en 
plein accord. Elle harmonisait ses actes et ses paroles avec la 
modestie et la modération bénédictines. 

Inconsciemment, Claire a laissé d'elle-même le 
témoignage d'une vie d'union à Dieu sans avoir jamais 
rédigé un traité de ses états mystiques. Rien de plus 
éloigné de sa nature que notre codification moderne. 
On peut ranger Claire au nombre des premiers mys
tiques franciscains : elle est contemporaine d'Antoine 
de Padoue t 1231, de Thomas de Celano t 1260, qui 
le premier indique l'itinéraire spirituel de François; 
elle précède Bonaventure t 1274 et Angèle de Foligno 
t 1309. Sa quatrième lettre est une exhortation à la 
contemplation et un joyau par son heureuse spon
tanéité et son ton incisif. Qu'il s'agisse d'ascèse ou 
de· mystique, tout en elle a ce caractère spontané. 
Elle persévère dans la pénitence, qui est faite de répa
ration et de supplication ptus que ü'expiation, mais 
s~visage angélique demeure serein, à croire que la 
loi du mal n'a aucune prise sur elle. 

On trouve en elle la fraîcheur de l'intuition, et la 
maturité dans l'effort pour né pas se laisser envahir 
par l'habitude corrosive et dans la force qu'elle déploie 
pour soutenir, au besoin à l'aide d'arguments rationnels, 
la marche d'autrui, lorsqu'elle lui semble vacillante. 

· 2) Le Christ cenire de sa c,ie spirituelle. - La · voie 
de Claire, c'est Jésus-Christ, Homme-Dieu. La grâce 
lui fit découvrir ce chemin-là et l'apôtre François J'y 
introduisit; elle le parcourut jusqu'au bout, même 
quand elle demeura seule responsable d'elle-même 
et des autres, sans jamais ralentir son allure. et avec 
une application fort consciente. Le Crucifié lui appa
rut dans son Humanité douloureuse, attendant d'eUe 
un service chevaleresque d'honneur· et d'amour. 
Très tôt, eUe s'attira les caresses de l'Enfant de Beth
léem, ce qui l'amena à se considérer, ~Ile et ses filles, 
comme l'enseignait François, non seulement comme 
les sœurs et les épouses, mais encore comme les « mères • 
du Fils du Père tout-puissant et de la glorieuse Vierge 
Marie (lettre 1). Il se donna à elle sous " l'anéantisse
me1:1t • des espèces eucharistiques~ C'est pourquoi, 
Claire, comme son saint compatriote, .voulut se dépouil
ler de t.out ce qui pouvait faire obstacle à l'action de 
!'Esprit divin pour imiter la sainte nudité du Christ 
(Règle, ch. 10, correspondant au ch. 10 de la Règle des 
Frères) : « Super omnia desiderare debent habere 
Spiritum Dei et sanctam eius operationem •· Forme 
presque tangible d'une identification qui ne. faisait 
que commencer et devait durer, avec le Christ pauvre 

et humilié, jusqu'aux splendeurs du Verbe qui s'est 
fait chair, et moyen d'en partager et d'en compléter 
la Passion dans sa rigueur; la pauvreté et l'hùmilité 
sont des mots qui reviennent souvent dans les lettres 
2 et 3 comme dans la Règle. 

A ces vertus s'ajoute l'esprit d'unité dans la vie 
de communauté. La bulle d'innocent IV accepte en 
ces termes la requête de la fondatrice demandant 
l'approbation de la "itœ formula : « ••• communiter 
in spirituum unitate ac "oto altissimœ paupertatis 
"i"ere », reprenant le texte de la Règle sur le précepte de 
la charité. Ce qui concorde avec la lettre ~ : • Seule 
l'âme fidèle est demeure et siège du Créateur que ne 
peuvent contenir ni les cieux ni toutes les choses 
créées, et cela simplement à cause de la charité ». La 
charité constitue donc pour l'âme fidèle le motif 
dynamique et en même temps le bùt de ses efforts. 
La pauvreté et l'humilité, la péniteuce corporelle et 
spirituelle sont, dans la doctrine de François et de 
Claire, illuminées et comme réchauffées par l'amour 
beaucoup plus que stimulées par le désir de parvenir 
au salut. Ce désir n'est nullement méconnu (voir DS, 
art. D.ÉSINTÉRESSEMENT, t. 3, col. 586-591) : le sain 
réalisme• de -Claire et de François ne perd pas de vue 
l'éternité de la béatitude, et il n'a rien de commun 
avec le spiritualisme nébuleux que les pseudo-mystiques 
proclament plus qu'ils ne le vivent. Mais ce désir 
eschatologique n'égale pas la pureté de la séraphique 
charité. 

Le culte même de la Passion de Jésus, si profond 
et si efficace chez Claire que, sur son lit d'agonie, elle 
la. méditera encore, suit la conception médiévale : 
ell6 adhère à la douleur de l'Homme-Dieu beaucoup 
plus qu'elle ne s'arrête à .l'impassibilité du Christ 
triomphant. C'est un exercice d'amour ardent pour le 
Médiateur avec lequel on collabore pour glorifier Dieu 
établissant dès ici-bas l'harmonie de la justice et de la 
charité parmi les hommes faits à son image et à sa 
ressemblance : « J'estime que tu es coadjutrice de Dieu 
lui-même et que tu soutiens les membres défaillants 
de son corps mystique & (lettre 3). Claire n'expose pas 
la doctrine du primat universel du Christ en termes 
d'école; elle la vit plutôt et entend entraîner ses filles 
spirituelles à s'en approcher, à s'en imprégner pour 
que tout cela devienne apostolat. 

C'est là son mode de contempiation. D'ailleurs, 
le mot contempla.zione se lit dans les lettres 3 et 4. 
avec le sens de• vie d'union transformante·• ou d'épou
sailles spirituelles; il est dè nouveau introduit grâce 
au symbole du miroir, que rappelle le passage de Dante 
sur Lia et Rachel (Purgatoire, chant xxvu, 101-108). 
Elle trouve la contemplation dans l'activité de la 
perfection ascétique et dans l'opus Dei, qui alternent 
avec les travaux manuels, tandis qu'elle demeure 
dans une prière mentale continue. Bien plus, comme 
pour Dante (Paradis, chant xxv1, 106), Dieu lui-même 
sera speglio, ainsi Jésus-Christ, Verbe de Dieu et 
Homme, est le « mkoir • où nous puisons les secrets 
de l'incarnation, de la consommation dans la charité 
et de la gloire ineffable. 

Le transport joyeux qui passe à travers les lettres 
dispense de parler de la joie séraphique de Claire : 
elle résulte d'une adhésion constante au Christ. 
Cette joie explose_ dans les paroles de louange à Dieu 
et surtout dans l'action de grâces continueUe, qui est 
bien la manière la plus. heureuse de conformer le 
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vouloir de la créature à celui du Très-haut, « Altissimo 
omnipotente bon Signore •· 

La spiritualité de sainte Claire est essentiellement appa
rentée à la spiritualité franciscaine : se reporter col. 1302-1303, 
et à Vito da Bussum, Il sacerdote e la spiritualità francescana, 
dans Il sacerdote e la spiritualità, Rome, 191i6, p. 95-139. 

Exupère de Prats-de-Mollo, L'esprit de sainte Claire, Paris, 
1912. - L. Bracaloni, Il primo rituale francescano nel bre11iario 
di S. Chiara, AFH, t. 16, 1923, p. 71-88. - A. van Dijk, The 
bre11iary of Saint Clara, FS, t. 8, 1%8, p. 25-li6, 351-387. -
Z. Lazzeri, L'orazione delle cinque piaghe recitata da S. Chiara, 
AFH, t. 16, 1923, p. 21i6-21i9. - Clarisses de Rennes, L'âme de 
sainte Claire d'Assise, la • petite plante • de saint François, 
Rennes, 19/iS. - Clarisses d'Amiens, L'idéal de sainte Claire 
dans sa Règle. Commentaire de la Premi_ère Règle de 1253, 
Amiens, 1953. - V.-M. Breton, La spiritualité de sainte Claire, 
Paris, 1953. - N. Fabbretti, Spiritualità di Santa Chiara, 
dans L'ultima, n. 70-71, Florence, 1953, p. 397-405. - F. Cesari, 
I Sermoni fonti di nuo11a luce alla spiritualità di S. Chiara, 
dans Chiara d'Assisi, t. 3, 1955, p. 21-25. - L. Spàtling, 
Diè geistige Gestalt der hl. Klara, FS, t. 25, 1953, p. 105-173. -
Optat de Veghel, De Geest 11an Clara, Tilb<iurg, 1953. - L. Har
dick, Spiritualité de sainte Claire, Paris, 1961, trad. par D. Vor
reux d'une étude parue à la suite de Leben und Schriften der 
hl. Klara von Assisi, Werl, 1952, p. 127-162. 

2. LES CLARISSES 

1° Des orjgines à la fin du 148 siècle. - L'his
toire de l'ordre, spécialement à ses débuts, est étroi
tement liée à celle de la législation sur la pauvreté 
et sur la juridiction. Sauf découverte de nouvelles 
archives, on peut établir le schéma suivant. 

On ne connaît pas le texte original et complet du 
premier règlement de la communauté de Saint-Damien, 
celui que Grégoire IX dénomma la formula vitœ, soit 
qu'il fasse allusion à la brièveté ou au ton de ce docu
ment qui n'avait pas d'approbation officielle, soit 
qu'il veuille le distinguer de la forma vitœ qu'il composa. 

Il est hors de doute qu'un bref règlement écrit (in scriptis)_ 
fut donné à Claire et à ses compagnes par François. Contrai
rement à l'hypothèse de ceux qui n'admettent que des avis 
oraux, la sainte déclare : • Le bienheureux Père ... écrivit pour 
nous une forme de vie ainsi conçue ... •• Beatus Pater ... scripsit 
nobis formam vivendi in hune modum • (Règle, ch. 6). La 
date demeure incertaine, peut-être l'hiver ou le printemps 1216, 
comme semble le démontrer Z. Lazzeri (La forma vitae .• , p.101), 
en distinguant cet écrit d'un• modus vivendi• oral. Ne faut-il 
pas plutôt remonter entre 1211 et 1215? 

Ce programme totalitaire et concis, c,ic,ere secundum 
perfectionem sancti Ec,angelii (Règle, ch. 6), correspond 
bien à la ferveur des années· de jeunesse, dans ses 
conseils comme dans ses préceptes, si bien que quel
ques phrases de !'Écriture pouvaient suffire, par 
exemple celle-ci, que l'on a conservée pour la réception 
des . novices : « Dicatur quod vadat et vendat sua 
omnia et ea studeat pauperibus erogare ». A ces énoncés 
laconiques vinrent s'ajouter des instructions dictées par 
les circonstances. Elles devinrent les Obserc,antüe 
regulares ou ce que nous appelons les Constitutions 
et les Coutumes (Usuale) de Saint-Damien. 

Le titre et la charge d'abbesse furent conférés c trois ans 
après que la dite dame Claire fut entrée en.religion• (Procès, I, 

6, p. 443), moins comme une conséquence des dispositions 
du ,;e concile du Latran (novembre 1215) que de décisions 
prises en 12H ou dans la première moitié de 1215, si l'on s'en 
tient à la chronologie de l'entrée en religion de Claire. On peut 
penser que François, avant de partir pour l'aventure du 
Maroc, ait voulu conférer cette dignité à Claire. 

Il semble que dans les commencements les Damianites 
aient· reconnu l'autorité conjointe de François et de l'évêque 

DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ. - T. V. 

Guy (Procès, I, 8, p. 4H; Legenda 18; L. Oliger, De origine .. , 
p. 190). 

La multiplicité des monastères et l'intervention du 
cardinal H~golin, légat en Toscane et en Lombardie 
à partir de mars 1217, occasionnèrent certaines modi
fications. Non seulement il favorisa l'exemption des 
ordinaires, à de certaines conditions (bulle d'Hono

. rius 111, 27 août 1218, Bullarium franciscanum, t. 1, 
p. 1; en septembre 1228, le nouveau protecteur, le 
cardinal Rainaldo, énumérera 24 monastères exempts), 
mais il composa un texte minutieux (forma vitœ) 
pour les religieuses, qu'il nomme moniales inclusre 
ordinis S. Marüe de S. Damiano plutôt que pauperes 
dominœ vrillis Spoleti ou S. Damiani, substituant ainsi 
au titre de « pauvres • celui de « claustrales • ou cloîtrées. 

L'œuvre de législateur et de visiteur accomplie 
par Hugolin permit à Thomas de Celano d'écrire, 
donc vers 1228 ou après l'élection de Grégoire 1x, que 
c'était grâce à lui que les servantes du Christ de Saint
Damien avaient pris leur« forme» (institutio; 1 Celano, 
n. 20, p. 18). En fait, la (( forme & hugolienne connut 
un succès plus marqué en dehors d'Assise. Officiel
lement, les religieuses du premier monastère et celles 
des autres, conformément au canon 13 du 4e concile 
du Latran, firent profession de la Règle bénédictine 
selon les trois vœux essentiels de religion; Claire ne 
s'affiliait pas, pour autant, à l'ordre des bénédictines. 

La « forme & hugolienne fut acceptée par François, 
bien qu'elle ne fût pas entièrement conforme à ses 
projets primitifs ni· à ceux de Claire. Outre l'impor
tance accordée à la clôture, active et passive, qui 
comportait une sorte de stabilitas loci (sans qu'elle 
fût, semble-t-H, aussi rigide qu'elle le deviendra à 

· partir de 1298, sous Bonüace vm, et après le concile 
de Trente), outre le jeûne perpétuel, même au pain 
et à l'eau, le silence le plus rigoureux était prescrit 
(taciturnitas); on en a quelque idée dans la page 
de Thomas de Celano citée plus haut. 

Autre innovation due à l'initiative d'Hugolin, la nomination 
de son chapelain, frère Ambroise, cistercien, comme visiteur 
général (F. Casolini, Il Protomonastero .. , p. 25-26), plaça 
François dans une situation délicate. 

La thèse de Z. Lazzeri (La forma vitae ... ), selon laquelle 
Claire, en 1224, aurait voulu une Règle qui lui Cùt propre 
pour endiguer les dangers inhérents à la pauvreté et contre 
quoi la législation d'Hugolin manquait de netteté, aurait 
besoin d'arguments plus serrés pour l'emporter sur la thèse 
opposée de L. Oliger (De origine .. , p. 430). 

Les exemptions se multipliaient, même après la suppression 
de la clausule d'Honorius m concernant la pauvreté, et la 
législation fut diverse : par exemple, Grégoire IX lui-même, 
le H décembre 1227, confiait le soin des moniales au ministre 
général des frères mineurs. C'est peut-être par souci <l'unité 
que Grégoire 1x n'accorda pas à Agnès de Bohême l'abolition 
du compromis entre la Règle de saint Benoît et la • forme • 
hugolienne et refusa plus tard de reconnaître certaines modifi
cations qu'elle proposait. Innocent IV en fit autant (bulle 
Divini, 13 novembre 121i3, Bullarium franciscanum, t. 1, 
p. 315). 

Bien mieux, ce pape confirma pour tout l'ordre la Règle 
hugolienne (1245); il la remit écrite et il tint ce texte pour défi
nitif (bulle Cum omnis, 6 août 1247). Il y substituait le nom 
de saint François à celui de saint Benoît, et, tandis qu'il 
mettait les monastères sous la dépendance des supérieurs des 
frères et qu'il imposait l'office selon l'usage des frères, il 
reconnaissait aux religieuses le droit d'avoir des rentes et des 
biens en commun. Le cardip.al protecteur fit quelques remon
trances (cf B. Bughetti, De regimine clarissarum:., p. 91). La 
Règle d'innocent IV ne fut généralement pas ·acceptée. 

45 

0 
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Cet état de choses conduisait la sainte à élaborer, sur 
le modèle de la Regula bulla.ta de 1223 des frères mineurs, 
mais en y insérant des textes de saint François et en 
s'appuyant sur une expérience de près de quarante ans, 
la Forma viue ordinis sororum pauperum quam-beatus 
Franciscus instituit. Le mot inclusarum est omis, par 
fidélité à l'idéal primitif. Lorsque la cour papale 
revint de Lyon, Claire présenta au cardinal Rainaldo 
cette « magna charta » de la pauvreté, de la simplicité 
et de l'unité spirituelle. Le cardinal lui répondit favo
rablement de Pérouse le 16 septembre 1252, lui joignant 
l'accord du pape, donné dans la lettre Quia vobis, 
incluse dans la bulle solennelle Solet annuere d'inno
cent 1v, datée d'Assise le 9 août 1253, et adressée à 
Clarœ abbatissœ aliisque sororibus monasterii S. Damiani 
Assisinalensis. 

La Règle de sainte Claire, confirmée par Clément IV 

en 1266, fut acceptée par quelques monastères, tels 
ceux de Saint-François à Prague, de Sainte-Croix à 
Naples, de·Sainte-Lucie à Foligno; elle connut une nou
velle diffusion au temps de sainte Colette et des obser
vants du 15e siècle et encore de nos jours. 

Frère Mansuet élabora, aux environs de 1256, 
une autre Règle destinée au monastère de l'Humililé 
de la Vierge ou abbaye de Longchamp, fondé sur 
l'initiative de la bienheureuse Isabelle de France, 
sœur de saint Louis. Lorsque la princesse y entra, 
avec quelques autres religieuses venues de Reims 
(c'est à Reims qu'en 1220 Marie de Braye, à la demande 
de l'évêque, avait fondé le premier monastère de 
clarisses en France), la Règle fut soumise à l'examen 
de cinq théologiens, parmi lesquels Bonaventure, 
supérieur général des frères mineurs. La clause qui 
reconnaissait le droit de propriété fut approuvée 
par Urbain IV (bulle Religwnis augmentum, 27 juil
let 1263). 

Les religieuses sont appelées sorores minores inclusae; ce 
nom avait été voulu par Isabelle; il n'avait rien d'insolite, 
puisqu'on le trouve déjà dans les documents de 1224 et de 1253 

·à Vérone, Vicence, Padoue, Conigliano (cf C. Romeri, Le cla
risse nel territ.orio .. , p. 8, 27-28, cité col. 1416), pour ne pas 
parler des pseudo-sorores minorum d'Allemagne (cf L. Hardick, 
Le clarisse nel mondo tedesco, dans S. Chiara J: Assisi ... cen
tenario, p. (,28-430, cité col. 1421-1422). 

La Règle d'Isabelle fut observée à Longchamp jusqu'en 1789 
et en quelques autres monastères français; en Italie, elle fut 
adoptée par le monastère fondé par la bienheureuse Margherita 
Colonna t 1280 à Castel S. Pietro de Palestrina (1277), que 
continua S. Silvestro in Capite de Rome (1285). Les Consti
tutions données à ce dernier monastère par le cardinal Gia
como Colonna ne sont guère qu'une liste de peines discipli
naires. 

Le 18 octobre 1263, Urbain IV, sur la proposition 
du cardinal protecteur, Giovanni Orsini, promulguait 
(bulle Beatœ Clarœ) une Règle qui remettait au pro
tecteur la charge des religieuses, en soulageant les 
frères de leur travail, et accordait le droit de propriété 
en commun, ce qui allait à l'encontre des prescriptions 
maintes fois répétées de Claire. De plus, cette Règle 
abolissait les anciennes dénominations et leur subs
tituait un titre unique, ordo sanctœ Clarœ, d'où le nom 
de Clarisses. 

Les protestations furent vives et immédiates. Cepen
dant, la Règle t urbaniste », après avoir été quelque 
peu retouchée par le protecteur Matteo Rosso Orsini, fut 
la plus communément adoptée; et aujourd'hui elle 
est connue sous le nom de « seconde Règle », la « pre-

mière • étant celle de sainte Claire. Par voie d'indults, 
plusieurs communautés s'alignèrent sur les t urba
nistes ». Le monastère même de Sainte-Claire qui, 
après 1257-1260, continuait Saint-Damien à Assise, 
accepta des mains de Nicolas IV, en 1288, la concession 
de biens-fonds. Sur la juridiction ultérieure, voir 
B. Bughetti, De regimine .. , cité infra. 

Au 14.e siècle, l'idéal de sainte Claire s'estompa : 
on construisit de grands édifices, la ~ vie commune • se 
relâcha, le travail manuel fut abandonné. Certaines 
communautés furent ruinées par les guerres, la disette 
ou l'isolement auquel aboutissait une autonomie 
mal comprise. Mais comme le 13e siècle s'était clos 
sur l'héroïsme des clarisses de Saint-Jean d'Acre {1291), 
il ne manqua pas de religieuses dignes de leur vocation 
au 14e siècle. 

P. Robinson, Jnçentarium omnium documentorum. quae in 
archiço prot.omonasterii S. Clara.e Assisiensis nunc asserl'antur, 
AFH, t. 1, 1908, p. 413-432 .. - M. Bibl, Documenta inedita 
archiçi protomonasterii S. Clarae Assisii, AFH, t. 5, 1.912, 
p. 291-298, 663-697; t. 6, 1913, p. 144'-155. 

E. Lempp, Die Anfo.nge des Clarissenordens, dans Zeit.schrift 
für Kirchengeschichte, t. 13, 1892, p. 181-245. - L. Lemmens, 
Die Anfo.nge des Clarissenordens, dans Rômische Quàrtalschri/t, 
t. 16, 1902, p. 93-124. - René de Nantes, Les origines de 
l'ordre de sainte Claire, Paris, 1912. - L. Oliger, De origine 
reguiarum ordinis sanctae Clarae, AFH, t. 5, 1912, p. 181-209, 
413-447. - A. Callebaut, Aut.our de la rencontre à Florence de 
S. François et du cardinal Hugolin (en été 1211), AFH, t. 19, 
1926, p. 530-558. - Gratien de Paris, L'ordre de sainte Claire 
(au 13• siècle), dans Histoire de la fondation et de l'éPolution 
des frères mineurs au xm• siècle, Paris-Gembloux, 1928, 
p. 593-617. 

P. Robinson, The rule of St. Clare and its obser11ance in the 
light of early documents, Philadelphie, 1912. - Z. Lazzeri, 
La • forma l'itae • di santa Chiara e le Regole sue e del suo 
ordine, dans S. Chiara ..• centenario, p. 79-121. - E. Grau, 
Die Regel der hl. Klara (1253) in ihrer Abhii.ngigkeit '1on der 
Regel der Minderbrüder (1223), FS, t. 25, 1953, p. 211-273; 
Die Geldfrage in der Regel der hl. Klara und in der Regel der 
Minderbrüder, dans Chiara d'Assisi, t. 1, 1953, p. 115-119. 

B. Bughetti, De reg'ïmine, ·clarissarum saec. x1v, AFH, 
t. 13, 1920, p. 89-135. . 

Z. Lazzeri, De fr. Philippa Longo anno 1244 omnium clarissa
rum çisitat.ore .. , AFH, t. 13, 1920, p. 286-289. - L. Oliger, 
Documenta. originis clarissarum Ci11itatis Castelli, Eugubii 
(a. 1223-1263) necnon Statuta monasteriorum Perusiae Ciçita
tisque Castelli (saec. XV) et S. Silçestri Romae (saec. XIII), 
AFH, t. 15, 1922, p. 71-.102; B. Margherila Colonna. Le due 
Vite scritte dal fratello Gioçanni Colonna ..• e da Stefania monaca 
di S. Silçestro in Capite, coll. Lateranum, Rome, 1935. 

S. Roulliard, La saincte Mère ou fJie de saincte Isabel de 
France .. , Paris, 1619. - G. Duchesne, Hist.oire de l'abbaye 
de Lonchamp, Paris, 1906. - Agathange de Paris, L'origine 
et la fondation des monastères de clarisses en Aquitaine au 
xm• siècle, CF, t. 25, 1955, p. 5-52; Les monastères de clarisses 
(urbanistes) fondés au x1v• siècle dans le sud-ouest de la France, 
EF, t. 9, 1958, p. 1-34, 129-140. 

D. de Kok,-De origine ordinis S. Clarae in Flandria, AFH, 
t. 7, 1914, p. 234'-246. - Hildebrand de Hooglede, Ermentrude 
et les origines des clarisses en Belgique, NF, t. 2, 1919, p. 67-84. 
- A. Heysse, Origo et progressus ordinis S. Clarac in Flandria, 
AFH, t. 37, 1944, p. 173-175. 

E. Wauer, Entstehung und Ausbreitung des Klarissenordens, 
besonders in deutschen Minoritenproçinzen, Leipzig, 1906. 

2° Réforme de sainte Colette. - Le t5e siècle 
est marqué pour les clarisses par un retour aux sources, 
parallèle à celui des observants. Il y eut en France 
plus d'unité en raison d~ l'action de sainte Colette, 
dont la figure se superposa, si l'on peut dire, à celle 
de la fondatrice. En Italie, les manifestations .furent 
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diverses, oscillant entre l'indépendance et le fédéra- '' de Poligny. Les voyages qui suivirent furent fort nombreux, 
lisme. La première réforme de sainte Colette fut le tantôt en charrette bâchée et tantôt à dos de mule; l'abbesse, 
reto~r à la « première Règle li, sauf quelques modi- parfois en_ extase, passait au milie~ des bo~ignons, alliés 
ficabons qu'imposaient la psychologie du pays et la aux anglais, ou des armagnacs, fideles au roi de France. 
personnalité de Colette. Des auteurs la considèrent A Béziers, en H34, elle achève les Constitutions et, peu 
plutôt comme une novatrice (H. Holzapfel, Manuale .. , après la paix d'Arras (1435), elle quitte la France pour Heidel
p. 588; Antoine de Sérent, Le clarisse in Francia, dans berg, dans le Palatinat; elle fonde ensuite un monastère à 
S C Pont-à-Mousson, qu'illustrera Philippine de Gueldre (H.64~ 

· hiara ... centenario, 2e P·, 388-389). D'autres ont 1547). Enfin, le 3 août 1442, elle se rend à Gand et commence 
trop accentué le contraste avec saint Jean de Capis- le premier monastère de Belgique. Elle retourne à Besançon, 
tran. Elle se rencontra avec lui en 1435 ou 1440 et en où elle rencontre Jean de Capistran, et ensuite à Amiens. En 
1442 (cf Histoire abrégée .. , t. 1, p. 335; Holzapfel.- décembre 1446, elle est à nouveau à Gand près de 
Manuale .. , p. 589; F. de Sessevalle n'admet qu'une l'abbesse Odette, fille du duc de Bourgogne, pour défendre 
rencontre, en HA2). Ils se comprirent, malgré leurs l'intangibilité des Constitutions. Le samedi 4 mars H.47, 
divergences sur les deux courants dans le premier malade, elle se fait porter dans la salle du chapitre, étend 
ordre. Colette demeura fermement attachée au parti sur sa tête le voile de professe reçu des mains de Benoit xm 

et meurt le 6. Sa dépouille sera transférée à Arras en 1577, 
du ministre général Guglielmo da Casale, qui lui avait à Poligny en 1783. Béatifiée en 1623, elle fut canonisée en 1807. 
d'ailleurs obtenu la reconnaissance de ses Constitutions La réputation de Colette en Belgique fut si durable qu'en 
(1434). Jean de Capistran, partisan de l'autonomie 1947 l'on comptait trente-sept monastères de • pauvres cla
de l'observance, aurait voulu coordonner la réforme risses•· 
de toutes les clarisses. 

L'influence qu'exerça la forte personnalité de Colette 
sur quelques couvents de frères est très remarquable, 
par exemple ceux d'Hesdin et de Dôle, les • obser
vantes de communitate & dits colettins, qu'elle ait 
eu ou non un droit de regard sur eux. De 1406 à 1439, 
elle fut aidée par Henri de Baume, qui fit venir 
près d'elle les pères François Claret et Pierre de Vaux, 
son futur biographe. 

1) Sainte Colette. - Nicolette Boellet (Boylet) 
naquit le 13 janvier 1381 à Corbie, en Picardie;. son 

. père était charpentier de l'abbaye bénédictine. Orphe
line en 1399, elle refusa de se marier malgré la pression 
de son tuteur, Raoul de Roye, abbé du monastère. 
Avec l'approbation du bienheureux Jean Bassand 
t 1445, prieur des célestins d'Amiens (DHGE, t. 6, 
col. 1263}, elle se retira chez les béguines de Corbie, 
puis chez les bénédictines, enfin chez les clarisses 
urbanistes de Pont-Sainte-Maxence. De retour à Corbie. 
elle fut affiliée au tiers-ordre franciscain, sous la dtrec
tion de Jean Pinet d'Hesdin, et elle fut emmurée dans 
.une minuscule cellule adossée à l'église Notre-Dame 
le 17 septembre 1402. 

Pour répondre à la mission qu'elle avait reçue en 
songe, elle sortit de son reclusoir en août 1406; le 
cardinal Jehan de Challant, légat pontifical, lui avait 
obtenu la dispense du vœu de clôture et la permission de 
se rendre près du pape avignonnais à Nice. Pour elle, 
qui était française, Pierre de Luna était bien le pape 
légitime sous le nom de Benoît XIII. Accompagnée 
de Henri de Baume et d'lsabeau de Rochechouart, 
veuve du baron de :arissay, envoyée de la comtesse 
de Genève, Blanche de Savoie, elle se met à la dispo
sition du pape pour seconder la réforme des clarisses, 
commencée à Calatayud par deux sœurs de Benoît XIII. 

Celui-ci lui accorda l'habit des clarisses, l'admit sans 
plus à la profession et la nomma abbesse . et mère de 
la réforme à perpétuité (J. Goulven, op. cit., p. 46 et 
note 14). Comme sainte Claire, elle préféra toujours 
signer sœur Colette. 

Après avoir formé un premier noyau de postulantes et de 
novices à Frontenay, escorté.e par la comtesse de Savoie et 
sa nièce Mahault, elle alla réformer, en 1410, le monastère 
urbaniste de Besançon, qui ne comptait plus que deux reli
gieuses. En 1412, elle fonde le monastère d'Auxonne, avec 
l'appui de la duchesse de Bourgogne, Marguerite de Bavière, 
et de Jean Sans-Peur, qui patronnent aussi la célèbre fondation 

2} Constitutions colettines. - L'édition originale de 
Quaracchi (Seraphicœ legislationis textus .. , p. 99-171) 
reproduit la bulle de Pie n Etsi ex suscepti (18 octo
bre 1458), où sont insérées les Constitutions colettines 
dans la charte d'approbation de Guglielmo da Casale 
{datée de Thonon, 28 septembre 143~). que précède 
la Règle de sainte Claire. 

Les Constitutions pour les monastères pauperum. 
dominarum ordinif; sanctœ Clarœ et minorissarum, 
fondés ou à fonder en France, sont divisées en quinze 
chapitres et commentent certains passages de la Règle, 
soit pour en préciser le contenu soit pour indiquer 
les motüs de quelques modifications. 

Dans l'ensemble, la confrontation entre la • Première 
Règle • et les Constitutions colettines amène à penser que la 
rigueur est plus accentuée chez la réformatrice, ce qui est en 
partie le fait de son tempérament et en partie le fait d'une 
volonté d'arrêter le relâchement. 

Les testaments respectifs présentent eux aussi des nuances. 
Claire recommande avant tout l'entente entre religieuses, un 
joyeux amour de la pauvreté. Colette met l'accent sur l'obéis
sance entre toutes les vertus; la pratique du vœu de pau.vreté 
est la croix qu'il faut porter chaque jour. 

Il ne nous reste qu'une maigre documentation 
sur la doctrine de Colette, bien qu'il soit certain qu'elle 
ait joui de dons mystiques élevés. Ses lettres sont 
peu nombreuses. Le manuscrit de Poligny, qui date 
de 1623, conserve, par tradition orale, le souvenir 
de son amour de l'innocence des enfants, de son inlas
sable souci d'enseigner à ses sœurs la pauvreté, le 
silence, le recueillement. 

• Elle recommandait à la maîtresse des novices de bien 
fonder ses novices à la méditation profonde de la passion de 
Notre-Seigneur. Elle ne se souciait pas que les religieuses 
recherchassent de grands concepts en leurs considérations, 
ains qu'elles se peinent, disait la sainte, de suivre et imiter 
Jésus-Christ crucifié avec une grand~ humilité et un profond 
anéantissement d'elles-mêmes, mortifiant leur propre jugement 
et volonté, éloignant de leur cœur tous désirs terriers et parti
culièrement le souvenir de leurs parents et patrie et de choses 
du monde • (témoignage de Perrine de Baume). 

Beaucoup de celles qui lui succédèrent eurent ce 
détachement surnaturel. 

1° Sources et travaux. - Les Vies de sainte Colette Boyle! 
de Corbie, réformatrice des frères mineurs et des clarisses (1381-
U47 ), écrites par ses contemporains le P. Pierre de Reims dit 
de Vaux, et sœur Perrine de la Roche et de Baume, éd. Ubald 
d'Alençon, Paris-Couvin, 19.11; le ms de la Légende authentique 
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de la sainte Mère sœur Colette est à Poligny, et une copie à 
Amiens. - Ubald d'Alençon, Lettres inédites de Guillaume 
de Gasale à sainte Colette de Corbie et notes pour la biographie 
de cette sainte, EF, t. 19, 1908, p. 460-481; Documents sur la 
réforme de sainte Goleue en France, AFH, t. 2, 1909, p. 447-~56, 
600-612; t. 3, 1910, p. 82-97. 

H. Lippens, Saint Jean -de Capistran en mission aux états 
bourguignons (1442-1443), AFH, t. 35, 1942, p. 113-132, 
254-295; Henri de Baume coopérateur de sainte GoleUe. Recher
ches sur sa c,ie et publication de ses Statuts inédits, dans Sacris 
erudiri, t. 1, Bruges, 19'.8, p. 232-276. - F. de Sessevalle, 
La rencontre de S. Jean de Gapistrano ac,ec sainte Colette de Cor
bie en 1442, dans Chiara d'Assisi, t. 4, 1956, p. 109-112. 

2° Biographies. - En plus des AS, 6 mars, t. 1, Anvers, 
1668, p. 532-627, on peut consulter : Josse Clichtove, Brec,is 
legenda beatae c,irginis sororis Goletae reformatricis ordinis 
S. Glizrae, Paris, 1510; trad. A. Douillet, Amiens, 1869. -
Silvère d'Abbeville, Histoire chronologique de la bienheureuse .. , 
Paris, 1619, 1628. - Abbé de Saint-Laurent, Vie ms, 1630, 
extraits publiés à Lyon, 1835. - P. Collet, Histoire abrégé"··• 
Paris, 1771.. - L. Sellier, Vie de sainte Colette, réformatrice des 
trois ordres de saint François, 2 vol., Amiens, 1853 et 1855; 
2• éd., 1861. - J. Corblet, Hagiographie du diocèse d'Amiens, 
t. 1, Paris-Amiens, 1868, p. 357-544. - A. Douillet, 
Sainte Colette, sa vie, ses œuc,res, son culte, son influence, Paris, 
1869, 1884. -A. Germain, Paris, 1903. -A. Pidoux, coll. Les 
saints, Paris, 1907. - E. Sainte-Marie Perrin, La belle vie de .. , 
Paris, 1921. - H. Peltier, Corbie. Maison de sainte Colette, 
Amiens, 1939; Sainte Colette de Corbie. Notes de biographie et 
de chronologie .. , dans Bulletin de la société des antiquaires de 
Picardie, 1947, p. 132-139. - C. Yver, Paris, 1945. -
P. B. De Meyer, De heilige Goleta c,an Corbie .. , Malines, 1947. 
- É. Longpré, dans Catholicisme, t. 2, 1950, col. 1298-1300. -
J. Goulven, Rayonnement de sainte Colette, Paris, 1952, ouvrage 
le mieux documenté. - S. Roisin, DHGE, t. 13, 1956, 
col. 238-246. 

3° Clarisses colettines. - Marie-Angèle, Histoire abré
gée de l'ordre de sainte Glaire, t. 1, Lyon-Paris, 1906, p. 211-348. 
- J.-T. Bizouard, Histoire de sainte Colette et des clarisses en 
Bourgogne, Besançon, 1881; 3• id., 1890; ... en Franche
Comté, 1888. - Chan. Poirot, Sainte Colette. Sa c,ie, son œuc,re 
et ·ses monastères en Franche-Comté, Besançon, 1947. -
A. de Sérent, Documenta de fundatione monasterii S. Glarae 
coleuinarum Ambiani in Gallia (1442-1444), AFH, t. 1, 1908, 
p. ·291-300. - Gratien de Paris, La fondation des clarisses de 
l'Ac,e Maria et l'établissement des frères mineurs de l'observance 
à Paris (1478-1485), EF, t. 27, 1912, p. 605-621; t. 28, p. 272-
290, 504-516. 

J. Goyens, Documenta circa clarissas coletanas in Belgio 
saeculis xv-X:vm, AFH, t. 8, 1915, p. 106-145; cr t. 5, 1912, 
p. 315-320. 

A. lvars, Origen y propagacion de las clarisas coletinas o 
descalzas en Espana, AIA, t. 21, 1924, p. 390-410; t. 23, 1925, 
p. 84-108; t. 24, p. 98-104. 

3° Autres réformes. -1) Dans l'Italie au z5e siè
cle. - Quand le ministre général approuva les Cons
titutions colettines (H34), un renouveau s'était déjà 
produit en Italie sous l'impulsion de Bernardin de 
Sienne; aussi ne fut-il pas nécessaire que Colette vint 
à Assise réformer le monastère de Sainte-Claire, conti
nuateur de Saint-Damien, comme Guglielmo da Casale 
l'avait d'abord pensé. · 

En 1420, en effet, Paola Malatesta, marquise de Mantoue, 
obtint d'imposer la stricte observance au nouveau monastère 
de S. Paola ou du Corpus Domini; l'animatrice en rut Fran
ceschinà da Giussano, en provenance du monastère de 
Sant'Orsola de Milan, tout comme la bienheureuse Felice 
Meda t 14t.4 qui eut la charge de celui de ;Fesaro, qui s'appe
fait aussi du Corpus Domini. L'influence de ce monastère 
mantouan est attestée par les documents; les monastères de 
Vérone, Vicence, Padoue, Ferrare et d'autres s'en disent 
tributaires. 

Dans l'Italie centrale, Margherita da Sulmona et la pérugine 
Elena (Cecilia) Coppoli rallument la ferveur au monastère 
S. Lucia de Foligno (1424) et à Monteluce de Pérouse (1448); 
Margherita ira ensuite à San Cosimato (Rome), en 1_451, et 
Elena reviendra à Foligno avant de se rendre à Santa Chiara 
d'Urbino (1475). 

La bienheureuse Antonia t 1472, florentine, quitta le tiers
ordre régulier de la bienheureuse Angelina da Marsciano t 1435 
pour fonder à Aquila le monastère S. Eucarestia (appelé 
ensuite S. Chiara Povera), avec l'aide de saint Jean de Capis
tran (1447). 

A Messine, la bienheureuse Eustochie Calafato (1434-1486), 
ne pouvant faire adopter la réforme à S. Maria de Basicô, 
fonda (1458) dans la ville le monastère de Montevergine (DS, 
t. 4, col. 17H-1715). L'influence de Mantoue se fait à nouveau 
sentir, par le monastère de Ferrare, à celui de Bologne, en 1456, 
avec sainte Caterina, la poétesse de l'immaculée. L'influence 
du monastère de Foligno, à travers celui d'Urbino, aboutit à 
l'austère fondation de Camerino (1484), œuvre de Camilla 
Battista de Varano (1458-1527}, qui marcha dans le sillage 
de sa.inte Claire en méditant les souffrances de Jésus et en 
pénétrant les secrets de son Cœur. 

G. Papasogli, Beata Camilla Battista da Varano, Assise, 
1959. - F. Casolini, Una mistica del Rinascimento, la Beata 
Bauista da Varano, dans Frate Francesco, t. 27, 1960, p. 66-71, 
132-139. - DS, t. 1, col. 1240-1242; t. 5, col. 1355. 

Pendant la Renaissance, en plein bouillonnement 
humaniste, des dames cultivées, dont beaucoup 
venaient des cours princières, choisirent la pauvreté 
et la simplicité de sainte Claire, et entretinrent de 
monastère en monastère des rapports fraternels. 
Elles laissèrent des poèmes religieux, en latin ou 
en italien, et des traités mystiques; Cecilia Gonzaga 
(1425-1451), du monastère de Mantoue, fut une 
helléniste distinguée: 

Un autre phénomène est le passage continuel du 
tiers-ordre ou de toute autre famille spirituelle au 
second ordre séraphique; 

Ces monastères réformés observent, à quelques 
exceptions près, la « Première Règle ». Les uns suivent 
l'explication pratique composée par saint Jean de 
Capistran le 27 janvier 1H5 et approuvée par Eu
gène 1v; les autres, en raison de scrupules que faisait 
naître l'aggravation plus spécieuse que réelle de cette 
explication, adoptent un nouveau commentaire fait 
par Nicolas d'Osimo (juin 1446). Dans les formules 
de profession, on mentionna les modifications apportées 
par la lettre d'Eugène 1v du 5 février 1447. 

A partir de 1456, sainte Catherine de Bologne (1413-
1463; DS, t. 2, col. 288-290} rédigea pour son monas
tère de· très courtes ordinationes (la cinquième inter
disait la prison pour les coupables). La Dechiarazione 
sopra i capituli de le Sore Pover6 de Santa Chiara (ms Mis
cell. 6; monastère de Camerino) a plus d'ampleur; 
elle fut rédigée ou traduite à la fin du 1se siècle par 

, Battista de Varano. La liste des préceptes y est plus 
longue que dans la Declaratio de Jean de Capistran, et 
l'influence colettine certaine. 

Pour Mantoue, voir la bibliographie donnée par C. Romeri, 
Le clarisse nel lerritorio della minoritica proc,incia veneta, 
Venise, 1953. - A. Fantozzi, La riforma osserc,ante dei monas
leri delle clarisse nell'ltalia centrale, AFH, t. 23, 1930, p. 361-
382, 488-550. 

L.M. Nuiiez, Explicatio Regulae auctore fratre Nicolao de 
Auximo O.F.M. (1446) deque alia auctore S. loanne de Gapis
trano (1445 ), AFH, t. 5, 1912, p. 299-314. - D. van Adrichem, 
Explicatio primae Regulae S. Glarae auctore sancto loanne 
capistranensi (1445), AFH, t. 22, 1929, p. 336-357, 512-528, 
avec édition critique du texte. - F. Casolini, Il protomo
nastero ... in Assisi, ch. 6_-7; .Santa Chiara Pwera fondata dalla 
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B. Antonia da Firenze e da san Gioi,anni da Capes!rano 
all'Aquila (1447), dans Chiara d'Assisi, t. li, 1956, p. 81-95. 
- E. Franceschini, La perfeua clarissa seconda san Gio11anni 
da Capes!rano, ibidem, t. 6, 1958, p. 35-li0. 

La vie de la bienheureuse Angelina da Marsciano (1378-
1435), promotrice du tiers-ordre régulier cloitré, et l'histoire 
du tiers-ordre sont fort bien présentées dans • Tiercelines • ou 
six siècles de cie franciscaine et nationale, Albi, 1943. 

F. Casolini, L'antico monastero di S. Lucia in Foligno, 
dinamismo clariano in pieno Rinascimento, dans Chiara 
d'Assisi, t. 5, 1957, p. 49-59; L'elegante anima musicale di 
S. Caterina da Bologna, dans Frate Francesco, t. 30, 1963, 
p. 14.-20, 64-70. - M. Muccioli, Santa Caterina da Balogna, 
mistica del quattrocento, Bologne, 1963. 

2) Du we siècle à la RéPolution. - a) A la fin du 
15e siècle et au début du 16e, tandis que le culte de 
l'immaculée se développait, deux familles religieuses 
vinrent se grouper autour des clarisses, en leur emprun
tant statuts, privilèges et formation spirituelle. A 
Tolède, la sœur cadette du bienheureux Amédée 
t 14.82, franciscain, la bienheureuse Béatrice de Silva 
t 14.90, alors qu'elle vivait chez les dominicaines, pré
para la fondation en H84, à la suite d'une vision de la 
Vierge, d'un ordre auquel elle donna la Règle cister
cienne, avec habit blanc et manteau bleu; Innocent VIII 
l'approuva en H89. Béatrice· morte, une partie de 
ses religieuses embrassa la Règle de Sainte Claire, 
sur les. instances du cardinal François Cisneros. L'ins
titut de la Conception fut approuvé par Jules n en 
1511, et le ministre général, François Quifiones, leur 
donna de nouveaux statuts. Les conceptionistes 
comptent dans leurs rangs Marie d'Agreda t 1665 
et Angeles Sorazu t 1921, dont les écrits mystiques 
sont fort connus. 

En France, sainte Jeanne de Valois t 1505 fondait 
en 1501, avec le concours de Gilbert Nicolas (le bien
heureux Gabriel-Maria t 1532), l'ordre des annonciades. 
Elles furent dirigées par les frères mineurs de l'obser
vance. Dans les Statuts ratifiés le 4 février 1505 on 
retrouve l'esprit et la manière de sainte Claire. Voir 
art. GABRIEL-MARIA, DS, t. 6. 

La • Première Règle • fut adoptée par les franciscaines 
déchaussées, fondées comme tertiaires régulières par Marina 
de Villaseca (bulle de H.91). Les Royales déchaussées de Sainte
Claire, à Madrid, sont issues de la réforme colettine de Gandie 
(1559). . 

Dans les régions où se propagea l'hérésie; les clarisses eurent 
fort à faire pour défendre leur foi et leurs Yœux. Certaines 
durent se réfugier dans leurs familles ou s'exiler. Le cas de 
sœur Charitas Pirkheimer t 1532 est resté célèbre : • la plus 
grande des clarisses allemandes • (L. Hardick, Le clarisse nel 
monda tedesco, dans S. Chiara ..• centenario, Assise, 2• p., p. 440), 
elle résista avec ténacité, tant sur le plan intellectuel que sur
le plan moral, aux tentatives qui voulaient la contraindre à 
soumettre à la Réforme protestante le monastère de 
Nuremberg, dont elle fut abbesse de 1503 à 1523; c'est dans 
ce monastère que l'abbesse Catherine Hoilmenin, au 1/i• siècle, 
avait traduit en allemand (Freu dich) ie ravissant petit poème 
des Gaudia sanctae Clarae (cf L. Oliger, AFH, t. 12, 1919, 
p. 110-131). 
· Les clarisses de Genève subirent de semblables vexations 

avant de s'exiler à Annecy en 1535; la sœur Jeanne de Jussie 
en écrivit l'histoire vers 1547 (Le11ain du cal11inisme, Chambéry, 
1611; en partie reproduit dans FF, t. 2, 1.913, p. 25-117, 
d'après l'édition de 1685). 

Les bouleversements de l'Europe favorisèrent le départ des 
clarisses pour les pays de mission. 

b) A Naples, dans la première moitié du 16e siècle, 
apparurent les capucines ou filles de la Passion (dis-

tinctes des capucines du tiers-ordre régulier fondées 
en 1614 dans les Flandres par Françoise de Saint
Omer, DS, t. 5, col. 1125-1126). Elles eurent pour fonda
trice une veuve, Maria Lorenza Longo (1463-1542), 
espagnole, célèbre pour avoir déjà fondé l'hôpital des 
incurables. L'activité charitable de Maria Lorenza fut 
liée à celle de l'Oratorio del Divino amore, cénacle 
de sainteté auquel appartenait saint Gaétan de Thienne, 
dirècteur spirituel de la fondatrice. Comme elle avait 
aidé les capucins à s'établir à Naples, le monastère de 
S. Maria di Gerusalemme, qu'elle fonda en 1535 et qui 
adopta la « Première Règle », fut placé par Paul m 
sous la juridiction. des capucins (bref Gum monaste
rium, 10 décembre 1538; Bullarium capuccinorum, t. 3, 
p. 9). Réformé par la suite, il adopta les Constitutions 
colettines, remaniées par Girolamo da Castelferretti, 
vicaire général des capucins; un monastère de la 
même obédience, del Corpo di Cristo, s'ouvrit à Rome 
en 1576. 

Dans d'autres villes, d'autres statuts furent adoptés. A 
Milan, par exemple, où· les capucines furent introduites par 
saint Charles Borromée; à Santa Fiora, au monastère fondé par 
la siennoise Pasitea Crogi (1564-1615), qui avait déjà fondé à 
Sienne une maison de religieuses vouées au service des malades 
et des prisonniers. Pour l'expansion des capucines, :voir le 
Lexicon capuccinum. Rappelons les noms de sainte Véro
nique Giuliani t 1727, dont le Diario raconte le chemin ascético
mystique de l'épouse du Crucifié, et de la bienheureuse Marie
Madeleine Martinengo t 1737, qui fit le vœu de perfection 
dans la souffrance et dont le cœur était tout ouvert à la mater
nité spirituelle (voir leurs notices). 

c) · Au temps de la contre-Réforme l'austérité fut 
accentuée, comme aussi la clôture et la « vie commune,; 
il fut nécessaire de proportionner les entrées à un 
« nombre fixe » de religieuses. La réforme de Françoise 
Farnèse fut particulièrement sévère. 

Isabelle Farnèse (1593-1651), fille du duc Mario, revêtit 
l'habit à quinze ans à S. Lorenzo in Panisperna à Rome, sous 
le nom de Francesca. Pendant huit ans elle se partagea entre 
les dissipations (elle aimait la musique et la poésie; ses Poesie 
sacre furent publiées en 1657) et la ferveur. Puis elle se convertit 
radicalement. Elle rédigea des Constitutions, approuvées par 
Urbain vm. pour les clarisses, -dites farnésiennes, des monas
tères de Farnese, Albano, Palestrina et Rome (Concezione), 
qu'elle fonda ou réforma. Elle adopta le scapulaire blanc. Sa 
jeune sœur Marie-Isabelle la suivit. · 

Les Costituzioni delle religiose Solitarie scalze di S. Chiara del 
monastero della Solitudine di S. Maria Soccorrente di Fara Sabina 
(Farfa) ont une étroite· ressemblance avec les Constitutions 
farnésiennes et avec l'esprit de saint Pierre d' Alcantara; elles 
furent approuvées par le cardinal Francesco Barberini en 
1676 et publiées à Rome en 1678. Ces solitaires adoptèi:ent 
alors un habit blanc et le rosaire au cou. 

Par contre, à San Carlo de Rovereto, des modi
fications (matines la nuit et retour à la « vita comune ») 
furent introduites à la t Seconde Règle • par Giovanna 
Maria della Croce (1603-1673). Les Constitutions, 
qu'elle rédigea deux fois, furent approuvées défi
nitivement en 1665. En 1670, elle fonda le monastère de 
Borgo Valsugana. Elle composa des ouvrages mys
tiques, un commentaire de l'Évangile et des poésies; 
son thème préféré fut la passion du Christ. 

Un demi-siècle plus tard, Maria Crocifissa Satellico 
(1706-1745) fit adopter la Règle urbaniste au monastère 
de Monte Novo dans les Marches, un des premiers 
monastères de clarisses en Italie à ouvrir un pensionnat 
(le monastère de Lyon avait.commencé). 
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d) La France eut, comme l'Italie, des religieuses de 
renom : Germaine d'Armaing {166t.-1699), au monas
tère de Toulouse, la contemplative de l'oraison du 
cœur, qui éprouvait un amour de la Croix apostolique 
et douloureux (DS, t. 1, col. 859-860); Anathoile
Françoise Thoulier {16t.5-1672), colettine de Poligny, 
aux sages conseils, exemple de sacrifice pour le rachat 
des âmes, introduite dans les secrets de la sainte 
Trinité par le Verbe incarné; Anne-Marie du Calvaire 
{16t.lo-1673), qui fonda en 1659 à Limoges le « Petit 
couvent •• qui s'inspirait des austérités colettines; 
dirigée d'Alexandre de Bretonvilliers à partir de 1666, 
elle unit la spiritualité franciscaine à la doctrine d'anéan
tissement de Jean-Jacques Olier. 

Remarquons que les clarisses ne se laissèrent nul
lement influencer par le jansénisme; elles surent tenir 
leur place parmi les différents courants spirituels du 
17e siècle. L'oraison mentale demeure centrée sur le 
Christ, à partir de la participation à la passion, avec 
des nuances à l'occasion. 

R. Conde, Vida de la Beata Beatrix de Silva, 1931. 
A. Nicoletti, Vila della Pen. madre suor Francesca Farnese, 

2e éd. enrichie de quelques écrits pieux, Rome, 1678. 
Sur la vie spirituelle et le rayonnement de Giovanna Maria 

-della Croce,-voir supra, col. 1389; B. Weber, Giovanna ..• und 
ihre Zeil, Ratisbonne, 18~6 (trad. franç., Paris, 1856; ital., 
Rovereto, 1873); T. Asson et F. Baroni, Una Vita [1682] della 
ven. Giovanna della Croce, St Fr, t. 25, 1928, p. 306-M6. -
Venturi d'Olivet, Vida .. ; trad. franç., La 1>ie incomparable de ..• 
Passidée de Sienne, Paris, 1627. - G.B. Scaramelli, Vita di suor 
Maria Crocifi,ssa Satellico, Venise, 1750. 

R. Guérin, La. bienheureuse Marguerite de Lorraine [H63-
1521], duchesse d'Alençon et religieuse clarisse, Paris, 1921. -
Désiré des Planches, Anne-Marie du CalPaire, Paris, 1936 (voir 
aussi : Agathange, Les monastères de clarisses .. , 1962, p. 61-72, 
cité infra); Le rachat des âmes. Sœur Anathoile-Françoise 
Thoulier .• , Paris-Gembloux, 1938. -Agathange Bocquet, Une 
darisse de Toulouse au xvu• siècle, Germaine d'Armaing .. , 
Toulouse, 1957. -La Vie et les ré1>élations de la sœur de la Nati-
1>ité [Jeanne Le Royer t 1798], converse urbaniste de Fougères, 
publiées par. son con[esseur, ont prêté à la critique (~ vol., 
Paris, 1819). 

Théobald, Les cordelières de Saint-Marcel-lez-Paris, EF, t. 20, 
1908, p. 561-621. - Agathange de Paris, Le monastère des 
clarisses du faubourg Saint-Cyprien de Toulouse (1516-1840), 
Toulouse, 1957; L'établissement des clarisses de la Première 
Règle dans le midi de la France (1430-1516), CF, t. 28, 1958, 
p. 353-373; Les monastères de clarisses fondés au xvn• siècle 
dans le sudsouest de la France, Blois, 1962. 

Constitutiones generales pro collegiis puellarum saecularium 
in conventibus S. Francisci sub cura monialium (1639). 

Paul de Lagny, La vie de ... Marie Lorence Le Long, napoli
taine première fondatrice des religieuses capucines .. , Paris, 1667. 
- Mathias de Saint-Omer, La vie de .•. Françoise de Saint
Omer, Saint-Omer, 1666. -T. Baldassini, ·vita di Maria Felice 
Spinelli [1682] fondatrice •.• del monastero delle cappucc_ine 
nell'lsola delle Grazie di Venezia, Bologne, 1692. - Ladislas 
de Vannes,. Vie de la bienh. Marie-Magdeleine Martinengo, 
Paris, 1901. - Histoire des capucines de Flandre, écrite au 
18• siècle, 3 vol., Paris, 1878·1~79. 

3) De la Ré'1olution à nos jours. - La révolution 
comptera d'héroïques clarisses au Puy, à Marseille, 
à Lyon, à Amiens, qui furent condamnées à l'exil 
ou à la prison. Le 23 octobre 179t., à Valenciennes, 
la bienheureuse Joséphine Leroux paie de son sang 
sa fidélité à la vie religieuse. La législation napolé
onienne provoqua la fermeture momentanée des 
cloîtres, affermit les désirs de beaucoup de religieuses 
de reprendre la vie commune avec une nouvelle vigueur 

et favorisa de façon inattendue leur mission éducatrice 
en transformant les couvents -en ouvroirs-écoles. 

Tel ce couvent d'urbanistes de Faenza, illustré dès ses 
origines par la sœur Filippa, sans doute une compagne de 
sainte Claire, et où vécut la mère Teresa Rampi (1757-1839), 
d'une admirable énergie. On pourrait également citer les 
Sacramentines de Venise, dont le couvent se transforma 
d'ouvroir en monastère régulier. 

A Nocera, en Ombrie, le monastère qui avait accueilli la 
sœur Cecilia Nobili en 1630, dont les visions furent célèbres, 
renaissait en 18t.6 grâce à l'habileté de Maria Agnese Steiner 
t 1867, tyrolienne, qui adoucit le }eûne et la pauvreté, mais 
s'attacha à vivifier l'esprit séraphique. Ses Constitutions, 
approuvées par Pie 1x, furent adoptées au nouveau monastère 
de Tesido, son pays, et dans celui de Lovere. 

L'invention du corps de sainte Claire (23 sep
tembre 1850) fut une occasion de renouveau et d'en
tente fraternelle dans la prière (cf F. Casolini, Il prow
,rwnastero .. , ch. 12 svv); elle inaugura un aimable 
échange épistolaire entre le (( Premier Monastère • 
d'Assise (le titre officiel de • Protomonastero • date de 
1912), et ceux de Marseille et de Lavaur. De Chiara 
Colomba Angeli (1819-1893), qui représentait le pre
mier, nous avons des manuscrits mystiques, dont 
on trouve des extraits aux chapitres 12 et 13 de 
Il Protomonastero... Son austère coadjutrice, Maria 
Cherubina Saraceni, était unie à l'abbesse par une 
commune dévotion au Christ de Gethsémani; les 
deux autres correspondantes étaient la corse Maria 
Teresa Tavera del S. Cuore t 1876 et Maria Agnese. 

A cette dernière succédera comme abbesse de Lavaur Marie
Cécile de Saint-Paul, auteur d'ouvrages spirituels : La louange 
diPine, ~• éd., Albi, 1910; Le mystère de Jésus-Christ, 2.• éd., 
5 vol., Albi, 1908; les deux ouvrages sont• extraits de la sainte 
Écriture, des écrits des saints Pères et des meilleurs auteuî-s 
ecclésiastiques•; Jésus notre Emmanuel, Albi, 1928. 

En 1873, Maria Maddalena Bentivoglio vint se recueillir à 
Assise avant de partir aux États-Unis pour une fondation qui 
s'avérait difficile. 

A la fin du 19• siècle, au monastère de Bordeaux-Talence, 
Céline de la Présentation (Germaine Castaing t 1897) offrit sa 
vie et ses souffrances dans.un très grand élan d'amour. L'héroi
cité de ses vertus fut reconnue {décret du 22 janvier 1957). Elle 
présente beaucoup d'affinités avec sainte Thérèse de l'Enfant
Jésus et la clarisse Marie-Françoise des Cinq-Plaies (Marguerite 
Sinclair, d'Édimbourg, t 1925). En 1926, s'éteignait à Assise 
Chiara Camilla Celina del Divino Amore. 

A Besançon, Marie-Colette du Sacré-Cœur mettait la dernière 
main, avant de mourir en 1905, à son itinéraire mystique; ce 
sont des notes où alternent des pages poétiques et des intuitions 
sur le Christ, notre exemplaire, sur la vocation, le vœu d'aban
don, l'offrande en holocauste pour les pécheurs et les âmes 
infidèles à leur vocation. 

Le désir de retourner aux sources de la pensée de 
sainte Claire était vivace. Le rétablissement de la 
« Première Règle t eut lieu à l'occasion de la mise à 
jour des Constitutions générales avec le nouveau Code 
de Droit canonique. Ce fut le 9 janvier 1932 que fut 
remise en pleine vigueur la Règle. de la sainte Mère 
au monastère de Sainte-Claire d'Assise. 

Le 7 mars 1936 furent approuvées les Constitutions des 
pauvres clarisses de la Rédemption, éditées par le monastère de 
Nantes : on y souligne l'idéal de la pauvreté séraphique, la 
fréquence du sacrement eucharistique même pour les malades, 
l'union du travail et de la prière, la dévotion particulière à la 
Passion afin de participer à la charité agissante de Jésus, et le 
désir spécial de voir s'étendre les bienfaits de la r~demption. En 
toutes ces pages affleure une sensibilité [éminine très délicate. 
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Voir Règle de sainte Claire (traduction) et Constitutions des 
pau"res clarisses de la Rédemption, Nantes, 1936. 

Pour conclure cet aperçu rapide sur la continuité de l'esprit 
séraphique, retenons les dernières fondations, celles de Valles
field et de Tokio, faites par le monastère de Lourdes, celle de 
Nihsinomiya (Osaka), au Japon, en 1950, et le retour des cla
risses à Vila das Aves, au Portugal, en 1956; parmi les publica
tions spirituelles, les Carnets (2• éd., Malines, 19l,.8, publiée par 
S. van den Broeck) de Marie de la Trinité, originaire de Pretoria 
(1901), convertie du protestantisme et entrée au monastère de 
Jérusalem, où elle est morte en 191.2; parmi les candidates à la 
béatification, Alfonsa, morte à Bharananganan, au Malabar, en 
19r..6, et la capucine Consolata, morte à Turin, en 19l,.6. 

Les normes contenues dans la constitution apos
tolique de Pie xu Sponsa Christi {21 novembre 1950} 
ont ouvert de nouvelles perspectives. Le principe 
selon lequel chaque monastère est autonome en ce 
qui concerne son régime intérieur demeure inchangé; 
par contre, sont créés des gouvernements centraux, 
ou fédérations, régionales et inter-régionales, qui 
deviendront peut-être nationales. Les monastères 
fédérés forment trois groupes, dont les assistants 
sont respectivement frères mineurs, conventuels, capu
cins. Ces modifications permettr.ont de mieux répondre, 
dans l'esprit de sainte Claire; aux besoins des monas
tères et de l'Église. 

1° Histoire aux 19" et 20- siècles. - F. Lanzoni, Memorie 
storiche del convento e collegio di S. Chiara di Faenza, 2• éd., 
Bologne, 1939. - C. Romeri, Il monastero del SS. Nome di 
Gesù delle clarisse a Venezia, Venise, 1953. - A. Campagnola, 
Madre Augusta. Nicoli clarissa. Biografia della fondatrice e 
storiœ del monastero delle clarisse figlie della SS. Trinità 
nelt'lsola della Giudecca in Venezia, Rome, 1951. - Nel primo 
centenario della riforma delle clarisse dellà "en. madre Maria 
Agnese Chiara Steiner nel monastero di S. Giovanni Battista in 
Nocera Umbra, 1846-191.6, Nocera, 194a6. 

A. Sorazu, Autobiografia .. , éd. N. Pérez, Valladolid, 1929. -
L. Villasante Cortabitarta, M. Angeles Sorazu, 2 vol., Odate, 
1950. - Fleur du cloître ou Pie édifiante de sœur.Marie-Céline 
de la Présentation, Liège, 1898; ge éd., 1927. - V. Facehinetti, 
et F. Casolini, Piccola anima luminosa : suor Chiara Camilla 
Celina del di!>ino Amore, 2• éd., Assise, 1952. __ J.-J. Navatel, 
Une comtemplati1Je au xx• siècle, sœur Marie-Colette du Sacré
Cœur, religieuse clarisse du monastère de Besançon, d'apr~s ses 
notes spirituelles, 185'1-1905, Paris, 1921. - S. Chauleur, 
Charles de Foucauld et mère Saint-Michel, abbesse des clarisses 
de Nazareth, Paris, 19l,.6. - K.C. Chacko, Une religieuse 
indienne, sœur Alphonsa, trad. de l'anglais par les clarisses de 
Rennes, 1953. - L. Sales, Suor Consolata Betrone e il diPino 
niessaggio al mondo, Alba, 1950. 

2° Histoire générale. - Marie-Angèle, Histoire abrégée de 
· l'ordre de sainte Claire d'Assise, 2 vol., Lyon-Paris, 1906. -
G. Daval, Les clarisses, Paris, 192r... - J. Ancelet-Hustache, 
Les clarisses, coll. Grands ordres monastiques, Paris, 1929. -
É. Longpré, Dames (PauPres) ou clarisses, dans Catholicisme, 
t. 3, t 952, col. r..32-r..r..o. 

Constitu.tiones generales pro monialibus ordinis sanctae Clarae, 
Rome, 1930. - Elenchus monasteriorum ordinis sanctae Clarae, 
Rome, 19l,.2. - Lexicon capuccinum, Rome, 1951. - Lazzaro 
d' Arbonne, Federazioni di monache cappuccine in Italia, dans 
Jus seraphicum, t. 1, 1955, p. 1_77-205. 

Norbert de Laissac, Les religieuses franciscaines ... du tiers
ordre régulier ... en France, Paris, 1897. -A. de Sérent, L'ordre 
de sainte Claire en France pendant sept siècles, EF, t. r.., 1953, 
p. 133-165. - C. Bourdillon, The order of minoresses in England, 
Manchester, 1925. - D. de Kok, Bijdragen tot de geschiedenis 
der nederlandsche klarissen en tertiarissen poor de hervorming, 
Utrecht, 1927. - C. Sloots, De clarissen in Nederland, dans 
Bijdragen .. , t. 15, 195r.., p. 325-3r..6. - Th. ·Concannon, The Poor 
Clares in Ireland, Dublin, 1929. 

S. Chiarfl d'Assissi. VII centenario, Assise-Pérouse, 195r.., 

2• partie, Le Povere Clarisse : panorama historique réparti 
par pays. - 1. Omaechevarria, Clarisse entre musulmanes y 
otros infieles, Bilbao, 195l,.. 

Fausta CAsoLINI. 

FRÈRES PRÊCHEURS. Nous traitons 
ici de la spiritualité dominicaine à travers les 
siècles, ce mot étant pris avec une signification assez 
large. A l'article saint DOMINIQUE {t. 3, col. 1519-1532), 
M.-H. Vicaire a déjà exposé les lignes majeures de la 
spiritualité de l'ordre telles qu'elles se manifestent 
dans la vie et l'œuvre du fondateur. On suivra les 
articulations essentielles de l'histoire spirituelle des 
frères prêcheurs, en dégageant surtout les grandes 
figures et l'apport dominicain à la littérature et aux 
mouvements spirituels. 

Pour retracer exactement cette histoire, il faudrait 
suivre l'évolution des divers courants de spiritualité, 
qui l'ont traversée ou qui sont nés en son sein, en rai
son d'événements historiques généraux ou de l'influence 
de certains religieux éminents. Mais on s'exposerait 
à des redites, Il a semblé préférable, après une présen
tation générale des commencements de l'ordre, de 
décrire Je développement de la spiritualité en chaque 
nation, avec sa physionomie propre. 

Néanmoins, le lecteur devra retrouver le fil conduc
teur qui permet de reconnaître, sous la diversité des 
histoires régionales, une mêm"e spiritualité maintenue 
non seulement en vertu des orientations fondamentales 
et des structures permanentes propres à l'ordre entier, 
mais encore grâce aux échanges entre les provinces 
et à l'influence universelle de spirituels plus importants. 
Voici donc quelques idées directrices : 

1. L'impulsion donnée à l'origine par saint Domi
nique, en vue de faire entendre une prédication apos
tolique, agira efficacement à travers les siècles. Pour 
une bonne part, le fonds des écrits spirituels domi
nicains sera donc constitué par ses sermons. Cela 
apparaît surtout dans les premiers temps, mais se 
retrouve encore, quoique moins apparent, dans les 
temps postérieurs. De ce point de vue, une des grandes 
figures est à la fin du ge siècle, l'espagnol Vincent 
Ferrier. 

2. Dominique ayant placé ses frères_ dans les centres 
intellectuels, la spiritualité dominicaine se trouve 
caractérisée par un type de contemplation à laquelle 
Albert le Grand et surtout Thomas d'Aquin donneront 
sa structure théologique. Cette influence, qui sera 
notée principalement dans les sections Italie et Alle
magne, s'exerça partout: on devra la supposer.tout au 
long de nos développements. _ 

3.. Peu après, au 11oe siècle, le courant _nordique de 
mystique spéculative est intégré par les rhénans 
Eckhart, Tauler et Suso; il continuera, parfois sous 
des noms d'emprunts, à faire partie du patrimoine 
spirituel de l'ordre. 

!o. Cette spiritualité contemplative n'est pas réservée 
à une élite intellectu~lle, elle passe dans l'enseignement 
populaire, avec le soutien de certaines dévotions- qui 
seront une des constantes de l'ordre : à la passion du 
Christ, à !'Enfant Jésus et surtout au rosaire. 

5. Une autre articulation dans l'histoire de l'ordre 
se situe à l'apparition du mouvement réformateur 
au ge siècle : à celui-ci est attaché le nom de Catherine 
de Sienne. On retrouvera les linéaments de ce mouve-
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ment à l'origine en Italie à partir d'un petit groupe 
de frères ou de sœurs, auquel il faudra, pour le 15e siècle, 
ajouter le nom de Savonarole. Par contacts personnels 
ou par la diffusion des écrits, ce mouvement réformateur 
se propage d'une part en Espagne, d'autre part dans 
les Pays-Bas, et de là en France, en Allemagne et en 
Europe centrale. Dans chacun de ces pays, avec cer
tains décalages de dates, ce mouvement suscite un 
nouvel essor de vie spirituelle, nuancée selon les régions, 
par quelques grands noms au rayonnement universel : 
outre ceux de l'Italie des tt.e et 15e siècles déjà cités, 
Melchior Cano, Carranza, Louis de Grenade, Barthélemy 
des Martyrs (16e siècle) et Jean de Saint-Thomas 
(17e siècle) pour la péninsule ibérique, Jean Nider 
(15e siècle) pour l'Allemagne, Chardon,_ Piny, Le 
Quieu, Massoulié (17e siècle) pour la France. La vague 
réformatrice ira en se fragmentant et en se mitigeant, 
pour se confondre avec les provinces au 18e siècle, 
ou disparaître. 

6. La vie spirituelle dominicaine est encore marquée 
par- les réponses que l'ordre cherche à apporter aux: 
questions posées par le monde ambiant : au 15e et 
au 16e siècles, tentatives pour assimiler la Renaissance, 
controverses avec les réformateurs, maintien de la 
dévotion à l'eucharistie se traduisant par la pratique 
de la communion fréquente; d'autre part assimilation 
de certaines formes de la piété des congrégations moder
nes (par exemple, introduction d'un temps précis 
pour la méditation ou de la retraite annuelle). 

7. Au 18e siècle, partout la décadence desinstitutions 
se précipite; même si des individus réussissent à main
tenir une vie fervente dans un cadre médiocre, la vie 
spirituelle manifeste peu de vigueur ou d'originalité. 

8. Enfin au 19e siècle et au début du 2oe, s'amorce 
le renouveau marqué surtout par la personnalité de 
Lacordaire. 

Tels sont les traits principaux qui relient synthéti
quement les diverses régions que nous allons étudier 
d'une manière analytique. 

I. Acti11ités spirituelles de l'ordre jusqu'aux temps 
TTWdernes. - II. En Italie. - HI. En France. -
IV. En Espagne. - V. En Allemagne. - VI. Aux 
Pays-Bas. - VII. En Europe centrale et orientale. -
VIII. En Angleterre. - IX. En _Irlande. - X. Aux 
États-Unis. - XI. Conclusion. 

Bibliographie générale et sigles : D.-A. Mortier, Histoire des 
Ma!lres généraux de l'Ordre des Frères prêcheurs (7 vol., Paris, 
1903-1914,; tables, 1920), peut servir de cadre historique général 
= Mortier. -A.M. Walz, Compendium historiae ordinis prae
dicatorum, Rome, 1930. 

D.M. Marchese, Sacro diario domenicano, 6 vol., Naples, 1668-
1681. - L'annie dominicaine ou les Vies des saints ... de l'Ordre 
des Frères Prècheurs (Amien,s, 1678 svv; r-ééd. remaniée et 
appauvrie, Lyon, 1883-1909). - J. Quétif et J. Échard, Scrip• 
wres Ordinis Praedicatorum, 2 vol., Paris, 1719-1721; t, 3, 1909-
1934,, par R. Coulon et A. Papillon= Quétif. -Bullarium ordi
nis FF. Praedicatorum, 8 vol., Rome, 1729-174.0 = Bidlarium. -
Monumenta ordinis Fratrum Praedicatorum historica, Rome 
et Stuttgart, 1896 svv = MOPH. - Arckivum Fratrum 
Praedicatorum, Rome, 1931 svv = AFP. - Quellen und For
schungen :.ur Geschichte des Dominikanerordens in Deutschland, 
Leipzig, 1907 svv = Quellen. 

Se reporter à l'art. Dom:1N1QUE, DS, t. 3, col. ·1519-1532. 
L'activité intellectuelle de l'ordre, plus précisément son 

activité théologique, est présentée dans le DTC, t. 6, col. 863-
924,, .par P. Mandonnet (voir aussi A. Duval, ibidem, tables, 
col. 1736-1751), et en général dans lès grands dictionnaires. 

L ACTIVITÉS SPIRITUELLES DE L'ORDRE 

Caractéristiques générales 
des origines aux: temps modernes 

1. La prédication. - 2. Ou11rages de spiritualité. 
3. Les missions. - 4. La direction des religieuses. 
5. Le tiers-ordre. - 6. Le rosaire. 

1. La prédication. - De l'activité multiforme 
exercée par les prêcheurs, n'appartiennent directe
ment à notre sujet ·ni l'enseignement de la science 
sacrée aux clercs, ni la lutte contre l'hérésie, ni la part 
prise à la prédication de la croisade et à l'adminis
tration de l'Églis~ dans les rangs de la hiérarchie. 
Reste à envisager le ministère oral de la prédication 
et de la confession, qui échappe en partie aux inves
tigations de l'histoire, mais dont on recueille l'écho 
dans les nombreux: écrits auxquels les prêcheurs ont 
confié le meilleur de leur enseignement. Déjà P. Man
donnet signalait (DTC, t. 6, 1920, col. 904) le caractère 
pratique d'une part considérable de la production 
littéraire de l'ordre à ses débuts. · 

1° Les ouvrages les plus importants consacrés 
par les prêcheurs à l'enseignement chrétien se. répar
tissent entre deux: genres, d'un côté les sommes des 
vertus et des vices, de l'autre les vies de ·saints et les 
reCU\lils d'exempla. Cependant il est souvent difficile 
de départager concrètement les cas d'espèce, les sommes 
faisant largement appel aux: narrations édifiantes, 
et les recueils d'exemples pouvant être répartis· selon 
les cadres de la doctrine morale. Les meilleurs de ces 
écrits, aujourd'hui complètement oubliés, ont joui 
pendant plusieurs siècles d'une vogue -immense attestée 
par le nombre des manuscrits et des éditions. 

Le Liber de exemplis Sacra:: Scripturœ de Nicolas 
de Hanapes t 1291, appelé parfois Biblia pauperum, 
a connu 36 éditions de 1477 à 1783; il a été traduit en 
français et en anglais · (H is_toire liuéraire de la France, 
t. 20, 1842, p. 73-76). - Une _S.umma de exemplis et 
rerum similitudinibus, en 10 livres, datant des pre
mières années du tt.e siècle, est éditée plus de 20 fois 
entre 1477 et 1670; les manuscrits l'attribuent à 
Helwic le Teutonique ou à Jean de San Gimignano; 
A. Dondaine s'est prononcé fermement en faveur 
de cette seconde attribution (La 11ie et les œu11res de 
Jean .• , AFP, t. 9, 1939, p. 157-164), ~ Les Sermones 
de Guy d'Évreux (t v. 1300) eurent une vogue u1;1.i
verselle au 14e siècle (P. Michaud-Quantin, Guy 
d' É"reux, technicien_ du sermqnnaire médié11al, AFP, 
t. 20, 1950, p. 213-233). - Un autre recueil, dont les 
bibliographes font honneur soit à Étienne de Besançon 
t 1294, soit à Arnauld de Liège (maître en théologie .· 
en 1305), est disposé selon l'ordre alphabétique des -
matières et porte le nom d' Alphabetum narrationum; 
on en signale de nombreux: manuscrits (Quétir, t. 1, 
p. 430; B. Hauréau, Notic-es et extraits de quelques 
manuscrits latins •. , t. 2, Paris, 1891, p. 69 svv). - Le 
premier en date Sans doute et le plus fameux peut
être de ces ouvrages est un Tractatus de ·septem donis 
attribué depuis Quétif (t. 1, p. 184) à Étienne de 
Bourbon (t v. 1261). Il a, en tout cas, pour auteur, 
un dominicain contemporain. Souvent transcrit, abrégé, 
remanié, il a été édité en partie par A. Lecoy de la 
Marche (Anecdotes historiques, légendes et apologues, 
Paris, 1877). C'est une vaste compilation d'histoires 
plus ou moins édifiantes, souvent cocasses, empruntées 
à l'antiquité sacrée et profane ainsi qu'aux souvenirs 
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personnels de son auteur. Voir art. EXEMPLU)l, DS, ' 
t. 4, col. 1892-1896. 

Les simples biographies édifiantes ne manquent pas, comme 
celle de frère 1vlartin Donadieu de Carcassonne t 1299 par 
Bernard de Pierre Gui (éd. Th. Kappeli, AFP, t. 26, 1956, 
p. 276-290). Les vies de saints, par la place qu'elles accorden~ à 
l'exposé de leurs vertus, peuvent être rapprochées des recueils 
d'exemples. Le maitre incontesté du genre est ici le bien
heureux Jacques de Voragine t 1298, archevêque de Gênes, 
dont l'œuvre, répandue sous le nom de Légende ~orée o~ de 
Légende lombarde, fera le fond de la littérature hag1ographui:ue 
populaire jusqu'au 18• siècle (cf infra, col. H33). Son confrere 
Jean de Mailly ful, avec son Légendier, l'une de ses sources 
(A. Dondaine, Le dominicain français Jean de Mailly et la 
Légende dorée, dans Archic,es d'histoire dominicaine, t. 1, 
1946, p. 53-102; notice dans Catholicisme, t. 6, 1963, col. 
547). 

Parmi les auteurs des sommes morales les plus répandues, 
il faut mentionner Guillaume Perrault, contemporain d'Étienne 
de Bourbon qui le cite, et dont la Summa fJiiiorum et la Summa 
Pirtutum connaitront les honneurs de l'édition jusqu'au 
17• siècle {Histoire littéraire de la France, t. 19, 1838, p. 309: 
310), et Laurent d'Orléans qui en 1279 achève sa Somme le Roi 
a la demande de Philippe m dont il était. le confesseur. 
L'ouvrage, écrit directement en français, a été _plusieurs fois 
édité; il a été en outre traduit en anglais, en flamand, en pro
vençal, en catalan, en castillan et en italien (Histoire litté
rairé.., t. 19, p. 398-401; DS, t. 5, col. 864; réédité par X. Kuntz, 
Fünf Volks- und Kinderkatechismen .. , Lucerne, 1900): 

Les auteurs que .l'on· vient de citer, pour divers 
que soient leurs ouvrages, sont animés d'une intention 
commune, celle de fournir « une matière apte à la prédi
cation». Il faut en dire autant, pense-t-on, de nombreux 
commentaires scripturaires ou postilles bibliques, 
parmi lesquels on doit au moins citer les œ~vres 
d'Hugues de Saint-Cher t 1263 et celles de Nicolas 
de Gorran t 1295, qui paraissent moins directe~ent 
orientées vers l'enseignement technique de la sCience 
sacrée que vers la prédication de !'Écriture sainte aux 
fidèles. Ce sont d'ailleurs, à peu d'exceptions près, les 
mêmes auteurs dont les sermons de tempore et de sanctis 
ont connu le succès le plus étendu : Guillaume Perrault, 
Jacques de Voragine, Nicolas de Gorran étaient encore 
édités aux f6e et 17e siècles. 

On peut leur adjoindre d'autres prédicateurs demeurés 
inédits mais dont les œuvres manuscrites sont nombreuses : 
Nicola~ de Biard (-13• siècle), dont le Dictionarium pauperum a 
été seul édité (Paris, 1498; Histoire littéraire de la France, t. ~8, 
1835, p. 530-531); Jean de San Gimignano, et Aldobrandmo 
de Toscanella dont la Scala fùlei, recueil de sermons pr~chés 
durant le carême de 1280, a été très répandue (Th. Kappeli, 
AFP, t. 8, 1938, p.163-192). 

20 L'enseignement de la doctrine chrétienne que visait 
cette abondante littérature, fut complété par des 
apostolats plus spécialisés, a~ap!és aux_ .. di_ver~es 
catégories de fidèles. Ce souci d une specialisation 
de la prédication est nettement marqué dans le second 
volume du De erudilione prœdicatorum du bienheureux 
Humbert de Romans t 1277. On y trouve des modèles 
de sermons pour tous les genres d'auditoires, depuis le 
pape et ses cardinaux jusqu'aux femmes de mauvaise 
vie (notice dans Catlwlicisme, t. 5, 1959, col. 1093-1096). 

Quant à l'éducation chrétienne de l'enfance, le chapitre 
général, réuni à Paris en 1264, enjoint aux prieurs provinci~ux 
de l'assurer par le ministère de la prédication et de la confession, 

]recommande de procurer aux frères députés à cet office le 
libeUus compilé à cet effet (MOPH, t. 3, p. 1.25); Selon Quétif 
(t. t, p. 349), il s'agit du traité De modo docendi pueros de 
Guillaume de Tournai. Il est significatif que l'un des très rares 

ouvrages qui aient été recommandés nomm~ment P:U- un 
chapitre se trouve être cet humble manuel scolaire. De V~ncent 
de Beauvais (t après 1263),le Deerudilione_füiorum regaliur;i et 
le De eruditione principum, souvent pubhé, à tort, parmi _les 
œuvres de saint Thomas d'Aquin, ont joui d'une réputation 
méritée. Voir art. FLORILÈGES, DS, t. 5, col. 447, 470. 

De ces ouvrages, on rapprochera ceux consacrés à former 
la conscience chrétienne des princes; pour eux, Vincent 
de Beauvais a composé un Tra.ctatus de morali principis 
institutione, saint Thomas a adressé son De regimine ludaeo
rum à la duchesse de Brabant; son De regno ad regem 
Cypri a été complété par son disciple Tolomée de Lucques 
t 1327 sous le titre De regimine principum. Un ouvrage 
anonyme du même genre, signalé par Quétif (t. 1., p. 478), 
a été traduit en français par le carme Jean Golein, sur 
l'ordre de Charles v. La noble figure d'un saint Louis, ami et 
protecteur de Vincent de Beauvais, celle de son gendre Thibaud 
de Champagne, montrent que l'idéal du prince chrétien, décrit 
dans ces ouvrages, n'était_pas pure abstraction de l'esprit. Les 
rois eux-mêmes se montrèrent souvent dociles aux avis de 
prêcheurs auxquels ils avaient l'habitude de confier, avec le 
soin de leur conscience, celui de l'éducation de leurs fils et du 
gouvernement spirituel de leur maison. . .. 

Les distractions des grands n'échappent pas a la vigilance de 
l'ordre : la question des tournois est souvent abordée par les 
prédicateurs, et le jeu d'échecs fournit à Jacques de Cessole 
l'occâsion et la trame symbolique d'un enseignement moral. Ses 
Échecs moralisés ont connu • une immense popularité • {His
toire littéraire de la France, t. 25, 1859, p. 22), attestée par le 
nombre des manuscrits-et des éditions. Dès 1347, ils étaient 
traduits en français par le dominicain Jean Ferron (Quétif, t. 1, 
p. 471). -

Pour la classe marchande qui prend aux 13• et 14• siècles 
une importance politique et sociale plus marqu~e, saint Th?~as 
traitera de la vente à tempérament (De emptione et Penditione 
ad tempus), Gilles de Lessines (13• s.) des diverses formes de 
l'usure;.Guy d'Évreux (13° s.) compose une Regula mercatorum 
signalée par Quétif (t. 1, p. 420). 

Les abbayes monastiques ouvrent elles aussi leurs 
portes à l'apostolat des prêcheurs; Humbert de Romans 
prévoit, dans son traité de la prédication, _d~ sermons 
aux moines· Guillaume Perrault, de son cote, compose 
un savoure~x traité en 6 livres De erudilione religio
sorum (édité sous le nom d'Humbert de Romans 
dans la Maxima bibliotheca veterum Patrum, t. 25, 
Lyon, 1677, p. 665-753), qui s'adresse manifestement 
à des cloîtrés. Humbert de Romans commente la 
règle de saint Augustin et les institutions des prêcheurs, 
et écrit sous forme de lettre, comme maître de l'ordre, 
un petit traité de tribus votis essent~alibus religionis (éd. 
J. Berthier Opera de vita regulari, t. 2, Rome, 1889; 
cf R. Creyiens, Les commentateurs dominicains de la 
Règle de saint Augustin, AFP, t. 33, 1963, p. 121-
157). , . 

30 Enfin un groupe fourni d'ouvrages a pour objet 
la formation du prêtre dans son rôle de· confesseur et 
de prédicateur. Une somme à l'usage des c?nfessew:5 
aurait déjà été composée sous les yeux de samt Domi
nique à Bologne, si son auteur, l'énigmatique « Magist~r 
Paulus presbyter sancti Nicolai •• est bien le domi
nicain Paul de Hongrie, comme le veut P. Mandonnet 
(La Summa de pœnitentia Magistri Pauli .. , daD:5 
Beitrage zur Geschichte der Philosophie und Theologze 
des Mittelalters, Supplément, t. 3, fasc. 1, Munster, 
1935, p. 525-5(.4). On peu~ joindre _à cet _ouvrage 
un Flos summarum, lui aussi fort ancien, ~UI se ~3:t
tache au milieu de SaintcJacques de ParIS (Quetif, 
t. 1, p. 15(.; Mandonnet, art. c!t~ supra, p. 532): Les 
auteurs les plus célèbres sont 1c1 samt R~ym_on~ ~e 
Peiiafort t 1275 dont la Summa de poemtentia eta1t 
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encore éditée à Vérone en 174'.; Jean, lecteur du 
couvent de Fribourg t 13H, auteur d'une série de 
traités pour confesseurs, qui utilisent et complètent 
le précédent; Barthélemy de Pise t 13~7, auteur 
d'une Summa casuum, appelée Pisana ou Pisanella, 
ou Magistrutia (éditée encore à Lyon, 1519). Ces 
ouvrages sont restés les classiques d'un genre d'écrits 
auxquels le clergé a dû le meilleur de sa formation 
jusqu'à l'ouverture des séminaires. 

.2\ côté de ces manuels, une littérature extrêmement touffue 
de quaestiones casuum, quaestiones de casibus, solutiones 
dubiorum prépare l'éclosion des systèmes moraux des 16• et 
17• siècles : le Rotulus pugillaris d'Augustin de Dacie (éd. 
A.M. Walz, Rome, 1929), les Exceptiones de Simon de Hinton 
(éd. Walz, dans Angelicum, t. 13, 1936, p. 283-368), le Libellus ... 
pro rectoribus et curatis ... ad erudiendum plebes sibi commissas 
composé par Bernard Gui et publié par lui en· synode pour son 
diocèse de Lodève en 1325 (éd. C. Douais, Paris, 189~). 

La formation spéciale requise pour la prédication 
n'est pas négligée par les prêcheurs, dont elle constitue 
l'office principal Le maître est ici Humbert de Romans 
avec son De eruditione praedicatorum (éd. du premier 
livre seul par J. Berthier, Opera de vita regulari, t. 2; 
le texte complet dans la Maxima bibliotheca veterum 
Patrum, t. 25, Lyon, 1677, p. q2q-567) qui envisage 
sous tous leurs aspects les devoirs du prédicateur 
chrétien et lui fournit une série de modèles. Parmi 
les dominicains auteurs d'Artes praedicandi, on signa
lera l'italien Jacques de Fusignano t 1333 et l'anglais 
Thomas Waleys (t après 13q9). 

Mention peut être faite ici des sermons universitaires, 
donnés le plus souvent par les maîtres en théologie, dont une 
collection parisienne a été décrite par M.-M. Davy (Les sermons 
uni"ersitaires parisiens de 1230-1231, Paris, 1931). 

Voir J.-Th. Welter, L'exemplum dans la littérature religieuse 
et didactique du moyen !Ï,ge, Paris, 1927. - A. Lecoy de la 
Marche, La chaire française au moyen âge, 2• éd., Paris, 1886. 
- Th.-M. Charland, Artes praedicandi. Contribution à l'histoire 
de la rhétorique au moyen âge, Paris-Ottawa, 1936. 

Sur les sommes canoniques et les manuels pour confesseurs, 
voir J.F. von Schulte, Die Geschichte der Quellen und Litteratur 
des canonischen Rechts, t. 2, Stuttgart, 1877. - J. Dietterle, 
Die Summae confessorum 110n ihren Anfiingen an bis zu Sil11ester 
Prierias, dans Zeitschrift für Kirchengeschichte, t. 24.-28, 
1903-1907. 

2. Ouvrages de spiritualité. - En regard de 
cette énorme production littéraire des prêcheurs, et 
mise à part celle des dominicains rhénans, c'est à 
pei~e si l'on peut signaler quelques écrits qui relèvent 
directement de la littérature spirituelle. D'après le 
témoignage de Bernard Gui, la bibliographie domini
caine a gardé le souvenir de Romée de Livia (t 1261 à 
Carcassonne) qui aurait composé un De timendo et 
amando D. Jesu Christo (Quétü, t. 1, p. 161), et de 
Pierre de Barèges t 1278, auteur d'un bref traité 
De gradibus contemplationis (t. 1, p. 361). Mais les 
titres seuls de ces deux écrits nous sont parvenus; ce 
qui laisse supposer que leur diffusion fut des plus 
restreintes. D'autres ouvrages spirituels mieux connus, 
le De perfectione vitae spiritualis de saint Thomas, 
le De dilectione Dei et proximi qui lui a été attribué, 
mais qui est d'Helwic le Teutonique (M. Grabmann, 
Mittelalterliches Geistesleben, t. 2, Munich, 1936, 
p. 576-585), le De divinis r,wribus (trad. française 
A. Lemonnyer, coll. La Vie spirituelle, Paris, 1920), 
lui aussi faussement inséré parmi les œuvres du docteur 

angélique, relèvent plutôt du genre didactique que de 
la littérature spirituelle proprement dite. Quant au 
Liber visionum et au Liber sermonum Dei de Robert 
d'Uzès t 1296, ils relèvent plutôt du genre prophé
tique (cf J. Bignami-Odier, Les visions de Robert d' Uzès 
AFP, t. 25, 1955, p. 259-310; DS, t. 5, col. 866). 

Sans doute, l'enseignement spirituel des prêcheurs 
était-il alors des plus simples; sa première source 
est toujours !'Écriture, à côté de laquelle les Pères 
sont cités, surtout saint Grégoire le Grand et saint 
Augustin; saint Bernard, Hugues de Saint-Victor ont 
été très utilisés. Parmi les anciens on rencontre, mais 
rarement, Cicéron, Sénèque, Macrobe. Ni le courant 
aristotélicien, ni le courant dionysien, semble-t-il, 
n'ont fait sentir leur influence dans la littérature 
spirituelle de l'ordre. On n'y rencontre aucune ten
dance à l'originalité, aucune recherche de l'effet, mais 
seulement, pour reprendre un mot très juste de 
A. Danzas, t la mise en œuvre des lieux communs 
évangéliques t (Études sur les temps primitifs de l'ordre 
de saint Dominique, 1 e série, t. 2, Poitiers, 1873, p. 270). 
Si l'on voulait résumer en quelques mots toute la 
matière de cet enseignement, il n'est que de reproduire 
le titre d'un opuscule de saint Thomas : De duobus 
praeceptis caritatis et decem Legis praeceptis. L'apport 
spirituel dominicain, c'est beaucoup moins le contenu 
de l'enseignement, qui diffère peu de ce que l'on écri
vait au 12e siècle, que l'abondance, la vigueur, l'inten
sité jusque-là inconnues de cet enseignement. 

Les 5 volumes d'A. Danzas, cités supra, forment, malgré leur 
imperfection, un exposé d'ensemble de la spiritualité de l'ordre 
à ses débuts. - A. de Pretis t 1828 a laissé ms un répertoire 
des dominicains confesseurs des papes et des princes (aux 
archives de l'ordre, xiv-16). 

3. Les Dlissions. - L'ordre de saint Dominique 
ne restera pas confiné dans les régions qui l'avaient vu 
naître : Languedoc et Lombardie; dès le chapitre 
tenu à Paris en 1228, il avait atteint les limites extrê
mes de la chrétienté avec la fondation des provinces de 
Grèce, de Terre sainte et de Dacie (Scandinavie). Ces 
provinces frontières, auxquelles il faut joindre celles 
de Hongrie (instituée en 1221) et de Pologne (fondée en 
1225), servirent de point de départ pour des expé
ditions proprement missionnaires. 

En Orient, le sort des établissements dominicains se trouva 
généralement lié à celui des royaumes latins organisés par les 
croisés. Cependant une fondation très originale pour l'époque, 
celle de la Société des frères pérégrinants pour le Christ inter 
·gentes, permit de remédier, en partie, au déclin de l'influence 
latine. Cette société, dont l'institution se fixe entre les années 
1300-130~, n'était pas organisée sous la forme d'une prl>vince; 
les religieux, placés sous l'àutorité d'un vicaire du maître général, 
étaient répartis autour du bassin de la Mer noire, en Arménie 
et en Perse selon les besoins et les possibilités de l'apostolat. 
C'était, greffée sur le tronc de l'ordre et se recrutant parmi ses 
membres, une véritable société de missionnaires selon les 
formules les plus modernes (R. Loenertz, La SocUté des frères 
pérégrinants, t. 1, Rome, 1937). . . . . 

Cette société donna à son tour naissance à une mst1tut10n, 
plus curieuse encore et avec laquelle on l'a parfois confondue, 
celle des Frères uniteurs (nous dirions aujourd'hui : uniates}, 
moines arméniens rattachés à l'ordre dominicain sous un 
supérieur particulier, qui possédaient! dès 1337, une tra~uc!ion 
en leur langue du bréviaire, du m1SSel et des consti\utions 
(ibidem; p. 142-1~8; notice de Jean de Qrhnay, leur fond~teur, 
dans Catholicisme, t. 6, 1963, col. 559). Leur office de 1~. fête de 
saint Dominique a été édité (M. Van den Oudenr11n, Das 
Offizium des heiligen Dominicus... im B,:e11ier der • Fratres-
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Unitores • <>on Ostarmenien, Rome, 1935). Ces initiatives 
suffisent à marquer l'esprit d'entreprise et le sens d'adap
tation manifestés par les prêcheurs dans les missions d'Orient. 

Leur spiritualité est exprimée de façon savoureuse par l'un_ 
des plus notables parmi les voyageurs apostoliques du 13e siècle, 
Fra Ricoldo de Monte Croce, dans son Itiner{JJ'ium (cf 
R. Loenertz, op. cit., p. H). Le thème du Christ prêcheur, 
familier aux premiers dominicains, donne tout naturellement 
naissance, sous la plume de Ricoldo, à celui du Christ péré
grinant; on pourrait dire, en paraphrasant le mot de saint Paul, 
qu'il entend accomplir ce qui manque encore. aux pérégrina
tions du Christ pour son corps qui est l'Église. - Voir U. Mon
neret de Villard, La uita, le opere e li uiaggi di /rate Ricoldo .. , 
dans Orientalia christiana periodica, t. 10, 1944, p. 227-274; 
Il libro della peregrinazione nelle parti d'Oriente, coll. Disser
tationes historicae 13, Rome, 1948. 

Sur les missions en Orient, voir B. Altaner, Die Domini
kanermûsionen des 13. Jahrhunderts, Habelschwerdt (Schles
wig), 1924. 

L'histoire de la pro"ince de Dacie, ruinée au 16• siècle par la 
réforme protestante, est encore mal connue (J. Gallén, Biblio
graphie dominicaine de Scandina"ie, AFP, t. 5, 1935, p. 311-326; 
La pro"ince de Dacie de l'ordre des Frères prêcheurs, Hel
singfors, 1946). On possède cependant, établies par Bernard Gui, 
la série des prieurs provinciaux jusqu'en 1308, et une liste de 
28 couvents (26 de frères et 2 de sœurs) établis à cette époque 
autour de la mer Baltique. A la fondation du couvent de 
Skenninge, dans le diocèse de Linkoping, est attaché le nom de 
la bienheureuse Ingrid t 1282. Une translation de ses reliques 
fut autorisée par Alexandre v1 en 1499, mais les bouleverse
ments politiques et religieux empêchèrent la poursuite du 
procès de canonisation et la reconnaissance par Rome du culte 
local dont la vénérable était l'objet (J. Gallén, Les causes de 
sainte Ingrid et des saints suédois .• , AFP, t. 7, 1937, p. 5-40). 
Un confesseur d'Ingrid, Pierre de Dacie t 1299, est mieux 
connu; étant entré en relation, pendant ses études à Cologne, 
avec une stigmatisée du voisinage, Christine de Stommeln, il a 
laissé le récit des visites qu'il lui fit (éd., avec une volumineuse 
correspondance, par J. Paulson, Scriptores latini medii aeç,i 
suecani, t. 1, Goteborg, 1896). 

E. de Wedel-Jarlsberg, Une page de l'histoire des, Frères 
Précheurs. La Province de Dacia, Rome-Tournai, 1899 (à 
utiliser avec précaution). - Actes des chapitres publiés par 
G. Stephens, Kirkehistoriske Sam.linger, Copenhague, 1849-
1852, t. 1, p. 545-642 et t. 2, p. 122-129. -Art. B•• Cun1sTINE, 

,DS, t. 2, col. 87/o-875. 

~- La direction des religieuses. - Le chapitre 
parisien de 1228 promulgua une constitution des plus 
importantes concernant les couvents de religieuses. 
Le texte défend absolument, et sous peine d'excommuni
cation, à tous les frères, - le maître de l'ordre n'étant 
donc pas excepté -, de s'occuper à l'avenir de placer 
des religieuses ou n'importe quelles femmes sous la 
conduite habituelle ( cura et custodia) de l'ordre (O. Dec
ker, Die Stellung des Predigerordens zu den Domini
kannerinnen ( 1207-1267 ), dans Quellen, t. 31, p. 62-63). 
Fait plus significatif encore, tandis que la constitution 
ne légiférait que pour l'à.venir, les frères en profi
tèrent pour abandonner immédiatement les monas
tères déjà confiés à leurs soins. La lutte était ouverte 
entre les sœurs qui entendaient rester soumises à 
l'ordre ou le devenir, et les frères qui pensaient commu
nément que l'administration des monastères les détour
nait de la prédication en vue de laquelle ils étaient 
institués. Le conflit fut pendant une trentaine d'années 
des plus vifs; la victoire des sœurs ne fut pas aussi 
complète qu'elles l'eussent désirée. 

Les papes, sollicités de part et d'autre, durent 
continuellement interposer leur autorité, par des 
mesures d'ordre général (bulles de Grégoire IX en 1239, 

d'innocent 1v en 12r.3, 124.5, 1246, 1252, d'Alexandre IV 

en 1257, 1259, 1261) et par des dispositions particu
lières prises en faveur de telle ou telle communauté 
(Prouille, Saint-Sixte de Rome, Sainte-Agnès de 
Bologne, Montargis fondé par la fille de Simon de 
Montfort). Un compromis fut enfin trouvé. Clément 1v 

par une bulle du 6 février 1267 (Bullarium, t. 1, p. 481-
482) enjoignit à l'ordre de conserver le soin des sœurs 
qui lui avaient été régulièrement affiliées dans le passé, 
mais sans que les frères fussent tenus d'exercer par 
eux-mêmes l'office de chapelains ni de résider habi
tuellement auprès des monastères. L'ordre, de son 
côté, par l'organe des chapitres généraux de 1267, 
1268 et 1269 (MOPH, t. 3, p. 137, tr.1, 14r.), exigeait, 
p~ur des affiliations nouvelles, la sanction législative 
la plus solennelle que connussent ses usages, l'appro
bation successive par trois chapitres généraux:-- C'était 
soumettre la fondation d'un couvent de religieuses 
à la même formalité que la rédaction de constitutions, 
alors qu'il suffisait, pour ouvrir un couvent de frères, 
du vote favorable d'un seul chapitre. 

Quoi qu'il en soit, l'ordre comptait, en 1300, 
65 monastères de sœurs dans la seule province de 
Teutonie (où les provinciaux, notamment Hermann 
de Minden, leur étaient nettement favorables), et 
seulement 76 dans l'ensemble des autres provinces 
(Decker, op. cit., p. 111). 

Voir Mortier, t. 1, p. 3U-355 et 534-566; H. Grundmann, 
Religiose Bewegungen im Mittelalter, Berlin, 1935, p. 208-
252, 284-303. Sur Les con"ers des moniales dominicaines au 
moyen âge, voir l'art. de R. Creytens, AFP, t. 19, 1949, 
p. 5-48. 

Henri-Dominique SIMONIN. 

5. Le tiers-ordre. - L'esprit de saint Dominique 
s'est diffusé aussi par le moyen du tiers-ordre. La 
désignation primitive, de cette institution est signi
ficative de son ancienneté : l'ordre de la Pénitence 
de saint Dominique. Cet ordre de la pénitence est 
bien antérieur au moyen âge. 

G. Meersseman (Études sur les anciennes confréries domini
caines, 1v Les Milices de Jésus-Christ, AFP, t. 23, 1953, p. 278) 
le caractérise ainsi : • Dès avant le 4• siècle, l'Église considère 
ses vierges, veuves et ascètes comme des personnes consacrées 
à Dieu dans l'état de continence par un vœu perpétuel. Après la 
paix constantinienne, les asceteria, monastères et laures, en 
accueillent un grand nombre sous le régime communautaire, 
mais le monachisme domestique ne disparait point : beaucoup 
de gens dévots s'engagent volontairement dans l'état de conver
sion, de pénitence (metanoia), faisant profession· de continence, 
endossant la bure et renonçant, comme les pécheurs publics 
réconciliés, à la vie- militaire, aux fonctions publiques et au 
commerce. Comme ·les moines, solitaires ·ou communautaires, 
ces con"ertis isolés sont censés être dans !;état religieux, même 
s'ils ne finissent pas par passer à la vie commune et par émettre 
les vœux d'obéissance et de pauvreté individuelle •· 

Cette formé de vie religieuse dans le monde a été 
codifiée par l'Église et s'est développée particuliè
rement en Italie. Elle est le tronc sur lequel s'est 
développé le rameau du tiers-ordre, celui de la péni
tence de saint Dominique .. Ces fraternités de pénitents 
étaient sous la juridiction des évêques, qui ne se sou
ciaient pas toujours de leurs besoins spirituels. Faute 
de trouver dans le clergé séculier les secours nécessaires, 
les frères se groupaient autour des couvents. Cette 
orientation nouvelle se produisit surtout dans la pre
mière moitié du 13e siècle, au moment où apparaissent 
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les mineurs et les prêcheurs. Ainsi à Florence, en 1245, 
l'unique fraternité de pénitents voit ses membres 
se grouper soit autour des franciscains, soit autour 
des dominicains. Les papes, d'ailleurs, se soucient de 
l'ordre de la pénitence et cherchent à. remédier à 
l'abandon spirituel dans lequel il se trouve. En 1247, 
Innocent Iv le retire de la juridiction épiscopale et 
confie temporairement la visite canonique des fra
ternités aux frères mineurs. Mais ceux-ci soulèvent 
bientôt une difficulté : il leur est interdit d'avoir des 
possessions; comment donc prendre à leur charge 
l'administration des biens des fraternités? En 1257 les 
franciscains sont déchargés de cette tâche; de nouveau 
la juridiction revient aux évêques. Mais les pénitents 
continuent à chercher secours auprès des ordres men
diants. C'est alors qu'à la demande de la fraternité 
d'Orvieto, le maître général des prêcheurs, Muiio de 
Zamora, adapte en 1285 une règle « pour les frères et 
sœurs de l'ordre de la pénitence du bienheureux Domi
nique • (texte dans G. G. Meersseman, Dossier de 
l'ordre de la pénitence au xme siècle, coll. Spicilegium 
Friburgense 7, Fribourg, Suisse, 1961, p. 143-156) et 
il exige de ceux qui désirent la direction spirituelle 
des prêcheurs une véritable soumission à la juridiction 
de ces derniers. La règle fut approuvée dans la suite, le 
26 juin 1405, .par la bulle d'innocent vn Sedis Apos
wlicae (Bullarium, t. 2, p. 473}. 

Le récit de l'obtention de cette faveur a été consigné dans la 
seconde partie du Tractatus de ordine FF, de paenitentia 
'S. Dominici de Thomas Calîarini de Sienne (éd. M.-H. Laurent, 
coll. Fontes vitae sanctae Catharinae Senensis historici 21, 
Sienne, 1938, p. 53-147). Thomas de Sienne voulut en outre, à la 
demande de R,aymond de Capoue, montrer, dans une première 
partie, que le tiers-ordre se rattachait bien à saint Dominique. 
C'est lui qui est à l'origine de la confusion entre la Milice de 
Jésus-Christ et le tiers-ordre. G. Meersseman a fait justice de 
cette légende dans l'art. cité supra; voir aussi R.-L. Oechslin, 
Les origines du Tiers-Ordre et les Milices de Jésus,Christ, dans 
Vie dominicaine (Fribourg), t. 18; 1959, p. 57-65 et 83-87; sur 
l'origine de la règle, A. Van den Wyngaert, De tertio ordine 
S. Francisci .. , dans Archivum /ranciscanum historicum, t. 13, 
1920, p. 3-77. 

Raphaël-Louis ÜECHSLIN. 

6. La dévotion au rosaire. - L'approbation de la 
confrérie du rosaire, sous la forme que rious lui connais
sons, avec concession d'indulgences, remonte à la 
bulle de Sixte IV Ea quae ex fidelium du 8 mai 1479 
(Bullarium, t. 3, p. 576-577). Une confrérie venait d'être 
fondée à Cologne par le prieur du couvent Jacques 
Sprenger, le 8 septembre 1475, jour de la mort à Zwolle 
(Hollande) du bienheureux Alain de la Roche, le 
grand apôtre de cette dévotion {cf le témoignage 
de Michel FRANÇOIS t 1502, DS, t. 5, col. 1107-1115). 
On notera que le développement de la dévotion au 
rosaire est lié à l'action de la congrégation dominicaine 
réformée de Hollande, comme celui du tiers-ordre 
se produit au sein de la réforme italienne de Raymond 
de Capoue et de Jean Dominici. D'où l'intérêt spécial 
que présentait, dans une spiritualité de réformés, 
l'affirmation que les mouvements qu'ils prônaient 
se rattachaient directement au fondateur de l'ordre. 
En ce qui concerne le rosaire, les légendes qui furent 
accréditées à cet effet sont à considérer aujourd'hui 
comme dénuées de valeur historique. 

Cependant il demeure certain, grâce à des témoi
gnages anciens, que l'ordre a connu à ses débuts un 

mouvement intense de dévotion mariale; notamment 
sous l'impulsion de Jourdain de Saxe, successeur immé
diat de saint Dominique. 

Cette dévotion se marque officiellement par l'introduction de 
l'Ave Maria en tête des heures de l'office de la Sainte Vierge, et 
par la coutume du chant solennel du Salve Regina après 
complies. La règle de Muiio de Zamora, dont il a été parlé plus 
haut, impose aux tertiaires qui ne savent pas lire la récitation 
d'un nombre déterminé de Pater accompagnés d'autant d'Ave, 
alors que les règles similaires des milieux franciscains ne pres
crivent que la seule oraison dominicale. La salutation répétée à 
Marie s'introduit comme en marge de la liturgie de l'ordre. 

La dévotion privée des frères, sous des formes d'ailleurs 
très variées, connaît aussi cette salutation à la Vierge, notam
ment devant ses autels et ses images; !'Ave garde alors sa signi
fication propre d'un .salut, il est accompagné d'inclinations, de 
génuflexions, de prostrations que l'on répète un nombre de fois 
déterminé, généralement un multiple de 10 : 50 fois, 100, 150, 
4.00, même 1000 fois, chiffre qui parait alors indiquer le comble 
de la dévotion. Ces ·guirlandes, ces couronnes d'A,;,e, dont le 
symbolisme de la rose n'est pas absent, se répartissent parfois 
selon le nombre des lettres du nom de Marie, selon les membres 
de son corps très pur, d'après le nombre de ses joies ou de ses 
douleurs. Le bienheureux Romêe de Livia t 1261, qui avait 
connu personnellement saint Dominique, fut enterré, d'après le 
témoignage de Bernard Gui, tenant encore à la main la corde
lette à nœuds qui lui servait à compter les mille Ave dont il 
avait coutume de saluer chaque jour la sainte Vierge (Quétif, 
t. 1, p. 161, et H. Cormier, Le Bienheureux Romée de Livia, 
Toulouse, 1884.). 

D'où, à prendre les choses de haut, il paraît certain 
que la forme de dévotion plus précise qui se géné
ralisera à partir d'Alain.de la Roche ranime la ferveur 
mariale des débuts de l'ordre. Mais il faut souligner 
que l'organisation du· rosaire comme celle du tie.rs-· 
ordre, ainsi que l'importance pris~ par ces deux mou
vements dans l'activité de l'ordre, se placent nettement 
à la seconde étape de son histoire, celle de sa reforme 
à la fin du 14e et au 15e siècle. 

A. Cretino, Origen del Rosario, Vergara, 1925. - M. Gorce, 
Le Rosaire et ses antécédents historiques,: Paris, 1931 (thèse ori
ginale qui n'est pas à négliger totalement). - M. Mahé, Aux 
sources de notre Rosaire, VSS, 15 février 1951, p. 101-120. -
A. Duval, La dévotion mariale dans l'ordre des frères prêcheurs, 
dans Maria, t. 2, Paris, 1952, p. 737-782. 

Henri-Dominique SiMONIN. 

II. EN ITALIE 

A. DES ORIGINES A SAVONAROLE 

1. Débuts de l'ordre. - La spiritualité dominicaine 
date en Italie des origines de l'ordre. Fon~és par salnt 
Dominique ou de son vivant, les couvents de Saint
Sixte (1217) et de Sainte-Sabine {1219) à Rome, de 
Sainte-Marie de Mascarella à Bologne, {1218), de Saint
Étienne à Bergame {1219), de Saint-Eustorge à Milan 
(1220), enfin ceux de Sienne {1221) et de Brescia {1221), 
étaient autant de citadelles de la prière. Aussi les 
premières pages de spiritualité dominicaine que peut 
enregistrer l'Italie, la relation de la bienheureuse 
Cécile (1222-1227; dans Th. M. Mamachi, Annales 
ordinis praedicatorum, t. 1, Rome, 1756, appendix, 
col. 21.7-263; éd. critique par A. Walz, dans .Miscel
lanea Pio Paschini, t. 1, Rome, 1948, p. 293-326) et 
l'opuscule anonyme Novem orandi modi, quibus .Sanc
tus (Dominicus) utebatur (1250; AS, 4 août, Anvers, 
1733, p. 629-632), en disent long sur l'esprit qui ani~ 
mait les premiers couvents d'Italie. · 
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Secouée tant par la lutte où s'affrontaient le sacerdoce 
et l'empire que par les querelles sanglantes entre 
états rivaux, désolée à plusieurs reprises par la peste, 
desservie dans bien des cas par un clergé dont le faste 
mondain n'avait d'égal que cette ignorance que Dante 
devait un jour flétrir sans pitié (Paradiso XXIX, 88-126), 
l'Italie était depuis quelque temps à la merci de tous 
les excès d'un mysticisme mal éclairé. Les Patarins ne 
voyaient de salut que dans une pauvreté du reste 
fort discutable (3e concile du Latran, c. 27, Mansi, 
t. 22, col. 232; Lucius III, Decretum contra haereticos, 
ibidem, col. 4.77; Innocent m, cf A. Potthast, Regesta 
pontifi,cum romanorum, n. 2532 et 2539). Saint Domi
nique entend leur opposer la vraie pauvreté évangéli
que. Les« pappalards • se perdent, au dire de D. Cavalca· 
(Disciplina degli spirituali, Rome, 1757, p. 14., 18), en 
élucubrations sur le mystère de la Sainte Trinité et 
soutiennent volontiers qu'aux amis de Dieu tout est 
permis. Dominique et ses fils veulent, réalisant par là 
ce que plusieurs conciles (4.e concile du Latran, c. 10, 
Mansi, t. 22, col. 998-999; concile de Trèves, 1227, c. 8, 
t. 23, col. 31-32) avaient sollicité en vain, leur opposer 
un enseignement .solide. Conformément à la devise de 
l'ordre Contemplata aliis tradere, c'est donc dans 
l'oraison qu'en Italie, comme partout ailleurs, se 
formera la spiritualité dominicaine pour s'exprimer 
ensuite de préférence dans la prédication. Aussi y eut-il 
dès le début en Italie des prédicateurs de marque. 

Tels Jean de Salerne t. 1242, Hugolin de Rimini t 1249, 
Jean de Brescia t 1250, Nicolas de Palea t 1255, Barthélemy de 
Bragance t 1270 (OS, t. 1, col. 1264), Albert de Bergame 
t 1279, Morando de Signa t 1276, Thomas Agni t 1277, Aldo
brandino Cavalcanti t 1279, Ruggero Calcagno di Buonac
corso t 1290, Jean de Verceil t 1283, Ambroise Sansedoni 
t.1286, Latino Malabranca t 1294, Jacques de Mevania t 1301, 
Nicolas Boccassino, mieux connu sous le nom de Benoît x1 
t 1304, Remi de Florence t 1309, Jacques Salomoni t 1314, 
Hugues da Prato t 1-322, Aldobrandino di Toscanella t 1314, 
Simon Ballachït 1319; Jean de San Gimignano t 1323, Augustin 
de Tragurlo t 1323, Aymeric de.Plaisance t 1327, Ange a Porta 
Solis t 1334, Jacques de Benefactis t 1338. 

La plupart de ces prédicateurs eurent, partout où 
ils passaient, une influence considérable. En 1230, 
nous voyons le bienheureux Guala t 124.4., qui s'em
ployait tout entier à la pacification de l'Italie, réconci
lier à San Germano l'empereur Frédéric II et le pape 
Grégoire IX {voir Richard de San Germano, Chronicon, 
dans L.-A. Muratori, Rerum italicarum scriptores, 
t. 7, Milan; 1725, p. 1019~1020): En 1233, les nombreuses 
conversions qu'opère Jean de Vicence décident Gré
goil:e IX à concéder, afin de faciliter la rentrée des 
pécheurs au bercail, des pouvoirs. spéciaux· à cet ani
mateur des foules (Potthast, Regesta .. , cité supra, 
n. 9257, 9268, 9291ic). En 1252, saint Pierre de Vérone, 
dont les Patarins redoutaient à juste titre la parole,· 
se trouve attaqué sur la route de Côme à Milan et 
meurt en professant la foi dont il s'était fait.l'intrépide 
champion. 

2 .. Le bienheureux Jacques de Varazze, mieux 
connu sous le nom de Jacques de Voragine t 1298, 
fut également pour le nord de l'Italie un.grand guéris
seur des âmes et à la fin de sa vie nous le verrons, 
devenu malgré lui évêque de Gênes, réconcilier au 
moins pour quelque temps les Mascarati et les Rampini 
ou les Gibelins et les Guelfes de Gênes (voir sa Chro
nica de ci11itate J anuensi, dans Muratori, Rerum itali
carum scriptores, t. 9, Milan, 1726, p. 6-55). Jacques de 

Varazze réunit ses sermons, échelonnés sur près de 
cinquante ans d'apostolat, en trois recueils : Sermones 
de sanctis, Sermones de tempore et Sermones quadrage
simales. Aussi est-il le premier dominicain dont nous 
ayons un sermonnaire aussi étendu. Ces sermons 
connurent au moyen âge une large diffusion, mais, 
si grande qu'en ait été la vogue, ils ne furent jamais 
populaires au point où l'a été la Legenda sanctorum, 
appelée dès avant l'imprimerie Legenda aurea. 

Aucune édition critique n'existe des sermons de 
Jacques de Voragine. Nous mentionnons ici une 
édition incunable, sans lui attribuer valeur scienti
fique : Sermones de sanctis, Cologne, C. Winters, vers 
14.78 (L. Polain, Catalogue des livres imprimés au 
xve siècle des bibliothèques de Belgique, n. 2230, t. 2, 
Bruxelles, 1932, p. 630); - Sermones ·de tempore, 
Cologne, C. de Homborch, vers 14.82 (Hain-Copinger, 
Supplement, part. 2, vol. 2, n. 6540); - Sermones 
quadragesimales, Lyon, J. Trechsel, 14.94. (ibidem, 
n. 6524.). 

La Legenda aurea ne manquait dans aucune bibliothèque du 
moyen âge, - les anciens catalogues venus jusqu'à nous en 
font foi -, et, imprimée une première fois à Bâle en 1470, elle 
eut avant la fin du quinzième siècle jusque 90 impressions. 
Voir Potthast, Bibliotheca historica medii aevi, t. 1, Berlin, 1896, 
p. 635. - M. Pellechet, Jacques de Voragine. Liste des éditions 
de ses ouvrages publiés au xv• siècle, dans Revue des biblio
thèques, t. 5, 1895, p. 89-98, et Additions à la liste .. , ibidem, 
p. 225-227. 

Aucune édition moderne n'a été encore réalisée à partir des 
manuscrits; celle qui fait le plus autorité est celle de 
Th. Graesse, Jacobi a Voragine Legenda aurea, vulgo historia· 
lombardica dicta, 2• éd., Leipzig, 1850. 

Tout a été dit sur la Legenda aurea et les dénigreurs ne lui 
ont point fait défaut. _En rédigeant son ouvrage en 1255 selon 
les uns, vers 1266 selon les autres (voir E. Baumgartner, Eine 
Quellenstudie zur Franziskuslegende des Jacobus de Voragine .. , 
dans Archivum franciscanum historicum, t. 2, 1909, p. 17-31;. 
t. 5, 1912, p. 210-223), l'auteur a eu recours aux sources chaque 
fois qu'il a pu; les récits les plus déconcertants lui ont été 
fournis par le Lectionnaire qu'il n'a fait que développer; enfin 
on peut dire, qu'à l'instar de certaines épopées classiques, la 
Legenda aurea vivait .dans l'imagination populaire longtemps 
avant d'être rédigée par Jacques de Voragine. Car ce singulier 
besoin de merveilleux, cette conception chevaleresque de la 
sainteté, cette foi robuste étaient bien dans le sentiment reli
gieux de l'époque. Il n'y a donc pas lieu de nous étonner si la 
Legenda aurea a été pour le moyen âge et au-delà le principal 
légendier. 

Traduite en italien dès avant la fin du 13• siècle (Jacopo 
de Voragine, La leggenda aurea, volgarizzamento toscano del 
Trecento, éd. A. Levasti, Florence, 1924), en provençal dans la 
première moitié du 14• siècle (Paris, Bibl. nat., fonds français, 
ms 9759; voir Paul Meyer, La traduction provençale de la 
Légende dorée, dans Romania, t .. 2~; 1898, p. 93-137), traduite 
une 1• fois en français par Jehan de Vignay (Paulin Paris, 
Les manuscrits français de. la bibliothèque du .roi, t. 2, · Paris, 
1838, p. 88-91), une 2• fois par Jean Belet (ibidem, p. 87-88, 
91-92) dans la première moitié du 14• siècle, traduite encore 
en tchèque (ms Prague, Musée national,-voir Gebauer, Listy 
filologické, 1881-1887; A. Patera, Casopis Ceského Musea, 
1882-1892; Z. Tobolka, Monumenta Bohemiae typographica, 
Prague, 1926} et ·en vieux slave glagolitique (ms Prague, 
couvent des dominicains) dans la seconde moitié du 14" siècle, 
traduite enfin en flamand, ou plutôt en thyois, en 1358 
( K. De Flou, De oudste Dietsche vertaling der gulden legende, 
dans Verslagen en Mededeelingen der Koninklijke Vlaam.sche 
Academie, Gand, 1923, p. 183-189; C. C. De Bruin, Middel
nederlandse Vertalingen van het Nieuw Testament, Groningue·, 
1935, p. 203), la Legenda aurea a inspiré la statuaire, la peinture, 
les vitraux de nos cathédrales, et sans elle il n'est pas possible 
de comprendre le moyen âge. 
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3. Si la piété . populaire eut son troubadour dans 
Jacques de Voragine, la théologie trouva, à peu près 
au même moment, son maître dans saint Thomas 
d'Aquin t 1274 .. Diamétralement opposés l'un à l'autre, 
ces deux auteurs nous révèlent deux aspects, également 
authentiques, d'une grande époque. Que saint Thomas 
ait eu de la perfection une idée austère, sa réponse 
à Gérard d'Abbeville dans le De perfectione "itae spiri
tualis en fait foi. Les commentaires du saint sur la 
Bible, le commentaire sur les Noms di"ins du pseudo
Denys, les traités magistraux sur les vertus qu'on 
trouve dans la Somme théologique nous font entrevoir 
une âme foncièrement contemplative et avide de sain
teté. Rien d'étonnant dès lors à ce que, au dire de 
Guillaume de Tocco (Processus, ch. 7, n. 58, AS, 7 mars, 
Anvers, 1668, p. 705b), les sermons de saint Thomas 
fussent très appréciés. Malgré une activité scolaire 
débordante, saint Thomas prêcha en effet en mainte 
occasion {voir Processus, ch. 8, n. 70 et 75, ibidem, 
p. 709b et 711a; Vita, ch. 8, n. 49, ibidem, p. 674b). 

Tous les sermons qu'a recueillis l'édition Piana ne sont 
cependant pas authentiques, il s'en faut de beaucoup. Les 
sermons, qu'après une enquête minutieuse M. Grabmann 
(Die Werke des hl. Thomas von Aquin, 3• éd., Munster, 191i9, 
p. 378-393) a reconnus authentiques, ne sont jusqu'ici que 
seize; d'autres viendront probablement s'ajouter. II faut encore 
signaler les commentaires sur le symbole des Apôtres, sur ie 
décalogue, sur l'oraison dominicale et sur l'Ave Jl,faria, qui 
primitivement étaient des • collationes •· Tous ces sermons 
• présentent les mêmes caractères : une certaine recherche 
des divisions, dans le goût de l'époque, mais sans sécheresse, 
une grande solidité de doctrine, un incontestable talent d'expo
sition • (A. Lecoy de la Marche, La chaire française au moyen 
âge, spécialement au xiu• siècle d'après les manuscrits contem• 
porai1is, Paris, 1886, p. 123). 

Mais ni ces seize sermons, ni les aperçus sur la grâce 
et les vertus infuses que contient la Somme théologique, 
ni les plus belles pages de ses commentaires scrip
turaires ne suffisent pour faire estimer à sa juste 
valeur l'influence qu'a eue saint Thomas sur la spiri
tualité. Celle-ci se trouve surtout dans l'empreinte 
que· sa forte personnalité imprima sur l'enseignement 
théologique. Aussi, l'œuvre de saint Thomas dépasse par 
là de beaucoup le domaine de la spiritualité italienne. 
Sans doute les Sentences de Pierre Lombard ne seront
elles, dans les studia de l'ordre, remplacées définiti
vemènt par la Somme théologique que vers la fin du 
15e siècle, mais c'est là .chose accessoire. Nous voyons, 
en effet, moins d'un demi-siècle après la mort du 
docteur angélique, le point de vue de saint Thomas 
supplanter de plus en· plus dans l'enseignement de 
l'ordre celui de Pierre Lombard. 

Le chapitre général de Saragosse en 1309 veut que toute 
difficulté d'ordre théologique soit résolue dans l'esprit de 
saint Thomas et que les frères étudiants aient de préférence 
recours à ses œuvres {MOPH, t. li, p. 38). Celui de Metz {1313) 
stipule que désormais les lecteurs devront au cours de la 
lecture des Sentences exposer trois ou quatre articles de la 
doctrine, ce qui veut dire de la Somme théologique de frère 
Thomas {MOPH, t. li, p. 65). Enfin celui de Londres {1314) 
décide que de Pâques au 1er août le maître des étudiants doit 
lire un traité de philosophie morale ou le texte d'un ouvrage de 
saint Thomas ou les deux simultanément (MOPH, t. 4, p. 72). 
Faut-il encore souligner que ces faits ont contribué pour une 
large part à donner à la spiritualité dominicaine sa physionomie 
définitive? L'augustinisme. peu consistant de l'époque est 
définitivement remplacé par une forte synthèse théologique 
dont l'on ne sait s'il faut admirer davantage ou la base foncière-

ment rationnelle, ou la profonde unité organique, ou la parfaite 
docilité à l'égard du donné révélé. Grâce à la direction que 
saint Thomas a fait prendre à l'enseignement théologique de 
l'ordre, la spiritualité dominicaine sera désormais foncièrement 
intellectualiste et spéculative. 

Consulter de préférence l'édition léonine, critique, mais 
inachevée (Sancti Thomae Aquinatis Doctoris Angelici Opera 
omnia .. , Rome, 1882 svv). Pour les ouvrages qui n'y figurent 
pas encore, se reporter à l'édition Piana (D. Thomae Aquinatis 
Doctoris Angelici Opera, Rome, 1570). 

Sur la contemplation selon saint Thomas et sur son dio
nysisme, voir D8_, t. 2, col. 83-88 et t. 3, col. 349-356. 

4. Le 14e siècle. - C'est au 13e siècle qu'en 
Italie, comme partout ailleurs, la spiritualité domini
caine doit ses assises doctrinales. C'est au 14e siècle 
qu'elle prend sa place, le plus souvent une place de 
choix, dans les littératures indigènes. Jusque-là, la 
catéchèse n'avait obtenu en Italie, les rares fois 
où elle avait voulu se passer du latin, qu'un résultat 
insigni flan t. 

1 ° Le premier dont il nous reste des sermons en 
italien est dès lors le bienheureux JouRDAIN DE R1vALTO 
t 1311, dit aussi Jourdain de Pise. Prêchés la plupart à 
Florence de 1302 à 1309, ces sermons, dont seulement 
une partie a été publiée jusqu'ici, constituent pour 
les lettres italiennes un des principaux testi di lingua. 

Les sermons de Jourdain se ressentent des fortes études 
scolastiques qu'il a faites à· Paris. En parlant de ce qui est 
requis pour faire un bon chef d'état il se réclame de Platon 
(éd. Narducci, p. 50). Traitant une autre fois des deux modes de 
vie chrétienne, la vie active et la vie contemplative, il ne 
manque pas de renvoyer aux Éthiques d'Aristote (éd. Moreni, 
t. 1, p. 185). Mais, encore qu'il le nomme rarement, c'est 
surtout saint Thomas qu'il met à contribution. Dieu acte pur 
(éd. Narducci, p. 33), la convertibilité des attributs divins 
(p. 33), la charité principe de mérite (p. 235), le bien fin ultime 
de nos actes {p. 296-297), voilà autant de notions que Jourdain 
a manifestement empruntées à saint Thomas. 

Armé de la sorte, il traite dans ses sermons de tous les 
aspects de la Yie chrétienne. Les plus humbles devoirs de tous 
les jours sont exposés par lui avec le même relief que les plus 
hauts états d'oraison·; mais, contemplatif par tempérament, 
ainsi qu'il dit lui-même (éd. Narducci, p. 250), c'est à la contem
plation qu'il s'arrête de préférence. Elle est pour lui la part de 
choix (éd. Moreni, t. 1, p. 180-189) et, culminant pour quelques 
âmes privilégiées dans les noces mystiques, elle donne un avant
goût de la vision béatifique {t. 2, p. 119-126). 

Faute d'une_ édition complète, on doit reco~rir aux diverses 
éditions partielles, qui se recouvrent en partie; en particulier 
nous avons parcouru: Prediche de beato F. Giordano de Rivalto .. , 
Florence, 1738 (éd. de l'Académie de la Crusca, par D.M. Man
ni); - Prediche del beato F. Giordano Rivalto •• , coll. Biblioteca 
classica sacra .. , t. 1-7, Bologne, 1820-1821; .,.- Beato Giordano 
da Rivalto. Prediche recitate in Firenze dal 1303 al 1306 .. , 
2 vol., Florence, 1831 (éd. de l'Aca,démie de la Crusca, par 
Moreni); - Prediche inedite del B. Giordano .. , publiées par 
E. Narducci, Bologne, 1867. 

2° Jourdain fut suivi de très près par Dominique 
Cavalca t 1342, Jacques Passavanti t 1357 et Barthé
lemy de San Concordio t 1347. Quand Boccace•débuta 
avec le Filocolo, Jourdain était mort depuis vingt-cinq 
ans, Cavalca avait terminé la plupart de ses_ouvrages, 
Passavanti quittait l'enseignement pour se donner 
sans réserve .. à cette prédication dont il réunira plus 
tard les meilleures pages dans son Specchio di "era perti
tenza, Barthélemy da San Concordio était près de 
finir une vie déjà longue. C'est donc à juste titre qu'on 
considère ces quatre auteurs comme les pères de la 
prose italienne. On en lira des extraits dans A. Levasti, 
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Mistici del duecento e del dtrecento, Milan-Rome, 1935 
(p. fo69-60fo, 681-7fo6; voir aussi p. 999-1008) et G. De 
Luca, Prosatori minori del trecento, Milan-Naples, 
195r.. 

1) Chez DOMINIQUE CAVALCA (DS, t. 2, col. 373-374), 
la catéchèse se ressent beaucoup moins que chez 
Jourdain du péripatétisme de l'école. Esprit pratique, 
Cavalca préfère s'en tenir à des conseils d'une applica
tion immédiate. Les chapitres 10-14 des Frutti della 
lingua (éd. de Rome, 1754) constituent toutefois un 
vrai traité de la prière. 

La Disciplina degli spirituali et le Trauato delle trenta 
stoltizie (Rome, 1757) s'en prennent surtout aux illusions de 
chrétiens peu fervents. Cherchant uniquement à instruire, 
Cavalca puise abondamment dans la Summa virtuJum et 
<•iûorum de Guillaume Perrault, dont des traités entiers se 
trouvent résumés dans le Tratiato della pazienza (1756) et dans 
le Pungilingua (1751). Exception faite pour Lo specchio della 
croce (1738), qu'il semble avoir écrit avant de traduire les Vitae 
Patrum (Naples, 1852), ses ouvrages fourmillent d'exemples 
pris dans les vies des Pères du désert, comme aussi dans le 
Dialogue de saint Grégoire qu'il traduisit également (Rome, 
1764). Cavalca fut donc surtout un compilateur. C'est à lui 
qu'on doit en Italie d'avoir pu dès les années 1330 se familia
riser avec Jes principaux auteurs ascétiques. Lo specchio dei 
peccati (Florence, 1828), seul ouvrage daté, se place en 1333. 

Les ouvrages de Cavalca sont abordables dans les éditions 
des 18• et 19• siècles. Mentionnons entre autres celle-ci: Trat
tato della mondizia del cuore seguito dalla ammonizione a S. Paola 
e dalla Esposizione del Pater Noster, textes établis d'après les 
manuscrits et édités par O. Gigli, Rome, 1846. 

2) BARTHÉLEMY DA SAN CoNCORDIO laissa surtout 
un recueil d'environ deux mille sentences, prises dans 
une centaine d'auteurs, qu'il eut soin d'agencer et de 
commenter. Ces Ammaestramenti <kgli antichi (éd. 
P. G. Colombi, Sienne, 1963), qu'il avait une première 
fois rédigés en latin, dénotent un esprit foncièrement 
pragmatique. L'auteur y réunit _dans des phrases 
d'une simplicité éloquente ce que les auteurs païens 
et chrétiens ont laissé de plus suggestif sur la vie morale. 
Son style ramassé et précis fait époque. 

Après avoir confronté le Volgarizzamento delle Collazioni 
dei SS. Padri del venerabile Gio11anni Cassiano (Lucques, 1854.) 
avec les Ammaestramenti, Telesforo Bini se croit autorisé à 
attribuer cet ouvrage à Barthélemy da San Concordio. Son 
argumentation ne nous semble pas péremptoire. 

3) Tout autre est la manière de JACQUES PASSAVANT!. 
Traitant dans Lo specchio <klla vera penitenza (éd. de 
l'Académie de la Crusca, Florence, 1725) de la façon 
dont il faut se préparer au sacrement de pénitence, 
Passavanti se montre un directeur éclairé et, quand 
il entend former l'âme à la contrition, il devient d'une 
tendresse paternelle. Sa théologie est des plus solides. 
A tout moment nous 1e voyons citer saint Ambroise, 
saint Augustin, saint Grégoire, Pierre Lombard, mais 
surtout saint Thomas d'Aquin. Ayant étudié à Paris. 
quand l'enseignement de la doctrine de saint Thomas 
y était depuis des années de rigueur, Passavanti a 
pu de 1330 à 1333 s'y familiariser avec sa doctrine. 
Aussi prend-il de préférence ses définitions dans le 
commentaire de saint Thomas sur les Sentences ou 
dans la Somme théologique. Passavanti a été l'un des 
premiers à abandonner dans des aperçus théologiques 

_ l'usage du latin. Voir M. Aurigemma, La fortuna 
critica <kllo Specchio di vera . penitenza .. , dans Studi 
in onore di A. Monteverdi, t. 1, Modène, 1959, p. 48-75. 

4) Le bienheureux VENTURIN DE BERGAME t 1346 
(G. Clementi, Il B. Venturino da Bergamo ... {1304 
1346). Storia e documenti, Rome, 190fo, avec édition 
des écrits de Venturin dans la 2e partie, à pagination 
indépendante; trad. française de ces écrits par A. de 
Boissieu, coll. Chefs-d'œuvre ascétiques et mystiques, 
Paris, 192fo) traitait, lui aussi, de préférence les ques
tions de spiritualité en langue vulgaire (éd. Clementi, 
2e partie, p. 107). Si les rares écrits que nous possédons 
de lui furent tous rédigés en latin, cela est dû vraisem
blablement au fait qu'ils sont à peu près tous adressés 
à des mystiques d'outre-Rhin ou à des moniales de 
Pr:ovence. L'exil, qu'après la marche sur Rome en 
1335 lui avait imposé Benoît xu, ne semble avoir fait. 
aucun tort à l'estime qu'avaient manifestement pour 
lui les << Gottesfreunde ». Plusieurs d'entre eux le consi
dèrent comme un maître et Venturin leur parle avec 
autorité (ibi<km, p. 88, 89, 90). Il faut, écrit-il, à l'un 
d'eux, se méfier de ceux qui prétendent avoir des visions 
(p. 66) et quand on les voit s'y attacher il est à peu 
près sûr qu'elles ne viennent pas de Dieu (p. 137-138). 
Il faut également beaucoup de modération dans les macé
rations corporelles (p. 109, 125, 127). C'est là en effet que 
le démon tend un piège à notre humilité et tout excès 
en ce domaine fera fatalement son jeu (p. 42, t.7, 85, 
86, 95, 106, 136, 137, 143). Il serait insensé de vouloir 
rivaliser avec le Christ dans les macérations (p. 127), 
mais, accomplies avec discrétion, elles porteront à 
une plus grande compréhension du Christ souffrant 
(p. 127-128). La t compassion •• comprise dans le sens 
étymologique du mot, et l'imitation du Christ souffrant 
(p. toi, 124) conduiront l'âme détachée des choses 
terrestres à cette douce union avec le Christ qu'on 
appelle les noces mystiques (p. 121). 

Ces quelques lettres que nous a conservées l'apographe 
d'Échard (ms, Paris, Archives nat. M. 86fo, n. 1) rangent 
Venturin de Bergame parmi les mystiques les plus 
authentiques et l'on ne peut que regretter que ses écrits 
ne soient pas venus plus nombreux jusqu'à nous. C'est 
en effet dans l'œuvre de Venturin que se rencontrent 
les deux courants de spiritualité dominicaine les plus 
imposants, celui de Rhénanie et celui de l'Italie du 
14e siècle. 

5) De ces auteurs, on pourrait rapprocher Jacques de Cessole, 
du couvent Saint-Dominique de Gênes; bien-qu'il ait rédigé en 
latin son Libellus de moribus hominum et officiis nobilium ac 
popularium super ludo scaccorum, plusieurs traductions en 
langue vulgaire lui valurent une large diffusion (cf Th. Kaeppeli, 
AFP, t. 30, 1960, p. 149-162; DS. supra, col. 1426). 

6) Entre temps, des âmes d'élite menaient à l'ombre du 
cloitre une vie toute confQrme à l'enseignement des docteurs 
de l'ordre. En 1306, la. bienheureuse Jeanne, ou Vanna, 
d'Orvieto meurt au monastère de cette ville après une vie 
de pénitence et d'extases. En 1314, les moniales du monastère 
de Sainte-Marguerite près de Verceil ont à pleurer leur fon
datrice, la bienheureuse Émilie Bicchieri. En 1317, sainte Agnès 
de Montepulciano meurt au monastère qu'elle avait fondé 
et qui avait été témoin de ses sublimes vertus, de ses péni
tences, de ses extases. En 1320, c'est le tour de la bienheureuse 
Marguerite de Castello, tertiaire du monastère de Metola, 
près de Tiferno. 

3° CATHERINE DE SIENNE. - Les choses en étaient 
là, quand dans l'humble fille d'un teinturier de Sienne, 
la spiritualité dominicaine trouva son expression à la 
fois la plus saillante et la plus séduisante. Entrée, quoi 
qu'en dise Robert Fawtier (Sainte Catherine <k Sienne .•• 
Sources h4giographiques, Paris, 1921, p. 145), dans le • 
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tiers-ordre des sœurs de la Pénitence de saint Domi
nique en 1364, sainte Catherine de Sienne t 1380 (DS, t. 2, 
col. 327-348) était dès son jeune âge rompue à toutes 
les austérités de l'ordre. Quand, à San Domenico, les 
frères dormaient, Catherine veillait prosternée en 
oraison dans l'humble maison de Fontebranda et quand 
la cloche appelait les frères à matines Catherine prenait 
un moment de repos (Legenda maior, 1e partie, ch. 5, 
n. 83; AS, 30 avril, Anvers, 1675, p. 874). Plus d'une 
fois le Christ vint s'entretenir avec elle dans le réduit 
sous l'escalier .de la maison paternelle. C'est là qu'un 
jour de carnaval de l'année 1367 le Christ lui glissa un 
anneau d'or à l'annulaire de la main droite et l'épousa 

• dans la foi (te partie, ch. 7, n. 114-115; ibidem, p. 881-
882). Ces multiples grâces que Dieu octroyait à l'âme 
de l'humble pénitente avaient leur raison d'être. Dieu 
voulait se servir d'elle en vue de son Église. 

Ainsi préparée, Catherine réalisa par la seule force 
de sa piété, partout où l'appelait l'astuce des politi
ciens, un bien immense. Les pécheurs les plus endurcis 
se rendaient à tant d'éloquence (Legenda maior, 
2e partie, ch. 3, n. 149, ibidem, p. 890-891; ch. 9-10, 
n. 224-239, p. 908-913), des rancunes de longue date 
se dissipaient une fois pour toutes (Procès, éd. Martène 
et Durand, t. 6, col. 1370-1371). Aussi ses lettres; écrites 
les unes aux papes Grégoire XI et Urbain v1, les autres 
à plusieurs cardinaux et évêques, à des chefs d'état, 
à son confesseur le bienheureux Raymond de Capoue, 
aux membres de divers ordres religieux, à d'honnêtes 
bourgeois, aux prisonniers de Sienne un jour de jeudi 
saint, à une femme de mauvaise vie, sont riches de 
doctrine et palpitantes· de vie; l'une ou l'autre de ces 
389 lettres, celle à Raymond de Capoue sur l'exécution 
de Nicolo Toldo (lettre 31; éd. Dupré-Theseider, t. 1, 
p. 126-132) par exemple, comptent parmi les plus belles 
pages de )a littérature italienne. 

La doctrine de Catherine, qu'au gré des circonstances 
nous trouvons dans ces lettres, se trouve exposée avec 
plus de suite dans le Diawgue ou Libro della divina 
Dottrina. 

Cet ouvrage qu'elle dicta vers la fin de 1378 à trois de 
ses disciples, Neri di Landoccio Pagliaresi, Stefano Maconi 
et Barduccio Canigiani, fut ébauché une première fois dans 
la lettre 272 à Raymond de Capoue (Le Lettere di S. Caterina .. , 
éd. N. Tommaseo-P. Misciatelli, 3e éd., Sienne, 6 vol., 1912-
1922; t. 4, p. 199-216), écrite en octobre 1377 (cf R. Fawtier, 
Les œuvres de sainte Catherine .. , Paris, 1930, p. 198). La 
thèse de J. Hurtaud (Le Dialogue de sainte Catherine de Sienne, 
tradÙCtion nouvelle .. , Paris, 1913, préface, p. u) et de J. Joer
gensen (Sainte Catherine de Sienne, Paris, 1902, p. 418) selon 
laquelle tout le Dialogue aurait été dicté en cinq jours, tient 
dès lors à une mauvaise datation de la lettre 272. 

Nous utilisons ci-dessous l'éd. de Matilda Fiorilli, Libro 
della divina Dourina volgarmente detto Dialogo della divina 
Provvide.nza, d'après un codex inédit, Bari, 1912, et non la 
seconde éd. de 1928, reto_uchée par S. Caramella sur on ne 
sait quelles bases. · 

La doctrine du Diawgue peut se résumer en quelques 
phrases. La vie de l'âme tient, à condition de bien 
comprendre notre sainte, dans la double connaissance 
de Dieu et de nous-mêmes {ch. 10). Procédant par voie 
négative, l'âme conçoit que Dieu est Celui qui est (ch. 46, 
54, 98, etc) et que nous sommes ceux qui ne sont pas 
(ch. 119, 134), et, pour exprimer que Dieu est vierge 
de toute potentialité, elle l'appelle volontiers miroir 
de pureté (ch. 13). Dieu est en effet l'être immuable 
(ch. 25; 44 '111). Il est surtout la première Vérité (ch. 87, 

88, 89, 119), ce qu'il faut entendre de la vérité normative 
ou créatrice des choses. Cette double connaissance de 
Dieu est la foi, cette foi robuste et éclairée que respirent 
les écrits et la vie de Catherine, et qui selon Thomas 
d'Aquin s'épanouit dans le don d'intelligence (Summa 
theologica 2a 2ae q. 8 a. 2c), et qui est caractéristique 
de la spiritualité dominicaine. L'union de ces deux 
connaissances, dont l'une n'augmentera jamais au 
détriment de l'autre (ch. 13), engendre en nous l'amour, 
image de l'Amour substantiel qui en Dieu procède de 
l'union du Père et dù Verbe. Tout comme la connais
sance, cet amour sera double. Il sera amour de Dieu 
et, en fonction de ce premier amour, il sera amour 
du prochain. Aussi, sans ces deux amours, nous ne nous 
acheminerons jamais vers la perfection (ch. 26, 89). 
Toutes les vertus se rencontrent dans l'amour et il 
est impossible d'accomplir un ·acte vertueux sans que 
par l'intermédiaire de l'amour, principe des vertus, 
toutes les vertus entrent en action (ch. 155). Pour 
Catherine de Sienne tout acte de vertu n'est que 
l'expression, individualisée par les èirconstances de 
temps et de lieu, de la foi qui nous anime et suscite en 
nous l'amour. Les actes vertueux ne sont dès lors 
humains que dans l'écorce extérieure et éphémère 
qui les différencie. La moelle d'un acte vertueux, la 
charité, est au contraire à l'image de l'ineffable vie 
de Dieu et cela explique l'allure joyeuse qui fait du 
Dialogue une des œuvres les plus caractéristiques de 
la spiritualité dominicaine (ch. 158). 

L'étude des sources de la doctrine catherinienne 
n'est pas achevée. Que doit-elle à saint Thomas, à 
saint Bonaventure, à Ubertin de Casale, à Dominique 
Cavalca? Les réminiscences littéraires signalées sont
elles à attribuer à Catherine ou sont-elles le fait de 
secrétaires? Voir A. Grion, Santa Cat.erina da Siena. 
Dottrina e fonti, Milan, 1953. 

Se reporter à la bibliographie de l'art .. CATHERINE DE 
SIENNE, DS, t. 2, col. 347-348; -y ajouter: M.-H. Laurent, 
Essai de bibliographie catherinienne : les premières éditions 
italiennes (1474/75-1500), .AFP, t. 20, 1950, p. 349-368. -
L. Zanini, Bibliografia analitica di $. Caterina da Siena, 
1901-1950, coll. Miscellanea del Centro di studi medievali, 
2 vol., Milan, 1956-1958. · 

Un volume de l'édition critique des lettres est paru, groupant 
88 lettres : E. Dupré-Theseider, Epistolario di santa Caterina 
da Siena, coll. Fonti per la storia d'Italia pubblicate dal 
R. Istituto storièo italiano per il Medio Evo, Rome, 1940. 

Nous n'avons encore aucune édition complète du Procès; 
on en trouve des fragments, parfois très courts, dans·: E. Mar
tène et U. Durand, Veterum scriptorum et nwnumentorum ... 
amplissima collectio, t. 6, Paris, 1729, col. 1237-1386; -
Stephani Baluzii ... Miscellanea, éd. J.D. Mansi, t. 3, Lucques, 
1764, p. 489-492; - E. LazzareschiJ S. Caterina da Siena in val 
d'Orcia, Florence, 1.915, p. 75-85, et S. Cater"ina· da Siena ed · 
i-Pisani, Florence, 1917, p. 125-127. : _ 

La bulle .. de_ canonisation, Misericordias Domini, est repro
duite par les bollandistes (AS, 30 avril, Anvers, 1675, p. 973-
976), ainsi que la Legerida maior de Raymond de Capoue 
(p. 858-959). 

5. La réforme. - L'influence de -Catherine de 
Sienne fut immense. Elle le fut sur Grégoire XI et 
Urbain v1, sur plusieurs cardinaux et évêques, surtout 
sur le groupe de disciples qui la suivait partout et sur 
l'ordre de saint Dominique. C'est d'elle que partit l'idée 
de réforme. 

Dans ses lettres à des religieuses elle ne cesse d'inciter 
à.une observance plus stricte de la règle. Ainsi la voyons-nous 
recommander vivement ·à sa nièce Eugénie, religieuse · au 
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couvent de Montepulciano, d'éviter toute conversation 
oiseuse (lettre 26; éd. N. Tommaseo-P. Misciatelli, t. 1, 
p. 105-106). Aux moniales de San Giorgio â Pérouse elle 
conseille de fuir le parloir (lettre 217, t. 3, p. 310). Enfin la 
vie privée qui se soustrait â la vie commune lui inspire dans le 
Dialogue des pages pleines d'amertume (éd. citée supra, 
ch. 125). 

Après avoir reçu de sainte Catherine des lettres 
d'encouragement, la bienheureuse Claire Gambacorta 
t 1419 (lettre 194, t. 3, p. 186-190; lettre 262, t. 4, 
p. 145-150) et la bienheureuse Marie Mancini t 1431 
(lettre 153, t. 3, p. 7-9) embrassent en 1382 la vie 
religieuse et reprennent à Pise avec quatre compagnes 
les observances tombées en désuétude. Elles gardaient 
si jalousement l'esprit de sainte Catherine qu'elles 
fascinèrent les frères Thomas Ajutamicristo, Nicolas 
Gittalebraccia, Frédéric Frezzi, les bienheureux Laurent 
de Ripafratta et Jean Dominici chaque fois que ceux
ci passaient par Pise. C'est ainsi que, encouragé et 
par ce qu'il avait vu à Pise et par le souvenir indélébile 
des exhortations de sainte Catherine, Raymond d~ 
Capoue promulgua en 1390 la charte de réforme pour 
remédier au relâchement général qui avait suivi la 
peste de 1348. Le feu sacré que l'humble fille de Fonte
branda avait apporté en Toscane, les frères d'Italie 
se le transmettront jalousement jusqu'à la fin du moyen 
âge; et par la fondation de couvents d'observance 
en Allemagne, dans les Pays-Bas, en France, le bien
heureux Raymond le portera au-delà des Alpes (voir 
Raymundi Capuani opuscula et litterae, éd. H.-M. Cor
mier, Rome, 1895; A. W. Van Ree, Raymand de Capoue. 
Éléments biographiques, AFP, t. 33, 1963, p. 159-20). 
Laurent de Ripafratta t H.57 et Jean Dominici, qui 
dans leur jeune âge avaient connu Catherine, se voyaient 
confirmer dans cet esprit par les sœurs de Pise pour le 
transmettre à leur tour à leur commun disciple, saint 
Antonin. Enfin c'est cet esprit qui anima Savonarole. 

1° LebienheureuxJEANDoM1N1c1t1H9futleprincipal 
ouvrier de la réforme. C'est à lui qu'elle dut les couvents 
de San Domenico à Venise (1390), de Chioggia (1392}, 
de Città di Castello (1393), des Santi Giovanni e Paolo 
de Venise (1393), de Cortone, tous alors relâchés ou 
abandonnés. On lui doit surtoutlafondation des couvents 
du Corpus Christi à Venise (1393) et de San Domenico 
à Fiesole (H.06). 

Le couvent du Corpus Christi était toutefois de tous le 
plus cher à Jean Dominici. Fondé par lui en 1393, il comptait 
dès 1397 plus de 70 religieuses (éd. Festugière, lettre 3, p. 296). 
C'est aux sœurs du Corpus Christi que sont adressées les 
42 lettres conservées manuscrites (Florence, Magliabe
chiano xxxv, 8, 88). La spiritualité de Jean Dominici s'y. 
révèle austère. Les sœurs doivent fuir les extases et rechercher 
les épreuves (éd. Biscioni, lettre 6), extirper l'amour-propre 
et l'orgueil inconscient que cachent beaucoup d'actes appa
remment vertueux (11). Pas de perfection sans l'obéissance (17) 
et le renoncement absolu (19). Ces lettres, par la fraîcheur et 
l'ingénuité des sentiments, l'emportent sur les autres écrits 
de Jean Dominici; elles font de leur auteur, mort cardinal du 
titre de Saint-Sixte, un des meilleurs prosateurs italiens. 

Leuere di Santi e Beati Fioremini, Florence, 1736, recueil 
édité par A. M. Biscioni, donne 21 lettres de Jean Dominici. -
Dans les quelques lettres du même auteur traduites par 
A.M.F. (Festugiêre; VS, 1931, t. 26, p. 293-304, et t. 27, p. 58-
65), figurent deux lettres du ms Magliabechiano (lettres 3 et 
6, p. 294-302). 

R. Creytens, L'obligation des constitutions dominicaines 
d'après le .bienheureux .Jean Dominici, avec édition de son 

DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ. - T. V. 

De obligation.e constitutionum .. , AFP, t. 23, 195?, _P· 195-2~5. 
- G. Di Agresti, Considerazio,â intorno a due scrllli del B. Gw
vanni .. , dans Menwrie domenicane, t. 79, 1962, p. 115-125; 
Note sul desiderio e ·sulla, vision.e di Dio nel B. Giovanni .. , 
dans Rivista di a.scetica e mistica, t. 8, 1963, p. 570-579. 

Raymond de Capoue et Jean Dominici furent secondés par 
des religieux de forte trempe, comme Frédéric Frezzi t 1416; 
provincial de la province romaine et évêque de Foligno, il 
fit progresser la réforme; son Quadrireggio, surtout remarqué 
par ceux qui s'adonnent à l'histoire des belles-lettres, donne 
à la lutte des vertus et des vices une allure parfois épique 
(éd. E. Filippini, coll. Scrittori d'Italia, Bari, 1914). 

2° Prieur de Saint-Marc en H.39, vicaire général 
des observants de la province romaine pendant plu
sieurs années, archevêque de Florence dès H.46, 
saint ANTONIN (DS, t. 1, col. 725-726) n'oublia jamais 
les leçons de sainteté que lui avaient inculquées ses 
deux maîtres dans la vie religieuse. n faut croire qu'ils 
lui ont fait lire et relire les pages que dans le Dialogue 
sainte Catherine consacre à la discrétion. Celle-ci· a 
en effet marqué sa vie du sceau d'une rare sagesse. 
S'employant tout entier à faire progresser l'observance, 
saint Antonin réprouvera toujours tout excès, tout 
penchant à la singularité. Peu porté à la mystique, 
il s'est montré un homme de juste milieu dans ses 
lettres à Dada, de son vrai nom Diodata degli Adimari. 
dâns ses lettres à des moniales, et dans l'Opera a ben 
'1ÏPere (éd. F. Palermo, Florence, 1858). Sa grande 
prudence et son expérience des âmes l'ont fait consi
dérer jusqu'à nos jours comme l'un des maîtres de la 
théologie pastorale. 

Très peu enclin à la spéculation, saint Antonin 
expose de préférence les devoirs de tous les jours. Il le 
fait avec un robuste bon sens. Les dix commandements 
de Dieu, qu'il expose aux laïcs dans le Confessionale 
t Curam illius kabe & (Bologne, 1472), sont aussi ceux 
qu'il expose aux âmes que tente une plus haute perfec
tion; lat pâture• (pastura), expression propre à safot 
Antonin, est toutefois différente. 

« Tout l'effort d'une épouse est le moyen de plaire â son 
époux et d'être aimée par lui. Si l'épouse agit de la sorte 
pour un homme terrestre, que ne doit pas faire alors l'épouse 
du Christ pour lui plaire? • C'est ainsi que saint Antonin 
commence une lettre aux moniales du Paradiso (éd. Marchese, 
citée infra, lettre 20, p. 171-188). Les moniales, continue-t-il, 
ne doivent pas croire aux songes, ni être. superstitieuses; 
il ne leur sied pas d'être à l'affût des nouvelles, elles doivent 
veiller à n'être point homicides de désir. Il est mal de mentir, · 
quand l'évêque fait une enquête. Il les prémunit contre l'ennui, 
surtout celui d'être religieuses. Il flagelle les langues présomp
tueuses qui se mêlent de tout juger, de tout critiquer. La pau
vreté lui inspire cette belle parole que seules nos fautes nous 
appartiennent en propre. Enfin, il finit P!ll" leur inculquer que 
l'âme humaine ne peut vivre sans joie. Elles doivent dès lors 
s'ingénier à trouver dans la dévotion consolation et allégresse. 

A une femme du monde, du nom de Dianora dei 
Soderini, il enseigne dans l'Opera a ben '1ÏPere que la 
vraie piété consiste à se dégager de ses défauts et à 
acquérir des vertus durables (cf DS, t. 3, col. 1105-
1106). Pour le lui expliquer, saint Antonin compare 
l'âme à un jardin en friche qu'il s'agit de mettre en 
valeur. II l'exhorte à prendre la discipline tous les 
vendredis et avant de communier, et lui interdit de 
dépasser cette mesure. -Conformément à l'esprit du 
temps, il l'engage à communier douze fois l'an, aux 
principales fêtes, tout en ayant soin de ne caus~r 
aucune surprise. La vie d'une chrétienne doit être 
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une prière continuelle, mais il ne faut pas que la piété 
nuise au devoir d'état. 

Ajouter à la bibliographie (DS, t. 1, col. 726) ce qui concerne 
les Lettres : faute d'édition complète, on les trouvera surtout 
dans le recueil cité supra d'A. M. Biscioni et dans celui de 
V. Marchese, Lettere di Sant'Antonino .. , Florence, 1859. 

3° C'est sous le priorat de saint Antonin que, vers 14.38, 
Fra Angelico t 1455 commença les quarante-quatre fresques 
des cellules de Saint-Marc, celles du chapitre et du réfectoire. 
Ces fresques, les siennes comme celles de ses élèves, relèvent 
autant de la spiritualité que de l'art. Le No11em orandi modi, 
quibus Sanctus utebatur (cité supra, col. 1432) a-t-il inspiré 
les neuf fresques du dormitorium donnant sur la cour du 
couvent? G. Benelli démontre que cette influence s'est exercée 
par l'intermédiaire de saint·Antonin (S. Domenico negli affres
chi dell'Angelico in San ·Marco di Firenu:, dans Il Rosario, 
Memorie domenicane, t. 35, 1918, p. 277-296). Les -neuf atti
tudes de Dominique, allant des sanglots à la contemplation 
muette, sont en effet celles que saint Antonin, tributaire à 
plus d'un égard de Thierry d'Apolda, attribue au saint pa
triarche (Cronica seu tres partes historiales, 3a pars, tit. 23, c. 2, 
§ 1; éd. Bâle, N. Kessler, 14.91, f. 191v-192r). Or les No11em 
orandi modi circulaient depuis longtemps avec le récit de 
Thierry d' Apolda, auquel il avait été ajouté en appendice. 
C'est donc bien en dernier ressort notre opuscule anonyme quï' 
inspira ces neuf fresques : elles illustrent tout un traité de spiri
tualité. 

4° En ce temps la congrégation de Lombardie, plus 
prospère que jamais, voyait affiner de partout les reli
gieux que le besoin de vie dominicaine intégrale avait 
gagnés n l'observance. Sans territoire fixe, elle comptait 
des mai.;ons dans presque toute la péninsule. Existant de 
fait depuis des années, la congrégation n'acquit cepen
dant une situation juridique qu'en 1459. On reconnaît 
l'arbre à ses fruits : en quarante ans la congrégation 
de Lombardie donnait à l'Église et à l'ordre douze 
bienheureux : 

Antoine della Chiesa t 1459 restaura la. vie dominicaine à 
Savone, Novi, Bologne, Côme. En 1466, Barthélemy Cerveri, 
inquisiteur en Ligurie, succombe sous la haine des hérétiques, 
six ans après le martyre d'Antoine Neyrot en Tunisie {1460). 
Matthieu Carrieri t 1470, formé à l'observance au couvent de 
Mantoue, faisait l'admiration de tous par l'austérité de sa vie. 
Constant de Fabriano t. 1481, disciple de saint Antonin, 
réforma le couvent .de Pérouse {1446) et ressuscita celui 
d' Ascoli. André de. Peschiera t 1485 fonda en 1456 au pied 
des Alpes le couvent de Morbegno. Augustin Fangi t 1493 fut 
tour à tour prieur à Biella, Soncino, Verceil, Vigevano, et par
tout il rétablit l'observance. Aimon Taparelli t 1495 se vit 
nommer prédicateur attitré à la cour du bienheureux Amédée 
de Savoie. Sébastien Maggi t 1496 fut à deux reprises mis à la 
tête de la congrégation de Lombardie et c'est à lui que celle-ci 
dut en grande partie l'essor qu'elle-prit à la fin du 15• siècle. 
Marc .de Modène t 1498 fit l'édification du couvent de Pisauri 
dont il fut priimr. Enfin Étienne B_andelli t 1450 avait ouvert 
la voie à l'observance par sa vie pénitente au couvent, alors 
relâché, de Plaisance. 

L'esprit d'observance n'était du reste pas l'apanage 
de la congrégation de Lombardie. Dès 1428, le bien
heureux Pierre Geremia t 1452 restaura l'observance 
en Sicile; il instruisit dans sa vocation le bienheureux 
Jean Licci t 1511, entré en 1441. C'est lui aussi qui 
restaura l'observance au monastère des dominicaines 
de Palerme où vécut la bienheureµse Marguerite de 
Savoie t 1464, et c'est son esprit qui, quelques années 
après, anima le bienheureux Bernard de Scammaca 
t 1486 au couvent réformé de Catane. 

Signalons enfin trois bienheureuses du tiers-ordre, Colombe 
de Rieti t 1501, Madeleine Panatieri t 1503 et Osanna 
Andreasi t. 1505. La première vécut à Pérouse, la deuxième 
à Trino prè~ de Verceil, la troisième à Mantoue. 

6. Savonarole et la congrégation de Saint
Marc. - En 1493, la congrégation de Lombardie se 
vit enlever le beau couvent de Saint-Marc. L'ascendant 
du prieur de Saint-Marc était si grand que de nom
breux couvents aspiraient à suivre son esprit. Dès 
14%, les couvents de Saint-Marc à Florence, de San 
Domenico à Fiesole, ceux de San Gimignano et de 
Pise sont réunis sous la juridiction de Savonarole. La 
congrégation de Saint-Marc était dès lors constituée 
et Savonarole lui donnera l'empreinte de sa forte 
personnalité. 

Homme d'oraison assidue, Savonarole avait aussi 
une activité débordante, et l'union de la vie contem
plative et de la vie active s'est rarement réalisée à ce 
point. L'oraison comprend pour Savonarole la lecture, 
la méditation, la prière et la contemplation (Expositio 
orationis dominicae Philippa V alori dedicata). La lecture, 
qui sera faite de préférence dans la Bible (De simpli
·citate, livre 5, ch. 15), assure le contact avec les vérités 
révélées. Si l'on veut qu'elle porte à la méditation, 
écrit-il le 17 octobre 1497 aux sœurs du tiers-ordre de 
Florence, il faut avant tout détacher le cœur de toutes 
choses créées. Alors seulement l'Esprit Saint écrira 
dans l'âme ses paroles de vie (Della sana e spirituale 
lettione, éd. Quétif, ~- 230). Les vérités ruminées au 
cours de la- méditation seront ensuite présentées à 
Dieu dans la prière qui, si l'âme est mûre pour cela, 
s'épanouira en contemplation. Celle-ci suppose la sujé
tion la plus complète de toutes les facultés à l'action 
du Saint-Esprit et,· dans la raison supérieure, une 
large participation ·· au don de sagesse {cf Summa · 
theologica 2,. 2ae q. 45 a. 2c). Considérant Dieu des 
yeux de la foi, l'âme n'entrev:oit les perfections divines 
que de manière indirecte: Aussi cherche-t-elle à se 
faire du Dieu qu'elle contemple une idée toujours 
plus élevée, plus complète, plus adéquate {Prediche 
itaUane, t. 3, 1, pred. 3, p. 73-74). Elle ·ne considère 
plus les choses créées que de manière éminente en Dieu 
et réalise de la sorte cette b·elle synthèse qui, régie 
d'en-haut, ne tient plus son unité de ses principes 
fondamentaux, mais de son objet :final. Cette union 
de l'intelligence et de Dieu, dont Savonarole fait 
l'éloge dans le De simplicitate vitae christianae, est 
suivie, dans la volonté, de l'union d'amour qui inspira 
à Savonarole le Psalmus seu oratio devotissima · : Dili
gam te Domine. 

La spiritualité de Savonarole était austère, l'-emprein
te plutôt rigoriste qu'ff donna à la nouvelle congréga
tion de Saint-Marc en fait foi. Elle était traditionnelle. 
Pour Savonarole, la perfection est en fonction de la 
charité, laquelle se reconnaît aux actes qu'elle inspire. 
La plus haute perfection ne dispense nullement de 
l'effort laborieux qu'entraîne l'incertitude de notre 
persévérance finale {voir Expositio orationis dominice 
fratris Hieron'!Jmi Savonarole de ferraria .. , s 1 [Paris], 
1510, f. b Vlllr et f. c Vv). Volontiers il recommande 
la prière vocale comme une préparation à l'oraison 
mentale, mais il .faut qu'elle reste subordonnée à celle-ci 
(Tractato in defensione et commendatione della oratione 
mentale, f. 19r-20v). · 

Enfin les principaux moyens de sanctification sont 
pour lui l'aumône aux pauvres (voir Ai suoi Discipoli • 
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-figliUQli, Regole del vostro vivere, éd. Quétü, p. 208), la 
lecture assidue de la Bible (Della sana e spirituale 
lettione, éd. Quétif, p. 230-232) et surtout les sacrements 
de pénitence et d'eucharistie (Regole del ben vivere, 
éd. Quétif, p. 214-216). Il appelle fréquente la commu
nion hebdomadaire et ne se pose pas la question de 
savoir si la communion quotidienne peut être conseillée 
(A una devota donna Bolognese sopra la comunione, 
éd. Quétif, p. 248). 

La spiritualité de Savonarole est aussi dominicaine. 
Les grandes dévotions de son ordre à Jésus-Eucharistie, 
au Christ souffrant, à la sainte Vierge lui tenaient à 
cœur. La nuit, il passait des heures ·entières en 
prière devant le Saint-Sacrement. II s'est toujours 
considéré comme un enfant de Marie et les pages qu'il 
lui consacre, tant dans ses traités que dans ses sermons, 
témoignent de sa piété filiale (Prediche italiane, t. 2, 
pred. 18, p. 252-253; t. 3, 2, pred. 44, p. 461-462; 
éd. Florence, 1845, p. 119-tt.0, 483-492). Sa tendre 
dévotion à la Vierge allait de pair avec un ardent amour 
pour le Christ dans reucharistie et dans sa passion. Le 
sermon 43 sur Amos et Zacharie est un commentaire de 
la Somme théologique 3a q. 73 -a. 6 de saint Thomas. 
Mais c'est la Passion qui inspire à Savonarole les pages 
les plus émouvantes : éperdument épris du mystère de 
la Croix, Savonarole lui a. consacré, dans le Trattato 
dell' amore di Iesu Christo et le Trattato del misterio 
della croce, des pages extrêmement attachantes. 

Il n'existe pas d'édition complète des œuvres de Savonarole. 
Les multiples éditions partielles anciennes sont peu sûres. Des 
éditions critiques sont commencées: 1) Sermons: l'Ente nazio
nale di cultura de Florence a publié, sous le titre Prediche 
italiane ai fi,orentini, les sermons sur Aggée et sur les Psaumes 
(t. t et 2, Pérouse-Venise, 1930, par F. Cognasso) et sur Amos et 
Zacharie (t. 3, en 2 vol., Florence, 1933, 1935, par R. Palma
rocchi); la collection Opere di Girolamo Savonarola a donné les 
sermons sur Ézéchiel (t. 1, 2 vol., Rome, 1955, par R. Ridolfi) 
et sur !'Exode (t. 2, 2 vol., Rome, 1955, par P. G. Ricci); on 
peut se servir aussi de l'édition Prediche di Fra G. SaPonarola .. , 
Florence, 1845. 

2) Lettres : édition critique par R. Ridolfi, Le leUer · di 
·Girolamo Savonarola ora per la prima volta raccolte e a miglior 
lezionc ridotte, Florence, 1933. 

3) Élévations et traités : édition de J. Quétif, Epistolae 
spirituales et asceticae, miram · Pitae sanctitatem... spirantes. 
Nunc primum collectae .. , Paris, 1674; - recueil établi par 
E. lbertis et G. Odetto, Fra Girolamo SaPonarola, Guida 
spirituale, 4 vol., Turin, 1952. 

Biographies : J. Schnitzer, Savonarola. Ein Kulturbild aus 
der Zeit der Renaissance, 2 vol., Munich, 1924. - R. Ridolfi, 
Vita di Girolamo Savonarola, 2 vol., Rome, 1952. 

M. Ferrara, Bibliografia savonaroliana •.• (de 1800 à 1958), 
coll. La Bibliofilia, Biblioteca di bibliografia italiana 31, 
Florence, 1958. 

Stephanus G. AxTERS. 

B. DU 1.6• SŒCLE A NOS JOURS 

1. Le seizième siècle. - 1° CARACTÈRES GÉNÉ

RAUX. - La spiritualité dominicaine dans l'Italie du 
t6e siècle reprend et développe le mouvement réfor
mateur du siècle précédent; elle contribue ainsi à pré
parer le nouveau climat spirituel du pays et le renou
vellement de l'Église. Les dominicains italiens, dont 
un certain nombre fut associé de très près au concile 
de Trente, s'attacheront ensuite à la réalisation des 
réformes décidées. 

1) Les observants de la réforme dominicaine, désor
mais à la têté de l'ordre, déterminent son évolution 
dans un sens plus unitaire et homogène (Mortier, t. 5, 
passim). Les centres les plus vivants sont la province 
Utriusque Lombardia.e et la congrégation de Saint
Marc, héritière de Savonarole. D'autre part, les études 
sont réorganisées, et cela explique en partie le progrès 
spirituel constatable au 16e siècle; la Ratio studûmim 
renouvelle l'obligation d'étudier saint Thomas; les 
anciens centres universitaires se développent, d'autres 
nouveaux sont créés, surtout le collège Saint-Thomas à 
Rome (MOPH,-t. 9, p. 316; bibliographie dans Memori.e 
domenicane, t. 34, 1959, p. 4, n. 3); enfin la « seconde 
scolastique » prend son essor (DTC, t. 14, 1941, col. 
1717-1718). 

2) Les facteurs extérieurs, renaissance et protestan
tisme, sont aussi déterminants. Sous la pression des 
idées humanistes, quelques auteurs spirituels et théolo
giens cherchent à adapter leurs méthodes et leur 
langage; la vie spirituelle du chrétien est présentée en 
des termes plus compréhensibles, avec des accents plus 
optimistes. Plus soucieux peut-être que par le passé de 
consolider la foi personnelle de leurs contemporains, 1es 
écrivains les invitent à rentrer en eux-mêmes; d'où la 
note plus introspective, les appels à la psychologie 
spirituelle. Certains aspects chers à l'humanisme de la 
renaissance sont repris et mis en évidence dans une 
optiqué chrétienne. La lutte contre les idées et la 
littérature luthériennes ou calvinistes touche moins 
directement alors l'histoire de la spiritualité proprement 
dite; les dominicains italiens portent leurs efforts 
dans le domaine théologique (Mortier, t. 5, p. 308-
331); les inquisiteurs veillent (ibidem, p. 403-413); 
une littérature de controverse apparaît. C'est surtout 
dans le domaine pastoral, la pratique sacramentelle 
par exemple, que la prédication dominicaine eut à 
lutter pour restaurer la vie chrétienne du peuple. 

Il semble cependant plus juste de mettre au premier 
plan, à la fois dans le temps et dans l'intensité, le souci 
de la réforme intérieure de l'Église, et en particulier 
celle du clergé. Avant que Luther n'en soulève le 
problème, prédicateurs, écrivains, mystiques cloîtrés 
étaient centrés depuis longtemps sur cette urgente 
réforme, et c'est par là que les dominicains italiens 
du 15e siècle sont en continuité avec leurs grands pré-
décesseurs. · 

3) Les -figures idéales qui inspirent les efforts de l'ordre 
sont celles de sainte Catherine de Sienne et de Savo
narole. 

a) Les vies de Catherine sont nombreuses, quoique 
.toutes calq·uées sur la Legenda maior de Raymond de 
Capoue qu'Ambrogio Catarino réédite. Le Dialogue 
(la plupart des onze éditions du 1 Ge siècle sont italiennes) 
et les Lettres sont souvent réédités. C'est surtout parmi 
les mystiques, dominicaines ou non, que se manifeste 
l'influence spirituelle de Catherine de Sienne; elle in
tervient souvent dans leurs charismes, de sorte· que 
l'on retrouve bien des phénomènes catheriniens dans 
leur vie mystique : mariage spirituel (c'est lo sujet le 
plus fréquemment repris par les peintres), dévotion 
au Christ souffrant, transformation du cœur, etc. 
Ainsi, la bienheureuse Lucia de Narni t 1501, la bien
heureuse Osanna de Mantoue t 1505, Antonia. de 
Brescia t 1507, la bienheureuse Catherine de Racco
nigi t 1547, Domenica dal Paradiso t 1553 (DS, t. 3, 
col. 1513-1516), etc. • 
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b) L'influence de Savonarole se fit sentir surtout dans 
la période post-tridentine {R. Ridolfi, Vita di G. Savo
narola, t. 2, Rome, 1952, appendice Sommario delle 
fortune e del culto); vies, sermons, apologies sont alors 
très répandus; bien des monialeb lui sont très attachées, 
comme les bienheureuses Colombe de Rieti t 1501 ou 
Bartolomea Bagnesi t 1577; l'influence de Savonarole 
est nette aussi sur les saints Philippe Néri et François de 
Paule (A. Neri, I Santi_e il Savonarola, dans Propugna
tore, t. 11, 2, 1878, p. 357-375; voir aussi L. Ferretti, 
Per la causa di G. Savonarola, dans Il Rosario. J.lemorie 
domenicane, t. 13, 1896). 

Son culte se maintient à Florence {Mortier, t. 5, p. 120-125, 
178-182), en particulier par les jeunes de la confrérie de la 
Purification dont fit partie Philippe Néri; de même dans les 
monastères qu'il avait assistés ou réformés (Memorie dome
nicane, t. 13, 1938, p. 49-55, 82-85). A Prato, sainte Catherine 
de Ricci semble même avoir organisé son culte (voir intro
duction à l'éd. des LeUere ... par C. Guasti, Prato, 1861, p. x-xn, 
LI·LXIV; G. Scalia, G. Sa11onarola e S. Caterina de' Ricci, 
Florence, 1924; cf C. Pera, dans Il Rosario. Memorie domeni-
cane, t. 44, 1927, p. 233-2r.8, 379-390). . 

A Lucques, au couvent de San Romano, se crée un centre 
savonarolien dont restent témoins des vies et des apologies 
{A. Mancini, Codici sa11onaroliani in Lucca, Lucques, 1901), 
parmi lesquelles la biographie si discutée dont l'auteur serait 
P. Burlamacchi (I. Taurisano, J Domenicani in Lucca, Lucques, 
1916, p. 77-93). Encore aujourd'hui, dans les archives de 
Lucques, on trouve bon nombre de renseignements intéres
sant le culte savonarolien en Italie dans le recueil de I. Manardi 
{Biblioteca di Stato, ms 2572). De ce même couvent, Paolino 
Bernardini t 1585 part défendre avec le maître du sacré 
palais, Matteo Lachi t 1566, _l'orthodoxie de Savonarole 
en présence de Paul 1v {I. Taurisano, op. cit., p. 117-122). 

Le portrait de Savonarole dans la Dispute du Saint-Sacre
ment de Raphaël manifeste aussi à sa manière la diffusion 
qu'a pris son culte. 

2° UN PRÉCURSEUR DE LA RÉFORME TRIDENTINE ; 
BATTISTA DA CREMA t 153~. - Jean-Baptiste Carioni, 
plus connu sous le nom de Battista da Crema, est l'ani-

. mateur silencieux du mouvement spirituel italien 
qui précède le concile de Trente, et un précurseur 
de la spiritualité moderne. On se reportera à l'article . 
qui lui a été consacré (DS, t. 2, col. 153-156). Nous ne 
soulignons ici que son influence et apportons des 
compléments bibliographiques. 

La personnalité et la doctrine de Battista sont d'une 
portée décisive pour la spiritualité italienne du 16e siècle 
dans la période pré-tridentine; ses écrits se répandent 
largement (Aperta verità, 6 éd.; Fiwso-fi,a di11ina, 4c éd.; 
Specchio interiore, 20 éd.; Della cognitione e vittoria di 
se stesso, 20 éd.). Le combat spirituel et l'amour sont 
les thèmes dominants de cette spiritualité; ils se retrou
vent dans la littérature spirituelle des dominicains 
italiens qui suivent Battista. Sans cesser d'exiger le 
dépouillement intérieur et le détachement, la vie spi
rituelle est mise plus explicitement sous le signe de 
l'amour de Dieu qui exige la charité envers le pro
chain. Ainsi naît une littérature de l'amour divin. 

Battista da Crema est l'un des directeurs spirituels les plus 
rayonnants du siècle (DS, t. 3, col. 1108-11.09). Il rencontre 
saint Gaétan de Thlenne (1519) après que celui-ci eût fondé 
la confrérie du divin amour à Rome; il lui impose (1523) d'y 
retourner pour occuper un poste plus central et couvrir un 
champ d'action plus vaste; il lui inspire probablement la 
fondation des théatins, reste en contact épistolaire avec lui 
et compose à sa demande ce bijou qu'est l'Epistola familiare. 
Le Combattimento spirituale, qui est certainement d'un théatin, 

témoigne lui aussi par sa structure et son orientation spirituelle 
de l'influence de Battista (O. Premoli, S. Gaetano Thiene e /ra 
Battista .. , dans Ri11ista di scienze storicke, t. 7, 1910, et tirage 
à part). 

En 1527, Battista devient le directeur de la comtesse Torelli 
di Guastalla, fondatrice des sœurs angéliques. L'année suivante, 
il dirige saint Antoine-Marie Zaccaria (DS, t. 1, col. 720-723), 
lequel six ans plus tard l'assistera à son lit de mort; détail 
significatif, les premiers barnabites qualifient Battista de 
fondateur de l'ordre (O. Premoli, Storia dei Barnabiti nel 
Cinquecento, Rome, 1913). 

Sur l'influence de Battista da Crema en Espagne, voir 
supra, t. r., col. 1148. 

1. Colosio, Bauista da Crema .. , autore dei Detti notabili, 
dans Vita cristiana, t. 9, 1937, p. 171-199 (voir aussi p. 5{,6-
553 et t. 10, 1938, p. 101-102). - L. Bogliolo, La dottrina 
spirituale di fra Bauista ... neUa luce di S. Gio11anni della 
Croce, ibidem, t. 18, 1%9, p. 40-51; La dottrina spirituale di 
/ra Bauista .. , Turin, 1952. - S. GAÉTAN DE THIENNE, DS, 
t. 6. 

3o LA RÉFORME DE L'ÉGLISE ET LES DOMINICAlNS 
ITALIENS. - Nous n'insisterons pas sur la contrib~
tion des évêques et des théologiens de l'ordre domi
nicain aux travaux du concile de Trente (Mortier, 
t. 5, p. 438-451, 520-536; P. Cherubelli, Il contributo 
degli ordini religiosi al concilio di Trento, Florence, 
19~6; A. Walz, I domenicani al concüio di Trento, 
Rome, 1961) et à la rédaciion de son Catéchisme (P. Pas
chini, Il Catechismo del Concilia .. , Rome, 1923); nous 
nous bornons à souligner les aspects plus spirituels et 
pastoraux. 

Les activités réformatrices auxquelles se livrèrent 
les dominicains italiens ne leur furent pas propres; le 
renouveau ne fut pas tant le fait de tel ordre ancien 
ou de telle congrégation nouvelle; il les associa dans 
des réalisations assez semblables et dans la lutte contre 
des maux communs. Ce que nous dirons ici ne souligne 
que la contribution dominicaine, sans exclusive. Voir,. 
par exemple, P. Tacchi Venturi, Storia della Compagnia 
di Gesù in ltalia, t. 1 La vita religiosa in ltalia .. , 
::e éd., Rome, 1931. 

Dès avant la réunion du concile, les meilleurs et les 
plus lucides parmi les écrivains, les prédicateurs et les 
mystiques sont polarisés par la réforme intérieure de 
l'Église. Toute l'activité de Battista da Crema lui est 
déjà consacrée; à la veille de la réunion du concile 
L. Bettini publie, en se réclamant de Savonarole, 
Oracow della renavazione delle Chiesa ... (Venise, 15~3; 
cf Archivio storico italiano, t. 77, 2, 1919, p. 16~-231). 
Les mystiques cloîtrées ou actives (supra, col. H~6) ont 
un sens très vil du Christ souffrant dans son Église et 
leur correspondance témoigne de leurs aspirations vers 
le renouveau {A. Cistellini, Figure della Riforma pretri
dentina, Brescia, 19~_8). 

1) La vie sacerdotale et religieuse est l'un des domaines 
où ce renouveau est le plus urgent. Les dominicains 
secondèrent efficacement la naissance des différents 
groupes des clercs réguliers. Nous avons déjà dit l'in
fluence de Battista da Crema sur Gaétan de Thienne 
et Antoine-Marie Zaccaria. Tommaso Badia t 15~7, 
chargé par Paul m d'examiner le texte fondamental de 
la compagnie de Jésus, en donne une appréciation 
favorable {Tacchi Venturi, op. cit., -t. 2, 1, Rome, 1922, 
p. 295-297). Egidio Foscarari à son tour approuve les 
Exercices spirituels (Mortier, t. 5, p. 312-313, MS), 
tandis que le maître général Francesco Romeo invite 
son ordre à accueillir favorablement les premiers jésuites 
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(ibidem, p. H9-4c50). Paolino Bernardini t 1585 conçoit 
pour le jeune Jean Léonardi une congrégation de prêtres 
réformés à l'imitation de celle fondée par Philippe Néi-i, 
d'où sortiront les clercs réguliers de la. Mère de Dieu; 
les directeurs de Jean Léonardi seront habituellement 
des dominicains (F. V. Di Poggio, Memorie della 
religwne domenicana della nazwne lucchese, ms, archives 
dominicaines de Lucques, t. 2, p. 193-196, 214.-217, 235-
24c2, 253-261). 

2) Pour renouveler la Pie chrétienne des fiJ,èles, les 
dominicains italiens diffusent le rosaire, surtout dans 
la seconde moitié du siècle, intensifient la vie eucharis
tique et fondent de nombreuses confréries. 

a) Probablement sous l'influence de Savonarole, 
dont on publie l' Epistola della frequente Comunwne 
(Venise, 15~7), puis de Louis de Grenade, quelques 
dominicains préconisent la communwn fréquente dans 
les compagnies ou confréries de jeunes qui naissent· 
auprès des couvents. Déjà, Battista. da Crema permet
tait la communion quotidienne et écrivait pour Gaétan 
de Thienne et Antoine-Marie Zaccaria. son traité sur 
la communion; ces deux saints furent à leur tour les 
grands promoteurs du mouvement eucharistique. 

En 1539, à Rome, à Sainte-Marie de la Minerve, Tommaso 
Stella constitue une confrérie du Saint-Sacrement qui se 
répand progressivement au cours du siècle dans de très nom
breuses paroisses; on lui doit en partie la restauration du culte 
public de l'eucharistie (L. Fanfani, De confraternitatibus 
aliisque associationibus ordini F F. Praedicatorum propriis, 
Rome, 193t;, appendice). Ignace de Loyola fut l'un de ses 
premiers inscrits (V .. M. Fontana, Monumenta dominicana, 
Rome, 1675, p. t;59). Cette confrérie n'est certes pas la première 
du genre; un autre dominicain, Giovanni da Cividale, en fondait 
une autre analogue à Gemona dans le Frioul peu auparavant 
(G. Barbiero, Le Confraternite del SS. Sacramento prima 
del 1539, Vedelago, Trévise, 19t;4, p. 196-197); mais celle de 
Stella prit une beaucoup plus grande extension (p. H2-H6), 
à tel point qu'elle absorba parfois d'autres confréries, même 
mariales, comme elle le fit à Florence pour la compagnie de 
la Pureté (S. Orlandi, La capella e la Compagnia della Puri!à 
in Santa Maria NoPella .• , Florence, 1958). 

Tommaso Nieto, dominicain espagnol du couvent de Saint
Eustorge de Milan, est un des pfus actifs promoteurs des 
quarante heures (A. de Santi, L'orazione delle Quarant'Ore .. , 
Rome, 1919, p. 21-37). 

b) Les confréries de jeunes gens, dont l'histoire reste 
à faire, surgissent un peu partout. Nous parlerons plus 
loin de celle du rosaire. A côté d'elle, on peut mentionner 
la compagnie de la Croix de Jésus-Christ, fondée à 
Pérouse (1563) par Lorenzo Bernardini t 1575 (Di 
Poggio, ms cité supra, p. 203-208); la confrérie du 
Saint-Esprit, œuvre d'Ambrogio Salvi t 1577 (L'année 
dominicaine .. , t. 12, p. 31); celle des jeunes de la com
pagnie de Jésus, à Lucques (Di Poggio, t. 2, p. 196-198); 
la confrérie des Colombini instituée en 1558 par 
Vincenzo Arnolfini t 1561 et à laquelle appartint Jean 
Léonardi. 

c) DéPotions. - Si la dévotion à l'Enfant-Jésus 
est en faveur auprès des mystiques dominicaines (Lucia 
da Narni, Domenica dal Paradiso, M:u-ia di Popiglio 
t 1575, en p:u-ticulier), si Paolino Bernardini répand 
avec Mariano Lo Vecchio t 1589 (Quétif-Échard, 
t. 2, p. 294) les neuvaines de Noël, le 16e siècle domi
nicain italien est surtout un siècle ma.rial et cette dévo
j;ion à la Vierge a certainement été un des instruments 
les plus efficaces de la restauration catholique chez les 
fidèles. 

Dans la première décade du siècle, les belles pages 
de Cajetan sur la compassion de Marie (Y.-M. Congar, 
Cajetan et la dépotwn à la compassion de Marie, VSS, 
t. 38, 1934, p. 142-160) et, probablement sous son 
influence, l'introduction de cette fête dans la liturgie 
dominicaine (1508; MOPH, t. 9, p. 85) continuent une 
dévotion héritée du siècle précédent. 

C'est surtout le rosaire, avec sa confrérie et la litté
rature qu'il a fait naître, qui permettra aux dominicains 
de participer au renouvellement de la vie chrétienne; 
la floraison magnifique de la confrérie du rosaire au 
siècle suivant s'enracine alors, trouve son genre et 
ses méthodes. Divers facteurs contribuent à sa diffusion; 
la prédication met habituellement l'accent sur la 
piété maria.le, l'APe Maria trouve sa forme définitive 
dans le bréviaire de Pie v {bibliographie dans EC, 
t. 2, 1%9, col. 516); les chapitres généraux prônent 
dans tout l'ordre la coutume italienne de la procession 
du rosaire le premier dimanche d'octobre (MOPH, 
t. 10, p. 173, etc). 

La victoire de Lépante enfin, obtenue le jour où 
la confrérie dl). rosaire avait organisé des prières spé
ciales, favorisa son expansion. 

Le rosaire sera l'occasion de nombreux ouvrages, 
le rythme de parution croissant à mesure qu'on tend 
vers la fin du siècle; dans cette littérature de. dévotion, 
on trouve quelques ouvrages présenta.nt une méthode 
de méditation ou de contemplation, comme le Mistico 
tempio del Rosario (Venise, 1584c) de Reginaldo Spadoni 
ou les Quindeci meditationi sopra gli qui,ideci misteri 
del rosarw ... (Trévise, 1584c, 1589, 1599) de Pietro 
Franchini. · 

Le premier écrivain italien d1,1 rosaire, Alberto da Castello 
ou Castellano t 1522 (Quétif-Échard, t. 2, p. 48) a déjà ce 
souci: son Rosario della gloriosa Vergine Maria (Venise, 1521, 
153t;, 1566, 1567) porte en sous-titre Essercitio spirituale de 
gli buoni christiani (éd. 1521, f. 4r). A côté de chapitres expo
sant l'origine du rosaire, les constitutions et indulgences de 
la confrérie, les miracles obtenus, sujets habituellement traités 
dans les ouvrages de ce genre, l'auteur insère un chapitre 
Della meditatione che si debbe /are quantÙI si dice il rosario 
(f. 32-33), deux brèves explications du Pater et de la salutation 
angélique (f. 20t;-218); on notera que celle-ci ne comporte 
que la première partie de notre actuel Ave Maria. Le corps 
de l'ouvrage (f. 3t;-201) est constitué par 165 mystères évangé
liques; chacun des quinze mystères du rosaire traditionnel 
est développ~ par onze scènes de l'Évangile; des gravures 
sur bois ill: .,~·ent sur la page de gauche le commentaire très 
scripturaire de la scène qui se trouve en regard. Il est évident 
qu'un tel ouvrage a pour but de faciliter la méditation des 
fidèles. 

4o LE « GAGLIARDO COMBATTIMENTO » DE SAINTE 

CATHERINE DE RICCI. - Le thème central de la cor
respondance (C. Guasti, Delle lettere .. , Opere, t. 5, 
Prato, 1898) et de la vie spirituelle de Catherine de 
Ricci t 1590, est bien la réforme de l'Église (DS, t. 2, 
col. 326-327). Elle en entretient ses illustres correspon
dants, les saints les plus· éminents de son temps, Pie v, 
Charles Borromée, Philippe Néri, Marie-Madeleine de 
Pazzi (cf G. Getto, La letteratura ascetica e mistica in 
Italia .. , dans Contributi alla storia del concilia di 
Trento e della Controrîjorma, Florence, 1948). Sa spiri
tualité est avant tout conçue comme un combat; elle 
se rapproche fort de celle de Battista da Crema et de 
Savonarole, dont nous avons dit plus haut qu'elle fut 
une fidèle. Sa vie est centrée sur le Christ, et plus pré
cisément sur le Christ souffrant dont elle expérimente 
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les charismes de la passion. Battista da Crema dans la 
première moitié du siècle, Catherine dans la seconde, 
sont les deux grandes figures dominicaines en Italie 
et l'on voit combien elles sont également, quoique de 
manière différente, orientées vers le même but, la 
réforme spirituelle de l'Église. 

Sur la dévotion mariale de Catherine de Ricci, voir Guglielmo 
Di Agresti, Mediazione mariana neU' Epistolario di santa 
Caterina .. , dans RiPista di ascetica e mistica, t. 3, 1958, p. 243-
255; Santa Caterina de' Ricci. Testimonianze sulla età gio1Janile, 
Collana Ricciana, Fonti 1, Florence, 1963. 

5° AUTEURS SPIRITUELS. - Nous ne mentionnons 
pas ici les auteurs et les ouvrages signalés au cours 
de l'exposé, ni les auteurs dont les écrits sont perdus. 

Silvestro Mazzolini de Prierio t 1527, Aurea Rosa .. , 
Bologne, 1503; Scala del santo amore, Milan, 1519. -
Tommasina Fieschi t 1534c, DS, t. 5, col. 332-336. -
Bartolomeo Della Spina, Brepe Regola della Pita spiri
tuale delle persane religiose, Venise, 1533; Regola del 
f elice PiPere de li christiani del loro stato secolare : secondo 
diPersi gradi et conditioni ..• e massime de li maritati, 
2e éd., Venise, 1533. - Vincenzo Giaccari t 1540, 
Enchiridion christiano qual' è Specchio della sincera 
Pita christiana, Venise, 1535 {souvent réédité). -A. Bec
caria t 1543, Dell' Amore di Dio, éd. A. Vigna, Gênes, 
1860 (cf Vita cristiana, t. 21, 1952, p. 125-134). - Zanobi 
de' Medici, Trattato utüissimo in conforto de' condennati 
a morte per Pia di giustizia, Rome, 1545. 

Teofilo Fedini, Discorsi spirituali sopra ü giardino 
dei peccatori .. , Venise, 1567. - Giacomo Nacchianti 
t 1569 et sa doctrine du Corps mystique (cf É. Mersch, 
Le Corps mystique du Christ, 2e éd., Bruxelles-Paris, 
1936). - Pietro Martire Morelli t 1575, Trenta contem
plazioni sur les fins dernières, Verceil, 1563; Compendio 
della frequenza del SS. Sacramento, Montereale, 1570; 
etc. - P. Rovado, Il conPito d'amore, Naples, 1575. -
Antonio Polti, Della felicità suprema del cielo, Pérouse, 
1575. - Domenico Baglioni, Fuga di Christo in Egitto 
dope si mostra quanto Giesù Christo habbia patito per 
i peccatori .. , Pérouse, 1575. - Paolino Bernardini 
t 1585, Trattato utüissimo della perfetta obbedienza, 
éd. B. Carderi, Rome, 1962. 

Vincenzo Ercolani t 1586, lettres mss aux archives 
de Pérouse (cf P. T. Masetti, Monumentaet antiquitates ... 
ordinis praedicatorum .. , t. 2, Rome, 1864c, p. 58-62). -
Domenico Buelli (t vers 1586), I sette Sc..·'1.i peniten
ziali tradoui ed esposti .. , Milan, 1602. - Girolamo 
Accetti t 1591, Tractatus de theologia simbolica, scolas
tica et mystica, Crémone, 1582 {DS, t. 1, col. 137). - · 
Benedetto Onesti t 1595, BrePe et utile modo di pir,ere 
christiano per Pia dei Sacramenti, et alcuni altri Esercizi 
per andare a perfezione, Biblioteca di Stato, Lucques, 
ms 24c73. 

Ajoutons ici la préface que Pierre-Paul Filippi t 164c8 
donne au livre 2 de la Theologia mystica d'Harphius 
dans l'édition castigata et correcta de Rome, 1586 (entre 
les pages t.46 et 44c7); cette necessaria introductio se 
retrouve dans les éditions suivantes du 17e siècle. 
Voir RAM, t. 5, 1924, p. 49-56. . 

2. Les 17e et 1se siècles. - 1° CARACTÈRES 
GÉNÉRAUX. - Alors qu'au siècle précédent les domi
nicains italiens ont une influence active sur la formation 
des nouveaux courants spirituels et dévotionnels de 
la contre-réforme, le 17e siècle est pour eux sous le 
signe de l'assimilation et de l'extension de ces courants. 

Ainsi, tout en gardant leur physionomie propre, ils 
participent davantage à cet « éclectisme spirituel » 
caractéristique du siècle. La tendance sera plus aux 
soucis pastoraux qu'à la spéculation doctrinale ou 
à l'ouverture de voies spirituelles renouvelées : on 
s'installe dans la réforme tridentine. · 

Le 18e siècle n'est qu'un prolongement du 17e : 
mêmes activités dominantes, mêmes courants spiri
tuels, même éclectisme, mêmes types de littérature. 
Le style, dans la prédication comme dans les livres, 
se fait plus académique et plus emphatique. Le quié
tisme, puis le jansénisme et l'esprit laïc qui se répandent 
dans la péninsule seront les facteurs nouveaux qui 
marqueront l'histoire de ce siècle; ils susciteront surtout 
de la part des dominicains une activité théologique 
dans les disputes et une littérature apologétique, en 
particulier contre l'esprit laïc, qui apporteront fort 
peu à la vie spirituelle. 

1) De la Pie interne de l'ordre, certaines congréga
tions spirituellement plus vivantes sont les témoins; 
au sud, la congrégation de la Santé (1593), née 
sous l'impulsion de Marco da Marcianise t 1616 
(P.-Th. Milante, De Piris inlustribus congregationis 
S. Mariae Sanitatis, Naples, 17~5); au nord, celle 
du bienheureux Giacomo Salomoni (1622), dont 
l'influence sera prépondérante surtout au 1Se siècle 
(J.F. B. De Rubeis, De rebus congregationis B. Jacobi 
Salomonii, Venise, 1751; Mortier, t. 7, p.116, 180 svv); 
et au centre la congrégation de Sainte-Sabine, œuvre 
de Giacinto Passerini t 1677 (Mortier, t. 7; passim). 

La péninsule entière est parsemée de couvents, au point 
qu'il est très difficile de s'orienter dans la géographie et les 
statistiques dominicài.nes de cette époque. Un point de repère 
cependant à la fin du 17• siècle permet de fixer les idées : . 
les onze provinces italiennes totalisaient alors 494 maisons, 
plus de r.soo pères, étudiants et novfoes, plus de 1900 convers 
et 200 tertiaires; en tout, plus de 6000 membres. Ces chiffres 
seront sensiblement inférieurs à la fin du 18° siècle, on peut le 
déduire d'indices divers, bien que les statistiques manquent. 
Voir Walz, p. 421-424; P. Mandonnet, dans Il Rosario. Memorie 
domenicane, t. 33, 1916, p. 5t,3-545. 

La grande dispersion des couvents à travers le pays favori
sera l'orientation pastorale, liturgique et populaire des acti
vités dominicaines (Marchese, t. 2, p. 5t,). Les études restent 
florissantes. C'est au 17• siècle que la bibliothèque de la Casana
tense à Rome rassemble livres et manuscrits, en particulier 
spirituels, et sera la pépinière de savants thomistes (J .. J. Ber
thier, L'église de la MinerPe, Rome, 1910, p. 401 svv). 

2) Les p,gures spirituelles dominantes ne sont pas 
des spirituels de l'époque; encore qu'il n'en manque 
pas, aucun P.0urtan~ ne prend la place tenue aux siècles 
précédents par Catherine de Sienne et Savonarole. 
Fait notable, l'influence de ce dernier s'amenuise· au 
point de disparaître. Par contre, celle de Catherine 
demeure toujours aussi vivante. 

a) Interruption de l'inP,uence saponarolienne. - A la fin -
du 16• siècle, la vénération du frate reste vive, surtout dans 
les couvents de l'Italie du centre; sa cause de béatification 
semble près d'aboutir. Le maître général Antonio Beccaria 
charge trois frères (1597-1598) de composer un office (C. Guasti, 
L'officio proprio per ... SaPonarola, 2• éd., Prato, 1863); l'histo
rien Serafino Razzi écrit alors ses célèbres Narrationi della 
(Jita e morte del .. , Florence, 1590, les envoie à Clément vm 
(cf G. Schnitzer, Saponarola, trad. italienne, t. 2, Milan, 1931, 
p. 545-547). Mais la béatification n'aboutit pas et plus tard 
(1625, 1634) les décrets d'Urbain vm arrêtèrent Je culte et 
tout espoir de voir le réformateur sur les autels. Le mouvement 
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spirituel inspiré de Savonarole cesse d'exister comme phéno
mène collectif, mais il continue de guider la vie intérieure de 
quelques dominicains. 

b) L'inff,uence de Catherine de Sienne est toujours active; 
on la décèle surtout dans la vie intérieure des spirituels et 
dans les livres qui paraissent. On aime à voir en elle le type 
idéal de la sainteté; le Tesoro nascosto (ch. 18) de Gregorio 
de Areylza t 1691 est significatif à cet égard. Les contempla
tives cloîtrées surtout gardent viv_;mt le culte de la sainte; 
c'est un thème habituel de leurs biographes. Catherine est 
souvent à l'origine de leur vocation, les guide d'une manière 
parfois extraordinaire dans leur montée spirituelle. Voir infra, 
col. 1458. 

Gregorio Lombardelli, Sommario della disputa e difesa delle 
sacre stimmate di santa Caterina .. , Sienne, 1601. - La bio
graphie (Rome, 1656), écrite par l'oratorien P. Frigerio. -
L. O. Cigala, Regola delle Perginelle secolari che pÏvono soUQ 
la protezio11,e di sa11,ta Caterina .. , Venise, 1665. - Girolamo 
Gigli, qui n'est pas dominicain, donne l'édition, longtemps 
classique mais souvent fautive, des œuvres de la sainte (t. vol., 
Sienne, 1707; Rome, 1866). - Pio M. Pizzello, Dioote medi
tazioni sopra la vita .. , publiées en 18H (Rome). - Alessandro 
Origoni donne lui aussi des méditations catheriniennes qui 
eurent grand succès (Rome, 1726, 1730, etc, 1887). 

3) L'éclectisme spirituel.· - Si les disputes théolo
giques, dont la plupart se déroulent à Rome ou y abou
tissent, ont une influence considérable dans la vie 
de l'Église et sur l'opinion, si nombre de dominicains 
sont accaparés dans la défense du thomisme, la spiri
tualité traditionnelle de l'ordre s'ouvre à d'autres 
expériences spirituelles, ignatienne (cf infra), carméli
taine et oratorienne en particulier. 

a) La personnalité de sainte Thérèse d'Avila influe visible
ment sur la vie spirituelle de plusieurs contemplatives, comme 
Caterina Paluzzi t 16t.5 (Filippo di San Paolo, Vita .. , citée 
infra, p. 358-366, Ht.), Maria Di Santiago t 1688 (N. Squillante, 
Vita .. , citée infra, p. 35'5-357), auxquelles on peut joindre 
Lorenzo A. Frescobaldi (S. Loddi, Notizie della oita .. , Florence, 
1716, p. 99) et L. M. Calco t 1709 (Vita anonyme, Venise, 
175t.). 

b) Philippe Néri, après avoir subi dans sa jeunesse à Florence 
la profonde influence des dominicains, influe à son tour sur 
certains d'entre eux, comme Nicolas Ridolfi, futur maître 
général et un des principaux artisans de la vitalité spirituelle 
des dominicains au 17• siècle; de même sur Caterina Paluzzi, 
qu'il dirige à distance (Filippo di San Paolo, op. cit., p. 53-58, 
it.7-152, 165-172) et sur Vincenzo M. Orsini, le futur Benoît XIII 

(G. Vignato, Storia di Benedetto XIII, t. 3, Bergame, 1956, 
p. 68-69). 

c) Autre marque d'éclectisme, des dominicains traduisent 
des ouvrages spirituels étrangers, surtout au 17• siècle, mais 
déjà dans les dernières années du 16•. 

T. Botonio traduit les Lettres de Jean d'Avila (Florence, 
1590;·6 éd. jusqu'à celle de Brescia, 1728, cf Manresa, t. 17, 
19t.5, p. 370). - G. Giovannini traduit la Guide des pécheurs 
de Louis de Grenade (Venise, 1575), des Pensieri cristiani 
tirés .des Pères (Vicence, 1600), et édite les Sermon.es d'Hum
bert de Romans (Venise, 1603). - I. Del Nente publie la Vita 
e opere spirituali d'Henri Suso (Florence, 16t.2, etc). -
Clemente da Genova édite Thomas a Kempis (Bologne, 
1678-1680). - F. G. Martinelli, L'idea della perfetta religiosa 
nella Pita di S. Gertrude Mansfaldense ... la Grande (Rome, 
1686); etc. 

d) Les dominicains itali,ens et les Exercices spirituels. 
- Bien que l'oraison mentale ne soit évidemment pas 
une nouveauté dans l'ordre (vg P. Philippe, L'oraison 
dominicaine au 13e siècle, VSS, 1%8, p. 424-454), une 
conception plus structurée de cette oraison s'y répand 
peu à peu sous l'influence ignatienne. Nicolas Ridolfi. 
t 1650, ancien élève du collège romain, puis maître 

général (1629-1644), recommande aux religieux la 
pratique des Exercices spirituels (lettre de 1630; Mortier, 
t. 6, p. 315-316). Une retraite annuelle de dix jours 
est rendue obligatoire dans tout l'ordre par le chapitre 
général de 1650 (MOPH, t. 12, p. 288-289). La pratique 
de l'oraison mentale et des exercices annuels devint 
comme une marque distinctive du religieux fervent; 
c'est ce que soulignent, entre autres points, les chapitres 
généraux au sujet de S. Capponi t 16H (MOPH, 
t. 1, p. 287), C. Avitabile t 1636 (t. 12, p. 212), 
M. A. Nanni t 1617 (t. 13, p. 114), etc. 

Dans ce contexte du 17e siècle, naît une abondante 
littérature sur l'oraison qui mériterait une étude. Plus 
nombreux encore les recueils de méditations. Dans 
l'état actuel des connaissances, les ouvrages d'Ignazio 
Del Nente t 1648 émergent du lot; on se reportera à 
sa notice, DS, t 3, col. 129-130. 

Dans sa Della tranquillità dell' animo nel lume della natura, 
della fede, della sapienza e del divino am.ore (éd. Florence, 16t.2), 
il expose sa doctrine de la méditation; cet ouvrage est signi
ficatif des tendances spirituelles des dominicains d'alors. 
Del Nente ne propose pas de méthode proprement dite; 
il donne le primat à l'affectif sur le discursif (p. 379). • La médi
tation souvent renouvelée se change en contemplation .. , 
elle est la mère de la contemplatfon • (p. 380). Il a grand souci 
de maintenir la continuité de la vie spirituelle tout en distin
guant bien les degrés. 

Au fur et à mesure que les décades passent, les • Exercices 
spirituels • publiés sont toujours aussi nombreux, mais le 
contenu que couvre ce titre tend à changer; on y trouve de 
moins en moins de doctrine spirituelle authentique et les 
retraites proprement dites se font rares au profit de recueils 
de prières et de pratiques de dévotion. 

2° COURANTS SPIRITUELS ET DÉVOTIONS. - 1) La 
spiritualité dominicaine italienne est décidément christo
centrique et s'oriente surtout vers l'enfance de Jésus, 
le Christ souffrant, le Sacré-Cœur et l'eucharistie, 

a) La dévotion à l'enfance de Jésus est un héritage 
du siècle précédent (DS, t. 4, col. 664); introduite pro
bablement par Mariano Lo Vecchio t 1589 (M. A. Coni
glione, La provincia domenicana di Sicilia, Palerme, 
1900, p. 274-265) et répandue au centre de l'Italie 
par Paolino Bernardini t 1585, les dominicains s'en 
font, avec d'autres, les promoteurs et la répandent en 
particulier à l'occasion de la neuvaine _de Noël; pour 
ces neuvaines, T. Valle, R. Rocco, G. Ricciardi publient 
des livres de méditations ou des sermonnaires (DS, t. 4, 
col. 677). · 

Au 18• siècle, Naples connaîtra une extraordinaire dévotion 
à la crèche; à ce mouvement sont attachés le nom et l'activité 
de Gregorio Rocco t 1782, grand prédicateur du peuple ~t 
de la cour (P. Scognamiglio, Il fraie dai due Cappucci, Ro~e. 
19t.6, p. 63-67). 

La dévotion à l'enfance de Jésus e.st aussi nettement 
décelable chez les contemplatifs; leurs biographes 
rapportent nombre de_ faveurs plus ou moins extra
ordinaires dont les contemplatives sont l'objet à l'époque 
de Noël, leurs rapports familiers avec !'Enfant Jésus, 
etc. Les textes spirituels sont malheureusement plus 
rares; signalons quelques méditations sur Noël de la 
mystique Fialetta R. Fialetti t 1717 (dans G.V. Patuzzi, 
Vita .. , Venise, 1740, p. 504-507). 

b) Jésus souffrant est probablement l'aspect christo
logique qui prédomine; cette orientation, plus spiri
tuelle que doctrinale, attend un historien qui la mette 
en valeur. Plus encortJ que les ouvrages sur la passion 
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de D. Gori, R. Grillenzoni, 1. Del Nente, Maria Villani 
ou G. B. Mazzoleni, les biographes du temps en témoi
gnent : le Christ souffrant est au centre de la vie spiri
tuelle de la majorité, de ceux du moins dont on écrit 
la vie. Les charismes de la passion sont très fréquents, 
au point qu'ils posent un problème critique, à la fois 
théologique et psychologique. Quoi qu'il en soit, la 
dévotion à la passion est un fait certain et il est notable 
que les attitudes affectives qui sont décrites sont en 
continuité avec celles du moyen âge. 

c} Le Cœur de Jésus. - Pour Francesca C. Vacchini 
f 1609 (G. M. Martini, Vita, citée infra, p. 81-82) et 
Caterina Paluzzi (Filippo di San Paolo, Vita, citée 
infra, p. 396-398), la dévotion au saint côté du Christ 
joue un grand rôle. Maria Trucco t 1606 aurait eu la 
vision de trois demeures dans le côté ouvert qui corres
pondent aux trois étapes de la purification, du progrès 
et de l'union (L'année dominicaine, t. 7, p. 345-347}. 
Mais le véritable apôtre de Sacré-Cœur est Ignazio 
Del Nente, même s'il s'inspire de Suso et de sainte 
Gertrude. A côté des traits d'origine médiévale, on 
trouve des allusions explicites à la réparation. Si nous 

.. ne nous trompons pas, Le solitudini al Divinissimo 
Cuore di Giesù (dans Le solitudini di sacri e pietosi 
afletti .• , Florence, 1643, p. 321-338) forment la première 
retraite centrée sur le Sàcré-Cœur (cf DS, t. 3, col. 130). 

Le 18• siècle n'apporte pas, à notre connaissance, d'ouvrages 
dominicains sur le Sacré-Cœur. La dévotion est p011rtant 
vivace dans les cloîtres : F. R. Fialetti t 1717. (G. V. Patuzzi, 
op. cit., p. 212-215), Caterina della Volontà di Dio ·t 1722· 
(G. Gallizioli, op. cit. infra, p. 86-93), Colomba Scaglione 
t 1753 (D. Fontanella, op. cit. infra, p. 157-158) sont des âmes 
réparatrices. La dévotion au Cœur du Christ de M. Innocenza 
Orselli t 1737 est à signaler (Vita anonyme, Forli, 174.1; 
MOPH, t. 14, p. 170). 

d) Le culte de l'eucharistie se manifeste dans la 
littérature spirituelle (voir infra, col. 1459} et dans les 
pratiques de dévotion. Giovanni Ricciardi d'Altamura 
t 1675 (MOPH, t. 13, p. 196-197} est vraisemblable
ment un des premiers à introduire la récitation du 
rosaire devant le Saint-Sacrement (L'année domini
caine, t. 10, p. 451); d'où son Modo~di instituire l_a 
congregazione del SS. Sacramento con il modo di recitare 
il SS. Rosario (Naples, 1640). Selon la tradition héritée 
du siècle précédent, Aurelio Risaliti facilite la dévotion 
des quarante heures par ses Preces dicendae in ... 
supplicatione quadraginta lwrarum (Palerme, 1615} 
et son Hora contemplativa d'un' anima ... interno collo
quio con il SS. Sacramento •.. (Palerme, 1619). Dans 

· la seconde moitié du 17e siècle, les dominicains propa
geront l'adoration eucharistique perpétuelle autour 
de couvents comme le Corpus Domini de Macerata 
(A. Zucchi, Il monastero del Corpus Domini •. , dans 
Memorie domenicane, t. 11, 1936, p. 366-369; t. 12, 
1937, p. 91-98; Regole... delle suo,;e della penitenza 
et osservanza di S. Domenico, Macerata, 1690; éd. 1736, 
ch. 33} ou le monastère de Farra d'Isonzo érigé par 
Basilio Pica t 1664 (MOPH, t. 13, p. 137-139; F. Spes
sot, Basilio Pica •. , Gorizia, 1933). Ces quelques exemples 
de formes dévotionnelles trouvent leur support habi
tuel dans les multiples confréries dont nous parlerons 
plus loin. 

Quant à la communion fréquente, le mouvement 
en sa faveur-commencé au 16e siècle s'étend largement; 
il semble que certa,ins dominicains isolés aient fait 
quelques réserves. Peut"-on interpréter en ce sens l'appro-

bation que donne_ en 1645 Vincenzo Candido à La 
fréquente communion d'Antoine Arnauld (L'année 
dominicaine, t. 11, p. 276)? Giuseppe Maria Paltinieri 
t 1702 dénonce des abus (Dissertationum trias ... De 
communione spirituali, Padoue, 1698}. Quoi qu'il en 
soit, la plupart des dominicains sont favorables à la 
communion fréquente, depuis G. L. De Fusco t 1621 
(B. Longo, Il venerabile G. L.De Fusco, Valle diPompei, 
1917, p. 100} jusqu'à Vincenzo Orsini, futur Benoît xm, 
promoteur de la communion des enfants, fondateur 
de confréries du Saint-Sacrement à Césène, Bénévent 
et ailleurs, et auteur d'une lstruzione per quei che 
devono ammettersi alla SS. Comunione, etc (G. Vignato, 
op. cit., p. 49-51}. 

2) Le mouvement marial. - Le 17e siècle est probable
ment en Italie le siècle le plus intensément marial de 
l'histoire dominicaine. Les livres de dévotion, de médi
tations, etc, sont nombreux, mais surtout un foison
nement de confréries anime le culte marial, au point 
que le maître général Giovanni De Marinis fait publier 
le Bullarium conf raternitatum ordinis praedicatorum 
(Rome, 1668), pour clarifier la situation; le rosaire 
y tient la place prépondérante (MOPH, t. 12, p. 115; 
Mortier, t. 7, p. 11). 

Parmi les livres sur les mystères de Marie, il faut 
citer, à côté de ceux d'I. Del Nente, le Giardino fiorito 
della Gran Signora Regina ... (Naples, 1615}, de Giacomo 
Affinati d' Acuto, qui suit l'année liturgique et qui est 
typique de nombreux autres, et l'ouvrage important 
d'Angelo Paciuchelli t 1660, Excitationes dormitantis 
animae ... (Venise, 1659; trad. italienne, 3 vol., Naples, 
1849}, dont les pages les plus remarquables sont dédiées à 
la Vierge. Parmi les livres les plus souvent réédités, 
citons celui de Sante Pascucci t 1728, Esercizi di 
devozione per celebrare le /este della SS. Vergine Maria. 
(Faenza, 1721). 

La dévotion mariale des dominicains a suscité des 
pratiques comme celle du mois de mai (Origini del 
culto... alla Madonna nel 11,laggio, dans Il Rosario. 
Memorie domenicane, t. 3, 1886, p. 225-238; t. 10, 1893, 
p. 434-438, 455-459, 532-534) ou des associations indé
pendantes du rosaire et de sa confrérie. Ainsi l'associa
tion organisée par Vinsi pour laies et religieux qui 
s'engagent à s'offrir comme « serviteurs, dévots, 
esclaves pour la vie entière à la Mère de Dieu » (R. Cai, 
Pratiche mariane del sec. xv11, dans Vita cristiana, t. 7, 
1935, p. 348-355). Mais le rosaire avec sa confrérie est de 
loin le mouvement marial le plus important qu'animent 
les dominicains italiens (voir dans Il Rosario. lefemorie 
domenicane, t. 5, 1888, p. 519-523, 698-701, 753-756). 

L'artisan principal en est Timoteo Ricci t 1643 (MOPH, 
t. 12, p. 353) qui imagine la récitation alternée du rosaire par 
deux chœurs, d'abord à Naples (1617; G. Lampo, dans Il 
Rosario .. , t. 39, 1922, p. 401-402), puis à Rome (1624), d'où 
la pratique s'étend. Aidé par Petronio Martini, il est surtout 
le créateur du rosaire perpétuel (:!.635) dont l'ampleur du succès 
fut un événement national (V. M. Fontana, Monumenta 
dominicana, Rome, 1675, 5• partie, ch. 1). Il faut lire les publi
cations d'alors sur le rosaire ou des chroniques comme celle 
de F. Di Poggio (op. cit. supra, ms, archives de Lucques) 
pour avoir une idée de la ferveur chrétienne provoquée ainsi 
dans l'Italie entière. La Vierge est proclamée patronne de 
nombreuses villes au point que Francesco Maildachini t 1644 
rédige des normes sur la façon dont les dominicains devront se 
comporter en ces occasions. Il est impossible de dénombrer les 
confréries qui se fondent jusque dans les villages. Voir Acta 
Sanctae Sedis necnon magistrorum ... pro societate SS. Rosarii, 
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Lyon, 1890, 4• partie, p. 1309-1313, 1333-1335, 1356-1360). 
En 1716, Clément xr étend à l'Église entière la fête du rosaire 
et la fixe au premier dimanche d'octobre (P. T. Masetti, 
Me1TWrie circa la /esta e l'officio proprio del Rosario, dans 
Il Rosario .. , t. 2, 1885). 

Le mouvement se maintiendra au 18• siècle, au moins dans 
sa première moitié; ensuite les écrits sur le rosaire sont moins 
fréquents, indice probable d'une baisse spirituelle dans la 
confrérie. 

Les apôtres les plus actifs sont, en Sicile, V. Pagano t 1650, 
Giovanni M. Bertini t 1669, Andrea d'Auria t 1672 (Il Rosa
rio .. , t. 22, 1905, p. 1,25-1,27), Giovanni Ricciardi d'Altamura 
t 1675, créateur du rosaire pour les agonisants (MOPH, 
t. 13, p. 196-197). 

Callisto di Misanello (Regole, costituzioni, esercizii spiri
tuali... nelle congregazioni e compagnie del SS. Rosario .. , 
i.• éd., Naples, 1647) nous renseigne sur les • écoles secrètes 
de mortification • dans la région de Naples; leurs membres 
sont formés d'après Thomas d'Aquin, Henri Suso et Antonin 
de Florence (cf 1. C., Le Scuole segrete di 1TWrtificazione .. , dans 
Vita cristiana, t .. 11, 1939, p. 517-521,); ce mouvement se répan
dit dans les confréries du rosaire. Giovanni Ricciardi lui dédie 
son Domenicale per tutto l'anno e modo di fondare ed esercitare 
le scuole di mortificazione (4 vol., Naples, 1640-1651,); ces 
écoles ont pour but de former spirituellement les confrères 
du rosaire les plus généreux. 

Le rosaire a suscité une abondante littérature. 
D'abord des œuvres de caractère général, comme les 
Sommes sur le rosaire (histoire, dévotion, apologie, etc) 
de A. Baretti, de S. Banchi, de A. Caraccia, G.B. Ric
cardi, P. Castrucci, etc. Ensuite, de nombreux ouvrages 
sur les miracles obtenus de la Vierge, d'autres aussi 
abondants proposant des sermons aux prédicateurs du 
rosaire. 

C'est plutôt le rosaire médité qui doit être, ici, mis en 
évidence. Les chapitres généraux insistent d'ailleurs sur 
l'aspect intérieur qui doit animer la. dévotion et ses 
manifestations extérieures. D'où une série de médi
tations ou de manières de méditer le rosaire (vg les 
ouvrages de B. Pica, A. Del Giudice d'Altamura, 
F.M. Bianco, G. Gattico, etc. 

3° LA VIE SPIRITUELLE DANS L'ORDRE n'est pas 
encore suffisamment explorée. Les grandes figures 
ma.nquenÇet pourtant, d'après les biographes et les 
témoignages de l'époque, les mystiques sont nombreux, 
surtout chèz les moniales, comme au siècle précédent. 
L'œuvre de Domenico Gravina t 16!i,3 (Ad discernendas 
çeras a falsis visionibus et revelationibus, 2 vol., Naples, 
1638) témoigne de l'actualité des problèmes mystiques 
que posait aux théologiens cette floraison. 

La direction spirituelle est beaucoup plus pratiquée 
qu'elle n'a laissé de traces. Giovanni L. De Fusco et 
Ignazio Del Nente sont de grands directeurs fort recher
chés; au rne siècle leur successeur sera Serafino Brienza 
(S. Tommaso spiritual,e direttore ov11ero Trattato della 
rinnegazione di noi, 2 vol., Naples, 1752-1753). Mais 
l'époque a laissé très peu d'études de théologie spiri
tuelle; on sait que J .M. Bertini (Teologia mistica secondo 
la d-Ottrina di S. Tommaso, Palerme, 1668), Vincenzo 
Giovannetti (De mystica theologia) en ont publié, mais 
leurs ouvrages sont introuvables, signe de leur petit 
tirage. Ignazio Del N ente a bien des pages, ~n particulier 
dans Della tranquillità dell' anima, qui ressortissent à ce 
genre, mais plus qu'un théologien de la mystique, c'est 
un spirituel. 

Les écrits spirituels, plus nombreux, manüestent 
l'attachement des auteurs pour la mystique nuptiale, 
pour le symbolisme et le lyrisme du Cantique, mais cela 

est fort commun alors jusque chez les prédicateurs. 
Nicolas Riccardi t 1639, Raimondo Rocco t 1655, 
la mystique Maria Villani t 1670, commentent le 
Cantique, mais ces écrits sont oµ restés manuscrits ou 
devenus introuvables. L'auteur spirituel qui semble 
dominer ces deux siècles, à la fois par le volume de son 
œuvre et sa valeur, est certainement Ignazio Del Nente 
(DS, t. 3, col. 129-130). 

Les écrits autobiographiques, de contemplatives 
surtout, restent peu explorés; du moins nombre de 
documents nous sont restés et mériteraient une étude : 
de Francesca Caterina Vacchini t 1609 {texte dans 
R. Roberti, Vita... con l,e apparizioni e miracoli .. , 
Tricarico, 1613; G.M. Martini, Vita .. , Viterbe, 1722); -
de Caterina Paluzzi t 1645 (fragments de l'autobio
graphie dans Filippo di San Paolo, Vita sororis .• , Rome, 
1667; voir aussi A. Tosi, Compendio della vita .• , Rome, 
1731; ses lettres au cardinal Frédéric Borromée sont 
perdues, cf G. Gabrieli, Lettere di F. Borromeo alla ... 
Caterina Paluzzi, dans Memorie d-Omenicane, t.10, 1935, 
p. 3-33); - de Caterina Vannini t 1606 (correspondance 
avec le cardinal Frédéric Borromée, cf DS, t. 1, 
col. 1872); - d'Ottavia Arditi (écrits et lettres dans 
l'anonyme Compendio della vita della ..• Ottaçia Arditi, 
Lucques, 1739); - de Gertrude Salandri t 1748 (auto
biographie dans G. Vittori, Vita .. , Rome, 1885; voir 
l'anonyme Vita ... caçata da' Processi e da altri docu
menti .. , Rome, 1774); - de Colomba Scaglione t 1753 
(autobiographie et correspondance publiées par son 
confesseur D. Fontanella, Vita .. , Naples, 1756); - de 
Deodata del Divino Amore t 1754 (écrits ascétiques aux 
archives épiscopales de Fermo; cf Memorie domenicane, 
t. 11, 1936, p. 361-362). 

Nombre de biographes ont pris soin d'insérer des fragments 
d'écrits de leur sujet; faute de mieux, leurs ouvrages nous 
renseignent sur la vie spirituelle de bien des contemplatives; 
nous en signalons ici quelques-unes : 

Giulia Cicarelli t 1621 (P. Manardi, La vita .. , Rome, 1668); 
- Paola di Santa Teresa t 1657 (D. Marchese, Sacro diario 
domenicano, t. 1, Naples, 1668, p. 1,8-87); - Maria Villani 
t 1670 (D. Marchese, Vita di' suor .. , Naples, 1671,); - Rosa 
Generali t 1680 (A. C. Spannocchi, Vita .. , Venise, 1722); -
Maria di Santiago t 1688 (N. Squillante, Vita .. , Naples, 1693). 

Domenica del Cuore di Gesù t 1709 (Anonyme, Fatti ammi
rabili .. , Venise, 1742); - Claudia De Angelis t 1715 (G. Maran
goni, Vita .. , Rome, 1805); - Caterina Alias di Gesù t 1716 
(A. Mongitore, Compendio della vita .. , Palerme, 1776); - Fia
letta R. Fialetti t 1717 (G. V. Patuzzi, Vita .• , Venise, 1740) ;
Maria Caterina della Volontà di Dio t 1722 (G. Gallizioli, 
Vita della serva .. , Venise, s d [1729]); - Rosa Giannini t 1741 
(P. T. Cherubino, Vita .. , Naples, 1755); - Maria Caterina 
Rosetti t 1751, (anonyme, Vita .. , Venise, 1761); - Domenica 
Prati t 1804 (G. Regoli, Brevi notizie ·sulla vita .. , ms, Santa 
Maria Novella, Florence, 1v, a. 3). 

4° AuTEURS SPIRITUELS. - Mis à part Ignazio 
Del Nente, aucun écrivain spirituel n'émerge, semble
t-il. Certains ouvrages pourtant sont solides et intéres
sants; tel Il tesoro nascosto (Naples, 1651) de Gregorio 
de Areylza (DS, t. 1, col. 842), en particulier dans ses 
derniers chapitres sur l'homme, image dela Trinité; tels 
encore, bien qu'ils soient purement théologiques, les 
écrits de Jean-Paul Nazari t 1646, souvent cité par 
Jean de Saint-Thomas et l'école de Salamanque; sa 
doctrine du Corps mystique, mise en évidence par 
É. Mersch (vg Le Corps Mystique du Christ, 2e éd., Paris, 
1936, passim), a eu grande influence sur La Croix de 
Jésus de L. Chardon (éd. F. Florand, Paris, 1937, 
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p. LXXXI-LXXXIV; voir R. Verardo, G.P. Nazari, dans 
Memorie domenicane, t. 24, 1949, p. 134-176, 21i4-277; 
t. 25, 1950, p. 35-li5). 

Au 18e siècle, l'auteur spirituel le plus fécond et le 
plus édité est sans aucun doute Fulgenzio Cuniliati t1759. 

Étant donné la place prépondérante des activités 
apostoliques à cette époque, les écrits dominicains 
reflètent cette orientation : les plus nombreux traitent 
de la vie chrétienne (vertus et vices, patience dans les 
souffrances, fins dernières, etc) ou offrent des textes 
pour soutenir les dévotions, la prière et la méditation 
des fidèles. 

Nous donnons ici une liste chronologique d'auteurs 
spirituels, sans répéter leurs ouvrages déjà cités. 

Mattia Fasano t 1607, Lume e specchio di virtù .. , 
Venise, 1607; etc. - Vincenzo Ferrini, t vers 161 0; 
DS, t. 5, col. 200-201. - Lattanzio da Cremona, 
Excelsum Deiparae encomium .. , Crémone, 1611. -
Innocenzo Cibo Ghisi, t vers 1612, Discorsi morali sopra 
i sette Salmi penitenziali, 3 vol., Venise, 1607-1610 
(trad. par Jean Baudouin, 3 vol., Paris, 1630). -
Giacomo Affinati d'Acuto, Il muto che parla. Dialogo ... 
dell'excellenzia e di difetti della Zingua .. , 2e éd., Venise, 
1606; Il monte santo della tribulazione (trad. par 
N. Coefîeteau, Paris, 1606; Lyon, 1620); Il mondo 
rinvesciato .. ; etc. Voir DS, t. 1, col. 21i6. 

Augusto Sellitto t 1616, Conforta d'agonizzanti ... per 
consolazione .. , Venise, 1614, 1619, 1621. - Domenico 
Gori t 1620, Esercizii spirituali ... della compagnia di 
S. Benedetto Bianco .. , Rome, 1610; Considerazionimorali 
intorno alla vita di Cristo .. , Florence (?); éd. augmentée 
par A.C. Spannocchi, Esercizi spirituali .. , Venise, 1682; 
Florence, 1825. - Giacinto De Nobili, Contemplazioni 
da farsi nell' orazione e nel ricevere il SS. Sacramento .. , 
(Pavie, 1628?)~ - Cornelio Avitabile t 1636, Della vera 
vita religiosa con alcuni sermoni .. , Naples, 1605. -
Nicolas Riccardi t 1639, Ragionamenti sopra le Litanie 
di Nostra Signora .. , 2 vol., Gênes, 1626. - Rafîaele 
Grillenzoni t 161i3, Affanni dell'anima timorata co' suo 
conforto e rimedi, aggiuntovi il metodo per risanare 
un'anima inferma di scrupulo, Venise, 1676. - Enrico. 
Del Gaudio (di San Bartolomeo), Scalco spirituale perle 
mense de' religiosi e de gl' altri devoti, Naples, 1644. -
Tommaso M. Dalla· Torella, Compendio de gli essercizi 
spirituali secondo le tre vie della perfettione, Rome, 161i8. 
- Nicolas Ridolfi t 1~50, Breve modo di /are l'orazione 
mentale, Rome, 1642 (trad. St. Meney, Paris, 1660). 

Teodoro Valle t 1651, Meditazioni per li nove giorni 
della novena della B. Vergine innanzi la Natività di 
Cristo e altre in honore della Passione .. , Naples, 1621. -
Angelo Paciuchelli t 1660, Trattato della patienza, 
Pérouse, 1657, etc; Excitationes dormitantis animae .. , 
Venise, 1659, 1680; Discorsi morali sopra la Passione .. , 
Venise, 166/i, etc. - Raimondo Romani, Compendio 
dell'orazione mentale dove ... si insegna ai principianti .. , 
Rome, 1662, 1676. - Gregorio Pinelli t 1667, Stimulus 
charitatis omnibus peregrinantibus .. , Naples, 1636. -
Sur Girolamo Ercolani t 1668, cf DS, t. li, col. 936. -
Niccolo Berardi (t vers 1670), Geremia piangente ... 
Sentimenti morali sopra... Recordare Domine, Pérouse, 
1653; Moisè trionfante ... Documenti sacri sopra il cantico 
Cantemus Domino, Lucques, 1655. - Giuseppe Ciantes 
t 1670; DS, t. 2, col. 886-887. - Giacinto Granara 
(t vers 1670), La scuola della vera sapienza, Venise, 
1665; etc. - Ambrogio del Giudice d'Altamura t 1676, 
Il Mèlchisedec, overo Lezzioni in lode del SS. Sacramento 

dell' Eucaristia, Rome, 1653 ; M editazioni so pra gli 
misteri del SS. Rosario, Naples, 1659. - Benedetto 
Bovio t 1683, Vita cristiana da praticarsi per tutti per 
isfuggir l'inferno e acquistarsi il paradiso, Trévise, 1667, 
1673; Ragionamento della custodia degli Angeli .. , 
Trévise, 1762. - Gregorio de Areylza t 1691, Stimoli 
alla sagra solitudine, Naples, 1677, 1685. - Paolo 
Richiedei, Regola data dal P.S. Agostino... dove ... si 
discorre di tutte le materie .. , Brescia, 1675, 1687; Pratica 
de coscienza per tutte le religiose claustrali .. , Brescia, 
1689. 

Francesco Antonio Malaspina, Breve e distinto diret
torio per bene esercitare le potenze dell' anima nel tempo 
dell'orazione mentale, Florence, 1706. - Giacinto Maria 
Marii (t vers 1707), Sacro ritiro ovoero Esercitii spiri
tuali, Venise, 1687, 1707. - Giuseppe Paltinieri t 1702, 
Compendio della christiana perfettione .. , Padoue, 1700. -
Tommaso Borelli (t après 1708), Rosario meditato e 
recitato ... Discorsi · annuali fondati sopra l'Eoangelii 
correnti .. , Gênes, 1708. - Giovanni B. Mazzoleni t 1712, 
Il crocifisso oenerato oovero diooti eserciti .. , Venise, 
1705; etc. - Domenico Ricci, Homo interior iuxta 
Doctoris Angelici doctrinam... ad explodendos errores 
Michaelis de Molinos, 3 vol., Naples, 1709-1712. -
Giacinto Rosciano t 1719, Il Rosario annuale .. , medi
tazione perpetua delli quindici misteri .. , 2 vol., Palerme, 
1705-1706. - Basilio Ferri (t vers 1723); DS, t. 5, 
col. 198-199. - Sante Pascucci t 1728, Esercizi di 
deoozione per celebrare le /este della S. Vergine .. , Faenza, 
1721, etc. - Cesare Samminiati t 1729, Istruzioni per 
due spirituali esercizi ... çerso le Piaghe di N.S. Gesù 
Cristo .. , Viterbe, 1722; Galleria spirituale di xxu sacre 
Immagini .. , Lucques, 1726; etc. - Serafino Montorio 
t 1729, Riµessi storico-morali sopra tutte le /este della ... 

· Vergine .. , Naples, 1721. 
Domenico Maria Celi t 1730, Feroori e ringraziamenti 

da praticarsi avanti e dopo la S. Comunione per tutte le 
domeniche .. , Lucques, 1727. - Giuseppe Aldrisi t 1730, 
L'immagine della religiosa .. , Venise, 1713. - Sebastiano 
Marzari, Sermoni breoi del SS. Sacramento .. , 2 vol., 
Venise, 1725; Aggiunta di altri trenta sermoni .. , 
Florence, 1730. - Giacinto Maria Anti t 1732, Vita di 
Maria sempre Vergine ... con vari ragionamenti di vizi e d1 
oirtù .. , Vicence, 1684; La compunzione procurat, 
a' penitenti con la sposizione dei sette Salmi penitenziali, 
Vicence, 1720. - Gundisalvo Carattini, Vita claus
tralis, Vérone, 171i3. - Domenico Maria Pascucci, 
Esercizi spirituali proposti alli ecclesiastici .. , 2e éd., 
Naples, 1746. - Jacopo Boni t 1747, Il conoito eucaris
tico imbandito alle delizie delle sue spose dall'Incarnata 
Sapienza, 2 vol., Ferrare, 171i2. - Tommaso Spinelli 
t 1748, Otto sermoni cordiali per gli otto giorni degli 
esercizi spirituali, Naples, 1745. 

Fulgenzio Cuniliati t 1759, Meditazioni per tutto 
l'anno .. , 8 vol., Venise, 1733-173/i; Anno dei Santi ... 
Leggendario ... a modo di meditazioni .. , Venise, 1738; Il 
predicatore eucaristico, 2 vol., Venis.e, 1744, 1752; Il 
religioso claustrale professo negli esercizi spirituali, 
Venise, 1748, 175/i..; rééd. sous le titre Esercizi spiri
tuali per il religioso .. , Venise, 1773, etc. - Vincenzo 
Mugnani, Sagro settenario swra i principali effetti della 
nascita del Saloatore .. , Venise, 1761. - P.M. Lauro, 
Esercizi spirituali di discorsi, istruzioni e prediche per 
uso delle sante missioni, Naples, 1763. - Salvatore 
Arcieri, Esercizi spirituali per li secolari ed ecclesias
tici .. , Naples, 1788. - Errico De Rosa, Meditazioni e 
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poemi sacri ovfJero Verità eterne ... Esercizii spirituali di 
di.eci giorni, Naples, 1797. 

3. De 1800 à 1950. - 1° CARACTÈRES GÉNÉRAUX. 
- Pour l'ordre comme pour l'Église en I talle, le 19e siè
cle est sous le signe de nombreuses crises et persécutions. 
Touchée plus tard que la France par la vague anti
religieuse, l'Église italienne sera en butte à l'hostilité, 
ou au moins à l'anticléricalisme, jusqu'au dernier 
tiers du siècle. 

L'occupation napoléonienne supprime les ordres religieux 
dans les territoires sur lesquels elle s'étend progressivement 
(décrets de 1806, de 1810). Libéralisme, carbonarisme, franc
maçonnerie sont nettement anticléricaux et atteignent assez 
largement le peuple chrétien. Au milieu du siècle, nombre 
d'italiens rendent Pie 1x et l'Église responsables de l'échec 
du mouvement national de 1848; puis la question romaine 
empoisonnera la seconde moitié du siècle (voir R. Aubert, 
Le pontificat de Pie 1x, coll. Fliche et Martin, t. 21, Paris, 1952, 
p. 72-107). 

L'ordre dominicain, plusieurs fois supprimé dans 
toute l'Italie ou l'une de ses parties (1855, 1866, 1873), 
suppoi:te les conséquences négatives de ce climat 
politique et social; plus encore, la scission des provinces 
dominicaines d'Espagne et des colonies espagnoles 
en 1806, - les provinces les plus florissantes alors -, 
qui ne se terminera qu'en 1872 (Mortier, t. 7, p. 430-
438, 494), l'absence de chapitres généraux de 1777 à 
1832 et de 1844 à 1862, sont autant d'indices d'une 
crise profonde qui n'est pas propre à l'Italie, mais 
qui est sans doute la plus grave que l'ordre y ait connue. 

Cette crise est illustrée par les statistiques. Les provinces 
italienn.es comptent 1595 membres en 1844, 825 en 1876, 
à peu près 500 en 1910. Cette date marque le bas de la courbe 
numérique, puisque vingt ans plus tard on compte 655 domi
nicains dans la Péninsule. La reprise est cependant plus tar
dive que dans d'autres pays : en 18(.4, l'Italie représente un 
tiers de l'ordre, en 1876 un quart, en 1910 le neuvième (cf 
Walz, p. 523-525). Les chiffres ne donnent que des indications 
limitées; il est certain qu'en dépit d'une décroissance numé
rique le dernier tiers du 19• siècle est sous le signe du renouveau. 

Pourtant, durant cette longue crise, de petits groupes 
fervents, d'abord dans les cloîtres, puis d'une manière 
plus visible par les livres, les mouvements spirituels 
qui reprennent vie et les activités apostoliques qui 
n'ont jamais été abandonnées, témoignent de la vie 
de l'ordre. On ne s'étonnera pas que, dans les circons
tances décrites, les grandes œuvres doctrinales ou 
spirituelles soient rares. 

2° LE RENOUVEAU. - Le pontificat de Léon XIII 
(1878-1903) coïncide avec la renaissance dominicaine 
en Italie, ou du moins elle y apparaît au grand jour. 
Ce n'est pas qu'auparavant la vie spirituelle ait fait 
défaut; on compte des mystiques, comme Reginalda 
Tosetti t 1817, âme réparatrice (Luca di San Giuseppe, 
Vita .. , Florence, 1906), et Rosa Colomba Asdente 
t 1847 (G. Ferrari, La monaca di Taggia, Sr. Rosa .. , 
Turin, 1933). Les auteurs spirituels ne man
quent pas, comme Filippo Anfossi (Quadragesimale, 
Rome, 1815; Esercizi spirituali, Rome, 1821; etc), 
G.M. Airenti et Giuseppe Morassi t 1870 qui écrivent 
sur le rosaire. Le couvent de La Quercia (Viterbe) 
est un foyer spirituel animé par le théologien Giacinto 
Pellegrinetti et par Vincenzo Palmegiani t 1863, 
vingt ans maître des novices; il forma Lacordaire, 

V. Jan del et les premiers dominicains français à la 
vie de l'ordre (Année dominicaine, revue, t. 3, 181>3, 
p. 258-260; Memorie domenicane, t. 13, 1938, p. 56-66). 
Le noviciat de Bosco {Piémont) forme aussi des disciples 
de Lacordaire {Augustin d'Arres, SoufJenirs du noPiciat 
de Bosco, dans Année dominicaine, revue, t. 12, 1872, 
à t. 14, 1874, passim). 

Plusieurs actes de Léon XIII sont des facteurs impor
tants pour la renaissance spirituelle de l'ordre, en 
Italie particulièrement {cf Leo Papa XIII et Ordo praedi
catorum, Rome, 1884); ainsi ses interventions en faveur 
du thomisme (J.J. Berthier, S. Thomas ... doctor com
munis, Rome, 1914); il déclare saint Thomas patron 
des écoles catholiques {bulle Aeterni Patris, 1880); il 
encourage l'édition léonine, etc. 

1) Les mouvements spirituels. - Les directives de 
Léon xm sur le rosaire {encyclique Supremi apostolatus, 
1er septembre 1883) provoquent un grand réveil et 
un rajeunissement de la dévotion. Tommaso M. Granello 
t 1911 (Il Rosario. Memorie .. , 1911, p. 219 svv, 230 svv) 
conçoit et fonde en 1884 la première revue de l'ordre 
en I talle, Il Rosario. Memori~ domenicane, qui répand 
et unifie la dévotion (Memorie domenicane, t. 8, 1933, 
p. 11-24). ,Marcolino Cicognani compose un mois 
d'octobre (Leone xm e il Santo Rosario. Letture per 
il mese di ottobre, Rome, 1898). Costanzo Becchi t 1930 
(Memorie domenicane, t. 6, 1931, p. 20-27, 121-127) 
réorganise et relance le rosaire perpétuel et en établit 
le centre à Santa Maria Novella de Florence {I. Grossi, 
L' Associazione del Rosario perpetuo in Italia, dans la 
revue Sicut Rosa, 1960, p. 43-52). Rosario Bianchi 
enfin fonde en 1909 le rosaire des enfants (rosarianti), 
avec sa revue (Rose e Gigli). 

A côté du rosaire, il faut mentionner le mouvement 
des << Serviteurs de l'éternelle Sagesse » fondé en 1929 
par Enrico Genovesi (t 1958; Bolletino di San Domenico, 
t. 39, 1958, p. 236-237); son rôle spécifique est la 
diffusion de l'Évangile dans le peuple; à côté de cette 
diffusion du texte, le mouvement publie des brochures 
qui introduisent à l'Évangile, organise des << journées 
de l'Évangile >>, des congrès, suscite des associations, 
etc ( Vita cristiana, t. 15, 1943, p. 490-495). 

2) Le culte de l'eucharistie prend un nouvel essor 
au début du vingtième siècle dans toute l'Église. 
La dominicaine Maria Luisa Maresca t 1912 {Il Rosario. 
Memorie .. , t. 29, 1912, p. 362-365) en est une apôtre 
active; elle n'est pas étrangère à l'encyclique Mirae 
charitatis {1902) de Léon XIII; sa Noçena del Corpus 
Domini {1901; 4e éd., 1905) · attire l'attention de 
Pie x qui lui en témoigne sa reconnaissance {Il Rosario. 
Memorie .. , t. 24, 1907, p. 319-321). 

La dévotion au Cœur eucharistique du Christ compte 
parmi ses défenseurs le théologien Albert Lepidi 
t 1925 (De cultu cordis Jesu eucharistici explicatio 
dogmatica, Rome, 1905; trad. E. Hugon, 2e éd., Paris, 
1926). Cf DS, t. 4, col. 1648-1653. 

Giocondo Lorgna t 1928 fonde en 1922 une congré
gation dominicaine consacrée au culte eucharistique 
et à l'éducation de l'enfance (A. Portaluppi, Profila 
della vita .. , Venise, 1950). On a publié ses Consigli 
ad un giofJane superiore (RiPista di ascetica e mistica, 
t. 2, 1957, p. 116-119, 220-231). 

Ces quelques exemples illustrent les différents 
genres de réalisations que suscite le culte eucharistique. 

3) La direction spirituelle. - Autour de Naples 
et du sanctuaire marial de Pompéi, un groupe de 
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spirituels est animé par deux directeurs d'âmes. Alberto 
Radente dirige pendant dix ans (1875-1885) l'initiateur 
social et marial que fut Bartolo Longo; il dirige aussi 
Caterina Volpicelli, la sœur Giuliana et surtout une 
mystique qui se rapproche par certains côtés de Cathe
rine Emmerich, Maria Luisa Ascione t 1875, fondatrice 
de l'institut de la Vierge des Douleurs et de sainte 
Philomène (cf N. Taccone Galluci, Suor M. L. di Gesù 
e l'illustrazione della sacra Scrittura, s I, 1876); Radente 
publia son autobiographie (Vita ed intelligenze spiri
tuali della serva di Dio .. , 2e éd., Naples, 1883), qui 
n'a pas encore fait l'objet d'une étude critique et 
théologique. 

Emilio De Caria est aussi un grand directeur, en 
particulier de la tertiaire dominicaine Maria Bianca 
Dusmet t 1887 dont il publie I'Autobiografia di Maria 
Dusmet .. , Naples, 1889. 

Indépendant de ce groupe napolitain, Enrico Milioni 
t 1889 dirige Marie-Thérèse de Savoie t 1879 et l'incite 
à écrire le récit de sa vie (publié dans Nuova antologia, 
Rome, 16 avril 1932); on conserve quelques lettres 
adressées à son père spirituel (dans Memorie domenicane, 
t. 5, 1930, p. 418-420). - Vincenzo Vera t 1907 dirige 
Teresa Solari et la seconde dans sa fondation de là 
<< Piccola casa della Provvidenza » de Gênes (D. Ardito, 
Pagine di storia e di fede .. , Turin, 1921). - On peut rap
procher de ces directeurs et spirituels la contemplative 
Agostina Sandrone t 1839 dont on garde quelques 
lettres et écrits (dans G. Baravalle, Vita .. , Ponza, 1905, 
p. 180-192). 

4) Les études et les courants spirituels. - L'ordre 
dominicain en Italie ne possède pas à cette époque 
de grandes figures spirituelles qui créent derrière elles 
un courant original. Mais, dans la seconde moitié du 
19e siècle et depuis lors, le réveil des études hagiogra
phiques et historiques, dans l'ordre et hors de l'ordre, 
remet en pleine lumière sainte Catherine de Sienne 
et Savonarole. Ces études ont le grand mérite de vivifier 
les courants spirituels traditionnels des dominicains 
italiens et de les répandre largement. 

Nous nous bornerons à rappeler les débuts de ce 
réveil; les études et éditions du 2oe siècle se trouvent 
facilement dans les bibliographies. 

De Catherine de Sienne, on réédite le Diawgue 
(1842, 1866), les lettres (1860), les prières (1865), la 
vie par Raymond de Capoue (1866), la Legenda minor 
(1868), etc. Pie 1x la proclame seconde patronne de 
Rome (1866). A la même époque, les œuvres spirituelles 
de Savonarole, qui n'étaient plus guère accessibles que 
dans des éditions du 15e siècle, sont à nouveau publiées 
(lettres, 1850, 1858; commentaire sur le Pater, 1865; 
sermons, 6 éditions diverses avant la fin du siècle). Le 
quatrième centenaire de sa mort (1898) donne un 
nouvel essor aux études historiques sur le .Frate; il 
suffit de consulter les Sources historiques du moyen âge 
d'U. Chevalier (Bio-bibliographie, t. 2, Paris, 1907, 
col. 4156-4163) pour prendre une idée de leur abondance. 

Au 20• siècle, le mouvement se poursuit; on notera qu'il 
s'étend davantage (!'Angelico; Antonin de Florence, etc, 
sont à leur tour l'objet d'études ou d'éditions) et qu'il s'attache 
à restituer les textes authentiques par un lent travail critique. 
Naissent des sociétés dotées de revue (vg la société interna
tionale des études catheriniennes et son Bulletin, 1923), 
une chaire catherinienne à l'université de Sienne (1926), 
etc. 

Voir L. Zanini, Bibliografia analitoca di Santa Caterina 

da Siena, 1901-1950, dans Miscellanea del centro di studi 
mediePali, Pubblicazioni del!' università del Sacro Cuore, n. 58, 
Milan, 1956, p. 325-374. - L. Ferrara, Bibliografia saPona
roliana, Florence, 1958. 

Les dominicains ont apporté leur juste part à ce 
travail de ressourcement, en particulier Ludovico 
Ferretti t 1930 (Memorie domenicane, t. 5, 1930, p. 295-
303), Tommaso Alfonsi t 1947 (ibidem, t. 22, 1947, 
p. 79-80), Alberto Zucchi t 1948 (ibidem, t. 23, 1948, 
p. 59-72) et surtout Innocenzo Taurisano t 1960, à 
qui l'on doit, outre ses études catheriniennes, le Catalo
gus hagiographicus ordinis praedicatorum (2e éd., Rome, 
1918), des publications sur la spiritualité primitive 
de l'ordre et sur le mouvement dominicain à Lucques 
au seizième siècle (I Domenicani in Lucca, Lucques, 
1914), etc. 

Il faut encore signaler l'apport historique et spirituel 
· des revues dominicaines. Il Rosario. Memorie domeni
cane (A. Zucchi, Il contributo di un periodico italiano 
alla storia dell'ordine, AFP, t. 2, 1932, p. 505-511) 
se dédouble en 1926 pour donner le jour aux Memorie 
domenicane spécialement consacrés à la spiritualité 
dominicaine en Italie. La revue eucharistique Il 
SS. Sacramento (1937) est l'organe des confréries du 
Saint-Sacrement (Memorie domenicane, t. 12, 1937, 
p. 180-181). Vita cristiana (1929) prend un nouvel 
essor en devenant (1956) la Rivista di ascetica e mistica, 
toujours dirigée par les dominicains de Florence. Ces 
revues à la fois pratiques, doctrinales et historiques 
expriment pour une bonne part la vie spirituelle domi
nicaine. 

3° AuTEURS SPIRITUELS. - Cardinal Francesco 
Gaude t 1860, La divozione delle tre ore di Agonia 
di N.S. Gesù Cristo in croce, Turin, 1880. - Tommaso 
Ghilardi t 1873, Esposizione letterale e mistica di tutta 
la messa .. , Mondovi, 1867. - Vincenzo Gatti t 1882, 
Coroncina di meditazioni, Lucques, 1856. - Tommaso 
Straniero, Considerazioni per la novena e festa di san 
Giuseppe, Bari, 1868; Della vita e dei misteri della 
Vergine Santissima, 2 vol., Naples, 1877; La morte 
mistica. Istruzioni cristiane, Naples, 1886. 

Vincenzo Vera t 1~07, Le glorie di Maria ... celebrate 
dall'Angelico Dottor .. , Gênes, 1879; Il pascolo della 
fede e della pietà, 2 vol., Gênes, 1880; I misteri della 
dottrina e dei fatti di Gesù Cristo .. , 2 vol., Gênes, 1883; 
I tesori della parola di Dio, 2 vol., Gênes, 1886-1887; 
Fiori di santità e di sapienza, 7 vol., Gênes, 1898; 
In ossequio devotissimo alle cinque Piaghe del divino 
Redentore, Gênes, 1905. - Pio A. Del Corona t 1912 
(cf L. Ferretti, Vita .. , Rome, 1927), I quattro cardini 
della felicità secondo S. Tommaso .. , 2e éd., Florence, 
1890; Il preziosissimo Sangue, considerazioni divote di 
san Alberto Magno, San Miniato, 1883; La teowgia 
di san Paolo col piccolo commento · di san Tommaso .. , 
San Miniato, 1884; Elevazioni sul mistero dell' Eucaris
tia raccolte ... di san Alberto Magno, 3e éd., Florence, 
1906; Le rose di Maria, 2e éd., Florence, 1891; I misteri 
di Gesù Cristo secondo ... san Tommaso, 4 vol., San 
Miniato, 1882-18%; etc. - Raffaele Ferrari t 1931, 
auteur de nombreux écrits spirituels destinés au grand 
public (cf Memorie domenicane, t. 7 et 8, 1932-1933, 
passim). - Agostino Narcini t 1939, La comunione dei 
santi, Arezzo, 1929; I ncontro alla V ita, Grottaferrata, 
1931. 

Domenico ABBRESCIA. 
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m. EN FRANCE 

A. 1s•.1s• SŒCI.ES 

1. Le rayonnement de l'esprit dominicain. -
Avant de parler des mouvements réformateurs et des 
auteurs qui ont exprimé la vie spirituelle de l'ordre, 
il faut rappeler sommairement les faits qui mani
festent l'extension de l'influence dominicaine et son 
cadre historique, pour pouvoir situer la spiritualité 
des frères prêcheurs en de justes perspectives. 

1° LEs 13e ET 14e SIÈCLES. - L'esprit dominicain, 
dès l'origine, exerça son rayonnement en France 
depuis le centre intellectuel et spirituel qu'est le couvent 
de Saint-Jacques de Paris, où les premiers frères 
arrivèrent en septembre 1217. 

On connaît assez l'œuvre des docteurs du 13e siècle, 
surtout Albert le Grand et Thomas d'Aquin, pour 
qu'il ne soit pas besoin d'y insister. Leur philosophie 
et leur théologie vivifiées par un retour à la pensée 
grecque sont le fondement d'une vie spirituelle for
tement enracinée dans l'humain. On sait moins le 
retour aux sources scripturaires; vers 1230, Hugues 
de Saint-Cher entreprend la première concordance 
biblique; une équipe de Saint-Jacques travaille vers 
1236 à une révision de la Bible à partir des textes 
originaux; Hugues de Saint-Cher publie une<< postille & 

ou interprétation continue de !'Écriture qui conservera 
crédit durant trois siècles; les maîtres commentent 
habituellement l'un ou l'autre des livres des deux 
Testaments (cf M.-D. Chenu, Le couvent de Saint
Jacques et les deux renaissances du J3e et du J6e siècles, 
dans Cahiers Saint-Jacques 26, Paris, s d, p. 15-16). 

L'activité des dominicains demeure profondément 
marquée par l'esprit apostolique et missionnaire 
des origines. Une des préoccupations des frères de 
Paris est le monde musulman. En 1256, au chapitre 
général de Paris, Humbert de Romans, maître général, 
félicite les frères de leur zèle pour l'étude de la langue 
et du monde arabes; c'est en ce contexte missionnaire 
qu'il faut situer la Somme contre les gentils. Les efforts 
en vue de l'union avec les orientaux sont attestés 
par les faits : en 1234, Pièrre de Sézanne est l'un des 
quatre théologiens envoyés par Grégoire IX à Constan
tinople; et au 2e concile de Lyon (1274) les domini
cains apportent une remarquable contribution (cf le 
rôle d'Humbert de Romans, puis de Pierre de Taren
taise devenu Innocent v, dans Chenu, p. 17-18). 

Saint-Jacques n'est pas le seul centre spirituel de France. 
D'autres couvents joueront dans les différentes régions un rôle 
analogue. L'état actuel des recherches ne permet pas encore de 
recueillir des données précises; on ne commence à trouver 
quelques indications que pour les siècles postérieurs. 

Au H• siècle, on poursuit les tâches d'enseignement et de 
prédication. Mais la vie des couvents est souvent entravée et 
bouleversée par la guerre de Cent Ans qui commence en 13(.7, 
par la peste noire et le Grand Schisme (1378). 

Se reporter à l'art. FRANCE, 13•-14• siècles, DS, t. 5, 
col. 855 svv, surtout col. 857-860, 863-86(.. 

2° LE 15e SIÈCLE relève les ruines; des essais de 
réforme vont préparer la renaissance du siècle suivant. 
Les prêcheurs n'ont pas cessé d'occuper, dans le monde 
intellectueJ et spirituel, des postes de premier plan. 
Trois provinces se partagent le territoire de la France 
au début du siècle : celle de Toulouse, la première 
constituée par saint Dominique, celle de Provence, 
qui s'en est détachée en 1301, et l'immense province 

de France qui s'étend d'Angoulême à Liège, de Metz 
à Quimper et descend jusqu'à Grenoble et Annecy. 

Significatif est le rôle que jouent les théologiens de 
l'ordre aux conciles. Ainsi à Constance (1414; cf Mor
tier, t. 4, p. 95; sur le rôle de l'inquisiteur Jean Polet, 
voir p. 100), à Bâle (1431; Mortier, t. 4, p. 282 svv), 
à Ferrare et Florence. Ce n'est pas sans raison que 
deux des maîtres généraux les plus marquants du 
siècle, Barthélemy Texier (1426-1449) et Martial 
Auribelli (1453-1462 et 1464-1473), sont issus des 
provinces françaises : autant d'indices de vitalité. 
Car, après le creux 14e siècle, une vie spirituelle renou
velée affieure sous l'aspect des premiers essais de 
réforme. C'est dans le midi la tentative d'Étienne 
Lacombe, provincial de Toulouse de 1378 à 1383 
(cf G. Meersseman, Étude sur l'ordre des frères prêcheurs 
au début du Grand Schisme, AFP, t. 25, 1955, p. 231-
234); c'est celle du bienheureux Michel Pagès t 1436, 
à Castres (Mortier, t. 4, p. 189-190); un mouvement 
réformateur prend naissance dans les couvents de Renel, 
Bordeaux, Agen, Montauban (ibidem, p. 537-538); 
par deux lettres de cardinaux légats et une du maître 
général Texier, on sait que le couvent de Lyon avait 
déjà été réformé en 1433 (Bibliothèque municipale 
de Lyon, .ms GG 115). Chez les moniales de Prouille, 
l'observance est florissante vers 1430 (Mortier, t. 4, 
p. 190). 

A l'extérieur des couvents, les prédicateurs portent 
partout la parole de Dieu. Il faut noter surtout au 
début du 15e siècle l'influence extraordinaire de saint 
Vincent Ferrier dans tout le sud-ouest de la France 
et en Bretagne (cf Saint Vincent Ferrier, Saint-Alban
Leysse, 1956). Dans cette dernière province, le saint, 
dont le corps est conservé à Varines, va exercer un 
rayonnement durable, renouvelé en 1455 par sa canoni
sation. C'est aussi au 15e siècle que la prédication 
populaire du rosaire prend son essor avec Alain de 
la Roche (cf supra, col. 1431-1432, et infra, col. 1506). 

3° Au 1fie SIÈCLE, les dominicains français sont 
présents dans les grands débats qui s'engagent. Les 
plus clairvoyants, comme saint Thomas jadis, ont 
travaillé à christianiser la nouvelle renaissance, mais 
ils se sont heurtés à beaucoup d'incompréhension. 

Plusieurs d'entre eux, ouverts sur les problèmes de l'heure, 
ont tenté de les résoudre. C'était d'abord l'assimilation de 
l'antiquité. Guillaume Petit, maître en théologie de Saint
J acques, conseiller influent de François 1•r, propose en 1517 de 
faire appel aux humanistes Érasme et Budé; Pierre Crockaert 
t 15H, venu de Montaigu, et A. Meygret t 152(. restent plus 
scolaires dans leurs commentaires d'Aristote (entre 1510 et 
1519); un des meilleurs philologues d'Italie, A. Giustiniani 
t 1536, professe cinq ans à Saint-Jacquès; Giocondo de Vérone 
t 1517, appelé à Paris par Louis xu (H95), n'est pas seulement 
le technicien constructeur du pont Notre-Dame, il est un 
humaniste fort apprécié de Budé. 

Dans la question du retour à l'Évangile, Guillaume Petit 
protège un Reuchlin, un Lefèvre d'Étaples; Giustiniani publie 
en 1516 le psautier en hébreu, grec, arabe et chaldéen; Meygret, 
dans un sermon retentissant à Rouen, prétènd dégager l'Évan
gile des traditions adventices. 

Mais surtout vient du nord la grande vague réfor
matrice : à l'intérieur de l'ordre, elle s'incarne dans 
la congrégation de Hollande (cf infra), au dehors 
dans la de'1otio moderna. L'un des soutiens de Stan
donck est Jean Clérée qui se ralliera à la congrégation 
de Hollande, sera chargé en 1501 par le maître général 
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de réformer Saint-Jacques et deviendra lui-même 
maître général en 1504. 

Peu après, un puissant renouveau -théologique 
se cristallise autour de François de Vitoria qui séjourne 
à Paris de 1507 à 1522; ses disdples occupent les 
chaires parisiennes pendant deux générations, entre 
autres, Matthieu Ory t 1557 et Jean Benoît, dont Ignace 
de Loyola et ses compagnons entendront les leçons. 
Vers cette époque aussi paraît la première édition 
parisienne de la Somme de saint Thomas. Voir R. G. Vil
loslada, La UniPersidad de Paris durante los estudios 
de Francisco de Vitoria, coll. Analecta gregoriana H, 
Rome, 1938. 

La première moitié du siècle est remplie par les 
controverses avec les novateurs. Là encore, les domi
nicains sont très soucieux de l'actualité. Aux noms 
de Guillaume Petit et Matthieu Ory, il faut ajouter 
celui de Pierre Doré, par ailleurs spirituel des 
plus lus; Étienne de Paris riposte à Calvin avec 
sa Christiani hominis institutio (Paris, 1552); Pierre 
Godebille sera au colloque de Poissy un des plus rudes 
adversaires de Théodore de Bèze (1561). Voir 
M.-D. Chenu, L'humanisme et la réforme au collège 
de Saint-Jacques de Paris, dans ArchiPes d'histoire 
dominicaine, t. 1, Paris, 1946, p. 130-15lo. 

Par la prédication à la cour et la direction des consciences 
royales, les prêcheurs atteignent les hautes sphères de la 
société: Jean Clérée et Yves Mahyeuc sont confesseurs royaux; 
Matthieu Ory, prieur à Saint-Jacques, a la confiance de 
François 1er qui le charge de sa sœur Renée de Valois, séduite 
par les idées luthériennes; Jacques le Hongre prêchera en 1563 
l'oraison funèbre de François de Guise. Jean de Guiencourt 
t 1553 sera prédicateur de François 1•r; Jacques Fouré t 1578 
prédicateur de Henri u et de Charles 1x. 

L'épiscopat est dignement représenté parmi les dominicains. 
Il faut citer une fois de plus Guillaume Petit, devenu évêque de 
Troyes, Étienne de Paris, évêque auxiliaire de Rouen auprès du 
cardinal de Vendôme, et surtout Yves Mahyeuc, de la congré
gation réformée de Hollande, qui, dans son évêché de Rennes 
(1507-15H), réalise un admirable apostolat de dévouement aux 
pauvres, de rénovation du clergé et de défense de la foi (Henri 
Poisson, Une lumière de l'Ordre des Frères prêcheurs, Yves 
Mahyeuc, s I, 1957). · 

Pour le contexte du mouvement de réforme en France, voir 
DS, t. 5, col. 896-910, et la bibliographie, col. 891-892. 

t,,o Au COURS DES 17e ET 13e SIÈCLES, les dominicains 
continuent à être présents aux préoccupations contem
poraines; quelquefois trop, lorsqu'ils s'inféodent à la 
politique. Ils interviennent dans les grandes questions 
qui agitent l'opinion : jansénisme, quiétisme, gallica
nisme. A propos du premier, on cherche souvent à 
les compromettre, sous prétexte qu'ils ne sont pas 
molinistes. Si certains, comme Noël Alexandre t 172lo, 
sont d'une orthodoxie douteuse, de grands théologiens ne 
manquent pas, tels François Vermeil t 1657, Vincent 
Baron t 167lo, Vincent Contenson t 167lo, Antonin 
Réginald t 1676 (Mortier, t. 7, p. 57-61). Par ailleurs, 
Alexandre, comme beaucoup de ses confrères, se fait 
le défenseur du gallicanisme dans son Historia eccle
siastica (Quétif-Échard, t. 3, p. 380-398; Mortier, t. 7, 
p. 131). Quant au quiétisme, il trouve en Antonin 
Massou~ié un adversaire intransigeant, tandis que 
Louis Chardon et Alexandre Piny sont beaucoup 
plus équilibrés sur les questions touchant la mystique. 
Au 188 siècle, les dominicains sont surtout absorbés 
par les controverses avec les encyclopédistes et les 
philosophes, tel Bernard Lambert t 1813. Dans le 

domaine scientifique, Jacques Goar (1601-1653) et 
surtout Michel Lequien (1661-1733) continuent par 
leurs travaux importants le retour à l'antiquité chré
tienne. 

A cette époque, comme au siècle précédent, les évêques domi
nicains (entre 1623 et 1676, on compte, pour l'ensemble de 
l'Église, 5 cardinaux et 152 évêques) s'efforcent d'exercer une 
action pastorale profonde; les uns par leurs écrits, par exemple 
Nicolas Coëffeteau, évêque de Marseille; d'autres, comme Noël 
Deslandes (1569-164'5) en son évêché de Tréguier, accomplissent 
une œuvre analogue à celle de Mahyeuc au siècle précédent. 

Les dominicains ne se tiennent pas à l'écart des 
réalisations apostoliques. Ils participent au grand 
mouvement des missions populaires. Le chapitre 
général de Rome en 1677 édicte une ordonnance en 
faveur de ces missions (MOPH, t. 13, p. 16lo-165). 
Le maître général Antonin Cloche, dans sa première 
lettre circulaire, y reviendra avec insistance (1686); 
il encourage spécialement la congrégation du Saint
Sacrement dont c'est l'un des buts spéciaux. En 
Bretagne comme en Provence, les couvents sont les 
centres de ces sortes de prédications apostoliques. 
La dévotion au rosaire pr.end un nouvel essor; presque 
chaque paroisse, au moins dans les régions rechris
tianisées, possède alors sa confrérie du rosaire. D'une 
autre manière encore, la spiritualité dominicaine 
pénètre dans le monde, au moyen de groupes de piété, 
et particulièrement par les fraternités laïques du 
tiers-ordre qui se rattachent aux divers couvents. 

Ainsi à Toulouse, une fraternité qui englobe toutes les classes 
de la société a été rénovée par Sébastien Michaelis; cette congré
gation de Sainte-Catherine de Sienne, dontil écrit le Règlemeni 
(1595), assume dans la ville d'importants services de charité; 
cf M.-Th. Porte, Esprit social et charité: le Tiers-Ordre domi
nicain à Toulouse au xvn• siècle, dans Annales du Midi, t. 70, 
1958, p. 161-180. Ainsi encore à Clermont en Auvergne, où 
meurt en odeur de sainteté le 16 juillet 1674 la tertiaire Marie 
Paret; Richard Guillourou, son directeur, recueillit ses très 
belles lettres (R. Guillourou, La Vie de Sœur Marie Paret du 
Tiers-Ordre de saint Dominique, Clermont, 1678). Dans toute la: 
région du Plateau central, le tiers-ordre est très répandu. Est-ce 
le fruit durable des..prédications de saint Vincent Ferrier? Dans 
le Vivarais, on appelait les tertiaires des béates. En Auvergne, 
elles étaient très populaires sous le nom de menettes (équivalent 
de moinesses) et s'adonnaient à toute sorte de tâches de charité. 
A la fin du 18• siècle, l'une d'elles, Catherine Jarrige (1754-
1836), • Cathinon •, eut, dans la région de Mauriac, un rôle 
extraordinaire durant la Révolution par l'aide qu'elle apporta 
aux prêtres proscrits, les secondant dans leur ministère et 
contribuant ainsi au maintien de la foi (M.-C. de Ganay, La 
menette des prêtres, Catherine Jarrige, VS, t. 6, 1922, p. 374-393; 
V. Marmoiton, La vie héroïque de .. , Toulouse, 1956). 

En Bretagne, des • maisons de tertiaires • faisaient le caté
chisme aux enfants, s'adonnaient à des travaux de couture et 
prenaient soin des malades. 

Toutes ces réalisations et d'autres encore contribuent à 
former un humble et- large milieu spirituel dont, beaucoup plus 
tôt, une Julienne Moreil, moniale d'Avignon (1594-1653), 
témoigne par son commentaire du Traité de la vie spirituelle de 
S. Vincent Ferrier ..• (Lyon, 1617), que l'irréligion du 18• siècle 
atteindra peu et dont la fidélité ne sera pas ébranlée par la 
Révolution. _ 

Les dominicains ont aussi participé au mouvement érémi
tique du 17• siècle et jusqu'à la Révolution, en particulier en 
Savoie et en Tarentaise. Auguste de Sales, évêque de Genève, 
leur confie l'ermitage des Voirons; parmi les ermites, Pierre 
Molliet t 1637; un certain Paul Molliet est signalé à l'ermitage 
de Notre-Dame des Châteaux à Beaufort; Théophile de 
Chevron-Villette, archevêque de Moûtiers, charge les domi-
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nicains de l'ermitage du Mont-Sainte-Anne à Villette pour la 
formation de clercs qui ne vinrent d'ailleurs pas. 

2. Le mouvement réformateur. - 1° LA 
CONGRÉGATION DE HOLLANDE ET SON ESPRIT. - J1 
faut faire un sort à part à la réforme venue du nord par la 
congrégation de Hollande, à cause de son influence pro
fonde sur la vie spirituelle des dominicains français. Ce 
mouvement provient du milieu réformateur constitué 
en Italie sous l'influence de sainte Catherine de Sienne 
et propagé par Raymond de Capoue. En France la 
congrégation couvrira de ses couvents, à la fin du 
15e siècle, la majeure partie du pays. Il suffit pour 
connaitre ce mouvement de parcourir les actes des 
chapitres de la congrégation et de lire le traité De 
reformatione rédigé par Jean Uyt den Hove en 1471 en 
réponse à une demande d'éclaircissement de Charles 
le Téméraire (A. De Meyer, La Congrégation de Hollande, 
Liège, sd, p. 321-323; infra, col. 1504-1506). 

La réforme remet en vigueur certaines observances 
religieuses, destinées à réaliser un vrai détachement 
et à éveiUer les âmes à la vie contemplative. On restaure 
la pauvreté et l'austérité primitives. 

• Pas d'habit de _rechange et encore moins en beau drap de 
Londres; pas d'habit différent pour l'été et l'hiver ... Les supé
rieurs feront deux fois par an le tour des cellules et seront 
portés au vestiaire commun les réserves ou le superflu qu'ils 
découvriraient dans les chambres• (p. ex). L'abstinence totale 
de viande est rétablie : ce point semble d'ailleurs offrir diffi
culté, car on y insiste. Pas de pécules, ni de dépôts quelconques, 
même pour couvrir les frais de voyages d'études ou de grades 
à conquérir. 

On réprime aussi un abus lié à l'existence des termes : on 
appelait de ce nom le territoire réservé à chaque prédicateur, où 
il percevait le fruit de sa prédication. Les prédicateurs « termi
naires • sont désormais soumis dans leur activité hors du 
couvent à une minutieuse réglementation : • Ils doivent être 
deux et rester ensemble .. , ils doivent se présenter au couvent 
tous les quinze jours pour se confesser. Ils ne peuvent habiter ou 
loger que chez des personnes tout à fait dignes et sans reproche • 
(p. cxvn). Les termes ne pourront servir de refuge aux religieux 
fugitifs. 

II semble aussi qu'on ait voulu libérer du matériel les 
pères, en reprenant un essai de saint Dominique qui n'y avait 
pas donné suite : « les fonctions de procureur, de syndic, de 
vestiaire et d'infirmier étaient confiées aux frères convers ou à 
des laïcs oblats ou tertiaires ... Les frères convers, parfois assez 
instruits ou gens de métiers, semblent avoir été très conscients 
de leur valeur et de leur utilité, sinon de leur nécessité. A 
maintes reprises dans les convocations on doit les mettre au 
pas, leur rappeler le respect, les services qu'ils doivent aux 
prêtres • (p. cx-cxx) .. 

La vie contemplative est impossible sans le silence. C'est 
encore un point constamment mentionné dans les actes capitu
laires. Beaucoup de couvents, à cette époque, étaient ouverts à 
tout venant. On rétablit la clôture (p. cxi). 

La conquête des titres universitaires prêtait aussi occasion à 
des abus : on ambitionnait les grades académiques et leurs 
privilèges. La congrégation de Hollande réagit énergiquement. 
Cela ne signifie pas qu'on s'y soit contenté d'études élémen
taires, mais les documents prouvent qu'on ne pousse les 
étudiants vers les universités qu'à bon escient; la congréga
tion ne manque pas d'ailleurs de maîti;es en théologie ou de 
titulaires d'autres grades universitaires (p. cx1v-cxv). 

Enfin on doit noter un essor de la vie liturgique. Les exi~ 
gences, en ce qui concerne la vie chorale, manifestent. ùn 
profond sens religieux : • L'assistance aux offices, tant de nuit 
que de jour, est exigée de tous ... Quand l'office est commencé, 
le prieur doit regarder s'il y a des manquants et les faire 
chercher. Il est défendu de sortir du chœur san~ autorisation. 
L'office doit être ento1;mé avec majesté, puis il faut de 

l'ensemble dans la psalmodie • (p. cvm). On proscrit tout ,~e 
qui sent la mondanité dans l'usage de l'orgue et dans le chant 
(p. cxv-cxvm). 

Ces indications permettent d'imaginer le milieu où se 
développe la vie spirituelle: d'une façon générale, on peut dire 
que ces mesures devaient réaliser un détachement des créa• 
tures, libérant l'âme et favorisant une vie plus unie avec Dieu 
et plus zélée pour le salut des hommes; elles n'étaient cepen
dant pas des innovations; les chapitres généraux recomman
daient, à cette époque même, ce que la congrégation de 
Hollande réalisa. 

Cet esprit, en plein essor au 15e siècle, va se retrouver 
avec une austérité accentuée chez Sébastien Michae]is 
qui inaugure une seconde réforme à la fin du 1 Ge siècle 
dans le midi et à Paris; et plus encore avec Antoine 
Le Quieu et sa congrégation du Saint-Sacrement, 
branche réformée de Provence. 

2° ESQUISSE DU DÉVELOPPEMENT DE LA RÉFORME. 

- Pour mieux situer ces courants spirituels, indiquons 
les liens de fùiation entre les divers mouvements 
réformateurs de France, depuis le début du 15e siècle 
jusqu'à la Révolution. 

1) La congrégation de Hollande. - Le premier 
couvent réformé dans le nord est celui de La Haye, 
fondé en 1403 par Conrad de Prusse, fidèle disciple 
de Jean Dominici, lui-même à la tête de la réforme 
en Italie. Peu après, quelques religieux ayant vécu 
comme étudiants dans le milieu réformé de Bologne 
reviennent à Rotterdam où ils implantent la réforme. 
Celle-ci passe de là au couvent de Calcar récemment 
fondé. Mais le grand artisan de la réforme aux Pays
Bas est Jean Uyt den Hove t 1489. Lui aussi, semble-t
il, a vu la réforme à Bologne; il persuade ses frères de 
Gand de l'adopter. Peu auparavant, en 1455, le pro
vincial de France, Jean Louvrier, institue Uyt den 
Hove vicaire de la <• nation » de Picardie. Celui-ci, 
de ce fait, acquiert une large influence. En 1457, le 
maitre général Auribelli approuve la constitution 
de la congrégation de Hollande, sur le modèle de .celle 
de Lombardie, comprenant les couvents de Lille et 
Gand (province de France), Rotterdam, La Haye, 
Calcar (province de Saxe), et -une nouvelle fondation, 
Bruxelles. Le 8 octobre 1464, la congrégation est 
érigée juridiquement. Elle ne va cesser de s'étendre 
en Europe durant le 15e siècle. En France, elle aura 
des couvents jusqu'à Nantes d'un côté, et Annecy 
de l'autre. 

2) La congrégation de France. - Dans le midi, 
le bienheureux André Abellon est nommé vicaire de 
la réforme au couvent d'Arles (1432). Mais il faudra 
que des éléments de la congrégation de Hollande 
viennent renforcer son mouvement. Le 6 mai 1497, 
le maitre général Toriani, sur l'injonction du cardinal 
Carafa, protecteur de l'ordre, érige la congrégation 
réformée de France, groupant quatre couvents de la 
province de Toulouse (Albi, Castres, Auvillars, Auch) 
et quatre de la province de Provence (Arles, Marseille, 
Béziers, Clermont-de-Lodève). Elle durera jusqu'en 
1569, date où elle fut transformée en province occitaine. 

3) L_a crmgrégation de Hollande se diffuse, mais 
se fractionne : en 1502 le couvent de Saint-Jacques à 
Paris est réformé. C'est ce couvent qui prendra la 
tête de l'observance, -lorsqu'à la requête adressée 
par Louis xn à Léon x en 1514 les couvents français 
de la congrégation de Hollande seront érigés en une 
congrégation autonome dite gallicane, avec 22 couvents; 
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en 1573, elle en comptera 27. La congrégation de 
Bretagne acquiert l'autonomie à peu près à la même 
époque. 

4.) Au 17e siècle. - L'esprit primitü ne réussit 
pas à se maintenir et le besoin d'une réforme se fait 
de nouveau sentir. Sébastien Michaelis entreprend 
cette œuvre. Entré en 1560 au couvent de Marseille, 
de la congrégation de France, après des années d'efforts, 
il obtient du maître général Galamini, grâce à l'inter
vention d'Henri 1v, l'érection de la congrégation 
occitaine réformée (22 septembre 1608) groupant les 
couvents de Toulouse, Albi, Béziers, Clermont-l'Hérault, 
Saint-Maximin avec le vicariat de la Sainte-Baume, 
Castres, Montauban. L'impulsion définitive ne sera 
donnée qu'avec la fondation à Paris du couvent réformé 
de !'Annonciation au faubourg Saint-Honoré (1613). 
Michaelis meurt en 1618. A la demande de Louis xm, 
la congrégation prendra en 1629 le nom de Saint-Louis; 
elle comptait alors 18 couvents. 

C'est sur elle que va se greffer une réforme plus 
rigoureuse, celle d'Antoine Le Quieu, avec la congré
gation du Saint-Sacrement. Le P. Antoine entre au 
couvent de !'Annonciation en 1622 et fonde son premier 
couvent réformé en 1636 à Lagnes, près d'Avignon. Il 
meurt en 1676. La congrégation du Saint-Sacrement 
se développera dans le Comtat-Venaissin et en Provence. 

Ajoutons la fondation d'un troisième couvent à Paris, sous 
le vocable de Saint-Dominique, en 1631. C'était un noviciat 
général qui, dans l'intention du maître général Turco, devait 
répandre l'esprit de la réforme dans toute la France. Le dessein 
échoua principalement par l'opposition de Jean-Baptiste Carré, 
le premier prieur de ce couvent, qui voulut l'orienter vers la 
formation d'une congrégation autonome. 

L'unité de la congrégation de Saint-Louis ne se maintint pas. 
Des rivalités obligèrent les maîtres généraux à de nouvelles 
répartitions. Les couvents du sud de la Loire furent unis en 
1646 à la province réformée de Toulouse, la congrégation étant 
restreinte aux couvents situés au nord. Quant à la congréga
tion gallicane, elle devint à peu près en même temps la province 
de Paris. 

En 1650, à l'avènement du maître général Jean
Baptiste de Marinis, la situation de l'ordre en France 
était la suivante. On comptait cinq provinces : de 
Toulouse (réformée), de France, de Provence, Occitaine, 
de Paris; trois congrégations : de Saint-Louis, de 
Bretagne (avec 7 couvents), du Saint-Sacrement. 
A quoi il faut ajouter un groupe de couvents non
réformés de la province de Toulouse, soumis à un vicaire 
général, et le .couvent Saint-Dominique de Paris, 
noviciat général, soumis directement à la juridiction 
du maître général. 

Ces divisions ne seront pas favorables pour l'avenir; 
elles allaient d'ailleurs à l'encontre de la répartition 
originelle en provinces conçues comme des territoires 
à évangéliser; néanmoins, le mouvement réformateur 
eut le temps de produire des fruits abondants, surtout 
durant le 17e siècle. 

3. Les spirituels. - 1° 15e ET 16e SIÈCLES. - Il 
y a peu de noms à signaler parmi les dominicains fran
çais du 15e siècle. Rien d'étonnant, si l'on songe que, 
durant la première partie du siècle, le pays fut désolé 
par la guerre de Cent Ans et les couvents dévastés. 
Ce n'est que peu à peu que les résultats de la réforme 
vont se manifester. 

Dans le midi, le bienheureux André Abellon t H50, 
prieur de Saint-Maximin en H19, puis vicaire de la 

réforme au couvent d'Arles, introduit l'observance 
à Aix, puis à Marseille et Avignon. Dans le nord, 
Jean Clérée (H55-1507), devenu vicaire général de la 
congrégation de Hollande en 14.99, introduit la réforme 
à Saint-Jacques. Ami de Standonck, austère, il donna 
à la réforme en France une impulsion durable. Ses 
Sermones quadragesimales (Paris, 1520) et De adventu 
(Paris, 1522) ont un style simple et évangélique. -
Guillaume Pépin t 1533 est un prédicateur de renom : 
Sermones dominicales .. , 2 vol., Paris, 1529-1530; etc. -
Guillaume Petit (14.80-1536), un des chefs de la réforme 
religieuse et studieuse à Saint-Jacques, a donné des 
ouvrages dans le genre des moralistes du début du 
siècle : Jardin de la foi, Paris, 1537; La formation de 
l'homme et son excellence .. , avec le Viat de salut, Paris, 
1538; etc. 

Rappelons que la dévotion au rosaire, promue 
par Alain de la Roche t 14.75 (DS, t. 1, col. 269-270), 
trouve un propagateur en Michel François t 1502 
(voir DS, t. 5, col. 1107-1115); elle suscitera nombre 
d'ouvrages de dévotion, surtout au 17e siècle. 

Dans le cours du 16e siècle apparaissent en France 
des courants spirituels dans lesquels, tout en gardant 
leur originalité, les dominicains vont se mêler. Parmi 
eux, Pierre Doré t .1569 est l'un des auteurs les plus 
lus; son œuvre écrite est abondante. Il y développe 
les thèmes de la conversion, du désir et de l'amour de 
Dieu. Son style très imagé le situe, chez les domini
cains, en tête des humanistes dévots. Il n'est cependant 
pas un auteur de premier plan; son style est lourd et 
diffus. Voir DS, t. 3, col. 16H-16li.5. 

La spiritualité aurait aussi à glaner chez les prédi
, cateurs et les controversistes. Nous ne faisons que 
signaler quelques noms: Jean Reynard (t avant 1515), 
sermons De peregrinatione genéris humani et De infir
mitatibus generis humani (Lyon, 1515). - Pierre 
Divolé t 1568, Dix sermons de la sainte Messe et céré
monies ... et Instructions et sermons pour tous les jours 
de carême {prêchés à Chartres en 1558), Paris, 1577. -
Antoine Abelly, La manière de bien prier avec la vertu 
et effecace de l'oraison .. , Paris, 1564c; Sermons sur les 
Lamentation,; du saint prophete Hieremie, Paris, 1582. 
-Etc. 

2° LES SPIRITUELS DU GRAND SIÈCLE. - 1) Parmi 
les chefs de file de la réf orme, Sébastien M ichaelis 
tient la première place, à la fois dans le temps et pour 
l'influence. Le réformateur apparaît comme un homme 
assez exclusif; il reprend les coutumes instaur~es par 
les réformateurs d'Italie ou d'Espagne, mais en y 
mettant une raideur et un sérieux qui annoncent le 
grand siècle français. Il n'est pas exempt d'une cer
taine étroitesse d'esprit, qui l'amène par exemple à 
disperser l'admirable bibliothèque de Saint-Maximin. 
Autre trait de l'homme, son goût pour le merveilleux; 
d'où son Admirable histoire de la possession et conver
sion d'une pénitente, appuyée par son discours ou Traité 
des esprits (Paris, 1613) qui eurent nombre d'éditions. 
François Dooms t 1635, spécialiste en exorcismes 
que Michaelis fit venir auprès de lui, fut l'un de ses 
plus chers compagnons et l'accompagna dans la fon
dation du couvent de !'Annonciation. 

Plus séduisante, plus équilibrée aussi, semble être 
la personnalité du disciple de Michaelis, Pierre Girardel 
t 1633; nous la connaissons par la relation de sa vie 
que fit son nev:eu François Girardel, prêtre. Vers 1595, 
il fréquente à Paris un groupement pieux dirigé par 
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les chartreux. Il est entraîné par un certain père 
Bourguignon à Toulouse pour y enseigner les lettres 
aux novices dominicains. Attiré par la réforme de 
Michaelis, alors prieur à Toulouse, il prend l'habit. 
On relève chez lui une grande dévotion à la Passion et 
aux Plaies du Christ. On garde de lui une Ascetica 
orationis dominicae commentatiuncula, sorte d'exercice 
de _la présence de Dieu pour les sept jours de la sêmaine, 
qm mérita d'être longtemps attribuée à sainte Thérèse 
(éd. dans Arnauld d'Andilly, Œuvres, t. 7, Paris, 1670, 
p. 627-647). La plupart des religieux que nous allons 
rencontrer ont été formés par Girardel ou ont vécu 
dans son rayonnement. 

On peut se faire une idée de l'idéal de la réforme en lisant la 
cow:te biographie du frère Simon Balièvre t 1622 écrite par 
Loms Chardon (dans Année dominicaine, 26 mars). On y 
insiste sur la modestie de la tenue, le respect des supérieurs et 
l'obéissance, l'assiduité au chœur, la lecture spirituelle (cf intro
duction de F. Florand à La Croix de Jésus de Louis Chardon 
Paris, 1937, p. XXVI-XXVII). ' 

2) Les principaux auteurs spirituels du siècle sont 
tous marqués par les courants spirituels contemporains: 
on reconnaît en eux une parenté indéniable avec 
François de Sales, Bérulle et son école. Néanmoins, 
comme l'a bien noté F. Florand à propos de Chardon 
(ibidem, p. cnvn), on ne peut dire d'eux qu'ils appar
tiennent à ces écoles. 

a) Louis Chardon (1595-1651; DS, t. 3, col. 498-503) 
nous remet dans le courant mystique provenant 
des rhénans; sa traduction des Divines 1 nstitutions 
des leçons de la perfection (Paris, 1650), compilation 
~e textes d'Eckhart, Tauler, Ruysbroeck, etc, cons
titue un témoignage de la persistance de l'influence 
des mystiques nordiques (DS, t. 5, col. 920-921). La doc
trine de l'abandon va trouver chez Chardon un épa
nouissement sous une forme originale dans son grand 
ouvrage La Croix de Jésus (Paris, 1647) : le thème 
essentiel en est que les chrétiens sont d'autant plus 
éprouvés par la souffrance qu'ils sont plus unis au 
Christ par la grâce. Cette doctrine s'appuie sur le dogme 
du corps mystique; on sait l'importance que celui-ci 
prend dans la mystique rhénane, celle d'un Eckhart 
par exemple. Mais ici cette doctrine accentue jusqu'à 
l'excès l'aspect souffrant de la vie du Christ. La 
réforme austère de Michaelis, avec la faveur dont y 
jouissent les pénitences afllictives, a peut-être orienté 
la réflexion de Chardon dans cette direction. 

La spiritualité de Chardon tient une place assez importante 
à cette époque .. Sans doute, ni Massoulié, ni Piny n'en parlent; 
ce- silence parait motivé par certaines expressions rendant un 
son quiétiste. Mais on ne peut nier une parenté entre Chardon 
et quelques passages de Jean de Réchac et de Billecoq. Notons 
que Jean de Réchac et François Penon, censeurs des Di11ines 
Ins1itu1ions, les approuvèrent. 

b) Dans la même ligne, Alexandre Piny (1640-
1709) se rattache au même milieu que Chardon : 
s'il passe seize ans à Saint-Jacques, il retrouve à 
partir de 1690 l'observance au couvent du noviciat 
général Saint-Dominique. Sa spiritualité est centrée 
sur l'abandon et le pur amour. Si parfois viennent 
sous sa plume des expressions quiétistes, les expli
cations qu'il en donne manifestent son orthodoxie. 

Par exemple: • La perfection, dit-il, ne s'acquiert point tant 
en faisant comme en laissant faire •· M:ps, comme le remarque 
H. Bremond (t. 8, p. 10~), on ne veut jamais plus intensément, 

DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ. - T. V. 

plus volontairement que lorsqu'on veut• se laisser faire•· Piny 
est formel: • On fait beaucoup plus quand on approuve paisi
blement l'impuissance où Dieu nous· met parfois à ne pouvoir 
faire, comme de prier• (ibidem, p. 105).· 

Ouvrages spirituels : L'état du pur amour ou conduite pour 
an-iller à la perfection par le seul Fiat .. , Lyon, 1676; - La 11ie 
de ... Marie Madeleine de la Sainte-Trinité, Annecy, 1679; Lyon, 
1680; - La Clef du pur amour, ou manière et secret pour aimer 
Dieu en souffrant .. , Lyon, 1681; - L'oraison du cœur, ou la 
manière de faire oraison parmi les distractions les plus cruci
fiantes de l'esprit, Paris, 1683; - Le Plus Parfait ou 11oie inté
rieure la plus glorifiante pour Dieu .. , Paris, 1683; - Retraite 
sur le Pur Amour ou pur Abandon à la di11ine Pro11idence, 
Paris, 168~; - La Vie cachée ou pratiques intérieures cachées à 
l'homme sensuel mais connues et très bien goûtées de l'homme 
spirituel, Lyon, 1685; - Les trois différentes manières pour se 
rendre intérieurement Dieu présent et par l'une des trois, pour 
toujours marcher en la présence de Dieu, Lyon et Paris, 1685; 
-etc. 

Voir H. Bremond, Histoire littéraire .. , t. 8, p. 78-178; Quétif
Échard, t. 3, p. 117-120. 

c) De Piny, il faut rapprocher Jean-François Billecoq 
(1633-1711; DS, t. 1, col. 1619; Bremond, t. 8, p. 424-
433). Plus mystique qu'on ne l'a parfois prétendu, il est 
par certains traits très proche de Chardon. Parmi Les 
Voyes de Dieu (Amiens, 1693), il y en a deux principales: 
la voie de la consolation et la voie des peines intérieures. 
La première fait état d'une certaine expérience de 
Dieu dans une union sentie. L'âme se trouve dans la 
joie parce que toute sa vie est en harmonie avec l'ordre 
divin. Plus qu'en elle-même, cette consolation se recon
naît à ses effets, entre autres le recueillement. Néan
moins, la deuxième voie paraît avoir les préférences 
de Billecoq, comme moins sujette à l'illusion. Les 
peines intérieures proviennent d'un désir inassouvi, 
des déchirements intérieurs de l'âme qui n'appartient 
pas encore entièrement à Dieu et surtout des résis
tances dues aux défauts et traces de péchés. Ici encore, 
on sent l'auteur proche d'une expérience. Les Ins
tructions familières sur les pratiques de la vraie dévotion 
(Abbeville, 1673) ne sont pas à négliger. 

d) Antoine du Saint-Sacrement Le Quieu (1601-
1676; DS, t. 1, col. 719) a réalisé une œuvre très per
sonnelle, dans le domaine spirituel comme dans 
celui de l'apostolat. Envoyé en 1631 au couvent d'Avi
gnon comme maître des novices, il projette de fonder 
des couvents de stricte observance. Son dessein sou
lève une tempête d'oppositions. En 1636 cependant, 
il obtient de commencer son œuvre et devient bientôt 
vicaire général de la congrégation du Saint-Sacrement. 

Il fonde dans les villages de petits couvents très pauvres 
destinés à rechristianiser par des missions le milieu rural. La 
vie religieuse y est très marquée par la dévotion au Saint
Sacrement; à partir de 1659, année où il fonde les sœurs du 
Saint-Sacrement, celles-ci assurent l'adoration perpétuelle, -
cette congrégation est toujours vivante. Il insiste aussi sur la 
dévotion au rosaire; les nombreux tableaux: de cette époque 
qui illustrent le rosaire dans toutes les églises de la région 
provençale en gardent le souvenir; ainsi la chapelle des mys
tères du rosaire attribuée à Mignard à Bédouin, Vaucluse. 

Sa spiritualité est orientée vers un abandon total 
à la volonté de Dieu ou « extase de la volonté i> à quoi 
on se dispose par un progrès dans le dépouillement, 
qui s'apparente à la Montée du Carmel de Jean de 
la Croix et peut-être encore davantage aux mystiques 
nordiques (La véritable voie pour arriver bientôt à la 
plus haute perfection par les exercices de dix jours; l'éd. 
d'Avignon, 1685, est sans valeur; le texte authentique 
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est celui du ms 57lo de la bibliothèque municipale 
d'Avignon, ms qui semble bien être de la main de 
Le Quieu). II a une grande dévotion à la personne 
du Christ, surtout dans l'eucharistie, mais aussi dans 
son enfance et le mystère de son amour rédempteur. 
La Vie cachée et divine jeunesse de Jésus, depuis la 
douzième année de son âge jusqu'à la trentième (Avignon, 
1659) est l'unique ouvrage publié par Antoine Le Quieu. 
Une grande partie des œuvres a été éditée en un 
volume par M.-A. Potton (Lyon, 186lo; etc), malheu
reusement avec beaucoup de remaniements. - Ajou
tons-y le Discours sur les grandeurs du Saint Nom de 
Jésus (édité dans Vie dominicaine, Fribourg, Suisse, 
t. 19, 1960) et des lettres, en partie inédites, comportant 
de belles pages sur la conformité à la volonté de Dieu 
et sur l'eucharistie. 

La source la plus importante est la vie publiée par Archange
Gabriel de l'Annonciation Turdan t 1695 (Avignon, 1682) en 
deux volumes. Notons que celui-ci, dans une correspondance 
inédite, développe la doctrine d'Antoine Le Quieu, principa
lement sur l'eucharistie, en un style quelque peu ampoulé. 

3) Un dernier groupe de dominicains, qui réagit 
contre les mystiques, a pour principaux représentants 
Antonin Massoulié et Vincent Contenson, l'un d'ailleurs 
assez différent de l'autre. 

Antonin Massoulié {1632-1706) occupe des charges 
importantes au sein de la réforme : maître des novices 
au noviciat général, élu provincial à Toulouse (1679), 
nommé prieur du noviciat général {1684c), inquisiteur 
à Toulouse, etc. Au cours de sa vie il dut s'occuper 
du quiétisme et du jansénisme et polémiquer avec 
le molinisme. C'est peut-être de ces circonstances 
que lui vint la réputation d'antimystique. D'un style 
assez terne, son œuvre offre une doctrine très classique, 
nous dirions presque terre à terre : enseignement 
des vertus, méditation méthodique. Mais son portrait 
serait incomplet, si l'on ne signalait qu'il recommande 
la dévotion à la présence de Dieu et le désir de l'union 
avec Dieu; l'affectivité est loin d'être absente de la 
prière qu'il conseille. Par contre, toute hardiesse 

· d'expression lui fait peur. Peut-être est-ce la raison 
pour laquelle il ne parle ni de Chardon ni de Piny. 
Une certaine parenté existe cependant avec ces spiri
tuels, notamment dans l'accent mis sur la souffrance : 
selon lui, « toute la vie >> du Christ << a été une agonie 
continuelle & (Traité de l'amour de Dieu, Paris, 1703; 
éd. 1866, p. t.89) et l'amour de la croix est le signe 
le plus certain de notre amour de Dieu. Plutôt que 
dans le Traité de la véritable oraison (Paris, 1699) ou 
le Traité de l'amour de Dieu, œuvres surtout polé
miques contre les quiétistes, il faut chercher sa doc
trine spirituelle dans les Méditations de saint Thomas 
sur les trois voies purgative, illuminative et unitive pour 
les exercices de dix ;ours (2 vol., Toulouse, 1678), qui 
ont servi de manuel de spiritualité à des générations 
de novices. · 

Ce titre est quelque peu contestable, car Massoulié 
s'appuie trop souvent sur des écrits inauthentiques. 
Si le plan est classique, les derniers chapitres sont 
les plus originaux. Massoulié publia aussi un Traité 
des vertus, mais Échard s'appuyant sur le témoignage 
de É.-T. Souèges l'attribue à Jean de Sénarens t 164c5 
(Quétif-Échard, t. 2, p. 575-576). Massoulié est un 
des auteurs qui eurent le plus d'influence dans l'ordre 
jusqu'à la fin du i9e siècle. 

Vincent Contenson (16~0-167~; DS, t. 2, col. 2193-2196) est . 
un ami de Massoulié, avec qui il se lia au noviciat général. Dans 
son unique ouvrage Theologia mentis et cordis, Contenson essaie 
d'établir un passage entre la spéculation et la piété; le livre 
revêt donc parfois un caractère affectü. C'est l'unique origina
lité de Contenson. Il parle rarement des états mystiques. 
Notons sa tendre dévotion à Marie que, dans un traité placé à 
la fin du 10• livre, il exprime avec des accents qui rappellent 
parfois sâint Bernard. - Se reporter à sa notice. 

lo) Autour de ces chefs de file, d'autres auteurs 
spirituels, sans gr!nde classe, ne sont pas sans qualité. 

a) Des humanistes dévots ; Jean Bernard (1562-
1620), au style souvent truculent, mais sa pensée 
est sans originalité (Le grand Trésor des pardons et 
indulgences de la confrairie ... du rosaire, Saint-Omer, 
1606; Le Foüet divin des iureurs, parjureurs et blas
phémateurs du très saint nom de Dieu, de Jésus et des 
saints, Douai, 1618). - Nicolas Coëffeteau (157lo-
1623); voir DS, t. 2, col. 1022-1023; ajouter à ses 
œuvres La Marguerite chrétienne, Lyon, 1602. -
Charles Roussel t 16lo8, Les merveilles de la Croix 
traittées par vingt discours prédicables (Paris, 1608); 
La juste défense des grandeurs de la Vierge ... (Évreux, 
1625); L'ouverture des sept sceaux faite par les sept 
cornes de l'Agneau (Paris, 1627; sermons sur la Vierge). 
-Thomas Le Paige (1597-1658), Le manuel des confrères 
du S. Rosaire .. , avec plusieurs belles louanges de la 
Vierge Marie ... De plus une belle méthode pour faire 
les plus communes actions ... avec pro-fi,t et mérite (Nancy, 
1625); L'homme content, œuvre pleine de graves sen
tences ... (Paris, 1629). 

b) Le groupe du couvent du Faubourg Saint-Honoré: 
Jacques Farnier t 1639, Briève méthode de méditer 
dédiée à toutes les personnes dévotes qui visitent ou 
servent les pauvres malades ... (Paris, 1618); La Clef du 
paradis... par l'entremi,se de cinq dévotes stations ... 
sur la passion (2e éd., Paris, 1621). - Jean-Baptiste 
Guillermé (1591-1649), Exercices spirituels... pour 
déraciner l'amour-propre (Vendôme, 164c8). - Jean 
de Sainte-Marie Giffre de Réchac (1604c-1660), Les 
Vrays Exercices et solides pratiques de la vie spirituelle 
et religieuse (4c vol., Rouen, 1638-1640); Les Exercices 
spirituels de la vie chrétienne et religieuse avec une 
méthode facile pour la pratique des vertus (2e éd., Paris, 
1685); ouvrages sur le rosaire et des biographies. -
Vincent Baron de Rieux (160lo-1670), Le christia
nisme établi sur les quatre principaux mystères de 
la foi (2 vol., Paris, 1660). - Paul Morvan (t après 
1679), Les Sacrés Stratagèmes de l'Amour divin dans 
le cours de la vie mourante et triomphante de Jésus
Christ (Paris, 1668). - Antoine Chesnois t 1685 (DS, 
t. 2, col. 825-829). - Dominique Le Brun (1611-1688), 
Règlements et entretiens. spirituels pour une âme aspi
rante à la perfection chrétienne et religieuse (très belles 
pages sur l'oraison et l'aridité), Les sainctes occupations 
d'une âme chrestienne en présence du très Saint Sacre
ment de l'autel (méditations sur la vie de Jésus continuée 
dans l'eucharistie), Miroir d'une âme chrétienne et 
religieuse pour une retraite de dix ;ours (méditations 
sur la mort), Vie de Jeanne Châlons d'Anthecourt,. 
tous mss (Bibliothèque nationale, mss français 24818, 
24c815, 24836, et nouvelles acquisitions lo128). Le Brun 
est un représentant marquant de la spiritualité fran
çaise. - Lazare Dassier t 1692 (DS, t. 3, col. 39-40). 
- Olivier Fournier (1628-16%), Actes de foi, d'espé
rance, d'amour de Dieu et de contrition, avec des médi-
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tations sur la volonté de Dieu... (Bibliothèque nat., 
mss français 24800). 

On peut y joindre les historiens Thomas Souèges t 1698, 
initiateur de l'Année dominicaine, Jacques Quétif t 1698 et 
Jacques Échard t 1724 (cf Mortier, t. 7, p. 329-339). 

c) Auteurs d'autres couvents : Réginald Chabanac 
t 1618, Merveilles du sacré Rosaire, Toulouse, 1613. -
Augustin Baretti t 1620, prédicateur italien de Catherine 
de Médicis, Doctes et rares sermons sur les evangiles 
et f estes de l' Avent... (Paris, 1617); Trésor des plus 
excellentes vertus ... (Paris, 1618); etc. - Jean Sénarens 
t 1654., Traité sur les vertus religieuses, publié par 
Massoulié à la fin de ses Méditations de saint Thomas. 
- Claude-Joseph Fournet t 1689 (DS, t. 5, col. 747-
748); ajouter Lettres spirituelles de .. , présentées par 
J. Le Brun, dans Vie dominicaine, Fribourg, Suisse, 
t. 22, 1963, p. 177-.188. - Jacques Teyssier t 1695, 
Exercice· d'aimer tou;ours la Reine du Ciel ... (Béziers, 
1675); une vie de la Vierge au titre inconnu (Valence, 
1686). - Charles Bouquin t 1698, commentaire latin du 
Lauda Sion Salvatorem (in-folio, Lyon, 1677); De 
l'origine, antiquité, excellence et utilité de l'état religieux ... 
(Lyon, 1689). 

Signalons la pauvreté des écrits spirituels dans l'ouest de 
la France, où l'on ne trouve que des prédicateurs donnant 
quelques ouvrages de dévotion, surtout sur le rosaire. 

3° On ne peut considérer le f8e SIÈCLE dominicain en 
France comme une période nettement distincte du 
17e_ Les auteurs qui publient dans les cinquante 
premières années demeurent dans le sillage de leurs 
prédécesseurs qui sont toujours lus. Mais les ouvrages 
spirituels deviennent rares. Les préoccupations sont 
autres : luttes au sujet du jansénisme, réponses aux 
attaques des encyclopédistes et des philosophes, 
troubles suscités dans l'ordre par la commission des 
réguliers (1768; cf Mortier, t. 7, p. 399-406). On se 
cantonne dans l'apologétique et la controverse; les 
prédicateurs eux-mêmes orientent leurs sermons en 
ce sens. 

Jean-Baptiste Rousseau, Avis sur les différens 
états de •l'oraison mentale (anonyme, Paris, 1710; 
coll. Bibliothèque ascétique dominicaine 7, Paris, 1901). 
- François Chauchemer t 1713, Traité de piété sur 
les avantages de la mort chrétienne (2 vol., Paris, 1707); 
sermons. - Ignace Piconne t 1713, Le Christianisme 
éclairci pour affermir la foi et nourrir la piété des fidèles 
(2 vol., Amiens, 1694-1695); autres ouvrages de vulga
risation sans originalité. - Étienne Foucher de Salles 
t 1718, Le séculier parfait sans être singulier ou le 
secret de servir Dieu dans la perfection parmi le monde ... 
(Paris, 1708); les ch'. 8-9 réfutent le Moyen Court 
de Madame Guyon. 

François Mespolié t 1727, Exercices spirituels ou 
véritables pratiques de piété pour honorer Jésus-Christ 
et sa sainte Mère, contenues dans le Rosaire (Paris, 1703); 
Trois sortes d'examen très utiles pour faire une confession 
générale et particulière (Paris, 1706); Règlement de vie 
·selon les maximes de la perfection chrétienne, et des 
vertus selon saint Thomas (Paris, 1713); Mespolié 
joua aussi un rôle dans la fondation de la mère Marie 
Poussepin. - Charles-Gaspard de la Feuille (t vers 
1724), Instruction chrétienne destinée aux élèves des 
dominicaines de Poissy (Pa_ris, 1698); Théologie du 
cœur et de l'esprit (li vol., 5e éd., Chaumont, 1710; 

voir t. 3, p. 297 svv sur l'oraison); Réflexions d'une 
âme pénitente (fie éd., Chaumont, 1712). - Édouard
Gondisalve Gautier, / nstruction chrétienne en forme 
de catéchisme sur le saint rosaire (2e éd., Cavaillon, 
1742). - Antoine Touron, Histoire des hommes illustres 
de l'ordre de saint Dominique ( 6 vol., Paris, 17 li3-174 9) ; 
De la Providence (Paris, 1752); Parallèle de l'incrédule 
et du vrai fidèle (Paris, 1758); etc. 

Pierre-Thomas La Berthonye t 1774, Œuvres pour 
la défense de la religion chrétienne (Paris, 1777) et 
écrits contre les déistes (le tout dans Migne, Orateurs 
sacrés, t. 58, Paris, 1854). - Charles-Louis Richard, 
mort fusillé par les révolutionnaire$ (1794), Dictionnaire 
universel ... des sciences ecclésiastiques (6 in-folio, Paris, 
1760-1765; rééd. sous le titre Bibliothèque sacrée, 29 vol., 
Paris, 1822-1827); Manuel de l'âme pieuse (Liège, 
1783); / nstructions mêlées d'aspirations, de résolutions, 
de prières .•. pour les dimanches et fêtes de l'année (2 vol., 
Nivelles, 1787;. Lille, s d); 4 volumes de Sermons 
(1789; Migne, Orateurs sacrés, t. 67, Paris, 1855). 

4. La crise révolutionnaire. - Il est certain 
que l'œuvre de la réforme accomplie au 17e siècle ne 
se poursuivit pas au siècle suivant. Nous en .avons un 
témoignage indirect dans la littérature spirituelle 
publiée, dont nous avons dit qu'elle se raréfiait, et 
un autre dans les statistiques. 

On admet généralement (Walz, p. 423) que les 
provinces françaises perdent un tiers de leur effectif 
au f8e; la commission des réguliers ne relève déjà 
plus, en 1768, que 1432 dominicains (cf L. Lecestre, 
Abbayes, prieurés et couvents d'hommes ... d'après les 
papiers de la commission des réguliers, Paris, 1902, 
p. 113-119; P. Chevallier, Loménie de Brienne et l'ordre 
monastique (1766-1789), 2 vol., Paris, 1959-1960). 
En 1790, on compte encore 1173 dominicains dans les 
provinces et congrégations de France (Walz, p. 424). 
Le déclin numérique est donc antérieur à 1768. Faut-il 
parler de décadence? Une affirmation trop générale 
serait injuste; il faut distinguer selon les provinces et les 
couvents. 

La congrégation _du Saint-Sacrement connaît une vraie 
décadence. Elle passe de 85 en 1758, à 55 en 1768 et à 26 en 
1790. Dans une série de lettres au maître général (1776-1777), 
le maître des novices Jean-Louis Arnaud déplore la décadence 
accélérée, le maintien en charge d'un vicaire général indigne, 
sorte de • philosophe • intrigant, et demande de se retirer à la 
Trappe. En 1789, trois lettres de membres de la congrégation 
demanderont à l'Assemblée nationale sa suppression, plutôt 
que son rattachement à une province; elles témoignent d'un 
grand souci d'assurer matériellement une vie tranquille aux 
religieux. 

L'attitude des religieux devant les mesures révolu
tionnaires peut être reconnue comme un signe de la 
qualité de la, vie spirituelle qui se maintenait. 

Xavier Faucher, au début du 20° siècle, a exploré à ce sujet 
les archives de Sainte-Sabine à Rome et les archives nationales 
françaises; nous utilisons ses notes (ms, couvent d'Éveux-sur
l' Arbresle). 

1) Réponses des religieux aux représentants de l'Assemblée 
venus les• libérer• de leurs vœux (décret du 15 février 1790). 
A Paris, le 19 in ars 1790, chacun des religieux du noviciat 
général déclare fermement aux délégués son intention de 
rester, à l'exception d'un novice convers. A Saint-Jacques 
(10 mai), sur 23 religieux, 12 veulent rester, 2 sortir, 6 sont 
indécis, 3 savoyards repartent en Savoie. A Saint-Honoré, sur 
26 religieux, 16 veulent sortir, un se retire au couvent de la rue 
du Bac; parmi eux il y aura un déporté. 
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En province, l'attitude des religieux témoigne le pll!s souvent 
de leur fermeté. Pour Annecy, un rapport officiel du 7 fruc
tidor an 2 mentionne t, déportés et 6 émigrés. Arras, d'après 
une liste, a 7 déportés. A Bergues (28 avril 1790); 19 religieux 
de chœur et 7 convers sur 8 déclarent vouloir demeurer 
ensemble dans leur ordre et vivre selon leur institut; 18 d'entre 
eux seront déportés. A Lille (11 mai 1790), 3 renoncent à la vie 
commune; 12 choristes et 3 convers veulent demeurer. A 
Bordeaux (26 avril 1790), 12 veulent vivre et mourir dans 
l'ordre; 6 ne peuvent s'expliquer sur le moment; 9 veulent 
sortir. Parmi ceux de Toulouse, 3 seront déportés, 8 incar
cérés; ce couvent semble d'ailleurs avoir gardé une certaine 
ferveur, au moins jusqu'au milieu du siècle: en 1755-1756 des 
professions sont notées comme accomplies à 1 ou 2 heures de la 
nuit, signe que l'office de nuit était maintenu. Les dominicains 
de Nantes se réfugient en Espagne; ceux d'Alsace, en Suisse, 
après la loi du 26 août 1792; on en signale 16 à Einsiedeln; 
deux religieux cependant se cachent pour demeurer à la dispo
sition des fidèles. 

2) A partir de 1793, toute yie de communauté a disparu et 
la Terreur commence ses ravages. Une partie des religieux 
émigra (pour les états pontificaux, voir liste dans les Actes des 
martyrs et des confesseurs de la foi pendant la Réi,olution, t. 1, 
Tours, 1918, p. 415). Le plus grand nombre, semble-t-il, se 
dispersa en France même et il est difficile de suivre leurs 
traces. Mais les prêcheurs figurent honorablement au marty
rologe des détenus des pontons et des citadelles (Mortier, t. 7, 
p. t.21-li21i). 

Dans l'île de Ré, 7 dominicains, dont l'un, Antoine Belin, y 
meurt; Joseph-Charles Carret meurt à la Guyane; li détenus à 
Oléron; en rade de l'ile d'Aix, Jean-Georges Thomas sur les 
Deux-Associés, où il meurt; dans la région de Bordeaux, 
12 dominicains; etc. 

La sœur Rose (Barbe Jago), religieuse du tiers-ordre, est 
exécutée à Brest le 30 juillet 1791i (P. Armel, Une f-0urnée du 
tribunal réi,olutionnaire de Brest, dans Études franciscaines, 
t. 22, juillet-décembre 1909, p. 26-li6). 

On possède le Journal de réclusion des prêtres insermentés du 
diocèse de Tarbes (Bagnères-de-Bigorre, 1905) de Joseph 
Laspales (1730-1808); ce dominicain, confesseur des sœurs de 
Prouille, fut incarcéré d'août 1793 à mars 1791i; puis il s'occupa 
de la paroisse de Laborde et fut de nouveau emprisonné à 
Tarbes de février 1796 à janvier 1797. 

Ajouter à la bibliographie générale : M.-D. Chapotin, Études 
historiques sur la proPince dominicaine de France, Paris, 1890; 
Histoire des dominicains de la proi,ince de France. Le siècle des 
fondations, Rouen, 1898; etc. - M. Gasnier, Les dominicains de 
Saint-Honoré, Paris, 1950. - J. Andrieu, La réforme domini
caine à Toulouse au xvn• siècle, diplôme d'études supérieures 
de l'université de Toulouse, 1960-1961. - J.-D. Lévesque, 
L'ancien couçent des frères prêcheurs d'Angers, Paris, 1961. -
C.-C. Faure, Le traité des Pyrénées et les couçents du Roussillon, 
dans Vie dominicaine, Fribourg, t. 22, 1963, p. 111i-120; La çie 
d'un cou11ent (Mâcon) dominicain açant la Ré11olution, ibidem, 
t. 23, 1961i, p. 35-{;2. 

L'In11entaire des Jacobins (ms, Archives départementales du 
Rhône), dressé par le dominicain Siméon-André Ramette 
(1685-1772), présente dans son dernier volume (t. li, 2• partie, 
f. 236-283) les notices des prêcheurs du couvent de Lyon; 
les premières reproduisent Quétif-Échard, mais les dernières, 
qui concernent les contemporains de Ramette, sont d'un grand 
intérêt. 

Raphaël-Louis ÜECHSLIN. 

B. 19" ET Dfil3UT DU 20• SIÈCLE 

1. La renaissance de l'ordre. - Henri-Domi
nique Lacordaire (1802-1861) prend l'habit à Rome en 
1839 et sous sa vigoureuse action commence la restau
ration de l'ordre des prêcheurs dans les pays de langue 
française : les dominicains reparaissent en France après 
cinquante ans d'absence (18~3); la province de France 
est rétablie°(1850); le tiers-ordre enseignant est fondé 

(1852), qui se transformera (1923) en congrégation 
enseignante; la province de France donne naissance à 
celles de Lyon (1862), de Toulouse (1865), du Canada 
(1911); la province de Belgique se réorganise (1860). 
Cet élan, arrêté par les expulsions de 1880 et de 1903, 
puis par la guerre de 1914, .reprend chaque fois avec 
une vigueur nouvelle. 

Bien que nous ne traitions ici que de l'ordre, il faut dire un 
mot des congrégations féminines dominicaines, qui renaissent 
en France avant lui; ainsi les dominicaines enseignantes de 
Toulouse s'organisent dès 1800. Le 19• siècle verra naitre plus 
de trente congrégations, de droit diocésain ou pontifical, le 
plus grand nombre dans le troisième quart du siècle (R. Zeller, 
Les congrégations dominicaines du Tiers-Ordre régulier, 
coll. Les ordres religieux, Paris, 1921i; A. Duval, art. Domini
caines, dans Catholicisme, t. 3, 1952, col. 981i-993). - Sur 
Thérèse-Dominique FARRÉ, voir DS, t. 5, col. 100-102. 

Selon une loi constante dans l'histoire des prêcheurs, 
ce renouveau de vie religieuse profonde et observante 
se manifeste par une intense production d'écrits 
spirituels. 

2. La doctrine de Lacordaire est toute surna
turelle. Pour lui la vie chrétienne part de la foi, d'une 
foi vivante qui exerce sa vitalité par l'union étroite 
avec· Jésus-Christ, surtout avec Jésus crucifié. Cette 
vie exige la pratique de vertus austères, l'humilité 
et la pénitence; elle demande de la magnanimité et un 
abandon filial à la volonté de Dieu. Le grand prédi
cateur exprime cette doctrine dans ses conférences, 
ses œuvres historiques, et surtout une correspondance 
très abondante, dont une partie seulement a été publiée 
jusqu'ici. 

Son influence est très grande. Avec un sens avisé 
de l'histoire et un courage qu'explique seule sa grâce 
de restaurateur, il a rétabli en la vie dominicaine· 
les grandes traditions de l'ordre. Ses fils vivent de 
son esprit. Ils enrichissent et approfondissent celui-ci 
par un contact plus étroit avec le passé de l'ordre et la 
théologie de saint Thomas. 

Bibliographie des œuvres et êtudes : G. Ledos, Morceaux 
choisis et bibliographie de .. , Paris, 1922; DTC, t. 8, 1925, 
col. 21i22-21i21i. 

Depuis lors, ont paru : R. Zeller, Lacordaire, Paris, 1929; 
Lacordaire et ses amis, Paris, 1939. - M.-A. Janvier, L'âme 
dominicaine, t. 2 Lacordaire .. , Paris, 19?3 .. - H.-D. Noble, 
Un centenaire ... Le P. Lacordaire ressuscite en France l'ordre de 
saint Dominique, Paris, 1939. - M.-E. Léger, L'obéissance 
religieuse du P. Lacordaire, Cahiers Saint-Jacques 19, Paris, s d. 
- St.-M. Gillet, Lacordaire, Paris, 1952. - J. Ridel, Lacordaire, 
directeur d'âmes, Rennes, 1955. - M. Escholier, Lacordaire, ou 
Dieu et la liberté, Paris, 1959. - A.-M. Carré, La rencontre de 
Jésus-Christ, introduction à Lacordaire, Jésus-Christ, choix de 
textes, Paris, 1960. - P. Baron, La jeunesse de Lacordaire, 
Paris, 1961. - A. Duval, Le rapport du P. Lacordaire au 
chapitre de la pro11ince de France (septembre 1854), AFP, t. 31, 
1961, p. 326-361i; Lacordaire et Buchez .. , dans Re11ue des sciences 
philosophiques et théologiques, t. li5, 1961, p. li22-li55. -
B. Cambula, Il sacerdozio nel pensiero del P. Lacordaire, dans 
Ri11ista di ascetica e mistica, t. 6, 1961, p. li82-502. - L'Église 
dans l'œu11re du Père Lacordaire, textes choisis par Y. Frontier, 
présentation par H.-M. Féret, coll. Unam Sanctam t.5, Paris, 
1963. 

Des revues ont consacré un numéro spécial au centenaire de 
la mort de Lacordaire : VS, t. 101i, 1961 (février); Cahiers 
Saint-Dominique, septembre-octoilre 1 961; etc. 

3. Le retour aux sources. - De bonnes études 
historiques en font mieux connaître le détail, et la 
pratique même des observances en rend l'esprit plus 



1481 AUX t9e-2oe SIÈCLES 1482 

familier. H. Cormier t 1916, restaurateur et trois fois 
provincial de la province de Toulouse, puis maître 
général, contribue d'une façon particulière à ce progrès 
en agissant directement sur la formation des jeunes 
religieux : il publie (1872) une Instruction des noçices, 
composée d'après des manuscrits de la réforme de 
Michaelis. En outre, dès le début de la restauration, 
les écrivains spirituels dominicains des siècles précé
dents sont l'objet d'éditions ou de traductions nouvelles. 
Ce travail ne s'est pas interrompu depuis. Ainsi le 
public français peut connaître tout ou partie des 
œuvres de Jourdain de Saxe, Humbert de Romans, 
Venturin de Bergame, Tauler, Suso, Catherine de Sienne, 
Antonin de Florence, Savonarole, Melchior Cano, 
Louis de Grenade, Catherine de Ricci, L. Chardon, 
Julienne Moreil, Thomas Vallgornera, Antoine Le Quieu, 
Massoulié, Piny. Plusieurs de ces travaux sont critiques 
et s'accompagnent de savantes introductions : ainsi, 
en ces dernières années, celle des Sermons de Tauler 
(éd. Hugueny-Théry-Corin, 1927-1935), et celle de 
La Croix de Jésus de Chardon (éd. F. Florand, 1937). 

4. Le thomisme. - Dans la spiritualité domini
caine, saint Thomas est beaucoup plus qu'un auteur 
parmi d'autres, il est le théologien; c'est au docteur 
angélique que s'attache avec fidélité la spiritualité 
dominicaine. 

Après la restauration, les études s'organisent et se déve
loppent. Et peu à peu, les professeurs dégagent la valeur spiri
tuelle du thomisme. Parmi les meilleurs artisans de cette œuvre, 
il faut citer deux théologiens qui se succèdent comme régents de 
la province de France, Ambroise Gardeil t 1931 et A. Lemon
nyer t 1932. Tous deux, thomistes très sûrs, et en contact 
direct avec les âmes par la prédication de retraites sacer
dotales et religieuses, consacrent une bonne part de leur labeur 
intellectuel aux travaux de spiritualité. Édouard Hugon, 
professeur à Rome, t 1929, et Thomas Pègues, régent de la 
province de Toulouse, t 1936, secondèrent ce mouvement, le 
premier par de clairs résumés de la pensée thomiste, le second 
moins par ses écrits que par sa ferveur pour cette pensée. En 
même temps des prédicateurs comme J.-M.-L. Monsabré 
t 1907 et M.-A. Janviert 1939, qui occupent plus de quarante 
ans la chaire de Notre-Dame de Paris, font apprécier à un 
vaste public la spiritualité de saint Thomas. 

Surtout après la guerre de 1914, l'intérêt pour les 
questions mystiques grandit. L'école thomiste s'efforce 
de rattacher la vie mystique à la doctrine des dons 
du Saint-Esprit; elle lui apparaît, au moins dans son 
essence, comme. une forme excellente mais normale de 
l'épanouissement en nous de la charité. Ainsi, alors 
que A.-M. Meynard t 1904, dans son Traité de la 
çie intérieure paru en 1885, considère la mystique 
comme une voie extraordinaire, R.-G. Gerest, dans la 
réédition qu'il en fait (1924), modifie sur ce point 
la rédaction primitive. Il utilise les travaux de 
R. Garrigou-Lagrange t 1964 (Perfection chrétienne 
et contemplation selon S. Thomas d'Aquin et S. Jean 
de la Croix, 2 vol., Saint-Maximin, 1923), à qui l'on 
devra ensuite l'important Traité de théologie ascétique 
et mystique. Les trois âges de la çie intérieure (2 vol., 
Paris, 1938-1939), etc. Autre témoignage de l'intérêt 
porté aux questions spirituelles, la Reçue des -sciences 
philosophiques et théologiques du Saulchoir ouvre 
en 1920 un bulletin de théologie mystique, transformé 
en 1930 en bulletin de théologie spirituelle. 

Voir la notice de R. GARRIGOu-LAGRANGE, DS, t. 6. 

5. Auteurs spirit-qels. - La spiritualité domi
nicaine s'exprime en France par de nombreuses publi-

cations. Nous ne citons ici que les auteurs morts 
avant 1950, avec l'un ou l'autre de ses ouvrages, 
et sans revenir sur les auteurs déjà cités. 

Thomas Faucillon t 1901, DS, t. 5, col. 104. -
M.-J. Rousset t 1904, La doctrine spirituelle des saints .. , 
Paris, 1893; ouvrages sur le rosaire et éditions d'auteurs 
anciens. - Barthélemy Froget t 1905, De l'habitation 
du Saint-Esprit dallS les âmes justes, Paris, 1898. -
Marc-Benoît Schwalm t 1908, Le Christ d'après saint 
Thomas, Paris, 1910. - J.-G. Barthier t 1911, De la 
perfection chrétienne et de la perfection religieuse d'après 
S. Thomas d'Aquin et saint François de Sales, 2 vol., 
Paris, 1902. - Raymond Boulanger t 1912, Le Dieu 
de Marie dans le saint rosaire, coll. Les cahiers de La 
Vierge 10, Juvisy, 1935. - Élisée-Vincent Maumus 
t 1912, La doctrine spirituelle de saint Thomas .. , Paris, 
1885. - Humbert Clérissac t 1914, Le mystère de 
l'Église, Paris, 1918; L'esprit de saint Dominique, 
Saint-Maximin, 1924. - Hyacinthe-Marie Cormier 
t 1916, Instruction des noçices, Paris, 1882; ÉléMtions 
sur les grandeurs de Dieu, Paris, 1891; diverses Retraites; 
voir sa notice. - Ambroise Gardeil t 1931, La struc
ture de l'âme et l'expérience mysiique, 2 vol., Paris, 1~27; 
voir sa notice. - A. Lemonnyer t 1932, Notre Christ, 
Lille, 1917; A l'exemple de notre Père, Lille, 1926; Notre 
Dame, Paris, 1926; etc. - Henri Petitot t 1934, La 
doctrine ascétique et mystique intégrale, Paris, 1930; 
Introduction à la sainteté, Juvisy, 1934; ouvrages sur 
les saintes Bernadette Soubirous et Thérèse de l'Enfant
Jésus. - F.-D. Joret t 1937, La contemplation mystique 
d'après saint Thomas .. , Lille, 1924; Par Jésus-Christ 
Notre Seigneur, Paris, 1925; L'enfance spirituelle, 
Paris, 1930; Notre çie dominicaine, Paris, 1936. -
M.-V. Bernadot t 1941, De l'Eucharistie à la Trinité, 
Paris, 1919; Notre-Dame dans ma çie, Paris, 1937; 
Lettres de direction, Paris, 1946. - A.-D. Sertillanges 
t 1948 ( cf M. Pradines, Notice sur la çie et les œuçres 
du R.P .. , Paris, 1951; et VS, t. 109, 1963, p. 614-632). 

II faut aussi faire mention des revues dominicaines. 
La Reçue de la jeunesse (1909-1914), fondée par le 
P. M. Barge, devient en 1915 la Reçue des jeunes dirigée 
à son débuC par A.-D. Sertillanges; elle fit une part 
importante aux questions spirituelles. La Reçue domi
nicaine de Montréal, la Reçue de la çie chrétienne 
(Lyon) sont moins importantes que La çie spiri
tuelle (1919 svv) et ses Suppléments (1922 svv), dont 
M.-V. Bernadot fut le fondateur et longtemps l'anima
teur (voir VS, t. 65, 1941, p. 97-107; t. 71, 1944, p. 218-
233; Catholicisme, t. 1, 1948, col. 1472-1473). A côté 
de ces revues destinées à un large public, d'autres plus 
spécialisées répondent au besoin des apostolats domi
nicains, missions lointaines, confréries du rosaire, 
tiers-ordre. 

Joseph PÉRINELLE. 

IV. EN ESPAGNE 

1. Des origines aux réformes du 15e siècle. -
La spiritualité dominicaine est, dès son origine, essen
tiellement missionnaire. C'est ce qu'explique clairement 
la phrase inspirée de saint Grégoire, par laquelle se 
résume la fin de l'ordre : Contemplata aliis tra,dere. Saint 
Dominique, âme apostolique et contemplative, modela 
ses disciples à son image, nonnisi cum Deo aut de Deo 
loquebatur (Constitutions u, 31). On ne saurait~ séparer 
la spiritualité de saint Dominique de celle de ses premiers 
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frères ... On les connaît l'une avec l'autre, parfois l'une 
par l'autre• (DS, t. 3, col. 1519). Les premières pages de 
l'histoire de la spiritualité dominicaine en Espagne ont 
été écrites par le fondateur et les quelques espagnols 
qu'il forma à son école; son propre frère, Mannès 
(t vers 1230), et saint Pierre Gonzalez Telmo t 124.6, 
avec qui il vécut quelque temps au studium de Palencia, 
reproduisirent les caractéristiques de la sainteté du fon
dateur, le premier plutôt pour la vie intérieure, le 
second dans la prédication. En outre, parmi les compa
gnons du saint il faut rappeler Miguel de Fabra et Suero 
Goinez qui collaborèrent avec les précédents pour 
implanter l'esprit dominicain en Espagne. Au second 
succéda, comme provincial, le bienheureux Gil de 
Santaren, dont Humbert de Romans, qui avait été son 
compagnon de cellule à Paris, fait grand éloge. 

1° Dans la documentation assez restreinte qui nous 
reste au sujet de la vie dominicaine en Espagne durant 
les 13e et 14.e siècles, l' ACTIVITÉ MISSIONNAIRE prend 
un relief très marqué. Elle commença à dépasser les 
frontières de la péninsule au milieu du 13e siècle, sous 
l'impulsion de saint Raymond de Peiiafort t 1275, 
général de l'ordre de 1238 à 124.0. Un chroniqueur de ce 
temps l'appelle << zelator fidei propagandae inter sarra
cenos ». Pendant le généralat de Jean le Teutonique 
(124.0-1252), Raymond obtint l'autorisation de fonder 
une école d'arabe en Tunisie et une autre d'hébreu à 
Murcie (Espagne), ce qu'il réalisa avec l'aide des rois 
d'Aragon et de Castille (cf Raimundiana 1, MOPH, t. 4., 
p. 12, 32). Au chapitre provincial de Tolède en 1250, 
on nomme le personnel destiné à l'étude de l'arabe. 
Parmi ceux qui furent désignés figure Raymond Marti 
t 1286, << philosophus in arabico, magnus rabinus in 
hebraeo et in lingua chaldaica multus doctus », selon 
le témoignage de son contemporain Pierre Marsili 
(Chronique de Jaime I d'Aragon). C'est à lui qu'on doit 
le Pugio fidei, le principal ouvrage de controverse avec 
les juifs que produisit le 13e siècle. Humbert de Romans, 
successeur de Jean le Teutonique, encouragea lui aussi 
l'apostolat parmi les juifs et les maures. 

Dans la péninsule, cet apostolat prenait fréquemment la 
forme de discussions publiques. Célèbre entre autres, celle 
qui eut lieu à Barcelone en 1262 entre Paul Cristiano, des
cendant de juifs, et le fameux rabbin Moïse de Gérone, en 
présence du roi et de saint Raymond. Le monarque aragonais 
ordonna que, chaque fois que les religieux de saint Dominique 
voudraient prêcher aux juifs de son royaume, ceux-ci devraient 
se rendre au lieu qu'on leur indiquerait et écouter avec respect 
le prédicateur (témoignage de l'historien Fr. Diago qui eut 
en main le registre royal où le décret était consigné, Historia 
de la pror,incia de Aragon de la Orden de Predicadores, Barce
lone, 1599, f. 32). Cette sorte d'apostolat continua durant 
tout le 14• siècle, absorbant les prtncipales forces des domi
nicains espagnols. 

D'autre part, entre 1307 et 1380, le siège épiscopal du 
Maroc fut occupé par huit de ces religieux, indice de l'intense 
activité de leurs missions dans le monde sarrasin. 

2° La fin du 14.e siècle est dominée par la grande 
figure de saint VINCENT FERRIER t 14.19 dont l'activité 
missionnaire s'étend à presque toute l'Europe. Dans la 
collection des écrits de saint Vincent, on trouve, à côté 
d'un traité de controverse antijuive ( Œuvres .. , éd. H.-D. 
Fages;· t. 1, Paris, 1909), des sermons et des traités 
spirituels, parmi lesquels se détache le De vita spirituali. 
Cet ouvrage, court mais riche de doctrine, est un digne 
prélude de l'imitation de Jésus-Christ. Le saint, dans 
le prologue, expose quelques enseignements· salutaires 

<< ex dictis doctorum extracta ». Ces auteurs sont 
saint Bernard, saint Bonaventure, surtout Ludolphe 
le chartreux et Venturin de Bergame. Mais ce traité est 
bien plus qu'un simple recueil : Vincent Justinien 
Antist t 1599, qui fut le biographe du saint (Vida .. , 
Valence, 1575), rapporte dans ses Adnotationes in opus
cula sancti Vincentii (éd. Valence, 1953) que, selon 
l'avis de saint Louis Bertrand, nulle part ailleurs on ne 
trouve un plus vivant portrait de Vincent Ferrier, 
<< non ex aliorum scriptis, sed ex suismet actionibus » 
(prologue). Si austère que paraisse la méthode de vie 
qu'il propose, il l'avait déjà pratiquée lui-même. C'est 
là, sans doute, une des causes qui contribuèrent le 
plus a{! succès du De vita spirituali; ce petit traité 
fera la gloire de Vincent .Ferrier et le mettra au rang des 
grands spirituels qui formèrent les générations sui
vantes. 

Voir DS, t. 1, col. 86; t. 2, col. 2006; t. 3, col. 1093. -
Biografia y escritos de san Vicente Ferrer, introduction et 
éd. par J.M. de Garganta et V. Forcada, coll. Biblioteca de 
autores cristianos, Madrid, 1956, où est reproduite la biogra
phie, citée supra, faite par V.J. Antist. 

Le nombre des éditions du De "ita dépasse quarante. Trop 
bref pour être imprimé seul, on avait l'habitude de le joindre 
à d'autres livrets spirituels analogues, de saint Augustin 
et de saint Bernard, par exemple. On le retrouve dans d'an
ciennes collections de livres de mystique (Venise, 1502 et 
1709). Fréquemment on l'associe aux écrits d'Humbert 
de Romans (Lyon, 1585; Valence, 1657; Valladolid, 1752) 
et aux Constitutions dominicaines (Salamanque, 1542). 

Par ordre du cardinal Cisneros fut publiée en 1510, à Tolède, 
une édition castillane, jointe au Li"re de la bienheureuse 
Angèle de Foligno et à la Règle de sainte Claire; mais les 
chapitres 11 et 12 y sont supprimés : ils plaisaient peu aux 
spirituels de la réforme cisnérienne. Ainsi, François de Osuna 
est souvent en désaccord dans son Troisième abécédaire (Tolède, 
1527) avec les opinions de Vincent Ferrier et il _présente· 
les dits chapitres comme une interpolation. 

Peut-être est-ce pour répliquer à cette édition tronquée 
que fut publiée par Antonio de Obreg6n (Léon, 1528), avec 
des méditations de saint Bernard, une édition castillane 
intégrale, qui condamnait expressément la suppression des 
chapitres 11-12, lesquels sont • de grand profit •· C'est de 
cette édition que se servit sainte Thérèse (cf Vie, ch. 20). 

Voir liste des auteurs spirituels des 13•-15• siècles, DS, t. t., 
col. 1121-1122, et notice du bienheureux DALMACE MoNER, 
1290-1341, t. 3, col. 9-11. 

2. Les réformes et l'âge d'or. - 1° ÜRIGINES.-'
La présence d!) saint Vincent dans la province domini
caine d'Aragon au début du relâchement de la clôture 
avait empêché la décadence de l'observance de s'y 
accentuer. Un de ses disciples, Jaime Gil t 14.75, 
entreprit, en 14.39, un essai de réforme qui resta sans 
lendemain (cf J.M. de Garganta, Los dominicos de la 
provincia de Aragon en la historia de la espiritualidad 
(siglos x1v-xv11), dans Teologia espiritual, t. 1, 1957, 
p. 89-112). La vraie réforme s'implanta près d'un siècle 
plus tard, venant de Castille où, parallèlement à la 
tentative de J. Gil en Aragon, un mouvement de restau
ration de la vie dominicaine avait commencé et pris 
corps au cours du 15e siècle. 

Les prémices de ce ino.uvement castillan sont contem
poraines du bienheureux Alvare de Cordoue (t vers 14.30) 
qu'on fit venir de cette ville où il exerçait son apostolat, 
bien qu'étant originaire de Zamora. S'étant retiré en 
14.23 à Escalaceli, il y inaugura résolument !'.obser
vance, et fut nommé par Martin v (14.27) vicaire géné
ral de tous les monastères qui le suivraient. Mais il 
fallut l'énergique intervention du cardinal domini-
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cain Jean de Torquemada t 1468 auprès de Pieu et du 
général de l'ordre, Martial Auribelli, pour qu'en 1459 
on rétablît pleinement la vie religieuse dans le couvent 
de Saint-Paul de Valladolid, berceau de la congréga
tion d'Espagne qui, organisée suivant le modèle de 
celle de Lombardie, devait servir de base à la vigoureuse 
floraison spirituelle, missionnaire et intellectuelle en 
Castille, au 1 Ge siècle. 

Torquemada mérita d'être appelé par Eugène IV, au 
concile de Florence, defensor fidei. Il était le champion 
de la tradition doctrinale de l'ordre, et joignit à cette 
fidélité une rare austérité de vie et un zèle inébran
lable pour la discipline régulière. Quand Pie rr voulut 
introduire la réforme dans les monastères dominicains 
de Rome, il la confia à Torquemada comme à celui qui 
pourrait opérer cette transformation avec les meilleures 
garanties. 

Il a exposé sa doctrine spirituelle en des écrits de 
circonstance, nombreux et variés, surtout dans les 
Defensiones quorum.dam articukJrum rubrorum Rer,e
lationum sanctae Birgittae factae in concilio Basileensi 
et les Quaestiones spirituales super er,angelia totius anni 
(V. Beltrân de Heredia, Noticias y documentas para la 
biografia del cardenal Juan de Torquemada, AFP, t. 30, 
1960, p. 53-148). Il écrivit à la fin de sa vie un petit 
traité de haute spiritualité, qui, demeuré inédit; est 
presque inconnu. Intitulé De nuptiis spiritualibus 
(Vat. lat. 974, f. 68-74; et Madrid, Academia de la 
Historia, 12, 11, 1-17, f. 73-87), il est formé d'une 
série de textes de saint Augustin, de saint Bernard, de 
Hugues de Saint-Victor, etc, sur les diverses phases de 
la vie spirituelle. 

L'affermissement de la congrégation de l'observance, 
qui fut bien le meilleur service rendu par le cardinal, 
permit à celle-ci d'absorber en un quart de siècle les 
plus fervents couvents de Castille. La fusion entre la 
province et la congrégation put être réalisée en 1506 
(V. Beltrân de Heredia, Historia de la reforma de la 
pror,incia de Espana, 1450-1550, Rome, 1939). 

2° TENDANCES SPIRITUELLES. - Au point de vue de 
la vie spirituelle, deux tendances rivales apparurent 
dans la congrégation de l'observance : l'une rigoriste, 
inspirée de l'esprit de Savonarole, souhaitant main
tenir la division entre les couvents de stricte observance 
et ceux qui n'avaient embrassé la réforme qu'à la der
nière heure; l'autre, modérée, qui défendait· l'union 
par-dessus tout. Les rigoristes compromirent leur cause 
en se liant avec la fameuse béate de Piedrahita, Marie de 
Saint-Dominique t 1524 (DS, t. 4, col.1137), visionnaire 
exaltée, d'un esprit discutable et désapprouvée par le 
maître général Thomas de Vio Cajetan t 1534. Sur le 
moment, les modérés l'emportèrent. Parmi eux se 
trouvait Jean Hurtado de- Mendoza t 1525, venant du 
camp des rigoristes, mais adversaire déclaré des excen
tricités de la béate. Hurtado essaya d'implanter la ré
forme dans le couvent de Salamanque dont il était 
prieur, mais il fut suspendu de sa charge. Appuyé 
plus tard par le général Garcia de Loaysa t 1546, 
grand promoteur de la réforme dans l'ordre, il obtint 
d'établir dans la province des couvents de stricte obser
vance sur les bases d'une pauvreté absolue, et l'un de 
ses disciples, Diego de Pineda, provincial par la volonté 
du même général, répandit son esprit par toute la 
Castille. 

La personnalité de Hurtado est inséparable de 
sa mission réfdrmatrice; strenuus miles Christi, ainsi 

l'appelle son disciple et biographe Jean de Robles : 
<< Ardua quaeqùe et laboriosa ardenter aggrediebatur 
dicebatque neminem magis oportere vitam laboriosarn 
ducere quam praedicatores verbi Dei, quos pudor esset 
velle populos suadere quae prius non ipsi fecissent >>. 
Dans les couvents fondés par lui (Talavera, Atocha, 
Madrid, Ocan.a) il ajouta, à l'étude et à la prédication, 
les rigueurs d'une pauvreté absolue, telle qu'elle se 
pratiquait dans les premiers temps de l'ordre. 

Il eut comme collaborateurs, dans cette œuvre de restau
ration de la vie religieuse, Thomas de Guzman, qui, succédant à 
Dominique de Montemayor t 1534 et à Jean Mic6 (t 1555?) 
dans le gouvernement de la province d'Aragon, y implanta le 
programme de la réforme, et Jérôme de Padilla qui fut envoyé 
dans le même but au Portugal. Tous deux avaient reçu leur 
formation au couvent de Talavera. Le zèle missionnaire de 
Hurtado s'épanouit surtout dans le célèbre couvent de Saint
Étienne de Salamanque dont il fut prieur, pour la seconde fois, 
de 1522 à 1525. C'est de là que partirent, au 16° siècle, la 
plupart des dominicains qui évangélisèrent l'Amérique. 

Après la mort de Hurtado, en 1525, son compagnon, Thomas 
de Sainte-Marie, provincial d'Espagne de 1543 à 1545 et qui 
est connu dans l'h_istoire sous le titre de « sain.t provincial •, 
poursuivit la réforme commencée. 

Dans cette première moitié du 1se siècle, alors que 
l'école théologique de Salamanque est à ses débuts, 
une seconde vague de savonarolisme se produisit en 
Castille, qui contribua à·caractériser plus nettement ce 
mouvement de spiritualité fondé sur la tradition domi
nicaine. D'esprit tout opposé, se propageaient par toute 
l'Espagne les sectes d'illuminés (dejados, abandonnés), 
pourtant proscrites par un édit de !'Inquisition en 1525 
(cf V. Beltrân de Heredia, El edicto contra los alum
brados del reino de Toledo, dans Rer,ista espanola de 
teologia, t. 10, 1950, p. 105-130). De la réforme cisné~ 
rienne sortait le courant de l'illumination intérieure 
(cf DS, t. 4, col. 1151-1152) qui marqua profondément 
les spirituels, en particulier la spiritualité francis
caine, dans l'Espagne impériale; alors encore (1523-
1527) pénétrèrent aussi dans la péninsule les idées éras
miennes (cf DS, t. 4, col. 1146-1148) dont l'influence 
fui-grande sur la littérature spirituelle. Aucun de ces 
courants n'exerça une influence directe sur l'œuvre de 
Hurtado. Seul l'érasmisme, dans les rangs duquel 
avait milité quelque temps François de Vitoria t 1546, 
teinta l'école de Salamanque de son souci humaniste, 
mais d'une manière atténuée. C'est la convergence 
de trois courants, - scolastique médiévale, érasmisme 
réformiste et esprit savonarolien -, qui fit la puis
sance de la vie religieuse, missionnaire et intellectuelle, 
si caractéristique des dominicains castillans du 1 se siècle. 
- V. Beltrân de Heredia, Directrices de la espiritua
lidad dominicana en· Castilla durante las primeras 
décadas del siglo XVI, dans Corrientes espirituales en 
la Espana del siglo XVI (2e Congrès de spiritualité de 
Salamanque, 1956), Barcelone, 1963, p. 177-202. 

3° GRANDES FIGURES SPIRITUELLES. - 1) Parmi ces 
dominicains Melchior Cano t 1560 (DS, t. 2, col. 73-76) 
occupe une place de choix comme théologien et par son 
rôle dans le domaine de la vie spirituelle. Il constitue 
un cas unique dans l'histoire dominicaine espagnole, 
non seulement par le relief de sa personne, mais surtout 
pour avoir connu de près toutes les phases_que tra;ersa, 
pendant quarante années, le courant maugu_re p~r 
Hurtado. Attiré par celui-ci à la vie religieuse, il subit 
ensuite l'influence humaniste de Vitoria. Il passe plus 
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tard à San Gregorio de Valladolid où l'austère spirituali
té de Hurtado commençait à incliner, dans la personne 
de Barthélemy de Carranza t 1576, vers l'illuminisme 
ambiant. Peu satisfait de cette déviation, Cano prétend 
l'arrêter, mais ne trouvant pas en Espagne, et plus 
concrètement dans l'école de Hurtado, une produc
tion littéraire qui puisse être opposée à l'illuminisme, 
il la cherche parmi les réformateurs italiens; il traduit 
La c,ictoria de se stesso de Séraphin de Fermo, sans en 
connaître la dépendance directe de Baptiste de Crema 
(DS, t. 2, col. 153), recommande le De simplicitate 
c,itae christianae de Savonarole. Parmi les motifs qui le 
poussèrent, il y eut les relations étroites existant entre la 
réforme dominicaine de Hurtado et celle du /rate. Mais 
sa tentative se heurta à la condamnation de Crema 
{1552). Sa défiance envers le mysticisme illuministe qui 
avait pris racine en Espagne en fut accentuée, comme 
sa résolution de promouvoir la solide piété de l'école 
de Hurtado. 

2) L'évolution de Cano acquiert plus de relief si on 
la rapproche du drame de Carranza. Celui-ci, moins in
fluencé par la réforme de Hurtado, adhéra, dès qu'il 
apparut, au courant érasmien. Séduit ensuite par la 
spiritualité de Jean de Valdès t 1541, plus profonde 
en apparence que le réalisme de Hurtado et pénétrée 
par les idées du Beneficio de Cristo, Carranza travailla à 

· répandre ces idées et réussit à influencer Louis de Gre
nade. Cano le prévint du danger, mais Carranza persista 
de bonne foi dans la défense d'un mysticisme qui conser
vait d'ailleurs des analogies avec celui des réformateurs 
de la première heure. S'ensuivirent la condamnation 
du Catechismo de Carranza et l'arrestation de son 
auteur : sévère conséquence, historiquement expli
cable, d'une déviation de l'austère piété inaugurée en 
Castille par Hurtado. Carranza n'en était pas moins 
un religieux exemplaire. 

J.I. Tellechea Idigoras s'est attaché à la réhabilitation de 
Carranza : B. de Carranza, arzobispo. Un prelado e11angélico en 
fa. silla de Toledo, Saint-Sébastien, 1958; Fray B. Carranza. 
Documentos historicos, t. 1, Madrid, 1962; Melchior Cano y 
B. Carranza .. ,.dans Hispania sacra, t.15, 1962, p. 5-93; ldeario 
ascético-pastoral de B. Carranza .. , dans Corrientes espirituales en 
la Espaiia del siglo xn, Barcelone, 1963, p. 203-245-:-· 

A part Louis de Grenade, Carranza eut d'autres admira
teurs, gagnés par le zèle de sa ferveur religieuse, parmi ceux 
qui passèrent par San Gregorio de Valladolid; mais aucun de 
ceux-ci ne le suivit dans ses aventures illuministes, et le 
• carranzisme » mourut avec son auteur. Pierre de Sotomayor, 
Pierre de Soto t 1563, Philippe de Meneses t 1572 et Jean 
de la Peii.a t 1565, les quatre religieux plus attachés à Carranza, 
appartiennent doctrinalement à l'orthodoxie thomiste. La 
Peii.a, en particulier, étudia à la lumière de la théologie de 
l'école les thèses favorites de l'illuminisme (le Beneficio de 
Cristo, le Christ tête de l'Église, la participation vitale de ses 
mérites par les chrétiens), et montra comment, dans cette 
tendance, l'exclusion de certains éléments et l'exagération des 
autres risquaient de compromettre l'estime des sacrements, des 
pratiques du culte, de la prière vocale, des jeûnes, etc, et de 
réduire la piété à un culte en esprit ouvert à tout arbitraire. 

On peut rapprocher de Carranza Dominique de Valtanas 
(it,88-1567), de la province d'Andalousie, qui fut lui aussi 
condamné par l'inquisition; voir les articles d'A. Huerga 
(dans Teologia espiritual, t. 2, 1958, p. 419-466; t. 3, 1959, 
p. 4 7-96; et dans Corrientes espirituales en la Espaiia del siglo 
XVI, cité supra, p, 247-281). DS, t. 4, col. 1138. 

3) C'est dans cette conjoncture que le dominicain 
Jean de la Croix (t vers 1560), disciple de Hurtado et, 
comme tel, partisan acharné de la piété patronnée 

par le maître, s'oppose à la campagne systématique que 
les érasmistes et les pseudomystiques avaient entre
prise contre les cérémonies et manifestations exté
rieures de la religion; il publia en 1555 un Dùilogo sobre 
la necesidad y obligacion y proc,echo de la oracion y 
dic,inos loores c,ocales, y de las obras c,irtuosas y sanctas 
ceremonias que usan los cristianos mayormente los reli
giosos (rééd. V. Beltran de Heredia, coll. B.A.C., Ma
drid, 1962, que nous citons plus bas). Marcel Bataillon a 
qualifié ce livre d'Anti-Érasme et le voit dirigé contre 
les formes nouvelles du Monachatus non est pietas {Éras
me et l'Espagne, Paris, 1937, p. 64/,). 

Œuvre de doctrine et de controverse, ce livre a son impor
tance dans l'histoire de la spiritualité espagnole. L'auteur n'y 
prétend pas rabaisser l'oraison, spirituelle (contemplation), 
mais venir en aide à • la pauvre petite prière vocale et aux 
cérémonies corporelles, assez méprisées et abaissées, dans les 
temps passés, par les ennemis de l'Église •· Il veut surtout 
attirer l'attention sur les dangers d'une spiritualité déformée 
qui envahissait la littérature mystique et qu'on prêchait 
indistinctement à tous. Il se méfie, en matière de contempla
tion, de ceux qui, prématurément, recommandent aux chré
tiens de s'y exercer. Les âmes doivent auparavant se purifier 
de leurs vices (vg, p. 345). Il ne convient pas de prêcher une 
haute doctrine à des âmes non encore formées et incapables de 
l'assimiler (p. 337). Les maîtres spirituels, «par condescendance 
pour la rudesse du peuple dont la plupart, à cause de la misère 
humaine, sont pécheurs, et les autres si faibles dans la vertu .. , 
doivent modérer leurs doctrines en enseignant les vertus qui 
sont plus à la portée des hommes et qui, d'ordinaire, sont plus 
nécessaires pour leur salut• (p. 347). 

La littérature érasmienne et sa parente inspirée par l'illumi
nisme constituent, d'après l'avis du maître dominicain, un des 
périls imminents. • Le monde est rempli d'Enchiridia, je veux 
dire de livrets que les gens ont entre les mains jour et nuit, qui 
traitent seulement de louanges et enrichissements de l'esprit et 
de la manière de s'y exercer, et sont en train d'oublier et de se 
détacher des livres des saints et docteurs anciens • (p. 348). 
Par prudence, il s'abstient de citer des noms et des titres de 
livres. Cependant en quelques cas il est facile de les identifier, 
ainsi Osuna ou le livre Via spiritus attribué à un franciscain, 
Barnabé de Palma (p. 349). Sur les critiques de Juan de la Cruz, 
cf V. Beltrân de Heredia, Las corrientes de espiritualidad 
entre los dominicos de Castilla durante la primera mitad del 
siglo XVI~ Salamanque, 1941, ch. 6; DS, t. 3, col. 395-396. 

·cet effort de l'auteur pour garantir de la fausse mystiqµe 
le puissant mouvement spirituel qui s'était éveillé en Espagne 
contribua en même temps à affermir la tradition religieuse 
inaugurée par son maître Hurtado. Juan de la Cruz fut comme 
une sorte de pont par où l'esprit de ce religieux passa aux 
directeurs de sainte Thérèse : Pierre Ibaii.ez, Vincent Barrôn, 
Pierre Fernândez, Barthélemy de Medina, Dominique 
Baftez, etc. 

4) Louis de Grenade t 1588, tout en subissant l'influ
ence de Hurtado, en dépassa les limites. Une lettre 
adressée à Carranza {1539; trad. dans R.-L. Oechslin, 
Louis de Grenade ou la rencontre ac,ec Dieu, Paris, 1954, 
p. 150-157) nous montre Grenade, à trente-quatre ans, 
dominé par un désir ardent de se livrer à une vie d'orai
son plus intense; et il s'autorise de cette sorte d'examen 
de conscience pour inviter son ami à laisser l'étude une 
ou deux heures chaque jour pour s'adonner à la contem
plation (au sujet de cette lettre considérée comme point 
de départ d'un progrès-spirituel de Grenade, cf V. Bel
trân de Heredia, Las corrientes de espiritualidad .. , 
p. 137-139). L'âme embrasée, il écrivit le Libro de la 
oracion y meditacion et la Guia de pecadores; les pre
mières éditions durent être retirées de la circulation 
par ordre de l'inquisition; elles portaient des traces de 
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<< carranzisme t! Cette mésaventure poussa Grenade à 
un examen plus réfléchi des éléments doctrinaux qui 
entrent en jeu dans la vie chrétienne. Son évolution 
vers des positions plus conformes à la spiritualité 
dominicaine en Castille suivit la publication de l'index 
(1559) de l'inquisiteur Fernand de Valdès (DS, t. 4, 
col. 1165-1167) et les censures de Cano. L'édition 
nouvelle (1566) du Libro de la oracion est remaniée; 
elle donne plus de place à la pratique des vertus et aux 
exercices actifs. 

Aux dix avis que contenait le chapitre 5 de la seconde 
partie, • contre les tromperies de l'ennemi », Grenàde en 
ajoute neuf autres qui témoignent d'une orientation plus 
pondérée. Ainsi le cinquième de la nouvelle série complète 
et équilibre le septième de la série antérieure : • en même temps 
qu'à l'oraison, l'homme doit s'exercer en toutes les autres 
vertus .. ; parfois j'aimerais mieux les distractions et sécheresses 
de ceux qui obéissent, que le recueillement de certains dévots •· 
II fait ensuite l'apologie des exercices de la vie active, qui, 
s'ils sont informés par la charité, peuvent être plus agréables 
à Dieu que l'oraison fervente (Obras, éd. J. Cuervo, t. 2, 
Madrid, 1906, p. 536). 

Même atténuation au sujet de l'excellence de l'oraison 
dans le quatrième avis (De la discrétion nécessaire pour 
examiner les bons désirs) : • Bien que l'oraison dévote soit 
une source de bons désirs .. , on ne doit pas se fier entièrement 
à tous ses désirs, en se précipitant inconsidérément sur les 
choses qu'on désire... Pour n'avoir pas eu cette prudence, 
beaucoup de personnes spirituelles en sont venues à des 
tentatives sans issue; en quoi il apparaît qu'elles se sont 
trompées ... C'est pourquoi il n'est pas de choses dont il ne 
convienne parfois de se méfier davantage que des bons désirs 
et ardeurs qui peuvent d'autant plus facilement tromper 
sous couleur de bien qu'ils ont plus l'aspect du bien » (ibidem, 
p. 534.). 

En tout cela Grenade quitte ses positions de 1539 et 
même celles plus modérées de 1554, et se rapproche de 
celles de Melchior Cano (pour une interprétation 
quelque peu différente de ces faits, voir Oechslin, 
Louis de Grenade .. , cité supra). L'éclectisme plus équi
libré auquel il s'arrêta lui ouvrit toutes les portes, en 
Espagne comme ailleurs, et fit de lui !'écrivain spirituel 
dominicain le plus lu à partir du 16e siècle. Les éditions 
de ses œuvres dans le catalogue constitué par M.L. Lla
neza (Bibliografia de Fray Luis de Granada, 4 vol., 
Salamanque, 1926-1928) dépassent 4000, et l'auteur 
calcule qu'il en reste un quart à cataloguer. 

Grenade ne forma pas une école proprement dite au 
sein de l'ordre, phénomène dû, selon nous, à diverses 
causes. D'abord, quand son influence commença à se 
faire sentir en Espagne, l'atmosphère spirituelle 
était fortement marquée par l'esprit de Hurtado, que 
Grenade ne prétendait pas supplanter mais simplement 
compléter. Par ailleurs, les grands théologiens de 
l'ordre restaient sur la réserve vis-à-vis d'un auteur 
qui, comme frère Louis, avait eu affaire avec l'inqui
sition. L'éclectisme de Grenade, qui faisait large mesure 
à l'affectif, cadrait mal avec la prédominance de l'intel
lectuel que les théologiens de l'école étaient jaloux de 
maintenir, même dans la vie mystique. Le prestige de 
Grenade se développera à mesure que ces obstacles 
disparaîtront. Au 17e siècle, les disciples dominicains de 
Grenade se recrutent de préférence parmi ceux qui se 
consacrent au ministère, y compris les missionnaires 
<l'outre-mer. Au contraire, au 18e siècle, son prestige 
sera grand, même parmi les théologiens scolastiques; 
un de ses panégyristes, Balthasar de Quüiones t 1798, 
général de l'ordre, voit en Cano et Grenade les deux 

gloires littéraires dominicaines: le temps avait passé, les 
divergences qui séparaient les deux hommes s'étaient 
atténuées : ils sont, en effet, des figures représentatives 
de la méthode théologique et de la théologie ascético
mystique dans l'Espagne dominicaine du 16e. siècle. 
Cf DS, t. 2, col. 2016-2017; t. 3, col. 397-399; t. 4, 
col. 1138-1139. 

· 5) Parmi les écrivains qui contribuèrent à répandre 
le courant inauguré par Hurtado, citons encore Domi
nique de Soto t 1560. Son domaine est la théologie 
scolastique, mais il la mit à la portée du peuple chrétien, 
dans un Catecismo (Salamanque, 1552), réimprimé 
plusieurs fois; il composera en outre un Tratado del 
amor de Dios (Madrid, sans date = 18e siècle) destiné 
<< à instruire le peuple &. Il y exhorte à la contemplation 
de la passion du Christ, mais n'aborde pas les hauts 
degrés de l'oraison, parce que « la vie active concerne 
davantage le commun du peuple ». Son insistance à 
mettre en garde contre la doctrine de la justification 
par la foi sans les œuvres montre que cette erreur avait 
fait son apparition dans le peuple castillan. Bien que 
l'édition d'un livre purement ascétique eût été oppor
tune, Soto, voyant les tracasseries qui survenaient 
journellement aux ouvrages spirituels, n'osa pas le 
faire paraître (cf V. Beltrân de Heredia, Domingo de 
Soto. Estudio biografico documentado, Salamanque, 1960, 
p. 535-544c). 

6) A la fin du 16e siècle et dans la première moitié du 
178 , les frères prêcheurs comptent en Espagne une 
série de personnalités qui se consacrent de préférence 
à la sanctification personnelle et à l'évangélisation du 
peuple chrétien. Bien que portugais, Barthélemy des 
Martyrs t 1590, archevêque de Braga, fut formé par la 
réforme de Castille (DS, t. 1, col. 1267; t. 2, col. 2017-
2018) : chez lui, prédominent les caractères de l'école 
de Hurtado, austérité, amour de la pauvreté et des pau
vres, esprit d'oraison. Grande figure d'évêque selon 
l'esprit du concile de Trente, il travailla infatigablement 
en faveur de la réforme du clergé. Parmi ses écrits 
méritent d'être cités le Stimulus pastorum (Rome, 
1564) et le Compendium r,itae spiritualis (Lisbonne, 
f582; pour le dionysisme du Compendium, se reporter 
à DS, t. 3, col. 398-399). 

Dans la province d'Aragon, le renouvellement reli
gieux, introduit par les disciples de Hurtado, s'incarna 
en saint Louis Bertrand t 1581 et la florissante école de 
Valence, en Dominique de Anodon t 1602 et en Jérôme
Baptiste de Lanuza t 1625, élève de. Salamanque, 
évêque d'Albarracin et prédicateur remarquable (J. Fu
ser, Vida del venerable y apostolico varon J. B. de Lanuza, 
Saragosse, 1648). Le couvent de Valence gardait encore 
au 18e siècle l'empreinte que lui marquèrent saint Louis 
Bertrand et ses disciples (L. Getino, La escuela ascética 
de San Luis Bertran, dans La ciencia tomista, t. 14, 
1916, p. 346-373; J. M. de Garganta, San Juan de 
Ribera y San Luis Bertran, dans Teologia espiritual, 
t. 5, 1961, p. 63-104). 

Dans la même province d'Aragon, au couvent de 
Gérone, vécut Thomas de Vallgornera t 1675, auteur de 
la Mystica theologia divi Thomae (Barcelone, 1662; 
éd. augmentée, 1665; Turin, 1890-1891); cet ouvrage 
résume méthodiquement Il!- doctrine spirituelle ren
fermée dans la Somme théologique de saint Thomas. La 
critique de notre époque reproche à l'auteur d'avoir 
utilisé trop servilement la Summa theologiae mysticae 
du_ carme Philippe de la Trinité et le Tratado sobre los 
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dones de Jean de Saint-Thomas (cf RAM, t. 21, 1940, 
p. 290-332). 

J. M. de Gargan ta, Aportacion de los dominicos de ... 
Aragon ... (siglos x1v-xvu), dans Estado de los estudios 
de teologia espiritual, cité infra, p. 395-H 7. 

A la même époque en Castille, nombreux sont les reli 
gieux qui gardent un nom dans la prédication et le gouver
nement de l'Église : Jean de Las Cuevas t 1598, visiteur 
de la réforme carmélitaine par ordre de Grégoire xm et évêque 
d'Avila; Alphonse de Cabrera t 1598 (DS, t. 2, col. 10), grand 
prédicateur au temps de Philippe n; Diego de Yanguas 
t 1606, confesseur de sainte Thérèse et grand théologien; 
Antoine de Caceres, évêque d'Astorga, t 1615 (DS, t. 2, col.14), 
auteur d'une Paraphrase des Psaumes d'une remarquable 
valeur doctrinale et littéraire; Thomas de Lemos t 1629 et 
Diego Alvarez t 1634, évêque de Trani, qui intervinrent 
dans les congrégations De auxiliis; Jean de Lorenzana t 1620, 
directeur spirituel de sainte Rose de Lima, dont on conserve 
quelques écrits mystiques; Pierre de Herrera t 1630, .évêque 
de Tarazona, et Pierre de Tapia t 1657, archevêque de Séville, 
après avoir _été titulaires de la chaire de Prime, le premier à 
Salamanque et le second à Alcala. 

Dans le domaine de la littérature spirituelle, Jean Lazcano 
t 1636 est l'auteur d'un traité : De la oracwn, meditacion, 
ayuno y limosna, 2 vol., Pampelune, 1630, dédié à sainte 
Thérèse et pénétré de son esprit et de sa doctrine. En insistant 
sur l'exercice de l'oraison et les pratiques du jeûne et de 
l'aumône, Lazcano semble avoir présentes à l'esprit les dévia
tions des « illuminés, • qui, de son temps, étaient répandues 
en Espagne et particulièrement à Séville (vg t. 1, f. 3v-4). 

Voir la liste des auteurs spirituels dominicains de cette 
époque, DS, t. 4, col. 1172. 

Parmi les théologiens dominicains qui se distinguèrent 
en Espagne au 17e siècle, il faut surtout retenir Jean de 
Saint-Thomas t 16~A, en raison de sa doctrine mystique. 
Fondée sur celle du docteur angélique, elle se développe 
autour de quelques thèses capitales, telles que la référen
ce à l'inhabitation de la sainte Trinité dans l'âme des 
justes. La présence spéciale des trois divines Personnes 
suppose la présence générale de Dieu en toutes choses; 
mais elle en diffère en ce que celle-là est la présence · 
de la sainte Trinité comme objet connaissable quasi 
expérimentalement sous l'inspiration de !'Esprit Saint 
qui << rend témoignage à notre esprit que nous sommes 
enfants de Dieu » (Rom. 8, 16). 

Cette exacte interprétation de la doctrine de saint Thomas 
(Somme théologique 1• q. 43 a. 3) domine les deux théories 
opposées entre elles de Suarez et de Vasquez (A. Gardeil, La 
structure de l'âme et l'expérience mystique, t. 2, Paris, 192 7, 
p. 6-60; M. Cuervo, La inhabitacion de la Trinitad en toda alma 
en gracia segun Juan de Santo Tomas, dans La ciencia tomista, 
t. 69, 1945, p. 114-220, et tiré à part, Salamanque, 1946; 
R. Garrigou-Lagrange,De Deo Trino, Turin, 1944, p. 212-222). 

Sur l'importance de son traité sur les dons du Saint-Esprit, 
voir DS, t. 3, col. 1632; t. 4, col. 1305; I. Menéndez-Reigada, 
Los dones del Espiritu Santo y la perfecci6n cristiana segun 
Juan de Santo Tomas,Madrid, 1948. 

3. Les missions {16e-188 siècles). - Les dominicains 
espagnols comptent parmi leurs plus grandes gloires 
l'effort gigantesque de leurs missionnaires pour l'ex
pansion de la foi en Amérique. Les fruits de cet apos
tolat, qui commence en 1510, furent immenses. Dès 
les débuts, l'ordre s'efforça d'améliorer la condition 
politique et sociale des indiens (lois de Burgos, 1512-
1513; lois des Indes, 1543). Le nom de Barthélemy de 
Las Casas t 1566 symbolise les efforts consacrés à la 
défense des intérêts moraux et matériels d'un peuple, 
et leurs répercussions dans la péninsule. On consultera 
les données concernant les dominicains et leur .pro-

duction spirituelle au chapitre consacré à l'Amérique 
du sud (DS, t. 4, col. 1192-1203, passim). 

A la fin du 168 sièc.le, la province du Très-Saint
Rosaire fut constituée aux Philippines avec un personnel 
formé dans la province de Castille; cette province 
ouvrit de nouveaux champs d'activité en Chine et au 
Japon. Plusieurs de ses enfants souffrirent le martyre 
et sont placés aujourd'hui sur les autels : François 
de Capillas t 1648, premier martyr de Chine, Alphonse 
Navarette t 1617, François Morales, Alphonse de Mena, 
Hyacinthe Orfanell et Thomas de Zumarraga, marty
risés en 1622 au Japon. En 1747-1748, les évêques 
de Chine Pierre Sanz et François Serrano, avec leurs 
compagnons J. Alcover, J. Royo et F. Diaz, donnèrent 
leur sang en témoignage de la foi; de même, au Tonkin, 
les bienheureux François Gil de Federich et Alphonse 
Leziniana t 1745 et Hyacinthe Castafieda t 1773 
béatifiés par saint Pie x en même temps que les martyrs 
Jérôme Hermosilla et Valentin Berriochoa t 1861, 
évêques au Tonkin au siècle dernier. 

Diego Aduarte et B. de Santa Cruz, Historia de la provincia 
del Santo Rosario .. , 2 vol., Saragosse, 1693. - J. Ferrando, 
Historia de los PP. Dominicos en las islas Filipinas .. , 6 vol., 
Madrid, 1870-1872. - A. Guglielmotti, Memorie delle missioni 
cattoliche nel regno del Tunchino, Rome, 1944. - J .M. Gonzalez, 
Misiones dominicanas en China (1'!00-1150), 4 vol., Madrid, 
1952-1960. 

4. 18"--19e siècles. - 1 ° Malgré le déclin spirituel 
du 18° siècle, la famille dominicaine donnait, dans la 
métropole, des preuves de sa vitalité, et nous pouvons 
citer entre autres exemples, Pierre d'Ayala t 1742, 
évêque d'Avila, Antoine Garcès t 1773, apôtre 
du rosaire, le bienheureux François Posadas t 1713 
(DS, t. 5, col. 1051-1053) et son disciple Jean Vazquez 
t 1757. Dans le combat contre la doctrine de Molinos, 
on remarque, outre Posadas, Pierre Sanchez auteur 
des Quodlibeta divi Tlwmae Aquinatis... ad mysticas 
doctrinas applicata, reftexionibus aliquibus annexis 
pro securiori via spiritus, in quibus omnes propositiones 
molinistarum de verbo ad verbum impugnantur, Séville, 
1719, et Alphonse Manrique, qui combattit les erreurs 
quiétistes dans son De orationis conditionibus, Venise, 
1711; ces livres complètent la liste des ouvrages intéres
sant la spiritualité dominicaine au 188 siècle, supra, 
t. 4, col. 1189-1190. 

2° Malgré les vicissitudes de la guerre de l'indépen
dance (1808-1814), les tracasseries et les suppressions 
de couvents par le pouvoir civil au 19° siècle et les 
récentes persécutions contre l'Église, l'apostolat domi
nicain revit en Espagne et dans ses anciennes colonies. 
Au début du 208 siècle, les dominicains espagnols 
sont présents au Pêrou, Mexique, Nicaragua, Véné
zuéla, Guatémala, San Salvador, Costa-Rica, Honduras, · 
Cuba, Uruguay, Argentine, Chili, aux Philippines et 
aux États-Unis. A cela ajoutons les missions de Chine, 
du Japon et du Tonkin. 

L'esprit apostolique de l'ordre a en particulier 
suscité des fondations féminines. François Coll t 1875, 
dont le procès de béatification est en cours, fonda 
à Vich la congrégation des religieuses dominicaines 
de !'Annunciata, consacrée à l'enseignement, et qui 
compte plus de 140 maisons en Espagne et en Amérique. 
Son confrère Joseph Cueto t 1908, évêque des Canaries, 
fonda une autre congrégation, consacrée aussi à l'ensei
gnement, qui exerça son apostolat d'abord dans ces 
îles et ensuite dans la péninsule. Deux autres congrégà-
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tions essentiellement missionnaires ont vu le jour ces 
derniers temps; l'une comme auxiliaire de la province 
dominicaine des Philippines, dont la maison mère est 
à Madrid, mais dont l'activité enseignante se déve
loppe aux Philippines, en Chine, au Japon et au Ton
kin; l'autre, fondée par le P. R. Zubieta t 1921 avec 
maison mère à Pampelune, développe son activité prin
cipalement au Pérou aux côtés des dominicains de la 
province d'Espagne. Les religieuses cloîtrées continuent 
d'être nombreuses; certaines communautés se glorifient 
de dater du temps de saint Dominique, comme celle de 
Madrid qui eut pour vicaire son frère, le bienheureux 
Mannès, et celle de Caleruega dont le couvent occupe 
la maison natale du saint. 

Dans l'ordre doctrinal et littéraire, en ces dernières 
décades, nous assistons à un mouvement de rénova
tion caractérisé par le retour aux grands maîtres du 
siècle d'or. La Biblioteca cl<isica · dominicana offre 
des œuvres d'Antoine de Caceres, Alphonse de Cabrera, 
la première vie de saint Dominique écrite en espa
gnol, etc; de même, la Biblioteca parc,a ascético-mistica 
granadina a publié (Madrid, 1922) la traduction des 
Institutions de Tauler. 

Le principal animateur de ce mouvement fut sans 
doute Jean Gonzalez Arintero t 1928 (DS, t. 1, col. 855-
859). II est considéré comme le restaurateur des études 
mystiques en Espagne et il voulut l'être en revenant 
à ce qu'il considérait comme la véritable doctrine 
traditionnelle de son ordre. Voir sa notice. 

En Espagne, son effort est prolongé par ses disciples. En 
faisant abstraction d'autres travaux dont les auteurs sont 
encore en vie, La ciencia tomista publia {1926) une série 
d'articles, tirés ensuite séparément, de I. Menendez-Reigada, 
sur l' Unidad especifica de la contemplacion cristiana, et de 
V.D. Carro, Hay mas de una contemplaci6n? (1923). Parmi• 
les livres édités, Unidad de la ciencia sagrada y de la vida santa, 
de S.M. Lozano, Salamanque, 1932, Album de un alma de 
V. Osende, édité d'abord à Lima, puis à Salamanque, 1926; 
etc. - Voir A. Huerga, dans Estado actual de los estudios de 
teologia espiritual (1er congrès de spiritualité de Salamanque), 
Barcelone, 1957, p. 387-394. 

Vicente BELTRAN DE HEREDIA. 

V. EN ALLEMAGNE 

A. LA SPIRITUALITÉ DOMINICAINE DES PAYS RHÉNANS 

1. Les premiers dominicains issus des pays 
germaniques méritent une place à part pour le rôle 
qu'ils ont joué dans l'histoire de la spiritualité 
chrétienne. Ils appartiennent à l'Église tout entière. 
Ainsi en est-il du premier successeur de saint Domini
que, le bienheureux J ou~dain de Saxe (1222-1237; 
li. Scheeben, Jordan der Sachse, Vechta, 1937), et 
de Jean de Wildeshausen, dit le Teutonique {1241-
1252). Voir leurs notices, et celle de DIANE D'ANDALO, 
DS, t. 3, col. 853-855. Saint Albert le Grand {1206/7-
1280) fut un homme universel, connaissant toutes les 
sciences de son temps; son enseignement a été connu 
de l'Église entière. Néanmoins il a exercé une influence 
spéciale sur les pays rhénans. II fonde le studium de 
Cologne en 1248 et, pendant six années, il y commente 
les écrits mystiques de Denys. D'autre part, si l'authen
ticité de ses écrits mariologiques et eucharistiques ne 
peut plus être sérieusement soutenue (cf A. Fries, 
Messerklarung und Kommuniontraktat, keine Werke 
Alberts .. ?, dans Freiburger Zeitschrift für Philosophie 
und 'I'heologie, t. 2, 1955, p. 28-67), il reste de lui assez 

de textes mystiques pour qu'on puisse le ranger parmi 
les grands spirituels du 13e siècle; ainsi son commentaire 
de Denys, ses commentaires bibliques et son traité 
(inédits) stir le Bien. 

Ulrich Engelbert de Strasbourg t 1277, disciple d'Albert, 
exploitera ce premier apport mystique dans les parties de 
sa Summa de bono consacrées à la vie de prière; sa doctrine 
est fortement marquée de néoplatonisme. Dietrich de Freiberg 
(t après 1310) suit, lui aussi, le même sillage. C'est un prédica
teur de la vie mystique très goûté des moniales. Ajoutons 
encore Heidenricus t 1263, d'abord prieur de Leipzig, puis 
provincial de Pologne ( cf infra, col. 151 0). 

2. Mais ceux que nous avons nommés ne sont, dans 
l'histoire de la spiritualité, que des initiateurs. Le chef 
de file est Maître Eckhart (1260?-1327 /8). C'est lui 
qui, avec ses deux prindpaux disciples Tauler et Seuse 
(ou Suso), va marquer définitivement le mouvement 
spirituel dominicain rhénan. On ne peut prouver qu'il 
ait lui-même joui d'expériences mystiques élevées; 
mais il apparaît au sein d'un puissant courant de vie 
mystique et il lui donne sa forme en l'interprétant 
théologiquement. Pour cela, il suit saint Thomas, tout 
en insérant dans la synthèse thomiste certains dévelop
pements sur la doctrine de l'image et du retour des 
créatures en Dieu, inspirés du néoplatonisme. En ces 
trois maîtres spirituels on reconnaît toujours l'inspira
tion dominicaine. On remarquera, par exemple, -la 
place considérable faite à la découverte de la vérité 
dans !'Écriture (cf surtout les sermons latins d'Eckhart), 
l'insistance sur la transcendance de Dieu, le sens de 
l'Église et de l'apostolat (cf la doctrine du corp~ mysti
que chez Eckhart). Chacun des trois met dans cette 
doctrine sa note particulière. Eckhart est orienté vers 
la contemplation pure; Tauler se préoccupe davantage 
des applications pratiques (sur Tauler et les << amis 
de Dieu ~, voir A. Walz, Gottesfreunde und Margarete 
Ebner, dans Historisches Jahrbuch, t. 72, 1953, p. 253-
265); Seuse apporte une note d'affectivité marquée 
dans· une dévotion ardente à l'humanité du Christ, 
tout en demeurant capable de hautes envolées (cf le 
Lic,ret de la c,érité). On pourrait d'ailleurs se demander 
dans quelle mesure la dévotion de Seuse au Christ 
ne s'apparel).te pas à celle de Ludolphe de Saxe t 1377, 
entré d'abord (1340) chez les frères prêcheurs avant 
de se faire chartreux. 

3. Il faut encore nommer quelques dominicains contem
porains et plus ou moins influencés par les trois chefs de 
file : Henri d'Erfurt (14• siècle), dont les sermonnaires furent 
souvent utilisés autour de 1340. - Jean Korngin de Stern
gassen (14• siècle), contemporain d'Eckhart et disciple strict 
de saint Thomas. Dans ses écrits en allemand il insiste sur 
l'action divine au fond de l'âme et l'impression de l'image 
de la Trinité. - Gérard de Sterngassen (14• siècle), frère du 
précédent, composa une Medela animae languentium et un 
Pratum animae où il traite de questions mystiques, notamment 
du rôle des dons du Saint-Esprit et des huit béatitudes. Il 
développe la doctrine de saint Thomas sur la vie contemplative; 
mais aussi à travers son texte transparait le ton personnel 
du prédicateur. - Nicolas de Strasbourg (14• siècle), ami 
et défenseur d'Eckhart, beaucoup moins spéculatif que celui-ci, 
expose sur un ton populaire les thèmes de la conversion, de la 
vie intérieure, de l'amour de Dieu et de l'imitation du Christ. 
Quiconque veut mener une vie intérieure, explique-t-il encore, 
doit se détacher des connaissances naturelles, se perdre lui
même pour trouver Dieu. - Giselher de Slatheim, lecteur 
à Cologne et à Erfurt, est l'auteur de sermons sur les évangiles 
des dimanches. - Enfin Johannes der Fuoterer de Strasbourg 
(t v. 1330) fut connu par Seuse au couvent de Bâle .. 

4. On ne se ferait pas une idée complète de la vie spi-
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rituelle dans l'ordre des prêcheurs en ces pays, si l'on 
ne mentionnait le vaste mouvement monastique 
féminin manifesté par l'éclosion de nombreux monas-

. tères d~ le sud-est de l'Allemagne, et la vaste famille 
spirituelle des Amis de Dieu (cf A. Walz, op. cit.). 
De ces communautés émergent quelques grandes figures 
de moniales dont les écrits permettent d'en caracté
riser la spiritualité : les bienheureuses Yolande de 
Vianden t 1283, prieure de Marienthal, et Christine 
de Stommeln t 1312, dirigée par Pierre de Dacie t 1288; 
surtout Marguerite Ebner t 1351 à Medingen, Christine 
Ebner t 1356 et Adélaïde Langmann t 1375 à Engel
thal · les deux premières furent dirigées par le prêtre 
séculier Henri de Nordlingen. Elles ont laissé des récits 
de visions. D'autres sont connues par de précieuses 
chroniques de Medingen, près de Dillingen, d'Unter
Iinden à Colmar (Catherine Gebweiler), d'Adelhausen 
près de Fribourg-en-Brisgau (Anna·. de Münzingen), 
de Kirchberg dans le Wurtemberg, de Toss près de 
Winterthur (ÉLISABETH Stagel t vers 1360; DS, t. 4, 
col. 588-589), d'Oetenbach près de Zurich, de Katha
rienthal près de Diessenhofen, d'Engelthal près de 
Nuremberg, de Weiler près d'Esslingen. 

Les textes spirituels de ces religieuses dominicaines 
dénotent un certain goût du merveilleux, non pas 
qu'ils témoignent d'une imagination sans frein, ~ais 
plutôt d'un désir d'intimité sensible avec le ChrISt; 
d'où le caractère sentimental que prennent souvent la 
dévotion à l'Enfant Jésus ou au Christ souffrant. 
Ce qui ne contrarie, d'ailleurs, aucunement une 
recherche de la contemplation de la Trinité, dépouillée 
de toute attache humaine. Notons encore que leur 
mystique n'oublie pas l'Église : les maux qui désolent 
la chrétienté retentissent douloureusement dans leur 
vie; ainsi une Marguerite Ebner pâtit intérieurement 
des luttes de la papauté et de l'empire. 

Il n'est pas indifférent pour le développement de 
ce mouvement de spiritualité, qu'en suite du décret 
de Clément 1v du 6 février 1267, les dominicains aient 
été chargés de la direction des religieuses. L'expérience 
spirituelle des sœurs offrait une abondante matière 
à la réflexion des théologiens et, par contrecoup, 
ceux-ci étaient amenés à orienter la-vie des religieuses 
dans les voies sûres d'une mystique authentique. 

Voir les Quellen und Forschungen, cités à la bibliographie 
initiale, col. 1423.-M. Grabmann, Neuaufgefundene lateinische 
Werke deutscher Mystiker, Munich, 1922. - G. Lohr, Die 
Kolner Dominikanerschule '1om 14. bis 16. Jahrhundert, Cologne, 
1948. - G. Gieraths, Reichtum des Lebens : die deutsche Domi
nikaner-Mystik des 14. Jahrhunderts, Dusseldorf, 1956. · 

Sur Albert le Grand, DS, t. 1, col. 277-283; ajouter à la 
bibliographie : H. Wilms, Albert der Grosse, Munich, 1930, 
et C. Scheeben, Albertus Magnus, Cologne, 1954; DS, t. 2, 
col. 1981-1983. 

Sur Eckhart, voir DS, t.1, col. 449-453; t. 2, col. !992-1993; 
t. 3, col. 902-903, 1432-1439; t. 4, col. 93-116; aJouter a!1x 
bibliographies : J. Orcibal, La rencontre du carmel thérésien 
ac,ec les mystiques du Nord, Paris, 1959, ch. 3. - A. Dempf, 
Metster Eckhart, Fribourg-en-Brisgau, 1960. - U. Nix ~t 
R.-L. Oechslin, Meister Eckhart der Prediger, Festschrift 
zum Eckhart-Gedenkiahr, Fribourg-en-Brisgau, 1960. - V. Los
sky, Théowgie négatic,e et connaissance de Die1;- chez Ma_ître 
Eckhart Paris 1960. - J. Koch, Zur Analogielehre Metster 
Eckhar~, dans' Mélanges offerts à Étienne Gilson! Paris, 1959, 
p. 327-350; Kritische Studien zum Leben Metster Eckhart, 
AFP, t. 29, 1959, p. 5-51, et t. 30, 1960, p. 5-52. - H. Fischer, 
art. FoND DE L'AME, DS, t. 5, col. 650-659. 

Sur Tauler: voir DS, t. 1, col. 452-453; t. 2, col. 1993-1994; 

t. 3, col. 905-906, 1440-14!.2. - G. Théry, Esquisse d'une "ie 
de Tauler, VSS, t.15, mars 1927, p. 101-167. -M. de Gandillac, 
Valeur du temps dans la pédagogie spirituelle de Jean Tauler, 
Montréal, 1956. . 

Sur Suso : voir DS, t. 2, col. 1994-1995; t. 3, col. 903-905, 
1442-1443. - C. Grober, Der Mystiker Heinrich Seuse, 
Fribourg-en-Brisgau, 1941. - J.-A. Bizet, Le mystique alle
mand Henri Suso et le déclin de la scolastique, Paris, 1946. 

Sur le dionysisme de ces auteurs, voir DS, t. 3, col. 343-
349 et 358-361. 

Sur les couvents de dominicaines: DS, t. 1, col. 325; biblio
graphie, DS, t. 4, col. 589. 

Sur les Amis de Dieu, voir DS, t. 1, col. 493-500. 
Raphaël-Louis ÛECHSLIN. 

B. tS•.zo• SIÈCLES 

1. Réforme de l'ordre et réformation protes
tante (1400-1600). - 1° La RÉFORME dans Wordre 
est liée au nom du bienheureux Raymond de Capoue 
qui séjourna en Allemagne et mourut en 1399 ~ Nurem
berg. De son temps déjà, Conrad de Prusse avait ouvert 
à Colmar en 1389 le premier couvent réformé 
d'Allemagne. A ses côtés on trouve, entre autres, le 
frère de Conrad, Thomas de Prusse, Franz von Retz 
(t vers 1425), professeur à l'université de Vienne, le 
provincial Jacques ' von S tubach, Jacques S prenger 
t 1495, prieur de Cologne (DS, t. 5, col. 106~-1_06?), 
Jean Krützer, chanoine de Bâle devenu domm1cain, 
le savant Servatius Fanckel t 1508 (Quellen .. , t. 21, 
1926, p. 1-3), les deux grands auteurs spirituels de la 
réforme en Allemagne, Jean Nider t 1438 (DS, t. 1, 
col. 335; Hain, n. 11780-11854) et Jean Hérolt t 1468 
(DS, t. 1, col. 335; Hain, n. 8473-8522), et enfin l'histo
riographe de la réforme Jean Meyer t 1485. 

Leur idéal est le retour à l'esprit des origines, leur 
mot d'ordre les observances. A l'encontre d'une mysti
que qui recherchait la perfection au moyen d'une 
tension extrême de toutes les forces de l'âme, la réforme 
prescrivit un idéal plus humble fondé avant tout sur 
la fidélité à la règle. Dans cet esprit, les pénitences 
extraordinaires doivent rester l'exception; de l'extase on 
ne parle guère. L'ascèse se limite, dans le ca~re ~e la 
règle, à la pratique des préceptes et des conse~s evan
géliques; pour le reste, la paix de la conse1en_ce et 
l'espérance joyeuse de la récompense céleste paraissent 
suffisantes. A côté de l'exaltation spirituelle de l'âge 
précédent, on pourrait être tenté de _co~s~dérer cet 
idéal réduit à l'essentiel, cette ascèse Jud1c1eusement 
·réglée par la raison illuminée par la foi comme le sig~e 
d'un affaiblissement de la vie spirituelle. Rien ne serait 
plus faux, car, si les observances ne sont pas un vain 
mot si la fidélité totale est inspirée par l'amour, on 
peut parler, dans le cadre de la vie quotidienne, d'un 
réel héroïsme d'une vraie floraison mystique, d'une 
perfection hui°iiaine qui atteint la sainteté à la lumière 
des clartés de l'au-delà. Les hommes qui furent les 
maîtres de cette spiritualité surent la mettre généreuse
ment en pratique, tel par exemple Jean Nider dont les 
contemporains~ selon le témoignage de Jean Meyer 
(Chronica bre,•is .. , dans Quellen .. , t. 29, 1933, p. 86, 90)! 
assuraient qu'ils n'avaient jamais vu homme comble 
de plus de grâces et de vertus, ni doué de si précieuses 
qualités. D'ailleurs l'Église, en plaçant sur les autels 
le bienheureux Jacques d'Ulm t 1491, a reconnu la 
haute valeur de cet idéal. 

Le zèle apostolique des hommes de la réforme et les 
tendances spirituelles qui les animent se révèlent surtout 
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dans leur ministère auprès des religieuses. A Schêinen
steinbach, le premier monastère réformé de femmes 
ouvert par Conrad de ·Prusse en 1397, furent introduit~ 
non seulement les observances des couvents d'hommes 
(vie comm_une, office de nuit, abstinence, silence rigou
reux), m3.IS aussi et surtout, comme point essentiel 
de la règle, une clôture extrêmement étroite. La diffé
rence d'esprit qui distingue de la période précédente 
les milieux de la réforme se manifeste plus clairement 
encore chez les religieuses que chez les frères. Les 
biographies des sœurs de Toss, d'Adelhausen de 
Kir~hberg, sont remarquables par l'expression' des 
sent!m~nts spirituels les plus délicats : celles que nous 
a lrussees Jean Meyer des premières réformées (Buch 
der Reforr_n_acio .. ,_ dans . Quellen .. , t. 2-3, 1908-1909) 
s~ ca_racter1sen~ a la fois par leur sobriété et par le 
!em01gnage qu ell:s donnent de la pondération du 
Jugement et du detachement de toute volonté propre. 
Et_ cependant ces femmes, Klara von Ostern t 1H7, 
qm la première d'Eifer fut acquise à la réforme la 
courag~use prieure Klaranna von Hohenburg t 1423, 
Katharma Langmentelin t 14{.2 toujours prête au 
sacrifice, Agnès Vigin t 1461, ne semblent inférieures 
à le_urs_ ~r~ndes ancê~res de la période mystique ni par 
la smcer1te de leur detachement ni par l'ardeur de leur 
charité. Ce mouvement de réforme commença par 
quelques-unes; il s'étendit de proche en proche, les 
monastères adoptant la clôture les uns après les autres, 
enfin presque tous embrassèrent l'observance. Au 
service des sœurs travaillèrent surtout Pierre von 
Gengenbach, dont les initiatives ne furent pas toujours 
~eureus:s, le prudent ~ ean Meyer, qui parvint à gagner 
a _la reforme les troIS monastères de Fribourg-en
Br1sgau, et plus tard Wendelin Fabri (t après 1533; 
DS, t. 5, col. 2{.-25). Voir H. Wilms, Geschichte der 
deutschen Dominikanerinnen, Dulmen, 1920. 

2° LA PRÉDICATION. - Le peuple fidèle bénéficia 
également de l'apostolat des dominicains réformés. 
Chez les prédicateurs de cette période, Jean von 
Münnerstadt, Gaspard Grünwald et les quatre pères 
Schwarz (sur Jean et Pierre; << Nigri », cf Stammler
Langosch, t. 4, col. 130-13{.), on ne trouve rien des 
hautes spéculations d'un Eckhart, ni des effusions d'un 
Suso, ni des considérations d'un Tauler sur la saisie 
de Dieu, mais seulement des enseignements sur le ciel 
et l'enfer, sur le péché et la pénitence, sur l'acquisition 
des vertus. Ce même esprit se reflète dans un petit 
livre de Jacques Sprenger sur la mort et dans le Pèleri
nage à Sion de Jean Meyer. Caractéristique de cette 
période est le développement de la dévotion au rosaire· 
une des premières confréries ayant été fondée p~ 
Jacques Sprenger à Cologne en H75 les associés 
à la tête desquels on voyait l'empereu; et les prince~ 
<l'Empire, devinrent bientôt très nombreux. Comme 
prédicateurs du rosaire, on connaît surtout Sprenger 
Marc von Weida (t vers 1516) et Bernard de Luxem~ 
bourg t 1535, lesquels laissèrent également des écrits 
sur le même sujet. 

3° AU'~EURS ~P_IRITUELS. - Franz von Retz (t vers 1425), 
Comestorium çitiorum, Nuremberg, 1470. - Jean Nider 
t. ~438, F~rmicarius (Hain, n. 11830 svv); Praeceptorium 
dwinae legis (n. 11780 svv); Consolatorium timoratae conscien
tiae (n. 11~06 svv:) ;_ M anuale confessorum (n. 11834 svv); 
De reformatione religwsorum seu status coenobii (Paris 1512) · 
Die 24 goldnen Har/en (Vienne, 1470; Hain, n. 11846 ~vv). ~ 
Je~ Hérolt t 1_468, Sermones discipuli de tempore et sanctis 
cum Promptuario exemplorum et de Beata Virgine (Hain, 

n. 8473 svv); Sermones super epistolas dominicales (n. 8509 svv); 
Liber d~cipuli de eruditione Christi-{idelium (Strasbourg, 
1490; Ham, n. 8516). - Jacques Sprenger t 1495, Die erneuerte 
Rosenkranz Brüderschaft (Vienne, 1476); Sterbebüchlein (1476; 
éd. P. von Loe, dans Kolner Pastoralblatt, 1898, p. 276-283); 
sermon Hut fruwet (ms, Abbaye d'Engelberg, codex 302). -
Marc von Weida (t vers 1516), Spigell des ehlichen ordens, 
ms (1487); Ein Nutzliche Lere und underweysunge wye und 
u:as der mensch bethen salle .. , Leipzig, 1502; Der Spiegel hochlob
licher Brüderschaft des Rosenkrantz Marie, Leipzig, 1515; 
sermons. - Bernard de Luxembourg t 1535, Collationes de 
quindecim virtutibus B. Mariae Virginis, Cologne, 1517. 

{.° CONTRE LES NÉGATIONS DE LUTHER, les doctrines 
catholiques de la vie spirituelle furent défendues du 
haut de la chaire par de nombreux dominicains : à 
(;ologne par Jean Host von Romberg {t vers 1533), 
à Ulm par Pierre Hutz t 15{.0, à Bâle par Ambroise 
Pelargus t 1561. 

D'autres éditèrent de savantes réfutations, comme 
Jacques Hochstraten, Jean Mensing (t après 1532; 
De Ecclesiae Christi sacerdotio, Cologne, 1532) ou 
Conrad Kollin t 1536 (Epithalamii Lutherani evcrsio, 
Cologne, 1527); d'autres enfin se lancèrent dans la 
controverse populaire, comme Michel Vehe (t avant 
1539) et Pierre Sylvius (t vers 1M7). Selon un spécialiste 
de cette époque, << on peut affirmer que dans le dur 
combat que dut soutenir l'Église en Allemagne au 
1 Ge siècle, aucune congrégation religieuse n'a fourni 
autant d'écrivains pour la défense de la foi, ni de meil
leurs, que l'ordre de saint Dominique & (N. Paulus, 
D~ deutschen Dominikaner im Kampfe gegen Luther, 
Fnbourg-en-Brisgau, 1903, p. v1). Ce qui pouvait être 
jugé bon dans le camp des novateurs fut aussitôt 
adapté au service de la cause catholique. Jean Dieten
berger t 1537 opposa sa traduction de la Bible (Mayence, 
153{.) à celle de Luther; Jean Fabri t 1558 (DS, t. 5, 
col. 21-2{.) composa son catéchisme et son manuel sur 
la confession; Michel Vehe, un recueil de cantiques 
religieux. Ces hommes ne se contentèrent pas de défendre 
par la parole et par la plume leur idéal spirituel, ils 
lui apportèrent encore le témoignage de leur conduite, 
parfois celui de leur sang comme saint Jean de Cologne 
martyrisé à Brielle en 1572, l'un des martyrs de Gorcum. 

2. Les 17e et 1se siècles. - 10 LA vrn INTERNE 
DE L'ORDRE. - La lutte pour la vérité avait épuisé 
peu à peu les forces des dominicains allemands. Leur 
existence dans les régions devenues protestantes était 
très difficile; presque tous les couvents de la province 
de Saxe furent alors définitivement fermés : dans la 
province de Teutonie les anciens moururent sans laisser 
de successeurs à leur taille. L'ordre connut des années 
de décadence qui rappellent les mauvais jours du 
Grand Schisme. Cependant, dès la seconde décade du 
17e siècle, grâce en partie à l'aide étrangère, - le por
tugais Pierre Baptista fut provincial de 1619 à 162{. 
et l'espagnol Cosma Morelles t 1636 régenta le studium 
de Cologne -, on vit se manifester un renouveau, 
paré de nuances nouvelles, en réaction consciente 
contre un protestantisme devenu plus sec et plus froid. 

Si l'ordre restait fidèle à sa tâche essentielle, il s'adaptait 
aux conditions du temps en adoucissant l'observance et en 
mettànt en valeur, au profit de l'idéal spirituel, les éléments 
de joie et de paix intérieure que recèlent le dogme et la morale 
du catholicisme. L'a!'t religieux baroque présente, à cette 
époque, un phénomène analogue. L'ordre connaît alors un 
usage étendu des dispenses et des privilèges personnels, un 
foisonnement de charges et de dignités, auxquelles le plus 
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grand nombre participe; ce qui n'empêche pas le détachement. 
Un attrait particulier se manifeste pour la splendeur du 
service divin dont témoignent le goût pour la musique et le 
chant polyphonique, ainsi que les ornements liturgiques 
somptueux de cette époque. 

Pour régler les exercices de la vie intérieure 
et parer à son relâchement, l'ordre, à l'imitation de 
l'oraison ignatienne, remit en honneur les anciennes 
orationes secretae en usage autrefois après matines et 
après complies. Dès 1505, on signale d'ailleurs des dis
positions prises dans ce sens. Ce ne sera qu'en 1777 que 
la double méditation d'une demi-heure sera imposée 
chaque jour à tous les religieux. L'usage des retraites 
lui aussi fut introduit au 17e siècle et finalement fixé 
à dix jours par an. Au monastère de Sainte-Catherine 
d'Augsbourg, les exercices de dix jours furent pratiqués 
pour la première fois en 1630. 

2° LA PRÉDICATION. - La contribution des domi
nicains allemands à la vie et aux courants proprement 
spirituels apparaît très réduite si l'on en juge par les 
écrits. Dans ces deux siècles, on ne relève guère que 
deux ouvrages de ce genre; Conrad Brockhausen (début 
du 1Se siècle) donne son ldea novitii religiosi (coll. 
Bibliotheca FF. Praedicatorum ascetica antiqua 1, 
Rome, 1898) et Henri Preissig sa Recollectio spiritus 
(Bamberg, 1761). · 

1) L'essentiel de cette contribution est certainement 
la prédication. Il semble qu'elle ait peu suivi les 
tendances du baroque à l'exubérance du langage; 
elle se consacre à la morale chrétienne, aux vertus et 
aux vices, à partir, généralement, des évangiles des 
dimanches et fêtes. Les collections manuscrites des 
prédicateurs du couvent de Warbourg méritent une 
mention. Les prédicateurs les plus en vue sont Jean
André Coppenstein (t vers 1626), Hyacinthe Ferler 
t 1735, Ulrich Reiss t 1795, etc. Nous donnons ici 
quelques titres d'ouvrages publiés. 

J .-A. Coppenstein, Fasciculus moralitatis seu homiliae domi
nicales et festi1Jae per annum, 4 vol., Cologne, 1615. - Goswin 
Henrici t 1640, Aurea corona anni in SS. Rosario per singula 
e1Jangelia dominicalia ... Manuale praedicatorum, 2 vol., Cologne, 
1634; Hortus conclusus cunctis JJeiparae Virginis cultoribus .. , 
Cologne, 1635. - Raphaël de Laminetz, Paradisus conciona
torum ·ietralogiae mysticae, 4 vol., 2• éd., Aschaffenbourg, 
1667 (1 • éd., ibidem, 1663, sous le titre Thetralogiae mysticae 
siPe quatuor sermonum praedicabilium .. , 4 v:il.). - Jean De
dinger, Annona annua seu in totius anni dies dominicos selectae 
conciones, Munich, 1668; Panoplia seu armatura sanctorum .. , 
Vienne, 1670; Hyperdulia Deiparae ... conciones .. , Munich, 
1673; Oeconomia animae ..• de morte, de judicio, de inferno, 
de cœlo .. , Munich, 1675. - Eustache du Rosaire, Centuriae 
concionatoriae ... in dominicas totius anni .. , 2 vol., Kempten, 
1675, avec un Appendix ad centuriam (15 sermons sur la 
Vierge). 

2) Les tendances spirituelles de l'époque se coulent 
facilement dans le cadre des vieilles confréries, comme 
celle du rosaire. La dévotion du rosaire est l'une des 
principales et sa récitation semble avoir été la forme 
la plus répandue de la prière privée. Nombreux sont 
alors les ouvrages destinés à soutenir la vie des confréries 
et la dévotion mariale en général. Le plus important 
de ceux que lés dominicains· allemands aient produit 
est celui de Coppenstein (De fraternitatis SS. Rosarii 
B. Mariae Virginis ortu, progressu, statu atque praecel
lentia, Cologne, 1613). 

Dans le même genre, Léonard Fossaeus, De Rosario et 

Psalterio Deiparentis Mariae (Fribourg-en-Brisgau, 1640) 
qui se termine par un recueil _de méditations (De sacris xv 
mysteriis... meditandis, p. 412-505), et l'anonyme Schatz
Kammer des hl. Rosenkranz publié par le couvent de Constance 
(1661); celui-ci comporte, non paginées, douze méditations 
pour les· premiers dimanches du mois ( Schlüssel zu der geistli-
chen Schatz-K ammer). · 

On peut supposer que les confréries du rosaire ont été plus 
ou moins régulièrement alimentées par de petits écrits, comme 
ces Prognostica 1Jitae aeternae seu Perisimilia praedestina
tionis signa offerts en étrennes à la confrérie des lettrés de 
Cologne en 1644; la connaissance de cette littérature ouvrirait 
probablement des vues intéressantes sur la vie spirituelle 
des confréries de ce temps. 

En opposition directe contre le protestantisme, on célébra 
en Autriche un office quotidien devant le Saint-Sacrement 
exposé, qui eut grand succès (cf aussi J. A. Coppenstein, 
Passionis D. N. Jesu Christi quadripartitae praedicatio quadri
horaria, Mayence, 1615, suivie du De ortu gloriosae fraterni
tatis ter ss: Sacramenti Eucharistiae, 95 p.). Parmi les autres 
dévotions dont s'occupèrent les dominicains, celle des quinze 
mardis de saint Dominique fut la plus populaire. 

3) Dans les autres domaines de la littérature reli
gieuse, hagiographie, apologétique, etc, les domini
cains allemands ont aussi leur place. 

Antonin Schauff, Prediger Ordens Edle Heldinnen, 1660. -
Dominique Gampenburg, ClaPis conscientiae, Ingolstadt, 
1663. - Albert Zenner t 1698, Theologia sacramentalis, 
Constance, 1668 (apologétique et controverse). - Frédéric 
Steill t 1693, Ephemerides dominicano-sacrae, 2 vol., Dillingen, 
1691. - Eustache Eisenhut t 1703 (nombreux ouvrages 
d'apologétique pratique). - Martin Wigandt t 1708, Tribunal 
confessariorum, Vienne, 1703. - Jean Ferler t 1735, Licht 
und Schatten, Augsbourg, 1730 (contre les articles de la Confes
sion d'Augsbourg). - Bonaventure Elers t 1757 (DS, t. 4, 
col. 553). - Raymond Bruns t 1780, Unterrichtungs·, Gebet
und Gesangbuch, Berlin, 1738; Erklarung des katholisches 
Glaubensbekenntnisses .. , Arnberg, 1768; etc. - Ulrich Reiss 
t 1795, Synopsis doctrinae christianae de 1Jetis falsisque mira- . 
culis, Vienne, 1780. - Thomas d'Aquin Jost t 1797, Katho
lischer Catechismus für ConPertiten, Freising, 1780. - Pie 
Brunquell t 1828, Apologie des echten Glaubensbekenntnisses .. , 
Bamberg, 1821; etc. 

30 MAINTIEN DE LA VIE SPIRITUELLE. - En dépit 
de sa pauvreté spirituelle apparente, en dépit de conces
sions de détail à l'esprit- de l'époque, certains domi
nicains allemands montrent une fidélité éminente 
à l'idéal de leur ordre, tel le novice Fidèle Kircher, 
Raymond Cunrath qui passa à la congrégation della 
Sanità (Naples) ou Apollinaire Nittermayer, prédica
teur et directeur de conscience très recherché à Eich
stii.tt. Dans presque tous les monastères de femmes, 
le 1Se siècle a produit d'authentiques spirituelles, voire 
des mystiques : à Katharinenthal la prieure J osepha 
von Rottenberg; à Worishofen Caecilia Mayer; à 
Altenhohenau Columba Weigl t 1783 et Paula Grassle 
t 1793; à Bamberg la converse Columba Schonath 
t 1787; à Hadamar Magdalena Lorger; à Weesen 
Josepha Kumy t 1817. Non seulement ces couvents 
n'étaient pas en décadence, mais ils restaient, au milieu 
des misères et des persécutions, des pépinières de 
saintes, garantes du renouveau (cf Wilms, op. cit., 
p. 226-330). 

3. La renaissance de l'ordre au 19e siècle. -
A la fin du 18e, le joséphisme exerça une désastreuse 
influence. Les couvents d'Autriche, unis depuis 1702 
à ceux de Hongrie dans une même province, subirent 
les tracasseries du gouvernement de Joseph n, mortelles 
pour la vie religieuse. En Allemagne, la sécularisation 
fut poussée si loin que, peu après 1800, tous les couvents 
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étant ruinés, c'est à peine si certains purent conserver, 
pour un peu de temps, une vie misérable. Le dernier 
vicaire général, Vincent Mayer, longtemps curé 
d'Egling, mourut en 1844 à Medingen. 

1° Vincent Jandel, dès son accession à la tête de 
l'ordre, entreprit en 1852 un effort énergique pour le 
RÉTABLISSEMENT DE L'ORDRE en Allemagne. Le fait 
qu'après 1855 les couvents d'Autriche ne furent plus 
entravés dans leurs relations avec Rome l'aida beau
coup. Bientôt deux pères alsaciens vinrent à Niederrhein; 
en 1860 la collaboration de l'ancien prieur de Vienne, 
Dominique Lentz,.et du descendantdescomtesStolberg, 
Ceslas de Robiano, assura l'érection du couvent de 
Dusseldorf. D'autres fondations suivirent, si bien que 
l'on compte aujourd'hui, y compris les couvents 
d'Autriche, vingt établissements dominicains dans 
les pays de langue allemande, chiffre modeste, il est 
vrai, si l'on songe aux cent vingt couvents de la fin 
du 13e siècle. · 

Cette restauration fut accompagnée d'un renouveau 
de la vie spirituelle. Jandel reprit le programme de 
Raymond de Capoue : observances, vie commune, 
office de nuit et abstinence. Cependant, non seulement 
l'énergie des hommes était diminuée, mais les nécessités 
de l'apostolat étaient devenues plus lourdes. L'ancien 
idéal ne peut être repris sans modifications. Le mot 
d'ordre des observances demeure, mais avec les adapta
tions requises par le ministère moderne. Le zèle des 
âmes est d'ailleurs si fortement marqué dans les consti
tutions de l'ordre qu'il doit nécessairement prévaloir. 

Pour répondre aux besoins accrus du ministère, le 
travail apostolique prend surtout la forme de missions 
populaires, œuvre déjà entreprise au 13e siècle, de 
prédications de retraites pour religieuses et laïcs; 
l'ordre a accepté l'administration de paroisses en 
divers endroits, avec leurs œuvres annexes et leurs 
écoles. En 1913, une mission a été ouverte en Chine, 
au Fokien. Toute cette activité apostolique correspond 
à l'idéal authentique de l'ordre. 

2° Cet esprit n'a pas été sans influence sur la vie 
même des DOMINICAINES. Plusieurs monastères 
d'Autriche et quatre en Allemagne, après avoir connu 
dans la retraite une vie silencieuse, se sont ouverts, 
en présence de demandes réitérées, à une action plus 
extérieure et se sont occupés d'enseignement. Worisho
fen, Augsbourg, Spire et Ratisbonne se sont engagés 
dans cette voie, et ces maisons ont connu ainsi un 
développement inespéré, au prix d'ailleurs de certains 
accommodements, allant parfois jusqu'à: l'adoption 
de la règle du tiers-ordre. Augsbourg a pu fonder divers 
établissements dans les environs et voir partir, sous 
la conduite de Mauritia Tiefenbock t 1900, la première 
colonie de religieuses missionnaires en Afrique du sud. 
La Providence ayant béni leurs efforts, elles y travail
lent aujourd'hui, réparties entre plusieurs congrégations. 
A Arenberg, avec l'aide des sœurs de Schwyz, fut fondée 
la congrégation. de Sainte~Catherine de Sienne pour 
le soin des malades. Les sœurs de Neusatzeck font de 
même à Baden. En Autriche on compte, à côté des 
anciens monastères, deux congrégations nouvelles, 
celles de Wien-Hacking et de Salzbourg. Jusque dans 
les couvents du second ordre se manifeste le caractère 
de l'actuelle spiritualité : le zèle des âmes. Ratisbonne 
et la nouvelle fondation d'Aquinata Lauter t 1883 
à Wettenhausen unissent l'enseignement à l'observance 
des anciennes règles. Les deux anciens couvents pure-

ment contemplatifs de Suisse, Weesen et Schwyz, 
ainsi que les fondations de Klara Moes t 1895 
à Limpertsberg et à Clausen se consacrent à l'œuvre 
réparatrice. Partout le souci du salut des âmes se 
trouve au premier plan (cf Wilms, op. cit., p. 331-411). 

3° Cet élargissement apostolique de l'idéal spirituel domi
nicain explique aussi l'importance accordée au TIERS-ORDRE 

SÉCULIER. Nombre de ses membres sont de hautes figures 
dans le renouveau catholique du 19° siècle; Arnold Janssen 
t 1909, le fondateur de la Société missionnaire du Verbe 
divin à Steyl, se rangea avec ses premiers compagnons dans 
le tiers-ordre et voulut lui annexer toute son œuvre. L'évêque 
de Trèves Matthias Eberhard t 1876 (DS, t. 4, col. 30) 
s'agrégea au tiers-ordre pour mieux vivre selon l'esprit 
de Lacordaire. Le prince Charles de Lowenstein, mort au 
couvent de Cologne sous le nom de Père Raymond {1921), 
travailla longtemps comme tertiaire au service de l'Église 
et de la charité. 

4° FIGURES SPIRITUELLES. - Les pionniers de ce 
nouvel idéal furent de grands prédicateurs parmi les
quels on citera : Pierre Meilinger, Hyacinthe Schon
berger, Norbert Geggerle, Raymond Lentz, Albert 
Kern, Henri Pflugbeil, Mannès Rings t 1924, Bona
venture Krotz t 1914 et sa croisade pour la conquête 
du monde au Christ. Parmi les écrivains qui se sont 
dccupés des choses spirituelles, on notera surtout 
Henri Suso Denifle t 1905, qui remit en honneur les 
écrits des mystiques dominicains du moyen âge (DS, 
t. 3, col. 238-241), et Albert Weiss t 1925 (LTK, 
t. 12, 1938, col. 796-797) qui ne cessa jamais dans ses 
nombreux ouvrages de revenir sur l'idéal spirituel 
qu'est le Christ sauveur du monde. Albert Weiss a 
réalisé, dans sa vie, ce qu'il enseignait aux autres, 
tout comme Ceslas de Robiano et Titus Horten morts 
en odeur de sainteté. 

Dans les Quellen und Forschungen zur Geschichte des Domini
kanerordens in Deutschland (Leipzig, 1907 svv), voir surtout: 
t. 2-3, Johannes Meyer, Buch der Reformatio Predigerordens 
(éd. B.M. Reichert); t. 19, G. Lohr, Die Teutonia .im 15. Jahr
hundert; t. 23, A. Walz, Statistisches über die Süddeutsche 
Ordensprovinz. 

On trouvera de bonnes notices bibliographiques dans 
W, Stammler-K. Langosèh, Die Deutsche Literatur des Mittel
alters. Verfasser-Lexikon, 5 vol., Berlin-Leipzig, 1933-1955. 

K. Schieler, Magister Johannes Ni.der ... Ein Beitrag zur 
Kirchengeschichte des 15. Jahrhunderts, Mayence, 1885. -
N. Paulus, Marcus von Weida, dans Zeitschri~ für Ka.tho
lische Theologie, t. 26, 1902, p. 247-262; Johann Herolt un~ 
seine Lehre .. , ibidem, p. 417-447; Die deutschen Domi
nikaner im Kampf gegen Luther, 1518-1563, Fribourg
en-Brisgau, 1903. - P. Albert, Johannes Meyer, dans Zeit
schrift für die Geschichte des Oberrheins, N.F., t. 13, 1887, 
p. 255-263; t. 21, 1906, p. 504-510. - H. Wilms, Geschichte 
der deutschen Dominikanerinnen, Dulmcn, 1920. - A. Bar
thelmé, La réforme dominicaine au Ili• siècle en Alsace et 
dans l'ensemble de la province de Teutonie, Strasbourg, 1931. 
- G. Lohr, Die Dominikaner im deutschen Sprachgebiete, 
coll. Religiose Quellenschriften 43, Dusseldorf, 1927; Die 
zweite Blütezeit des Kolner Dominikanerklosters ( 1464-
1525), AFP, t. 29, 1949, p. 208-254. - G.M. Gieraths, Die 
Lehre vom Gebet bei den, deutschen Dominikanern des 15. Jahr
hunderts, Bonn, 1950; Johannes Nider O. P. und die• d:1utsche 
Mystik » des 14. Jahrhunderts, dans Divus Thomas, Fribourg, 
t. 30, 1952, p. 321-346. 

Hieronymus WILMS. 

VI. AUX PAYS-BAS 

1. LE MOYEN AGE· - 1° 13e et 14e siècles. -
Saint Dominique était mort depuis trois ans lorsque 
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les dominicains de la province de France- décidèrent 
de fonder un couvent à Lille. Cette heureuse initiative 
stimula les frères de la province de Teutonie à en faire 
autant; ils fondèrent le couvent de Gand dès 1228 et
l'on vit, grâce aux efforts conjoints de ces deux 
provinces, les fondations se multiplier au cours de ces 
années (1229 à Liège, 1233 à Valenciennes, 1234 à 
Louvain et Bruges, d'autres suivront). Les couvents 
des dominicaines furent, au contraire, beaucoup moins 
nombreux aux Pays-Bas. Nous n'en connaissons que 
quatre dont la fondation date du 13e siècle : Marienthal 
dans le Luxembourg (1248), Val-Duchesse près de 
Bruxelles (1262), l'Abiette à Lille (1274) et le Val
des-Anges près de Bruges (1286). 

Dès cette première époque la dévotion au Christ 
souffrant et la dévotion mariale l'emportèrent sur toute 
autre dans les couvents dominicains. C'est l'impression 
qu'on a en lisant la vie de Thomas de Cantimpré (t 1270-
1272) par le chanoine régulier Jean Gielemans t 1487, 
et surtout celle d'Henri de Louvain (t après 1302) 
dans le récit anonyme qu'a reproduit H. Choquetius 
(Sancti Belgi ordinis praedicatorum Douai 1618 
p. 79-87). C'est avec les insignes de l; Passio~ que l; 
Christ leur apparut. L'intervention de la sainte Vierge 
d8:ns la vie d~s frères semble avoir été beaucoup plus 
frequente. Gerard de Frachet (Vitae Fratrum, éd. 
B. M. Reichert, MOPH, t. 1, Louvain, 1896, p. 45-46 
et p. 171-172) relate par exemple le cas de deux frères 
des Flandres qui furent retenus par la Vierge au moment 
où ils voulaient abandonner la vie conventuelle. On 
constate aussi, en lisant les Miracula fratris Henrici 
de Calstris, qu'elle fut un soutien pour Henri de Louvain 
lorsqu'il faisait ses cours au studium de Cologne ou 
quand il prêchait aux fidèles. Jusqu'à la fin du 13e siècle 
le merveilleux avait du reste une large part dans la 
spiritualité de nos provinces; à côté de l'intérêt pour 
la mystique dont fait preuve Thomas de Cantimpré 
dans sa Vita piae Lutgardis (AS, 16 juin, Anvers, 1701, 
p. 234-262), on trouve dans ses Miraculorum et exemplo
rum merrwrabilium sui tempoi-is libri duo (éd. G. Colve
nerius, Douai, 1597) un assez grand nombre 
de récits de tout point invraisemblables. Thomas 
est le seul auteur dominicain de marque aux Pays
Bas au cours du siècle des fondations. 

L'intérêt pour le merveilleux diminua cependant 
dès les dernières années du 13e siècle et l'on possède 
quelques textes d'Henri de Louvain et un sermon du 
t lecteur de Strasbourg » qui furent conçus dans un 
esprit différent. C'est ainsi que le premier s'étend, 
dans un sermon prononcé à Cologne (éd. St. Axters, 
De zalige Hendrik van Leuven .•. als geestelijk auteur,· 
OGE, t. 21, 1947, p. 251-254}, sur l'humilité et la pureté 
de cœur; sa lettre à une personne pieuse (ibidem, 
p. 248-249), qui fut reprise par saint Pierre Canisius 
t 1597 dans son édition des œuvres de Tauler et traduite 
en latin avec celles-ci par le ·chartreux Laurent Surius 
t 1578, ébauche même toute une règle de vie. Elle 
rappelle la modestie à observer dans la manière de 
s'habiller et au cours des conversations, l'importance 
primordiale de la pureté de cœur et de l'abnégation, 
enfin le devoir urgent de s'assigner Dieu comme l'unique 
but de nos actes. 

Le Sermon sur le mont d'or du« lecteur de. Strasbourg o 
(éd. St. Axters, De preek op den gulden berg .. , dans 
Tijdschrift voor Taal en Letteren, t. 28, 1940, p. 5-58) 
est un sermon capitulaire que Nicolas de Strasbourg 
prononça probablement en 1326-1327, comme visiteur 

de Teutonie pour les dominicains de Louvain. Le mont 
d'or symbolise les mérites du Christ dans lesquels.nous 
devons puiser sans compter; quiconque se prévaudra 
de ses propres mérites fera un plus long purgatoire 
que le pécheur qui, malgré ses péchés, se sera prévalu 
des mérites du Christ. 

Ce sermon, divulgué dans de nombreux manuscrits néer
landais, fut l'objet d'un commentaire (ibidem, p. 40-H) 
que nous devons à Jean de Schoonhoven t 1432, successeur 
du bienheureux Jean Ruusbroec t 1381 comme prieur de 
Groenendael. 

2° La congrégation de Hollande.-'- Le 15esiècle 
fut plus marquant que le précédent. Vers le milieu 
du siècle, quelques dominicains des Pays-Bas qui, 
au cours de leurs études à Bologne, avaient vécu dans 
une maison de stricte observance {cf supra, col. 1441), 
s'attachèrent à revenir à une vie conventuelle plus 
régulière que ne l'était depuis la peste noire- de 1348 
la vie dominicaine aux Pays-Bas. C'est ainsi que, 
grâce aux efforts conjoints des couvents de Rotterdam, 
de Calcar, de Lille et de Gand, on put ériger en 1457 
la congrégation de Hollande, congrégation de stricte 
observance qui relevait directement du maître général 
de l'ordre; elle s'étendra par la suite de Magdebourg 
et Rostock jusqu'à Nantes. La vaillante congrégation 
réformée s'est fait remarquer très vite par le vigoureux 
plaidoyer pour une plus stricte observance que Jean 
Uyt den Hove, nommé aussi Excuria t 1489, eI.J.voya 
en 1471 en réponse à Charles le Téméraire t 1477, et 
par le Planctus religionis de Jean de Bomal t 1478, 
où l'état religieux se plaint de la décadence où sont 
tombés de nombreux dominicains. 

J. Uyt den Hove, Tractatus pro reformatione, éd. R.-M. Mar
tin, dans Analecta .. , t. 26, 1923, p. 46-48, 279-304. - Jean 
de Bomal, Planctus religionis, Bruxelles, Bibliothèque royale, 
ms 168-194, éd. R.-M. Martin dans Miscellanea Gessleriana, 
Anvers, 1948, p. 835-844. 

Sur l'esprit de la réforme dans la congrégation de Hollande, 
voir supra, col. 1469-1470; A. De Meyer, La Congrégation de 
Hollande'vJu la réforme dominicaine .. , 1465-1515. Documents iné
dits, Liège, s d 

Le renouveau de la vie dominicaine aux Pays-Bas, 
que suscitaient les champions de la réforme religieuse, 
ne pouvait que profiter au ,développement de la spiri
tualité. Aussi la dévotion au Christ souffrant et la 
dévotion mariale restent-elles toujours à la base de la 
piété de nos religieux. Ainsi, la Passion de Notre
Seigneur était en quelq~e sorte le livre de méditation 
de Marguerite de Gérines t 1470, moniale du Val
Duchesse, et elle avait soin de répartir la méditation 
des principales heures de la Passion sur les différents 
jours de la semaine (cf Gesta venerabilis ac religio
sissimae virginis Margaretae de Gerines, éd. H. Choque
tius, Sancti Belgi ordinis praedicatorum, p. 237-238). 
Les moniales du Val-Duchesse_ prisaient aussi la dévo
tion aux cinq Plaies, à la Tête du Christ, et à la Sainte 
Face. Enfin, la dévotion au Christ ne pouvait être 
que stimulée par la communion fréquente qui, au dire 
de Jean Meyer {t après'1475; Buch der reformacio Pre
digerordens, livre 5, ch. 38, éd. B. M. Reichert, dans 
Quellen .. , t. 3, Leipzig, 1908, p. 95), était dans la plu
part des monastères réformés une communion hebdo
madaire. 

La dévotion mariale au 15e siècle a cependant laissé 
des traces encore plus nettes. On voit, par exemple, 
la dévotion à l'immaculée Conception pénétrer, malgré 
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certaines résistances, dans l'un ou l'autre couvent 
de dominicains; c'est dès 1490 que la confrérie mariale 
des dominicains d'Utrecht est placée sous le patronage 
de Marie Immaculée (cf G. Meersseman, Études sur 
ks anciennes confréries dominicaines, 111 Les congréga
tions de la Vierge, AFP, t. 22, 1952, p. 172). 

Les dominicains manifestaient aussi de l'intérêt 
pour les Sept Douleurs et les Sept Joies de Marie; 
ainsi Michel François t 1502 et sa Decisio quodlibetica 
super vu principalibus B. Mariae Virginis dol-Oribus .. , 
Anvers, 1494 (DS, t. 5, col. 1107-1115, surtout col. 1110); 
Thierry de Delft (t après 1404), au contraire, traita 
des Sept Joies dans sa vaste somme intitulée Tafel 
van den kersten Gheloc,e (éd. L. M. Fr. Daniëls, coll. 
Tekstuitgaven van Ons Geestelijk Erf, t. 4-7, Anvers, 
1937-1939, p. 182-187). 

Enfin, c'est au 15e siècle que la dévotion au rosaire, 
connu jusque-là comme psautier des 150 Ac,e Maria, 
reçut sa forme définitive. Alain de la Roche t 1475, 
d'origine bretonne, consacra une partie de son activité 
apostolique aux Pays-Bas. Ainsi est-ce à Douai qu'il 
érigea en 1470 la première confrérie du rosaire, suivie 
à brève échéance par celles de Gand, de Louvain et 
de Cologne. Malgré ses récits de visions peu équilibrés 
(cf J.A. Coppenstein, Alanus de Rupe redic,ic,us de 
Psalterio seu Rosario Christi ac Mariae eiusdemque 
Fraternitate rosaria, Mayence, 1624, p. 29), ses mérites 
sont incontestables (DS, t. 1, col. 269-270). 

La dévotion au rosaire ne fut pas du reste l'unique 
activité apostolique des dominicains à la fin du siècle. 
Nous possédons encore plusieurs sermonnaires domi
nicains de cette époque, qui se font remarquer par les 
nombreux« exemples » dont on était si friand au moyen 
âge et quelquefois par l'influence de la scolastique. 
Ceci est le cas pour les Sermoenen c,an de geboden Gods 
(Sermons des dix commandements de Dieu, Gand, 
Bibl. de l'université, ms 2422) qu'un lfcencié en théo
logie, qui ne nous a pas révélé son nom, a prononcés 
dans l'église des dominicains de Gand. La part de la 
scolastique est encore plus considérable dans deux 
sermons que l'on doit à un maître en théologie qui, 
d'après divers indices, pourrait être Thierry de Delft. 
Nous ne possédons ces deux sermons-que dans un seul 
manuscrit (Bibliothèque de Bruges, ms 408, f. 265r-
279r). L'auteur y traite surtout de la dévotion aux 
anges et des dons du Saint-Esprit. 

Enfin, nous possédons encore les nombreux sermons que 
plusieurs dominicains du couvent de Bruxelles ont composés 
de H66 à H.74 pour les religieuses du monastère de Jéricho 
dans la même ville. Jean de Namur, connu aussi sous le nom 
de Jean de Harlennes, premier prieur du couvent, est l'un 
d'eux. La valeur doctrinale de ce cycle de sermons est à peu 
près nulle; conformément au goût du temps, le merveilleux y 
tient lieu en maints endroits de spiritualité, mais on_ ne peut 
contester le cachet littéraire, voire l'allure poétique de la 
plupart de ces textes. 

Jean de Namur, 5 sermons (Gand, Bibl. de l'université, 
ms 902, f. 40v-44v, 175v-179, 188v-192r); sermon sur sainte 
Agathe (Bruxelles, Bibl. royale, ms 4287, f. 192-196v). -
Frère Bernard, 5 sermons (ibidem, ms 4367-68, f. 310r-330v); 
sermon sur sainte Catherine d'Alexandrie (ibidem, ms 1683-87, 
f. 121v-128); sur la visitation (Gand, Université, ms 902, 
f. 186r-188v). - Frère Pien-e, 6 sermons (ibidem, ms 902, 
r. 5r-17r, 23v-27v, 201v-207v, 212r-220v, 235r-240'v). -
Frère Gilles, sermon sur le Saint-Sacrement (ibidem, ms 902, 
f, 172r-175v). - Anonymes, 2 sermons sur la nativité de la 
Vierge (ibidem, ms 902, f. 192r-196v, 220v-227v). Le tout est 
en néerlandais. 

DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ. - T. V. 

Nous avons mentionné déjà Thierry de Delft, de 
qui l'on possède encore une vaste somme à l'usage des 
laïcs .et qu'il dédia au duc Albert de Bavière t 1404. 
Les problèmes de spiritualité ne font pas défaut dans 
ce Tafel c,an den kersten Gheloc,e (Tableau de la religion 
chrétienne), mais ils y sont traités de manière didac
tique et à l'aide de nombreux emprunts à quelques 
grands auteurs. 

Le H antboexken ou manuel que Jean de Baerle t 1539 
publia vers 1535, à Bois-le-Duc, est incontestablement 
plus original. On y a bien relevé l'influence de la Perle 
éc,angélique (Anvers, 1538), mais il est assez significatif 
què notre auteur ne se rallie pas aux vues de la béguine 
d'Oosterwyk sur la vie christiforme. Jean de Baerle 
s'en tient à des considérations de portée plus fonda
mentale sur les deux formes de vie chrétienne dont il 
traite tour à tour. La vie active, à laquelle d'aucuns 
sont appelés, est quelquefois plus méritante que la vie 
contemplative. Cette dernière est, cependant, plus 
ouverte aux suggestions du Saint-Esprit, mais ceux 
qui s'y consacrent ne devraient pas, de ce fait, négliger 
la prière vocale et la méditation; ils ne doivent certes 
pas surestimer l'importance des consolations sensibles. 
Tout cela est exposé avec beaucoup de nuances et l'on 
peut dire que le Hantboexken est, en quelque sorte, 
notre premier manuel de théologie ascétique et mys
tique néerlandais (Een hantboexken beslutende een 
cortte ende schoen c,erclaeringhe off onderwijssinge c,oer 
gemeyn simpele dochedelijcke ende dec,oete menschen). 

3o· Influences extérieures. - Cet aperçu de l'his
toire de la spiritualité dominicaine au moyen âge ne 
serait cependant pas complet si on ne mentionnait 
les traductions néerlandaises d'ouvrages spirituels des 
dominicains étrangers; quelques-uns ont connu aux 
Pays-Bas une large diffusion. Ceci est surtout le cas du 
bienheureux Henri Suso t 1366, auteur de l'Horologium 
aeterna,e sapientiae, de Jean Tauler t 1361, et de maître 
Eckhart t 1327, dont les nombreux textes et extraits 
circulant sous son nom ne présentent cependant pas 
tous la même note d'authenticité. Les écrits des trois 
mystiques rhénans ont connu aux Pays-Bas une diffu
sion assez importante, mais elle ne fut pas la seule. Les 
manuscrits néerlandais de la Legenda aurea du bien
heureux Jacques de Voragine t 1298 sont aussi nom
breux que ceux des œuvres de Suso. D'autres auteurs 
dominicains ne sont pas si fréquemment recopiés, 
mais on aurait tort de négliger les traductions néer
landaises d'Humbert de Romans et de sainte Catherine 
de Sienne, d'Alain de la Roche et de Jérôme Savonarole 
(cf St. Axters, Bijdragen tot een bibliographie .. , cité 
infra, n. 57-58, 65-93, 110-197, 205, 257-262). 

2. L'f:POQUE MODERNE. - 1 ° La crise protestante 
et ses conséquences. - La province dominicaine de 
Germanie inférieure, fondée en 1515, se trouva d'emblée 
devant une situation autrement difficile que celle à 
laquelle avait dû faire face la congrégation de Hollande 
que la nouvelle province remplaçait. Les Pays-Bas con
nurent, en effet, dès le milieu du 16e siècle, toutes les 
horreurs de la guerre civile et de la persécution reli
gieuse; la vague iconoclaste des années 1566-1578 
n'est qu'un épisode parmi d'autres. Après la scission de 
1581, la jeune république des Provinces-Unies devient 
un pays de mission sous tutelle calviniste, les provinces 
méridionales réconciliées avec le régime espagnol 
reprennent une vie plus normale dès l'avènement de 
l'archiduc Albert t 1622. Aussi, la fondation de nou-

48 
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veaux couvents à Lierre (1612), Braine-le-Comte 
{1612-1622), Mons (1620), etc, et l'érection de deux 
noviciats -à Anvers (1625) et à Maastricht (1627) 
montrent que les tristes événements du siècle n'avaient 
guère étouffé 1a vitalité que la congrégation de Hol
lande supprimée avait léguée à la nouvelle province. 

Les dominicains ont eu aussi leurs martyrs. Saint 
Jean de Cologne subit le martyre (9 juillet 1572) à 
Brielle en Hollande avec dix-huit compagnons qui 
avaient tous avec lui confessé leur foi dans la présence 
réelle. Antoine Temmerman fut décapité à Anvers le 
28 mars 1582 pour complicité présumée dans l'attentat 
commis le 18 du même mois contre Guillaume le Taci
turne t 1584. 

G. Estius Hesselius, Hiswria martyrum Gorcomiensium, 
AS, 9 juillet, Anvers, 1721, p. 754-835. - A. De Meyer, 
Le procès de. l' atten:tat commis contre Guillaume le Taciturne ... 
Étude critique de documents inédits, Bruxelles, 1933. -
P.L. Lotar, Mémoire sur l'affaire Jauregui, Anvers, mars 1582: 
le cas du P. Antoine Temmerman, Bruxelles., 1937. 

2° La littérature spirituelle. - 1) Un fort 
courant anime la spiritualité de l'époque: la vie d'oraison 
suscitée et nourrie par la méditation. C'est précisément 
ce goût et la pratique de la méditation que Corneille 
Woons (t après 1672; Den goeden gheestelycken mor
ghen), Jacques van Damme t 1723 (Onderwijs der 
onwetende .. , p. 144-199) et Thomas Dujardin t 1733 
( Geestelycke t' samenspraeken .. , p. 28-37) tâchent 
d'inculquer au lecteur. Nous voyons même Jacques 
Buyens t 1604 (Den beginnenden mensch, p. 20-39) 
prêcher le culte de la divine Présence. 

On peut dire que l'orientation dominante de cette 
spiritualité est christocentrique. Vincent Hensbergh 
t 1634 (Des Bruydegorns bloemich beddeken, p. 3-20) 
voit dans le Christ l'Époux de l'âme pieuse. Charles 
Myleman t 1688 (Het opprecht christen herte ende de 
teeckenen van eenen goeden gheest) ràppelle que 1a vie 
chrétienne consiste surtout dans l'imitation .du Christ; 
Nicolas Georgius t 1655 (De naer-volghinghe des doodts 
onses Heeren Jesu .. , p. 139-168), Vincent Hensbergh 
(Den gheesteliicken dormter .. , p. 138 et 151), et d'autres, 
sont d'avis que nous devons aussi revivre les différentes 
situations que le ·Christ a connues au cours de sa 
Passion. 

La dévotion au Christ ne serait pas complète sans la 
dévotion à l'eucharistie; on trouve, dans les recueils de 
prières de nos auteurs dominicains, un choix assez 
copieux de prières préparant à· la communion. Ainsi 
l'Hortulus animae de Damien van den Route t 1577; 
l' H ortulus precationum de Pierre de Backere ou Bache
rius t 1601; l'opuscule De geestelycke communie de 
François Deurwerders t 1666 engage les fidèles à sup
pléer par la -0ommunion spirituelle -à la communion 
sacramentelle que l'on ne permettait en général, à 
cette époque, ·qu'une fois par semaine. 

Ces recueils de prières contiennent aussi des prières à 
la Sainte Trinité, dévotion qui n'a nullement échappé 
aux auteurs dominicains. Plusieurs de ceux-ci, Jacques 
Buyens (Een carte oeffeninghe, publié -en appendice à 
Het merch der zielen oft vande volcomenheyt alder deuch
den, p. 3%) -el Hyacinthe de Huysen, t après 1720 
(Corte leere van devotie, kor<te schole van perfectie, corten 
wegh van saligheyt, .p. 59) par exemple, se complaisent 
du reste dans le ternaire psychique qui constitue en 
quelque sorte l'image de la Sainte Trinité en chacun 
de nous. · 

Les dominicains des Pays-Bas prêchaient aussi des dévotions 
d'une portée plus limitée. Pour Vincent Hensbergh (Viri
darium marianum, p. 45-167 et 197-213), la récitation du 
rosaire était le moment pour méditer sur les plaies de Notre
Seigneur. Pour Thomas Dujardin (Rosetum Jesu-Marianum) 
la dévotion à Notre-Dame du Rosaire était même toute une 
école de vertus. • 

Mais il y avait aussi d'autres dévotions en vogue. Gilles 
de Lalaing t 1674 (Handt-bussel der hiswrien ter eeren vànden 
lwoghweerdigen name Godts Jesus, p. 11-13} s'inspirait du 
rosaire traditionnel pour propager la dévotion au rosaire 
du Saint Nom, constitué également de 150 invocations et 
de la méditation sur quinze mystères différents. François 
Deurwerders (De dynsdaeghsche devotie tot den H. Dominicus ... ) 
et Charlès Myleman (Kort verhael çanden oorspronck des 
dyssendaesghche communie .. :} recommandent anx ·fidèles 
la communion des quinze mardis consécutifs en l'honneur 
de saint Dominique. Enfin, la confrérie de la .Milice Angélique 
fut érigée à Louvain dès t649, à Maastricht en 1657 et à 
Gand en 1684. 

Du 16e au me siècle, les dominicains des Pays-Bas 
sont restés dans les voies de la plus sûre orthodoxie. 
Thomas Dujardin ( Geestelycke t' samenspraeken .. , 
op. cit. supra, p. 60-119) a du reste répudié (DS, t. 3, 
col. 1775-1776) les thèses quiétistes très débattues 
depuis les dernières décades du 17e siècle. Les traduc
tions des grands auteurs spirituels dominicains de 
l'extérieur ne pouvaient que confirmer la spiritualité 
dominicaine des Pays-Bas dans cette voie~ D'après 
la Bibliotheca catholica neerlandica impressa, 1500-1727 
(La Haye, 1954), Tauler est édité 29 fois pendant cette 
période, Catherine de Sienne 7 fois, S(l.vonarole 20 fois, 
Louis de Grenade 113 fois (en latin, flamand, français 
ou même en anglais). - Voir M. Llaneza, Bibliografia 
del V.P. Fr. Luis de Granada, 4 vol., Salamanque, 
1926-1928. 

3° Auteurs .spirituels. - Damien van den Hou te 
(A Ligno, t 1577), Hortulus animae, dat is der Sielen 
Bogaert met sonderlinge neersticheyt ghecorrigeert ende 
vermeerdert tot gheestelycke lust ende troost van· alle 
liefhebbers der christelijcker devotie, Anvers, 1574 (éd. 
citée, Anvers, 1606). - Pierre de Backere (Bacherius, 
t 1601), Hortulus precationum, dat -is het Hofken der 
bedinghen : inhoudende vele schoone ende costelijcke 
ghebeden, ghetrocken uut .diversche .heylighe ende gheleerde 
mannen, met sommige ghebeden op die Evangelien van
den vastene, Louvain, 1566. - Jacques Buyens t 1604, 
Een corte oefleninghe, seer profytelijck voor een yegelijck, 
om te comen op corten tijt tot de volmaectheyt der deuchden, 
met cleynen ,arbeyt ende met ghenuchten, paru en appen
dice (p. 295~312) à Het merch der zielen •oft vande rtolco
menheyt alder deuchden, Bruges, 1623; Den beghinnenden 
mensch, dat is een korte, klaere, ,ende bequame maniere 
van inwendigh ghebedt voor alle beghinnende menschen, 
Gand, 1686 {éd. citée, Louvain, 1743). 

Antoine Alardi t 1628, Les allumettes d'amour du 
jardin délicieux de la conf rairie du S. Rosaire de la 
Vierge Marie .. , Valenciennes, 1617; etc. - Vincent 
Hensbergh t 1634, Des Bruydegoms bloemich -bedde
ken, gegeven tot eenen nieuwen iare, aen aJ,le gheestelijcke 
maechden .. , Anvers, 1614; Viridarium marian•um sep
templic-i rosario, va,r.iis exercitiis, exemplis ut planta
tionibus peramoenum .. , Anvers, 1615; Den gheeste
liicken Dormter 'begrypende XL VI cellekens der Passiën 
Christi dienende tot rustplaetsen op elcken dach van den 
Vasten .. , Anvers, 1626. , 

Nicolas Georgius t 1655, De naer-volghinghe des 
doodts onses Heeren Jesu Christi, waer in verthoent wordt 
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hoe den mensch ais eenen Pelgrim met Christo door deze 
wereldt sal moghen salichlyck passeren, Anvers, 1622 
(éd. citée, Bruxelles, 1650). - François .Deurwerders 
t 1666, De dynsdaeghsche dePotie tot den H. Dominicus, 
om van Godt te perkryghen al 't ghene wy begheeren, An
vers, 1657; De geestelycke communie, Anvers, 1661. -
Chrysostome Douillet t 1672, Horologium duplex 
utriusque passionis ..• Jesu Christi et ejus SS. Matris, 
Namur, 1652. - Corneille Woons (t après 1672), Den 
goeden gheestelycken morghen seer profytigh aen alle 
gheestelijcke zielen, insonderlijck, aen die sijn Pan den 
Derden Reghel van ... Dominicus .. , Anvers, 1693; etc. 

Gilles de Lalaing t 1674, Handt-Bussel der historien 
ter eeren Panden Hooghweerdigen Name Godts Jesus 
ende tot schrick der blasphemeerders .. , Anvers, 1663. -
Antoine Barbieux t 1678, De la dévotion au très saint 
Cœur du Fils de Dieu et de sa très sainte Mère, Lille, 
1661; etc. - Charles Myleman t 1688, Kort verhael 
vanden oorspronck des dyssendaesghche communie inde 
kercke vande PP. Predic-heeren, Gand, 1667; Het 
opprecht christen herte ende dè teeckenen Pan eenen 
goeden gheest, Gand, 1673. 

Hyacinthe de Huysen (t après 1720), Corte leere Pan 
devotie, korte schole Pan perfectie, corten wegh van sali
gheyt, Anvers, 1707. - Jacques van Damme t 1723, 
Onderwijs der onwetende .in de Preese Gods ende in het 
ghebedt, Gand, 1721. - Thomas Dujardin t 1733, 
Geestelycke t'samenspraeken tusschen Philaletes ende Phi
lothea, 2e éd., Gand, 1706; Rosetum Jesu-Marianum siPe 
exercitatio theologicarum ac praecipuarum .aliarum 
virtutum circa quindecim mysteria redemptionis humanae 
per Jesum, Mariae Rosario comprehensa, Gand, 1725; 
etc. - Louis Robyn t 1743, Van de Voorsienigheyt 
Godts, pan de deugt der gehoorsaemheyt, en van den 
weg der volmaektheyt, door Godt almachtig kenbaer 
gemaekt aen de seraphynsche maget, en moeder de heylige 
Catharina van Senen, nu aen onse N ederlariders in 
't vlaems mede-gedeelt, Gand, 1717; etc. 

A ·côté des ouvrages cité_s ·au cours du texte, voir : Acta 
capiiulorum generalium ordinis praedicatorum, éd. B.M. Rei
chert, MOPH, t. 3-14. - B. de Jonghe, Desolat.a Batavia 
Dominicana seu Descriptio· bre_c,is omnium conventuum ... 
quae olim extiterunt in Belgio confoederato, Gand, 1717; Belgium 
Dominicanum, sive Historia proc,inciae Germaniae inferioris .. , 
Bruxelles, t719. - P. von Loë, Statistisches über die Ordens
proiânz Teutonia, dans Quellen .. , t. 1, Leipzig, 1907; Statis
tisclies über die Ordensprovinz Saxonia, dans Quellen .. , t. 4, 
1910. - W. Dolch, Die Verbreitung oberliindischer Mystiker
werke im Niederliindischen auf Grund der Handschriften 
dargestellt, t. 1, Weida, Thuringe, 1909. - J. Arts, De Predik
heeren te -Cent, 1228-1854, Gand, 1913; L'ancien couvent 
des Dominicains à Bruxelles, Mont-Saint-Amand_, Gand, 
1922. - H. Wilms, Das iilteste Verzeichnis der deutschen 
Dominikanerinnenkloster, dans Quellen .. , t. 24, 1928. 

St. Axters, Catharina van Siëna in de lage landen bij ·de 
zee, OGE, t. 5, .1931, n. 48-80; Bijdragen tot een bibliographie 
van de Nederlandsch Dominikaansche vroomheid, OGE, t. 6, 
1932, p. 5-39, 113-156; t. 7, 1933, p. 5-33, 117-165, 20-304; 
t. 8, 1934, p. 39-104 ,141-201; Geschiedenis van de vroomheid in 
de Nederlanden, t. 2., Anvers, 1953, p. 43-88; t. 3, 1956, p. 299-
323. - M. Schoengen, Monasticon Batac,um, t. 2 De Augus
tijnsche orden, benec,ens de Broeders en Zusters c,an het Gemeene 
Lec,en, dans Verhandelingen der Nederlandsche Akademie 
~an Wetenschappen, Aideling Letterkunde, NR, t. 45, Ams
terdam, 1941. - G. Meersseman, Les débuts de l'ordre des 
Frères Prêcheurs dans le comté de Flandre (1224-1280), AFP, 
t. 17, 1947, _p. 5-40; Les Frères Prêcheurs et le mouPement 
dépot en Flandre au xm• siècle, AFP, t. 18, 1948, p. 69-130. 

Stephanus G. AxTERS. 

VII. EN EUROPE CENTRALE ET ORIENTALE 

L'histoire de la spiritualité dominicaine dans ces 
régions (Hongrie, Pologne et Lithuanie, Bohême, 
Grèce et Méditerranée orientale) reste encore dans l'om
bre. L'ordre s'y porta dès ses origines et y exerça des 
activités missionnaires très notables, surtout dans les 
confins balkaniques de la Hongrie et sur les frontières 
orientales de la Pologne. Les premiers temps de ces 
provinces ont donné à l'Église saint Hyacinthe t 1257 
(cf B. Altaner, Die Dominikaner~missionen des 13. 
Jahrhunderts, Habelschwerdt, 1924, p. 196-214; 
R. J; Loenertz, La vie de saint Hyacinthe du lecteur 
Stanislas .. , AFP, t. 27, 1957, p. 5-38) et sainte Mar
guerite de Hongrie t 1270 (BHL, n. 5330-5333). L'his
toire interne de ces provinces, dont les frontières 
reculent ou avancent au gré des événements politiques, 
est marquée, comme les autres, par la réforme de 
Raymond de Capoue, qui s'y fait sentir avec quelque 
retard et d'une manière moins durable qu'ailleurs. 
Le renouveau du début du 17e siècle y est peu sensible, 
sauf peut-être en Pologne, si l'on en juge par les éd!
tions de livres spirituels; celui du milieu du 19e am
mera ces provinces plus tard qu'en Europe occidentale. 

Nous nous bornons ici à relever quelques auteurs 
spirituels; ils sont du reste peu nombreux dans l'état 
actuel des recherches. C'est ainsi que la province 
hongroise semble bien n'avoir donné naissance à aucun 
ouvrage spirituel imprimé. 

1. En Pologne. - Heidenricus t 1263, prieur du 
couvent de Leipzig, provincial de Pologne, puis évêque 
de Chelmno (Kulm), appartient à l'école dominicaine 
rhénane par son traité De amore sanctae Trinitatis 
(Th. Kaeppeli, Heidenricus, Bischof von Kulm .. , AFP, 
t. 30, 1960, p. 196-205). - Deux cycles de sermons 
nous restent de cette première époque de rordre, 
celui de Martin Strebski, dit Martinus Polonus t 1278 
(Sermones de tempore et de sanctis, Strasbourg, 1480; 
Hain, n. 10834), qui passa d'ailleurs la plupart de ses 
années d'activité auprès des papes, et celui de Péré
grin d'Oppeln, célèbre provincial de Pologne mort 
dans le premier quart du 14e siècle (Si:rmones de tem
pore et de sanctis; Hain, n. 12580 svv; AFP, t. 19, 
1949, p. 266-270). 

A partir du 15e siècle, les couvents arrondissent 
leurs possessions terriennes et constituent souvent 
au siècle suivant de grands domaines; la possession de 
ces grandes propriétés campagnardes et les intrigues 
politiques ont fortement marqué l'histoire domini
caine en Pologne. 

Au 17e siècle, on peut inentionner quelques prédi
cateurs : Barthélemy de Przemysl et Hyacinthe Sus
cius (début du siède) dont les ouvrages ont été édités 
en polonais. - Abraham Bzovius t 1637, continua
teur des Annales de Baronius, auteur de sermonnaires 
et d'ouvrages sur le rosaire qui furent édités en italien 
(Venise), en latin (Cologne) et en polonais (Quétif
Échard, t. 2, p. 488-492). - Justin Mieckow (t vers 
1640), Discursus praedicàbiles super litanias lauretanas 
B. Virginis Mariae .. , 2 vol. in folio, Paris, 1642. -
Fabien Bierkovius de Lemberg t 1647, Orationes 
ecclesiasticae, Cracovie, 1622; deux volumes de sermons 
polonais. 

Au 19e siècle, Jacques-Zébédée Falkowski (1778-
1836) donne des ouvrages de dévotion et imprime de 
nombreux volumes de sermons; voir DS, t. 5, col. 43-44. 
Quand V. Jandel fait la visite des couvents existant 
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en 1856, il constate une situation peu encourageante. 
La vie dominicaine en Pologne est actuellement flo
rissante; la province comptait 226 religieux en 1960. 

R.J. Loenertz, Les origines de l'ancienne historiographie 
dominicaine en Pologne, AFP, t. 8, 1938, p. 124-162; t. 19, 
1949, p. 49-94. 

2. En Bohême. - La province de Bohême est fon
dée en 1301. Dès ses premiers temps, il faut signaler 
Koldade Coldicz t 1327, lecteur au couvent de Prague 
et auteur de deux traités mystiques (1312 et 1314), De 
strenuo milite, parabole inspirée de saint Luc (19, 12) qui 
est suivie d'un Planctus Mariae, et De mansionibus 
caelestibus; tous les deux sont dédiés à Ja princesse 
Cunégonde, alors abbesse des clarisses de Prague. 
Kolda reçut probablement sa formation à Cologne et 
eut certainement des rapports avec maître Eckhart, 
vicaire général de Bohême en 1307. Ces traités sont 
édités par A. Scherzer (Der Prager Lektor Fr. Kolda 
und seine mystichen Traktate, AFP, t. 18, 1948, p. 337-
396). 

VI. J. Koudelka (Zur Geschichte der Bohmischen Domini
kanerpro"inz im Mittelalter, Ill BiscM/e und Schrifsteller, 
AFP, t. 27, 1957, p. 53-81) relève les auteurs spirituels suivants: 
un certain Domaslaus {début du 14• siècle), auteur d'hymnes 
religieuses; - un anonyme du milieu du 14• compose une 
vie de Jésus librement inspirée des Meditationes "itae Christi, 
alors attribuées à saint Bonaventure, et adapte en tchèque la 
Legenda aurea de Jacques de Voragine; - les bibliothèques 
gardent aussi des sermons manuscrits de Martin de Bruna 
(3 sermons de 1346, 1355 et 1356; Prague), de Jean, dit Carme
lita (sermons en faveur de la réforme, 1398-1401; Bamberg), 
Paul de Bruna (un sermon sur la Cène, Prague); Pierre de 
Unicov et Henri de Buda ont laissé des sermons sur les 
questions soulevées par Jean Huss; Nicolas de Wrmnith (ser
mons mss de 1428; Vatican); Georges de Prossnitz (sermons 
mss du début du 16• siècle; Prague). 

Après Nicolas Biceps t 1390, mort trop vite pour 
avoir pu implanter la réforme, c'est Henri de Bitter
feld (t H05 ?) qui joue le rôle prépondérant dans la 
province, grâce à son amitié avec l'archevêque de 
Prague Jean de Jenstejn t 1400, à son enseignement au 
studium de-la cathédrale (au moins depuis 1393 et 
jusqu'à sa mort), à ses écrits et ses diverses relations. 

Son traité De formatione et reformatione ordinis 
praedicatorum (début 1389; ms chez les dominicains 
de Vienne, codex 44 (266), f. 123a-157a; etc) reflète 
bien la spiritualité réformatrice et, d'autre part, paraît 
démontrer l'influence qu'exerça Bitterfeld sur Ray
mond de Capoue et son décret de réforme du 1er décem
bre 1390. La première partie développe les exigences des 
vœux. A propos de la pauvreté, Bitterfeld insiste sur 
les inconvénients de la trop grande richesse des commu
nautés et sur ceux de la vie trop individuelle. Mais 
surtout, dans la dernière partie, il préconise comme 
moyen de réforme de réaliser d'abord la vie obser
vante dans un couvent, d'où elle se diffuserait dans 
tout l'ordre. Il propose celui de Bologne pour commencer 
et ensuite un couvent réformé dans chaque province. 
Notons que Bitterfeld ne donne pas dans l'excès de 
beaucoup d'observants qui voulaient réduire les 
études et rejetaient la culture humaniste. 

La réforme faillit, d'ailleurs, se réaliser d'une manière 
originale : c'est sans doute Bitterfeld qui proposa le projet 
de fondation d'un couvent isolé dans la forêt près de Raud
nitz où, dans la stricte observance, on se serait adonné à la 
contemplation et à l'étude et d'où on ne serait sorti que pour 

aller prêcher. L'archevêque Jenstejn offrit un terrain. Mais 
un conflit avec le roi le contraignit d'abandonner l'affaire. 

Dans ce domaine de l'observance, Bitterfeld n'est 
pas sans être influencé par le courant de la DePotio 
moderna dont le centre était, en Bohême, l'abbaye des 
chanoines réguliers de Raudnitz. J enstejn lui-même 
était en très bonnes relations avec l'abbaye. 

Un autre point d'appui de la réforme était un petit 
groupe de prédicateurs du clergé séculier, Konrad Wald
hauser, Milic de Kremsier et Matthias de Janov, qui, 
soutenus par plusieurs professeurs de l'université, 
suscitèrent un élan de piété aussi bien chez les laïcs 
que dans le clergé. A cette occasion apparaît une 
série d'ouvrages de dévotion : des méditations sur la 
vie et la passion du Christ, et diverses traductions 
d'écrits ascétiques et mystiques. Dans cette ligne, 
Henri de Bitterfeld compose son De Pita contemplatiPa 
et actiPa dédié à la reine Hedwige de Pologne (entre 
1391 et 1399; ms Munich, Clm 28449). 

Ce mouvement populaire de piété, dont l'orthodoxie n'est pas 
toujours sûre, est marqué, entre autres, par une grande 
dévotion eucharistique. C'est alors que s'élève une contro
verse provoquée par les revendications en faveur de la 
communion fréquente des laïcs. Les dominicains entrent dans 
la lutte. Bitterfeld, avec une sûreté doctrinale remarquable, 
sut maintenir les esprits dans la juste ligne par son enseigne
ment et ses deux ouvrages De institutione sacramenti Eucha
ristiae (1389/90; ms) et Determinatio de ·crebra communione 
(1391; ms). Ce dernier, qui est une justification de la commu
nion fréquente des laïcs, évite les questions spéculatives et 
développe ce qui est capable de susciter la ferveur (noter 
l'emploi fréquent du terme fervor); à côté de saint Thomas, il 
utilise souvent saint Bonaventure. Il y a là une ligne de 
spiritualité très importante et qui exerça une si grande influence 
que les décisions épiscopales s'en trouvèrent profondément 
modifiées : tandis que le synode diocésain de 1388 ne permettait 
aux laïcs que la communion mensuelle, celui du 13 octobre 1391 
autorise la communion quotidienne. Grâce à Henri de Bitter
feld, cette décision anticipe de plusieurs siècles sur le décret 
romain de 1905. · 

Voir VI. J. Koudelka, Heinrich "on Bitterfeld, AFP, t. 23, 
1953, p. 5-65. 

3. En Grèce. - L'histoire des dominicains en Médi
terranée orientale intéresse plus la théologie et les 
contacts entre Rome et les orientaux que la spiri
tualité. A côté du couvent de Constantinople (ruiné en 
1261, rétabli plus tard), leurs établissements les plus 
stables furent ceux des îles de Chypre, Rhodes et Crète. 
Les membres de ces couvents sont souvent des italiens 
et fournissent nombre d'évêques aux diocèses locaux. 
La réforme de Raymond de Capoue ne s'implanta pas 
dans la province, et la vie religieuse ne semble pas y 
avoir particulièrement fleuri. 

On doit cependant mentionner quelques théologiens: 
Philippe Incontri de Péra (14e siècle) (AFP, t. 18, 
1948, p. 265-280; t. 23, 1953, p. 163-183); les trois 
frères Maxime, Théodore et André Chrysobergès, 
morts avant 1430 (AFP, t. 9, 1939, p. 5-61, 338; Catho
licisme, t. 2, 1949, col. 1114-1115); etc. 

Manuel Calecas, entré dans l'ordre peu avant sa 
mort (1410), << est un bon représentant du milieu lati
nophile et latinisant de Byzance, milieu historique 
très important parce que, grâce aux contacts avec 

·l'humanisme italien, ses membres préparèrent la voie 
au passage en Occident de l'héritage grec chrétien et 
classique >> (-R. J. Loenertz, dans Catholicisme, t. 2, 
1949, col. 378; Quétif-Échard, t. 1, p. 718-720; AFP, 
t. 17, 1947, p. 195-207). 
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Walz, p. 219-224, 236-242, 410-411, 416-42-1, 519-520. 
S. Ferrari, De rebus hungaricae pro"inciae ... praedicatorum, 

Vienne, 1637; N. Pfeiffer, Die Ungarische Dominikaneror
denspro"inz ... 1221-1242, Zurich, 1913 (avec bibliographie). 

Jersy Kloczowiski, Dominikanie Polscy na Slasku w xm
x1v wieku, Lublin, 1956 (résumé en français, p. 321-327). 

VI. J. Koudelka, Zur Geschichte der Bohmischen Domini
kanerproc,inz im Mittelalter, AFP, t. 25, 1955, p. 75-99; t. 26, 
1956, p. 127-160; t. 27, 1957, p. 39-119; Raimund 110n Capua 
und Bohmen, t. 30, 1960, p. 206-226. 

R.J. Loenertz, Documents pour seNir à l'histoire de la 
proc,ince dominicaine de Grèce (1474-1669), AFP, t. 14, 1941,, 
p. 72-115. 

Raphaël-Louis ÜECHSLIN. 

VIII. EN ANGLETERRE 

1. 13e_15e siècle. - Dans la province d'Angleterre 
fondée en 1221, les dominicains utilisent jusqu'au 
15e siècle, en matière spirituelle, les mêmes procédés 
littéraires que leurs confrères du continent : ils compo
sent le plus souvent des commentaires sur les Sentences, 
où ils exposent le dogme, et des commentaires sur 
!'Écriture qui contiennent beaucoup d'éléments utiles 
à la formation ascétique et une riche matière pour la 
médiiation. Certains se sont exercés également dans le 
champ de l'hagiographie. Mais les écrits spirituels les. 

-- plus nombreux sont les collections de sermons, car les 
frères, en Angleterre comme ailleurs, furent avant 
tout des prédicateurs. Rares sont cependant les textes 
édités. 

1° Parmi les plus importants de ces auteurs, on peut 
citer : Richard Fishacre t 1248, Jean de Saint-Gilles, 
docteur de Sorbonne rentré en Angleterre en 1235, 
mort après 1258 (cf M.-M. Davy, Les sermons uni
r,,ersitaires parisiens de 1230-1231, Paris, 1931, p. 133-
136, 271-298), les cardinaux Robert Kilwardby t 1279 
et William Macclesfield t 1303, l'archevêque William 
de Hotham t 1299, Richard Clapwell ou Knapwell 
(t · vers 1290), Thomas de Sutton {t vers 1300), le 
cardinal Thomas Jorz t 1310. A la même époque 
appartient la vie de saint Richard de Chichester 
t 1253 écrite par son confesseur Ralph Bocking, 
ouvrage où beaucoup de considérations spirituelles 
se mêlent au récit historique (AS, 3 avril, Anvers, 
1675, p. 282-318). Le premier docteur dominicain 
d'Oxford, Robert Bacon t 1248, outre des œuvres 
théologiques aujourd'hui perdues, composa la vie 
(BHL, n. 2lo04-2411) de son grand ami, saint Edmond 
Rich t 1240, archevêque de Cantorbéry (DS, t. 4, col. 
293-295); on garde de lui quelques sermons (British 
Museum, ms Royal 7. A. 1x, f. 70v; etc). 

Une collection de sermons mss du 13e siècle (Bod
leian Library, Laud mise. 511) groupe des textes de 
Simon. Hinton, Richard Fishacre et Hugues de Mordon. 
- Un sermon d'un dominicain anonyme (ibidem, 
Hatton 107, f. 110r-1Hr), adressé à de jeunes religieux, 
nous renseigne sur les qualités demandées alors à un 
prédicateur (analyse dans Hinnebusch; op. cit. infra, 

·p. 290-296). - Le Tractatus Willelmi de Abyndon de 
septem "iciis {ms, British Museum, Reg. App. 69) est 
probablement d'un dominicain. 

W. A. Hinnebusch, The Early English Friars Preachers, 
coll. Institutum historicum FF. Praedicatorum, Rome, 1951, 
surtout p. 279-H9 et la bibliographie, p. xv11-XL. 

F. Pelster, Das Leben und die Schriften des oxforder Domini
kanerlehrers Ri.chard Fishacre, dans Zeitschrift /ür katholische 
Theologie, t. 54, 1930, p. 518-553; voir aussi t. 57, 1933, p. 614-

617; Die Sii.tze der londoner Verurteilung 110n 1286 und die 
Schriften des ... Richard von Knapwell, AFP, t. 16, 1946, p, 83-
106. - E.M.F. Sommer-Seckendorff, Studies in the life of 
Robert Kilwardby, coll. Institutum historicum FF. Praedi
catorum, Rome, 1937. - B. Smalley, Some more exegetical 
Works of Simon of Hint-0n, dans Recherches de théologie ancienne 
et médiévale, t. 15, 1948, p. 97-106; voir t. 13, 1946, p. 57-85. 

2° Au 14e siècle se lève une armée de prédicateurs 
populaires, au sein de laquelle figurent des théologiens 
de renom comme Robert Holcot t 1349, Thomas Waleys 
(t vers 1349), Thomas Ringstead, évêque de Bangor 
en 1357 et Thomas Hopeman (vers 1350). Le commen
taire d'Holcot sur le livre de la Sagesse est rempli 
d'élévations spirituelles proposées sous forme de ser
mons. Cet ouvrage a connu, entre tr.80 et 1520, plus 
de 20 éditions. Plus importants encore sont, de John 
Bromyard (t vers 1352), un Opus triPium (Hain, 
n. 3995) et une énorme compilation intitulée Summa 
praedicantium (Hain, n. 3993). Ce travail a constitué 
une vraie mine pour les prédicateurs en quête de 
sujets de sermons, tant en dogme qu'en morale. Il a 
joui au déclin du moyen âge d'une vogue extraor
dinaire. 

Nicolas Tri"et, mort après 1334, a laissé des commen
taires de· !'Écriture ( Genèse, Léc,itique), surtout des Psaumes 
(A. Kleinhans, Nicolaus Tri11et ... Psalmorum interp,:-es, dans 
Angelicum, t. 20, 1943, p. 219-236), un Scutum "eritatis contra 
impugnantes statum perfectionis et un commentaire partiel 
du De civitate Dei d'Augustin (éd., Louvain, 1484; plusieurs 
mss, vg Auxerre, bibl. municipale, 243); voir DTC, t. 15, 
1950, col. 1867-1868. Sur son commentaire de la règle de saint 
Augustin, voir l'art. de R. Creytens, AFP, t. 34, 1964, p. 107-
153. 

Robert Holcot t 1349, Opus super Sapientiam Salomonis 
(Cologne; Hain, n. 8755-8762); - son commentaire sur 
!'Ecclésiastique a également été édité (Venise, 1509), comme 
aussi un recueil d'exempla pour les prédicateurs intitulé Mora
litates (Bâle, 1586); - on a conservé un écrit du même genre, 
Conçertimini (J.-Th. Welter, L'exemplum dans la littérature 
religieuse et didactique du moyen âge, Paris-Toulouse, 1927, 
p. 360-366), et le Sermo finalis qui termine son enseignement 
sur les Sentences à Oxford en 1334 (J.C. Wey, The • Sermo 
finalis • of Robert Holcot, dans Mediae11al Studies, t.11, 1949, 
p. 219-224). 

B. Smalley, Robert Holcot, AFP, t. 26, 1956, p. 5-.97. -
A. Meissner, Gotteserkenntnis und Gotteslehre nach ... R. Holcot, 
Limbourg-Lahn, 1958. - J. Beumer, Zwang und Freiheit 
in der Glaubenszustimmung nach Robert H olcot, dans Scholastik, 
t. 37, 1962, p. 514-529. 

Thomas rValeys (t vers 1349) laissa des commentaires 
bibliques (mss); ont été imprimés son commentaire partiel 
des Psaumes (Londres, 1481), et celui des livres 1-10 du De 
ci"itate Dei (imprimé avec celui de Nicolas Trivet, Louvain, 
1484); Th.-M. Charland a édité son De modo componendi ser
mones (Artes praedicandi ... , Paris-Ottawa, 1936, p. 315-403; 
voir p. 94-95). 

F. Stegmüller, Repertorium biblicum medii aec,i, t. 5, Madrid, 
1955, p. 391-401. - Th. Kaeppeli, Le procès contre Thomas 
Waleys, coll. Inst. hist. FF. Praedicatorum, Rome, 1936. -
B. Smalley, Thomas Waleys, AFP, t. 24, 1954, p. 50-107. 

Thomas Hopeman (vers 1350), commentaire sur l'épître 
aux Hébreux (British Museum, ms, Royal 4. A. 1, f. 1-264). S.L. 
Forte, Thomas Hopeman an unknown biblical Commentator, 
AFP, t. 25, 1955, p. 311-344. 

Thomas Ringstead t 1366 commenta les Pro11erbes; de 
nombreux autres manuscrits de commentaires bibliques ont 
passé sous son nom et leur attribution authentique n'est pas 
encore nette (cf Stegmüller, t. 5, p. 371-372). 

30 Les dominicains anglais de la fin du ir.e et du 
début du 15e siècle employèrent le meilleur de leur 
zèle à la réfutation des erreurs de Wicliff, si bien que 
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leurs œuvres ont surtout pour objet la controverse 
théologique. Il reste peu de traces des autres écrits, 
quoique nous connaissions les noms de quelques reli
gieux célèbres comme William Richford t 1501. Très 
probablement, plusieurs ouvrages de cette époque sont 
encore à découvrir dans les bibliothèques d'Angleterre 
et du continent. Vinrent le schisme d'Henri vm et la 
désorganisation progressive de l'Église en Angleterre. 
Un petit écrit en forme d'hymne, composé pour les 
<< pèlerinages de grâce >>, qui s'élevèrent en vain en 
1535 contre le roi et sa fatale politique, est conservé, 
encore inédit, au British Museum. Il fut écrit par 
John Pickering, prieur du couvent d'York, exécuté 
à Tyburn à Londres en 1536. En Écosse, il faut signaler 
la remarquable œuvre réformatrice réalisée par Jean 
Adamson, nommé provincial par Cajetan en 1511; 
ce fut un vrai renouveau de la vie religieuse et de l'étude 
(cf M.-H. Laurent, Léon x et la proc,ince dominicaine 
d'Écosse, AFP, t. 13, 1943, p. 149-161). 

Durant le règne de Marie Tudor (1543-1558), l'ordre 
dominicain fut restauré sous la conduite de William 
Perrin t 1558 dont on connaît un ouvrage sur le Saints 
Sacrement de l'autel contre les attaques des protes
tants. En 1565, Thomas Heskins (t vers 1566) défendit 
le dogme de la présence réelle contre le fameux Thomas 
Jewell : The Parliament of Chryste, Anvers, 1566 
(cf A. C. Southern, Elizabethan Recusant Prose, Londres, 
1950, p. 4c8, 109-112). 

2. Les siècles de persécution (15·59-1829). -
L'ordre put se maintenir en Angleterre et, quoique le 
travail apostolique se poursuivît nécessairement en 
secret, de temps à autre des ouvrages anonymes furent 
imprimés. D'autres n'existent que manuscrits, comme 
les Controc,erses d'Antonin Thompson t 1760 (au prieuré 
d'Hawkesyard). Les dominicains anglais trouvèrent 
aux Pays-Bas, en particulier à Louvain, et en France 
des lieux d'asile où certains purent travailler et éditer 
leurs ouvrages. Leur contribution spirituelle est fort 
rare. Quétif-Échard attribue l'anonyme An Introduction 
to the catholick Faith by an english Dominican (Londres?, 
1709) à Édouard-Ambroise Burgis t 1747, auteur de 
nombreux ouvrages de théologie et d'histoire, mais 
il appartient à Thomas Worthington t 1754, auteur 
d'un ouvrage sur le rosaire, aujourd'hui perdu. John 
Clarkson t 1763, théologien réfugié à Louvain comme 
les deux précédents, donne son Introduction to the 
celebrated Deçotion of the most Holy Rosary (Londres, 
1737). 

3. Au 19e siècle, les livres imprimés par les domi
nicaini; anglais sont surtout des ouvrages de contro
verse. ou d'apologétique, mais certains ne laissent pas 
d'être d'une réelle valeur spirituelle; ainsi ceux 
de Thomas Lewis Brittam t 1827 (Principles of the 
Christian Religion and Catholic Faith inçestigated .. , 
Londres,.1790; The Dic,inity of J esus Christ and Beauties 
of his Gospel demonstrated .. , Londres, 1822), ou On the 
Holy Eucharist d'Ambrose Woods t 1842. 

Plus on avance vers la fin du siècle, plus se renforcent 
en nombre les publications destinées à alimenter les 
dévotions et les groupements traditionnellement chers 
à l'ordre. Augustin Procter t 1872 écrit sur le rosaire 
(The Holy Rosary, Leicester, 1859). - Dominique 
Aylward t 1872, auteur de belles hymnes très répandues, 
donne plusieurs ouvrages pour le tiers-ordre (vg Manual 
of the Brothers and Sisters of the Third Order of Penance .• , 
Londres, 1852, 1871) et publie des traductions anglaises 

des biographies de sainte Catherine de Sienne par 
Ambroise Catharin (Londres, 1867) et de Lacordaire 
par B. Chocarne (Dublin, 1867). - Traducteur lui 
aussi, Aloysius Dixon t 1882 publie la vie de saint 
Vincent Ferrier d'André Pradel (Londres, 1875) 
et l'ouvrage de J. Sighart sur Albert le Grand (1876). 

Bertrand Wilberforce t 1904 apporte une contribu
tion plus personnelle à la vie spirituelle; plus que sa 
traduction des œuvres spirituelles de Louis de Blois 
(Londres, 1925-1926) et que sa remarquable vie de 
saint Louis Bertrand (Londres, 1882), il faut retenir 
ses lettres de direction (M. R. Capes, The Life and 
Letters of .. , Londres, 1912) et son traité On the mystical 
Life (publié dans F. M. Capes, St. Catherine de' Ricci, 
Londres, s d, p. xvn-xLv). 

John Proctor t 1911 et Wilfred Lescher t 1916 
s'occupèrent du rosaire et publièrent de petits écrits 
de catéchèse et de dévotion. Dans le domaine spiri
tuel, Réginald Buckler, qui mourut aux Indes après 
dix-huit ans de mission (1928), est l'auteur de nombreux 
livres (A Few aids to .Faith, A Good Pr__actical catholic, 
A Few first Principles of religious Life, Holy Matri
mony and Single Blessedness, A spiritual Retreat, 
Londres, 1907, et surtout The Perfection of Man by 
Charity). Mais la figure la plus remarquable de la 
province dominicaine anglaise est celle de Béda J arrett 
t 1934, que l'on a pu comparer à Lacordaire. Provincial, 
fondateur de couvents, rédacteur du périodique 
Blackfriars, il a publié de nombreux ouvrages, dont 
une vie de saint Dominique (Londr(>S, 1924), ses Medi
tations for Layfolk et des volumes de sermons. 

Chez les dominicaines, Frances Raphael Drane t 1894, 
auteur d'ouvrages sur saint Dominique et sainte Catherine 
de Sienne {trad. française, Paris, 1892 et 1893), écrivit The 
Spirit of the dominican Order (2• éd., Londres; 1910). On lui 
doit aussi · la connaissance de la fondatrice du tiers-ordre 
régulier en Angleterre, Margaret Hallahan t 1868, et de sa 
vie spirituelle. 

R. Devas, The dominican Revival in the nineteenth Century, 
Londres, 1913. - B. J arrett, The english Dominicans, Londres, 
1921. - K. Wykeham-George et G. Mathew, Beda Jarrett .. , 
Londres, 1952. 

Walter GullrnLEY. 

IX. EN IRLANDE 

1. L'histoire de la province dominicaine d'Irlande 
jusqu'au 1.6e siècle est assez mal connue, en raison 
de la longue persécution qui suivit la réforme protes
tante et au cours de laquelle disparurent couvents et 
documents. On peut cependant noter quelques traits 
de la vie religieuse. 

Les premiers couvents sont fondés en 1224 (Dublin 
et Drogheda) par des religieux venus d'Angleterre. 
L'ordre se développe rapidement, mais jusqu'en 1484 
il demeure dans la dépendance de la province d' Angle
terre. En 1303, cette province, qui inclut les deux vica
riats d'Écosse et d'Irlande, compte 3000 religieux et 
88 maisons. On peut estimer de 500 à 1000 le nombre 
des frères irlandais. 

Les dominicains d'Irlande favorisent les dévotions popu
laires, D'abord la dévotion mariale. Les anciennes statues 
qui, à travers les persécutions, nous sont parvenues, en portent 
témoignage; ainsi, Notre-Dame des Grâces; ivoire prove
nant de Youghal et actuellement à Cork. Les pèlerinages 
à saint Dominique sont très fréquentés; et encore aujour
d'hui cette dévotion a subsisté aux sanctuaires des couvents 
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d'Urlar, Ballindoon, Burrishoole, Glanwort, dont pourtant 
ne restent que des ruines. De même à Lorrha persiste le culte 
de saint Pierre Martyr. 

Un autre fait à observer est l'extension du ministère de la 
confession.. Ce trait demeurera dans les siècles suivants. 
Il ressort, par exemple, dans les courtes biographies de l'Epi
logus chronologicus publié par John O'Heyne à Louvain en 
1706. 

Comme ailleurs, la vie des couvents est caractérisée 
au 14e siècle par un fléchissement dans la rigueur de 
la pauvreté. Les couvents acquièrent des propriétés, 
touchent des revenus et leurs biens prennent une 
extension parfois considérable. 

Le courant réformateur, d'abord entravé par l'hosti
lité des religieux anglais, finit par pénétrer en Irlande 
dans le dernier quart du 15e siècle grâce au vicaire de 
la province, Maurice O' Mochain Moral. Le couvent 
d'Atlienry devient le pivot de la réforme. Celle-ci se 
propage ensuite à Coleraine, Drogheda et Cork. De 
nouvelles fondations sont réalisées, surtout dans l'ouest. 
II faut noter que la plupart se font à la campagne; 
c'est là, en effet, que vivait la majeure partie de la 
population irlandaise. Cela explique sans doute le 
caractère populaire de l'apostolat des dominicains 
irlandais, qui a marqué aussi leur spiritualité. 

2. La persécution éclate en 1541, mais les irlan
dais ne cesseront pas de lutter durant trois siècles pour 
le maintien de la foi dans leur pays. On profite des 
courtes phases de liberté pour restaurer la vie religieuse; 
ainsi en 1646, on pourra mentionner 43 couvents avec 
600 frères. Mais le plus souvent les religieux sont 
contraints de vivre dispersés parmi les laïcs. Même 
après l'écrasement des catholiques par Cromwell au 
milieu du 17e siècle, ils continuent leur apostolat en 
des conditions de plus en plus difficiles. 

On sait peu de choses sur la spiritualité de cette 
époque, mais la centaine de martyrs appartenant aux 
trois branches de l'ordre témoigne d'une réelle vie 
spirituelle en ce temps. 

La persécution ne tarit pas le recrutement des frères. 
Le provincial Th:'l__ddée O' Duane t 1608 fit appel aux 
dominicains espagnols pour la formation des jeunes 
religieux. L'expérience réussit si bien qu'en 1597 les 
dominicains irlandais étudiant en Espagne reçurent 
la permission de choisir un vicaire pour gouverner leur 
groupe. Un collège irlandais est créé à Louvain en 1624 
et un autre en 1633 à Lisbonne. On peut penser que la 
spiritualité espagnole est alors prépondérante dans la 
province. Il ne faudrait pas cependant oublier la per
sonnalité de l'irlandais Ross Mac Geoghegan qui 
domine tout le groupe des exilés et qui est choisi en 

·1615 par le maître général pour réorganiser l'ordre en 
friande, avec le. titre de vicaire général. Il est nommé 
provincial au chapitre général de Milan en 1622 et 
devient évêque de Kildare en 1629. 

Mais la victoire de Guillaume d'Orange en 1691 
marque une nouvelle dispersion des prêcheurs. Ils 
recommencent à vivre isolés et prêchent de paroisse 
en paroisse. Quelques ouvrages reflètent bien le type 
de leur apostolat. En 1675 à Louvain, William Collins 
publie en anglais une défense de la messe, Missa trium
phans. Quant à la prédication populaire, des ouvrages 
comme The pilgrimage of Lough-Derg (Belfast, 1726) 
et le Vade-mecum missionariorum (Louvain, 1736; 
rééd. Metz, 1747, sous le titre De missione et missio
nariis) de Dominique Brullaughan t 1746, permettent 

de s'en faire une idée. On publie aussi des livres de 
dévotion, tel The Rosary of the name. of Jesu.s and 
B. VÎrgin 11'lary with Answers to three cu.riou.s letters; 
the first of the Pope's lnfallibüity, the second of Easter 
Confession, the third of Holy Communion and hearing 
Mass Sundays and Holidays (Louvain, 1725) d'Edmond 
de Burgo ou, de Laurence Richardson, An Essay on 
the Rosary of the Blessed Virgin Mary (Dublin, 1736), 
The Manner of hearing Mass with Prayers ... (Dublin, 
1746), etc. Le premier de ces livres offre aux fidèles 
une grande variété de prières et de méditations pour 
chaque mystère (cf Hugh Feening, St. Saviou.r's Church 
Dublin Centenary Record, Dublin, 1961, ps 69-70). Ce 
genre de manuel est assez fréquent jusqu'au 19e siècle; 
ainsi celui de Harrigan de Limerick (1810), celui de 
Leahy (vers 184-2), etc. 

3. Le 19e siècle marque le réveil catholique eh 
général et dominicain en particulier. Quatre noms 
sont à retenir : les deux frères Bartholomew et Patrick 
Russell, Pius Leahy qui devint évêque de Dromore, 
et Thomas Burke. Les catholiques obtiennent leur 
émancipation en 1829. Mais dès 1814 Black Abbey 
à Kilkenny est restaurée. En 1839 une nouvelle église 
est construite à Cork. B. Russell paraît en chaire dans 
l'habit dominicain en 1851, la première fois depuis 
Jacques 11. Un noviciat s'ouvre à Tallagh en 1856, 
avec le célèbre prédicateur Thomas Burke comme 
maître des novices. Un nouveau type de prédication 
est inauguré en 1854 : celui des missions. Le nombre 
des dominicains croît régulièrement et approchera 
de 400 en 1961. 

Cependant le 19e siècle reste pauvre en ouvrages 
de spiritualité. Ainsi, au noviciat de Tallagh, c'est 
le jésuite Alphonse Rodriguez qui sert de lecture aux 
novices. 

Mais à partir de 1900, la fondation de l'Irish RosanJ 
Office, devenu aujourd'hui Dominican Publications, 
offre une occasion de publier des ouvrages de spiri
tualité. Plus récemment, Doctrine and Life, revue 
entièrement consacrée à la spiritualité, est d'une belle 
tenue. Enfin depuis 1920, et spécialement à partir 
de la fondation du Studium generale en 1935, la théo
logie thomiste, en plein renouveau, fournit un solide 
fondement à la vie spirituelle. 

Thomas de Burgo, Hibernia dominicana, Cologne, 1-752. -
M. H. Mac Inerny, History of the Irish Dominicans, t. 1, Dublin, 
19-16. - D.D;C; Pochin Mould, The Irish Dominicans .. , 
Dublin, 1.957. 

Raphaël-Louis 0ECHSLIN. 

X. AUX ÉTATS-UNIS 

Bien que la vie. dominicaine se soit développée consi
dérablement aux États-Unis, - témoin l'augmentation 
rapide du nombre des religieux (environ 40 en 1844, 
250 en 1910, plus de 600 en 1930) -, les provinces 
dominicaines y sont de fondation récente et n'ont pas 
eu le temps de produire des œuvres spirituelles d'impor
tance. 

En 1804, quelques dominicains anglais partent pour 
l'Amérique avec.E. D. Fenwick t 1832, lui-même origi
naire du Maryland. De leur apostolat missionnaire 
naît en 1806 la province de Saint-Joseph, qui ne com
prend plus actuellement que la partie est des États
Unis. Après une tentative au milieu du 19e siècle 
(cf A. Redigonda, P. Samuele Mazzuchelli .. , JJfilano 
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1806-Benton 1864, dans Bollettino di San · Domenico, 
Bologne, t. 45, 1964, p. 44-49), il faut attendre 1912 
pour que naisse la seconde province, du Saint-Nom 
de Jésus, dans l'ouest du pays avec San Francisco 
comme centre. Enfin la province de Saint-Albert le 
Grand, qui s'étend sur la partie centrale, n'est fondée 
qu'en 1939; elle connaît un développement rapide : 
ayant débuté avec 200 religieux, elle en compte plus 
de 500 en 1960. Elle édite depuis 1949 la revue Cross 
and Crown. 

Les ouvrages publiés sont en général destinés à 
nourrir la dévotion des fidèles : manuel de confréries 
diverses, vies de saints; plus récemment ont été édités 
des recueils de sermons. Si l'on écarte les auteurs 
contemporains, le seul ouvrage spirituel notable, encore 
que d'allure historique, est The Eucharistie Renais
sance de Thomas M. Schwertner t 1934. 

Nous nous contentons de citer quelques auteurs avec l'une 
ou l'autre de ses œuvres : Stephen Byrne (1832-1887), Sketches 
of illustrious Dominicans; traduction des conférences de_J. Mon
sabré sur le rosaire. - Thomas A. Dyson (1846-1898), Life of 
St. Thomas Aquinas, Lives of some of the -Sons of St. Dominic, 
The Life of St. Pius v; etc. - Charles-Hyacinthe McKenna 
(-1835-1917), Pocket Manual of the Holy Name Society, nouvelle 
éd., New-York, 1909; divers manuels pour les confréries du 
rosaire; il fonde en 1907 The Holy Name Journal. - James 
Newell (1849-1932), Sermons for Sundays and Holidays. -

· Thomas M. Schwertner (1883-1934), The Rosary Pardon, 
The Rf!sary Year, Manual of the Blessed Sacrament Confra
lernity; biographies de Raymond de Peiiafort et d'Albert le 
Grand. - Andrew M. Skelly (1855-1938), directeur très 
goûté de retraites, Doctrinal Discourses (5 vol.), Discourses 
for Sundays and Holidays (4 vol.), Conferences for Religious 
(2 vol.). 

Raphaël-Louis ÜECHSLIN. 

XI. CONCLUSION 

Il faut admettre la notion de spiritualité dominicaine, 
à l'encontre de ceux qui la refusent. Une telle attitude 
négative s'explique, à notre avis, par une conception 
trop étroite de la spiritualité. Celle-ci est la façon 
dont on conçoit toutes choses par rapport à Dieu ou, 
plus exactement, la manière concrète dont on va à 
Dieu. Certains saints ont tracé à leurs disciples une 
voie, enseignant, par exemple, une méthode ascétique 
ou traçant les étapes d'une montée vers Dieu. Comme 
on ne trouve rien de tel chez saint Dominique, on 
récuse l'expression de t spiritualité dominicaine » : 
la vocation des prêcheurs, ajoute-t-on, est catholique 
et universelle comme l'Église. Certes, elle l'est du fait 
que l'ordre a reçu son âme de l'Église. Mais précisé
ment cette âme n'est pas un pur esprit. C'est un esprit 
incarné, une réalité à la fois sensible et spirituelle, 
mais une. La spiritualité dominicaine ne fait qu'un 
avec certaines structures ou formes de vie propres aux 
prêcheurs; elle est aussi la source de leurs activités. 
L'esprit dominicain a été confié à Dominique par 
l'Église, comme une vocation, celle de prêcher la Parole 
de Dieu. Mais cette tâche s'exercera dans certaines 
conditions de vie, selon un certain style, pour ainsi 
dire. Dominique créa pour lui et pour ses frères après 
lui un cadre de vie extérieure, en partie reçu d'ailleurs, 
par le moyen duquel se manifesta le message qu'il 
apportait au monde. On se reportera à ce qu'en dit 
ci-dessus M.-H. Vicaire (DS, t. 3, col.. 1524-1532), 
à propos de saint Dominique. Disons seulement ici 
que la vocation du saint est née de la rencontre entre 

une inspiration intérieure, - porter la vérité aux âmes 
qui sont dans les ténèbres -, et une mission confiée 
par l'Église, prêcher la Parole de Dieu, à l'imitation 
des Apôtres. 

1) L'âm.e de la spiritualité dominicaine 
peut être caractérisée par les deux devises de l'ordre : 
çeritas et contemplata aliis tradere. 

a) Veritas est le terme qui formule de prime abord 
l'idéal vécu dans la rencontre avec les hérétiques. 
Il s'agit de la lumière de foi qui éclaire toute vie et 
toute action apostolique. C'est elle qui illuminera l'intel
ligence d'un saint Thomas et lui donnera d'exposer 
avec une plénitude unique les mystères de Dieu, et 
qui guidera à sa suite toute une lignée de théologiens. 
Lumière de foi unie à un tel amour de la vérité, qu'un 
Pierre de Vérone et tant de martyrs après lui donneront 
leur sang pour témoigner de leur Credo. Tandis que 
d'autres esprits se rencontrent dans l'ardeur qu'ils 
mettent au service du Seigneur, les disciples de saint 
Dominique se retrouvent unis en une même famille 
spirituelle parce qu'ils sont attirés d'abord par la 
lumière de la vérité divine. Car il y a des orientations 
spirituelles différentes dans l'Église. 

La vérité est le modèle que le disciple de saint Domi
nique ne doit pas se lasser de regarder et qu'il se sent 
pressé de reproduire constamment; elle est un idéal 
parfait auquel il faut conformer toutes choses. Ainsi 
la première qualité de la foi sera la rectitude qui 
ne s'écarte pas de la vérité. Ce souci donnera lieu peut
être dans l'histoire à quelques excès, à une certaine 
dureté même,· parce que manquera quelquefois la 
flamme d'une vraie charité, sans laquelle il n'est pas 
de vraie lumière. Mais il reste que tout dominicain 
a la préoccupation de toujours revenir à la juste ligne, 
à ce mince faisceau de lumière qui, jailli de l'éternité, 
marque à l'homme son orientation définitive. Il s'ensuit 
qu'il est avide de reconnaître la vérité partout où elle 
se manifeste. Il a une âme ouverte, capable de discerner 
le vrai au milieu de l'erreur, de s'en emparer et de 
l'assimiler. Il devient ainsi apte à manifester la vérité 
reçue de Dieu sous un revêtement plus riche, et à la 
rendre plus accessible aux hommes ses contemporains. 

b) Le disciple de saint Dominique vit dans la lumière 
de la vérité. Il se pénètre de la vérité; il s'en trouve 
tellement comblé qu'il ne peut la garder pour lui seul; 
d'où cette deuxième expression de l'idéal dominicain, 
contemplata aiiis tradere. II importe de bien entendre 
cette formule. Elle marque un certain rapport de l'action 
à la contemplation et désigne ce qu'on est convenu 
d'appeler la ,,ie T[l,i::rte. Celle-ci se distingue à la fois 
de la vie contemplative pure et de la vie active. Mais 
il n'en faut pas faire une mixture. Cela serait, si l'on 
comprenait la vie dominicaine comme une simple 
alternance : on aurait des temps de contemplation 
au couvent, auxquels succéderaient des périodes 
d'action dans le monde. Il n'y aurait rien de plus qu'une 
juxtaposition de deux activités. En fait, la vie domini
caine constitue une réalité une, au sein de laquelle 
contemplation et apostolat se compénètrent et s'engen
drent mutuellement, mais avec le primat pour la 
contemplation. Ainsi la vie d'un être dans lequel est 
contenu par avance ce que le rythme biologique le 
presse de produire. Le, fruit ne succède pas seulement 
à la fleur; il s'y trouve déjà comme précontenu, à la 
manière d'une énergie qui peu à peu prendra f~rme 
dans les tissus vivants. 
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Ainsi la contemplation et l'action dominicaines ont 
une nature qui leur est propre. Le regard sur Dieu ne 
cherche pas une fuite loin du monde. Le mystère de 
Dieu ici considéré inclut la volonté divine de donation : 
le Dieu-Trinité est celui qui a voulu se communiquer 
au monde. L'abîme où l'âme se plonge est celui du Dieu 
dont le nom est Amour et qui a résolu de déverser sur 
sa créature le torrent de son amour. 

D'autre part, l'action apostolique qui dérive d'une 
telle contemplation ne peut être n'importe quelle 
action bienfaisante. Le prêcheur va aux hommes, mais 
il y retrouve toujours Dieu, parce qu'il les regarde 
toujours comme les bénéficiaires du salut. Ce sont des 
frères qu'il sait sans cesse pressés intérieurement par 
l'Esprit Saint et il leur porte l'appel de la Parole qui 
traduira cette attirance divine. Ainsi l'adage contem
plata aliis tradere, pour être bien compris, devrait 
se traduire d'.une double manière : c'est << l'action 
débordant de la plénitude de la contemplation », 
parce que le mystère divin central se prolonge dans le 
mystère de la rédemption, salut du monde; mais c'est 
aussi t introduire les autres à leur tour dans la contem
plation des choses divines>>, car c'est là le terme de tout 
apostolat. 

2) Les structures religieuses. - a) Prière litur
gique. - Le rameau dominicain qui apparaît au 
13e siècle est issu du tronc des chanoines réguliers. 
Il s'ensuit que la prière liturgique, si importante dans 
cette forme de vie religieuse, demeurera aussi caracté
ristique des prêcheurs. Le privilège octroyé par Hono
rius m (22 décembre 1216) marque bien . ce trait : 
les frères sont << consacrés au culte divin »; la « régula
rité canoniale » doit être << inviolablement observée >> 
(M.-H. Vicaire, Saint Dominique de Caleruega, Paris, 
1955, p. 129). De même, les premières constitutions, 
en des textes remontant à 1216, précisent avec soin 
l'ordonnance de l'office (p. 140-141); il s'agit par là 
de créer une ambiance favorable à la contemplation. 

Mais, sur ce fond religieux, Dominique a mis 
l'empreinte propre à son ordre. Les frères seront des 
prêcheurs; aussi, _même dans le chant choral, devra-t-on 
mettre cette sainte hâte rappelant qu'on se doit à 
l'étude et au salut des âmes. Le texte des constitutions 
porte donc : « Toutes les heures doivent être récitées 
à l'église de façon brève et alerte, en telle mesure que 
les frères ne perdent pas la dévotion et que cependant 
leurs études n'en souffrent aucunement » (ibidem, 
p. 143). Les prêcheurs ne sont pas purement itinérants; 
d'où la nécessité d'un aménagement conventuel exis
tant dès la fondation de Saint-Romain en 1216 (cf 
Jourdain de Saxe, dans Vicaire, ibidem, p. 61, § 44). 
Rien d'étonnant alors à cette sorte d'avidité de Domi
nique pour la prière liturgique, la célébration de la 
messe ou la psalmodie, même au cours de ses voyages 
(voir les témoignages cités dans Vicaire, p. 97, § 105a; 
p. 206-207, § 3; p. 232). 

A l'origine d'un ordre religieux, le fondateur reçoit 
une grâce éminente qui est comme un trésor où les 
générations futures puiseront à travers les temps. 
La prière chorale, pour saint Dominique, est l'un des 
éléments de cette grâce. Ce n'est pas par hasard, si 
les frères prêcheurs sont issus de l'ordre canonial. 
Dans l'édifice nouveau qui se construit, la liturgie 
est l'une des maîtresses-poutres. A l'aube du moyen 
âge, il existe d'autres troupes de prédicateurs qui s'en 
vont prêcher la pénitence et la conversion; mais s'en 

rencontre-t-il qui puisent dans un tel milieu de vie 
liturgique la vérité à livrer aux âmes, comme le font 
Dominique et ses frères? 

b) Les études théologiques. - Leur importance est 
bien marquée. Dès l'origine de l'ordre, Dominique 
a le souci d'appuyer la prédication sur une solide 
formation. Très vite, il implanta son ordre en plein 
milieu universitaire : Paris, puis Bologne (Vicaire, 
p. 67, § 51). Enfin, nous avons dit comment Dominique 
prit soin de limiter la durée de la psalmodie, pour que 
l'étude ne subisse aucun dommage. 

Saint Thomas d'Aquin élargira encore cette base 
théologique dans la vie de l'ordre, et toute sa spiritua
lité en sera désormais mieux marquée. Cela ne signifie 
pas que cette spiritualité. doive être, comme on l'a 
dit parfois, << intellectualiste >>. Il est arrivé, sans doute, 
à l'un ou à l'autre dominicain de mériter ce qualifi
catif; il s'agit alors d'un travers. Cela ne veut pas dire 
non plus que les prêcheurs se réservent, dans leurs 
prédications ou leur direction de conscience, les âmes 
les mieux douées. Ils doivent prêcher à tous et surtout 
à ceux qui se trouvent dans la détresse morale. Mais 
grâce aux études théologiques, ils cherchent à mainte
nir la vie spirituelle en contact avec les sources authen
tiques. 

c) PauCJreté. - Les éléments précédents entrent dans 
un cadre de vie essentiellement constitué par les trois 
vœux. Mais l'un d'eux surtout est vécu d'une façon 
originale, celui de pauvreté. Pour réaliser cette prédica
tion salutaire qui apparaissait comme une tâche urgente, 
Dominique revient aux conseils de l'Évangile. On 
connaît les circonstances de cette décision : Diègue, 
évêque d'Osma, et Dominique persuadent les légats 
et les cisterciens d'abandonner leurs grands équipages; 
il faut suivre l'exemple des apôtres : << pour fermer la 
bouche des méchants, il fallait agir et enseigner selon 
l'exemple du bon maître : se présenter dans l'humilité, 
aller à pied, sans or et sans argent, bref, imiter en tout 
la forme de vie apostolique >> (Guillaume de Puylaurens, 
Historia albigensium (v. 1272), dans Vicaire, p. 37, 
§ 21). Un tel conseil retentira sur tout le développe
ment de l'ordre. Il répond à la conviction de Domi
nique (témoignages cités dans Vicaire, p. 216, § 17; 
p. 227, §-32; p. 233, § 38; p. 237, § 42). Les prescrip
tions concernant la pauvreté seront sanctionnées au 
chapitre de Bologne en 1220; on y porta << également 
cette loi que nos frères ne posséderaient plus désormais 
ni biens-fonds, ni" revenus, et renonceraient à ceux qu'ils 
avaient reçus dans le pays de Toulouse » (Vicaire, 
p. 88, § 87). 

Une vie de pauvreté totale ne pourra que se refléter 
dans la spiritualité. Même si le prêcheur est rattaché 
à un couvent, il n'oublie jamais qu'il doit porter aux 
âmes la parole de Dieu. C'est à celle-ci seule qu'il 
s'attache-. Les installations terrestres ne comptent 
pas pour lui. II doit s'ensuivre une simplicité parfaite 
dans les rapports avec Dieu, une entière disponibilité 
aussi dans les entretiens avec le prochain. En un mot, 
une aisance, une liberté du meilleur aloi. dans ces 
échanges entre les esprits, qui constituent le fond 
de la vie spirituelle. 

d) Liberté d'âme grâce à la dispense. - La dispense 
est introduite dans la Règle même : c'est une innovation 
à cette époque. << Sur ce point, disent les premières 
constitutions, que le supérieur ait en son couvent 
pouvoir de dispenser les frères chaque fois qu'il l' estimera 
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convenable, principalement en ce qui paraîtra faire 
obstacle à l'étude, à la prédication ou au bien des âmes » 
(Vicaire, p. 138, § 2). 

Dominique, dit P. Régamey, • a fait de la dispense de la 
Règle, accordée par les supérieurs suivant une variété infinie 
de modes, un moyen- normal et nécessaire d'action. Elle com
pense l'extrême complexité des éléments que doit intégrer 
la vie religieuse telle qu'il l'a conçue. Elle l'assouplit au gré 
des situations et des exigences de l'activité apostolique. C'est 
grâce à elle que l'ordre peut tout à la fois garder ses structures 
et ses coutumes monastiques et néanmoins s'adonner à toutes 
les tâches de l'apostolat • (Principes dominicains .. , cit. infra, 
p. 61, n. 4). 

C'est aussi grâce à elle qu'on ne rencontre guère le 
formalisme dans la vraie tradition dominicaine. Il 
est impossible de se reposer sur des formules toutes 
faites; pour vivre cette vie donnée par Dieu, il faut 
être en état de l'adapter exactement à la tâche actuelle. 
Cela permet au frère prêcheur cette liberté d'allure 
qui révèle une âme toujours docile, à chaque instant, 
entre les mains du Seigneur. 

Il faut ajouter que cette mesure de dispensation 
régulière couronnait l'organisation démocratique de 
l'ordre. Celle-ci était déjà comme une disposition 
naturelle adaptée d'avance à cette vie intérieure dans 
la liberté. La strueture démocratique est formelle
ment garantie dès l'origine dans le privilège de confir
mation accordé par Honorius m (1216) : 

• Lorsque vous viendrez à disparaître, vous, l'actuel prieur 
de ce lieu, ou vos successeurs quels qu'ils soient, nul ne sera 
mis à la tête de la communauté par habileté clandestine ou 
violence. Celui-là seul occupera ce poste dont on aura procuré 
l'élection par l'unanimité, ou tout au moins par la partie la 
plus nombreuse et de plus sain conseil des frères selon Dieu 
et la règle du bienheureux Augustin » (Vicaire, p. 131, § 4). 

Tels sont les traits essentiels de ce corps vivant qui, 
né en saint Dominique, a continué de croître à travers 
les siècles et dans toutes les contrées du monde. C'est 
à travers lui que transparaît l'idéal que résument ces 
mots : veritas et contemplata aliis tradere. 

3) La spiritualité dominicaine à travers 
les temps. - La conception dominicaine de la vie 
spirituelle est si large qu'elle est capable d'intégrer 
des aspects de la vie chrétienne plus particulièrement 
développés à certaines époques. En plusieurs représen
tants de l'ordre, il arrivera que l'idéal dominicain, tout 
en conservant ses traits essentiels, se colorera, pour 
ainsi dire, d'autres spiritualités. Les chapitres précé
dents l'ont montré en détail; il suffira ici de souligner 
l'interférence de quelques courants de spiritualité 
avec celui de l'ordre des prêcheurs. 

a) Les premiers prêcheurs réalisent l'idéal de saint 
Dominique dans sa simplicité primitive. Très tôt 
cependant la forte personnalité de saint Thomas 
va consolider l'aspect studieux de la vie dominicaine, 
en même temps que sa théologie étaye de raisonnements 
judicieux les structures essentielles. D'autre part, 
l'orientation vers la contemplation prendra une forme 
populaire dans la dévotion au rosaire, qui demeurera 
un bien propre de la spiritualité dominicaine. 

b) La mystique rhénane aux 13e et H,_e siècles met 
l'accent sur la contemplation du mystère trinitaire, 
à la fois transcendant et intime à l'âme; l'insistance 
sur la grandeur de Dieu et l'exigence de dépouillement 
pour y accéder demeurent dans la: ligne contemplative 
dominicaine; de même, dans la dévotion au Christ 

souffrant d'un Suso, nous percevons la même exigeante 
participation à la Passion qu'en saint Dominique .. 

c) Le mouvement réformateur aux 15e et 16e siècles 
marque un retour à l'observance; il réagit, souvent 
avec excès, contre une interprétation trop libre de la 
dispense et on rétablit la vie de pauvreté. Ce mouvement 
est vivifié aux origines· par sainte Catherine de Sienne 
et, plus tard, par Savonarole, avec un retour aux sources 
scripturaires et un renouveau de dévotion à l'huma
nité du Christ. Ce courant se continue aux Pays-Bas 
et en Allemagne sous la forme d'un souci de vie ascétique 
et morale stricte. En Espagne, il interfère avec les 
grands courants illuministes et mystiques. 

d) En France, le courant réformateur trouve de 
nouvelles sources qui vont l'enrichir : les dominicains 
s'ouvrent aux divers courants spirituels du grand siècle, 
notamment celui de l'école française; on doit noter 
alors un renouveau de la spiritualité nordique. Il faut 
mentionner aussi, tant aux Pays-Bas qu'en France 
et en Bohême, un renouveau de la piété eucharistique, 
couronnement d'une certaine forme de contemplation 
théocen trique. 

e) La restauration de l'ordre par Lacordaire marque 
un retour aux sources, qui se poursuit au 2oe siècle et 
qui doit lui permettre de remplir sa mission propre 
dans ses activités apostoliques, théologiques et litur
giques. 

Au cours de ces développements, on a pu noter des 
excès et des déviations; mais, beaucoup plus, il faut 
retenir le fait de l'assimilation des richesses spirituelles 
de l'Église par le corps vivant de l'ordre des prêcheurs, 
maintenu à travers les siècles de son histoire par ses 
structures religieuses essentielles et vivifié par l'âme 
que lui a insuffiée saint Dominique au nom de l'Église. 

H. Clérissac, L'esprit de saint Dominique, Saint-Maximin, 
1924. - F.-D. Joret, Notre vie dominicaine, Paris, 1936. -
P. Régamey, Principes dominicains de spiritualité, dans J. Gau
tier, Spiritualité catholique, Paris, 1953, p. 57-80; Un ordre 
ancien dans le monde actuel : les dominicains, Cahiers Saint
Jacques 25, Paris, s d; L'ordre suscité par la Parole, dans 
Portrait spirituel du chrétien, Paris, 1963, p. 135-144. - R. Spi
azzi, Sant'Agostino e le origini della sc!Wla domenicana di 
spiritualità, dans Sanctus Augustinus vitae spiritualis magis
ter, t. 1, Rome, 1956, p. 245-273. - P .. Lippini, La spiritualità 
domenicana, Bologne, 1958. - G. Di Agresti, La Madonna e 
l'ordine domenicano, Padoue, 1960. 

R.-L. Oechslin, Spiritualité dominicaine, dans Vie domini
caine, t. 20, Fribourg, 1961, p. 145-152. - D. Abbrescia, La 
preghiera nella prima generazione domenicana, dans Rivista di 
ascetica e mistica, t. 6, 1961, p. 407-437. - I. Colosio, Appunti 
sulla spiritualità domenicana, ibidem, p. 361-406; Bibliografia 
analitica delle pubblicazioni sulla spiritualità_· domenicana, 
1900-1961, ibidem, p. 561-588. - J. Siegwart, Die Chorherren
und Chorfrauengemeinschaften in der deutschsprachigen 
Schweiz .. , Fribourg, Suisse, 1962 (sur les origines des prê
cheurs); Origine et symbolisme de l'habit blanc des dominicains, 
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noines et mendiants .. , Paris, 1963, p. 67-90. 

Raphaël-Louis ÜECHSLIN. 

FRÈRES DE LA VIE COMMUNE. Voir 
DÉVOTION MODERNE, FLORENT RADEWIJNS, GÉRARD 
GROOTE, GÉRARD DE ZuTPHEN, etc. 

FREUD ET FREUDISME. Voir PsYCHANA• 
LYSE. 
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FREYWILLIGER (CHARLES), carme allemand, 
1603/4-1670. - Charles Freywilliger, entré chez les 
grands carmes de la province d'Allemagne inférieure, 
prononça ses vœux à Mayence en 1628 et fut ordonné 
prêtre la même année. En 1637, il était vicaire 
du couvent et curé de Beilstein-sur-Moselle, en 1640 
prieur et curé de Hirschhorn sur le Neckar, en t642 
maître des novices. Lorsqu'en 1650, au chapitre pro
vincial de Boppard, la réforme de Touraine fut intro
duite dans la province, il fut un des premiers à s'y 
ranger, et prit le nom de Charles de Saint-Anastase. 
Avec quelques autres observants, il fut envoyé à 
Wurtzbourg, dans la province d'Allemagne supérieure, 
où il travailla intensément pendant plusieurs années 
à répandre la réforme. De retour dans sa province, 
il se consacra à la vie de prière et à la diffusion de publi
cations de piété, notamment de traductions en allemand. 

En 16(,3, il acheva la Maria carmelitana, qu'un confrère, 
Jean Weiss, n'avait pu terminer avant de mourir, et qui parut 
à Cologne. Il publia à Wurtzbourg en 1653 un ouvrage sur le 
scapulaire, qui devait avoir quatre éditions, Der Gnaden
pfennig der Carmeliter; en 165r., à Ratisbonne, une traduction 
de l'Exercitatio spiritualis de Dominique de Saint-Albert 
(DS, t. 3, col. 15t,2-15t,3) et en 1659 à Cologne celle de l'Ars 
artium de Daniel de la Vierge (DS, t. 3, col. 20),. deux auteurs 
de la réforme de Touraine. C'est également à Cologne qu'il 
nt paraître en 1666 un supplément aux Vitae sanctorum. de Lau
rent Surius et de François Harrous d'Utrecht. Il traduisit aussi 
les Serrrwns de Tauler d'après l'édition latine de Surius 
(Cologne, 1660), et en 166t, le Pédagogue chrétien de Philippe 
d'Oultreman (d'après la traduction latine) et l'Aurum sapien.
tium de Jacques Masenius. Charles Freywilliger mourut à 
Boppard le 10 mars 1670. Voir G. Mesters, Die rheinische 
KarmeliterproPinz wiihrend der Gegenreformation (1600-1660), 
Spire, 1958. 

Gondulphus MESTERS. 

FRIDELINI (ou FRIDOLIN; ÉTIENNE), franciscain, 
t 1498. - Inconnu dans les bibliographies de l'ordre 
franciscain, Fridelini fut découvert par N. Paulus à 
la fin du 19e siècle; depuis, les études modernes sur la 
Renaissance en Allemagne, sur l'histoire de Nuremberg, 
sur la dévotion· au Sacré-Cœur et sur l'histoire francis
CJ.ine l'ont fait mieux connaître. Fridelini est, en parti
culier, le dernier représentant et peut-être le plus 
profond de la doctrine du moyen âge sur le Cœur du 
Christ. 

Né à Winnenden (Wurtemberg) probablement avant 
1430, il apparaît pour la première fois dans les annales 
de l'ordre comme prédicateur à Bamberg en 1460 
{M. Bihl, cité infra, p. 755, n. 1). De 1475 à 1477, il 
est prédicateur de ce couvent et lecteur. L'année 
suivante, il est lecteur et préfet des frères étudiants à 
Màyence. En 1479, il est envoyé à Rome comme délégué 
de sa province, et, au retour, des pirates l'entraînent 
en Corse, où il ne dut pas rester longtemps prisonnier, 
puisqu'on le retrouve en 1480 à Nuremberg comme 
lecteur et préfet des étudiants. C'est dans cette ville 
qu'il vécut dès lors le plus souvent; on sait en effet 
qu'il fut pendant seize ans directeur spirituel des 
clarisses de la ville. II tint pourtant cette fonction à 
Basel-Gnadenthal en 1486-1487. Sa mort est à dater 
certainement de 1498, et non de 1489. 

Ses écrits, publiés anonymement, ont été sérieuse
ment étudiés par les critiques qui sont maintenant 
unanimes à les lui attribuer; un seul n'a pas été retrouvé, 
le De genealogia Salçatoris. Nous ne nous arrêtons 
ici qu'à ses ouvrages spirituels. 

1. Son livre principal parut à Nuremberg en 1491 : 
Schatzbehalter, oder schrein der waren reichtuemer des 
heils unnd ewyger seligkeit genannt (Hain, n. 14507). 
Du seul point de vue de l'édition, cet in-folio (352 p.) 
a l'intérêt de présenter 96 gravures sur bois couvrant 
chacune leur grande page. L'ouvrage s'adresse à des 
laïcs cultivés, et son auteur y témoigne d'une réelle 
culture scientifique et intellectuelle. On y remarque 
qu'il existait alors à Nuremberg des << amis de Dieu >> 

dans la mouvanc~ franciscaine. Cet Écrin spirituel, 
s'il propose la dévotion d'un chapelet de trente-trois 
ÀPe Maria en l'honneur des trente-trois années du 
Christ, place au centre de sa doctrine la personne de 
Jésus, sa vie parmi les hommes et les souffrances méri
toires qui la couronnèrent. Les pages les plus riches 
sont celles qu'il consacre au Cœur du Christ. Solide
ment fondées du point de vue théologique, elles consti
tuent à la veille de la Réforme le point culminant de 
la dévotion du moyen âge au Sacré-Cœur. 

2. Sous une forme plus populaire, mais destinés, 
semble-t-il, à ses clarisses, deux petits ouvrages, sortes 
de méditations allégoriques sur le << Mai spirituel •> 

et l'« Automne spirituel », se rattachent à l'usage, 
populaire en Allemagne, de l'arbre de mai, qui figure 
ici la croix du Christ, et aux vendanges d'automne, 
que Fridelini allégorise selon les thèmes scripturaires 
de la vigne et du pressoir. L'unité de ces deux livrets 
tient dans les souffrances physiques et intérieures du 
Sauveur qui en forment le thème central. 

Le << Mai spirituel » traite aussi des péchés capitaux 
et des vertus principales, des souffrances de la Mère 
du Christ; l'institution de l'eucharistie donne lieu aux 
plus belles pages de l'œuvre. Quant à l'<< Automne 
spirituel», il est composé d'une manière très personnelle, 
utilise peu d'auteurs et en particulier ne dépend pas 
de la Vitis mystica du pseudo-Bonaventure. Les pages 
sur le Cœur du Christ sont denses et profondes. 

Der Gaystliche Mayen (Landshut, 1533; Munich, 15E,9) et 
Der Geistlich Herpst (Dillingen, 1575, 1581; une première 
édition au début du 16• siècle s'intitule Der edel Weinreb Jesu 
der do spricht : Ich bin der waer Weinreb .•. ) furent souvent 
réédités; U. Schmidt en a établi la bibliographie (P. Stephan 
Fridolin .. , cité infra, p. 161-16t,). Leur contenu a été converti 
en prières dans Der Seelen Lustgiirtlein (Dillingen, 1581); ils ont 
été. édités en allemand moderne par F.S. Hattler (Fribourg-en
Brisgau, 1897). 

3. Fridelini a donné des sermons et instructions 
spirituelles à ses clarisses, dont il nous reste des notes 
que prit, à partir de 1482, Chari tas Pirckheimer t 1532; 
elle nous explique avoir pris le texte « mot à mot », 
ce qui signifie probablement que ses notes n'ont pas 
été retravaillées par la suite. A côté de ces notes, nous 
n'avons que peu de manuscrits de sermons. Les instruc
tions aux clarisses expliquent en allemand les hymnes 
et les psaumes des petites heures du dimanche; elles 
forment un cycle complet et des copies durent circuler 
de monastère en monastère. Elles ne touchent aucune
ment à la mystique et visent simplement à dévoiler 
le sens spirituel des textes. 

Ont été éditées les instructions sur les Complies ( Betrach
tungen des ... P. Stephan Fridolin .. , dans Gaben des katholischen 
Pressvereins in der Diozese Seckau für 1887, Gratz, 1887, 
p. 1-117) et une bonne partie de Prime (éd. U. Schmidt, Mittel
alterliche deutsche Predigten des Franziskaners ... Fridolin, t. 1 
Predigten über die Prim, Munich, 1913). Pour le reste,. il faut se 
reporter aux mànuscrits (Berlin, Cod. germ, fol. 1040; 
Munich, Musée national 3801). 
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Un sermon sur la mélancolie et le scr-upule, indépendant du 
cycle des petites heures dominicales, a été édité (An Heiligen 
Quellen, t. 29, 1936, p. 367-373). 

4. En dehors de ses ouvrages spirituels, Fridelini 
entra en discussion avec l'historien Sigismond Meisterlin 
au sujet de la fondation de Nuremberg et édita sous 
le nom de Hans Tucher une description de monnaies 
romaines. 

Fridelini est l'une des fortes personnalités spirituelles 
du 15e siècle. On se méprendrait sur le sens et l'intention 
de son principal ouvrage si on le considérait d'un seul 
point de vue, que ce soit celui du livre de dévotion ou 
celui du traité spéculatif. L'auteur est orienté vers la 
pédagogie de la vie mystique. Comme beaucoup de 
ses contemporains, il se tient à mi-distance entre l'orien
tation spéculative et théorique de la mystique d'une 
part, et la mystique descriptive, empirique de l'âge 
d'or espagnol d'autre part. S'il s'inspire aussi lui-même 
de saint Bonaventure (cf l'ouvrage de K. Ruh, cité 
infra, les traductions néerlandaises et celles de l'Ober
land alémanique), il n'en est pas moins en haute Alle
magne une autorité spirituelle unique en son genre et 
qui n'a pas encore été assez mise en vedette. On décèle 
chez lui les sources habituelles alors de tout auteur 
spirituel, la liturgie, la scolastique et surtout l'Écri
ture. Mais, imprégné profondément et personnelle
ment de ses auteurs, il est intéressant de noter combien 
il cite peu; ce mérite est sans doute le fruit de ses rela
tions avec l'humanisme de son temps. 

Son style aussi en est le fruit; il possède une grande 
puissance de sentiment et des dons d'expression 
~ertains, simplicité et variété notamment. Sa symbo
lique est originale (W. Stammler) et N. Paulus met 

• Fridelini sur le même rang que Tauler, quant au style. 
Le franciscanisme de notre auteur apparaît surtout 

en ce que le Christ des évangiles forme le centre rayon
nant de son œuvre. Sa contemplation de la Passion, du 
mérite unique des souffrances de Jésus, si riche d'images 
pénétrantes, se mêle à tout ce qu'il écrit, caractère 
sacrificiel de la messe, souffrances de Marie, tentations 
du chrétien, délaissements et progrès dans la vie 
mystique, etc. 

Éducateur spirituel avant tout, Fridelini insiste sur 
la discipline personnelle et sur la culture des bonnes 
dispositions naturelles de l'homme : cela le prépare aux 
grâces mystiques, bien que celles-ci soient accordées 
librement par Dieu. 

Fridelini voit toute la création naturelle et surnatu
relle contenue ensemble dans l'amour que manifeste le 
Cœur du Rédempteur du monde. La dévotion pra
tique au Cœur du Christ était très répandue et déjà 
développée au moyen âge. Chez notre franciscain, 
elle se constitue en doctrine et forme le fond de sa 
théologie. Il lui donne, - ceci est une innovation -, 
<< sur la base de la philosophie aristotélicienne et à la 
manière scolastique, des fondements philosophiques 
et théologiques » qui << dépassent tout ce que le moyen 
âge avait pu offrir » (Richstii.tter, p. 258). Même dans 
les temps .modernes, peu atteignent à la même pro
fondeur, et cela suffit à donner une place à Fridelini 
dans l'histoire de la spiritualité et même de la théo
logie. 

N. Paulus, Der Franziskaner St. Fridolin, ein Nürnbergeri 
Prediger .. , dans Historisch-politische Blâtter, t. 113, 18%, 
p. 4.65-4.83; voir aussi t. 119, 1897, p. 54.5-548; t. 120, 1897, 
p. 150-152. - P. Joachimsohn, Hans Tuchers Buch pon den 

Kaiserangesichten, dans 11Iitteilungen des Vereins für Geschichte 
der Stadt Nürnberg, t. 9, 1895, p. 1-86; - F. Hattler, Der 
geistliche Mai und geist~iche Herbst .. , Fribourg-en-Brisgau, 
1897 (avec 19 gravures). -St. Beissel, Geschichte der Verehrung 
Marias in Deutschland wâhrend des Mittelalters, Fribourg-en
Brisgau, 1909. - U. Schmidt, Stephan Fridolin, ein Franzis
kanerprediger des ausgehenden Mittelalters, dans Verôffentli
chungen aus d. Kirchenhistorischen Seminar München, t. 3, 
n. 11, Munich, 1910; Mittelalterliche deutsche Predigten des ... 
Fridolin, Predigten über die Prim, ibidem, t. t,, n. 1, 1913. -
F.J. Stadler, Michael Wohlgemut und der Nürnberger Holz
schniu, Strasbourg, 1913 (reproduit 7 gravures sur bois du 
Schatzbehalter; voir aussi Bibliofilia, Indices, Florence, 1911, 
p. 280, et, 1925, p. 330). - P. Lehmann, Mittelalterliche 
Handschriften des K.B. Nationalmuseums zu München, dans 
Sitzungsberichte der Akademie der Wissenschaften (Philos.-hist. 
Klasse), Munich, 1916, n. t,_ 

K. Richstatter, DieHerz-Jesu-Verehrungdes deutschen Mittel0 

alters, 2• éd., Ratisbonne, 1924.. - A. Hamon, Histoire de la 
déPotion au Sacré-Cœur, t. 2, Paris, 1925, p. 257-261. -
FI. Landmann, Zum Predigtwesen der Strassburger Franziska
nerproPinz in der letzten Zeit des Mittelalters, dans Franziska
nische Studien, t. 15, 1928, p. 322-329. - J. Kist, Das Klaris
senkloster in Nürnberg .. , Nuremberg, 1929. - A. Spamer, Das 
kleine Andachtsbild Pom x1v. bis zum xx. Jahrhundert, Munich, 
1930. - M. Bihl, Tabulae capitulares obserPantium argenti
nensium, dans Analecta franciscana, t. 8, Quaracchi, 19"6. -
W. Stàmmler, Von der Mystik zum Barock, 2• éd., Stuttgart, 
1950. - K. Ruh, Bonaventura deutsck, ein Beitrag zur deutschen 
Franziskanermystik und -scholastik, coll. Bibliotheca germa
nica 7, Berne, 1956. - R. Bellm, Der Schatzbehalter. Ein 
Andachts- und Erbauungsbuch ... Nach der Originalausgabe .. , 
Wiesbaden, 1962 ·(un volume de texte et un album de 
91 gravures). 

Ottokar BoNMANN. 

FRITSCH (SAVINIEN), franciscain, t 1745. -Entré 
dans la province réformée de Saint-Antoine de Padoue 
(Bavière), Savinien Fritsch est en 1735 définiteur 
provincial et confesseur des clarisses du couvent Saint
Jacques de Munich, où il connaît Emanuela-Thérèse 
du Cœur de Jésus (DS, t. 4, col. 605). Gardien du 
couvent de Freising en 1737, puis provincial (1738-
1741), il meurt le 3 janvier 1745. 

Les bibliographes lui attribuent les ouvrages sui
vants : Geistliche Anführung und Ermahnungen ... 
zum Kreuzwege, Munich, 1731, 1736. - Geistliches 
Uhr-Werkzu guten Gebrauch der Zeit, Munich, 1733. -
Parvae scintillae ex theologia mystica .. , Ingolstadt, 
1735, 1737. - Mariale symbolicum, das ist Marianische 
Lob-Reden, Ingolstadt, 1737 (30 instructions en alle
mand, à partir de symboles ou de figures bibliques, 
sur les fêtes de la Vierge). - Ewiges Heyl, das ist 
Haupt- und Grund-Sprüch der ewigen Wahrheit .. , 
Stadtamhof, 1743. - Geistliches · Berg-Werk, das ist, 
Geistliche Exercitia au; den heiligen Bergen, Stadt
amhof, 1744; Ratisbonne, 1745; cet ouvrage a été 
dédié à Emanuela-Thérèse. 

Les Pu.rvae scintillae sont un manuel pratique 
destiné aux directeurs spirituels. Après quelques 
chapitres sur les notions fondamentales de la vie mys
tiqÛe, l'auteur consacre l'essentiel de son livre (ch. 6-28) 
au discernement des phénomènes extraordinaires, 
visions, paroles et révélations surnaturelles, extase, 
rapt, etc. Il termine par des avis aux directeurs (ch. 29-
30) sur les marques du <• bon esprit o dans la vie des 
mystiques. Cet ouvrage, assez peu original, s'inspire 
le plus souvent de saint Bonaventure, mais Fritsch a lu 
les Pères latins, saint Bernard, Richard de Saint
Victor, Tauler, Gerson et les espagnols du 16e siècle. 



1529 FRITSCH - FROIDMONT 1530 

Le Geistliches Berg-Werk est une retraite de neuf 
jours, à cinq exercices quotidiens. Elle vise à faire 
cheminer le retraitant vers trois monts où Dieu s'est 
révélé : sur le mont des oliviers, il trouvera la purifica
tion; sur le calvaire, l'illumination par Jésus crucifié; 
et sur le mont Sion, l'union à Dieu dans l'eucha
ristie. 

V. Greiderer, Germania franciscana, t. 2, Vienne, 1781, 
p. 262-263, 426. - P. Minges, Geschichte der Franziskaner in 
Bayern, Munich, 1896, p. 150, 156. - B. Lins, Geschichte der 
Bayerischen Franziskanerpropinz, t. 1, Munich, 1926, p. 129-130; 
Scriptores ProPinciae Bapariae Fratrum Minorum, 1625-1803, 
Quaracchi, 1954, p. 37-38. 

André DERVILLE. 

FRIZON (NicoLAs), jésuite, 1649-1737. - Né à 
Reims le 4 août 1649, Nicolas Frizon entra dans la 
compagnie de Jésus à Nancy le 17 septembre 1665. Après 
son ordination (1680) et son troisième an, il enseigne 
huit ans la philosophie à Autun et à Reims et huit ans 
la théologie à Reims, puis devint recteur du collège de 
Charleville (1698-1701). La majeure partie de sa vie, 
sauf notamment son rectorat à Châlons-sur-Marne 
(1708-1711), se passa ensuite à Nancy, où il est instruc
teur du troisième an puis maître des novices. C'est là 
qu'il meurt le 28 février 1737. Il s'est fait connaître 
par deux biographies très souvent rééditées : La vie 
de Jean Berchmans... (Nancy, 1706; traductions 
anglaise et flamande) et La vie du cardinal Bellarmin ... 
(Nancy, 1708; cf Mémoires de Trévoux, 1709, p. 1728-
1751), et par deux autres ouvrages, où, sans prétention 
à l'originalité, il a voulu répondre aux besoins de son 
temps : 1) Nouvel abrégé des méditations du P. Louis 
du Pont ..• ou l'art de méditer réduit en pratique pour 
occuper facilement et saintement les âmes tous les jours de 
l'année (Châlons, 1712, 4 vol.). Il rendra l'œuvre 
<< plus utilisable, plus commode et plus complète », 
l'ayant « notamment augmentée d'un grand nombre de 
nouvelles méditations... avec une retraite de huit jours>> 
(Nancy, 1724), toujours tirées de du Pont. Le succès 
fut incontestable : au moins treize rééditions (la der
nière par Charles Aubert s j, Paris, 1862) et trois tra
ductions (allemande, Augsbourg, 1730, 4e éd., Inns
bruck, 1859; anglaise; italienne, · Florence, 1856-
1859). 2) L'année chrétienne du P. Jean Suffren ... 
abrégée d'une manière aisée et propre à toutes sortes de 
personnes pour les aider à passer saintement tout le 
temps de leur vie (Nancy, 1728, 2 vol.). 

A la demande de la congrégation, alors transférée à Avignon, 
il écrivit La Pie de la pénérable mère Marie-Elisabeth de la Croix 
de Jésus {1592-1M9), dite dans le monde Elisabeth de Ranfraing, 
fondatrice de l'ordre de N.-D. du Refuge établi à Nancy en 1631 
(Avignon, 1735). Le sujet avait déjà été traité par Henri 
Boudon (Le triomphe de la croix en la personne de la Pénérable 
Mère Marie-Elisabeth de la Croix de Jésus, Liège, 1686; ŒuPres 
complètes, éd. Migne, t. 3, Paris, 1856, col. 279-576). Ayant eu 
en main des mémoires originaux et les attestations authen
tiques d'un grand nombre de témoins oculaires les plus dignes de 
foi •, Frizon a le mérite de rétablir la vraie physionomie d'une 
âme qui fut certes tourmentée (son cas de possession n'est pas 
isolé alors en Lorraine), mais donna les plus beaux exemples de 
vertu. Ainsi répondait-il par avance à ceux qui présenteront 
Marie-Élisabeth comme une • énergumène • (C. Pfister, dans 
une brochure parue à Nancy en 1901 et reproduite presque 
textuellement dans son Histoire de Nancy, t. 2, Paris-Nancy, 
1909, p. 946-982, à consulter avec réserve sur ce point), sans 
tomber dans l'exagération des promoteurs d'un culte préma• 
turé, d'ailleurs condamné par le Saint-Office le 10 septem
bre 1648. 

Sommervogel, t. 3, col. 1013-1017; t. 9, col. 378; Rivière, 
col. 466-467. -A. Calmet, Bibliothèque lorraine, Nancy, 1751, 
col. 394. - J. de Guibert, La spiritualité de la Compagnie 
de Jésus, Rome, 1953, p. ~00. 

Paul BAILLY. 

FROIDMONT (LIBERT), professeur d'Écriture 
sainte et janséniste, 1587-1653. - 1. Vie. - 2. Œuvres. 

1. Vie. - Deuxième des six enfants de Gérard
Libert et de Marguerite Radoux, Libert Froidmont 
naquit le 3 septembre 1587 à Haccourt, entre Liège 
et Maestricht. Ayant terminé ses humanités chez 
les jésuites (Liège ou Maestricht?), il quitta son pays 
natal, la principauté de Liège, pour faire ses études 
supérieures à Louvain, dans les Pays-Bas espagnols. 
Il s'inscrivit en 1604 à la Pédagogie du Faucon, où il 
fit surtout connaissance avec un hollandais de la région 
de Leerdam, Corneille d'Acquoi, dit Jansénius, et un 
liégeois de Beringen, Henri Calénus : ce n'était encore 
qu'amitié estudiantine entre jeunes gens que la vie 
allait bientôt séparer. 

En effet, tandis que Jansénius et Calénus, devenus 
étudiants en théologie, se fixent au collège du Papè 
sous la direction de Jacques Jansonius, Froidmont 
interrompit ses études en 1606, sans doute par manque 
de moyens, et se rendit à Anvers pour enseigner la 
philosophie dans l'abbaye norbertine de Saint-Michel. 

Il y reste trois ans {1606-1609) et s'y familiarise avec la 
langue flamande qui plus tard lui sera utile à Louvain. Il 
retourna vers 1609 dans cette. ville, que ses deux amis avaient 
quittée : Calénus était nommé curé à Asse (entre Bruxelles 
et Gand) et Jansénius se trouvait quelque part en France, 
poursuivant sa théologie. 

Réinstallé dans la Pédagogie du Faucon, Froidmont enseigne 
la rhétorique durant quatre ans (1609-1614); c'est alors 
sans doute qu'il se familiarise avec les auteurs classiques, 
acquiert l'élégance du style et s'approprie l'usage du latin; 
cette langue lui servira habituellement pour son enseignement, 
ses publications et sa correspondance. Ensuite, durant quatorze 
ans (1614-1628), il enseigne la philosophie. Ayant l'esprit 
dialectique, beaucoup plus que Jansénius, il donne sa pleine 
mesure au cours de ces années. A la manière des académiciens 
de l'époque, il s'intéresse aux sciences exactes, mathématiques, 
astrojogie, physique, et publie sur ces matières. 

A une époque inconnue, Froidmont entre dans la 
cléricature et, profitant du droit de nomination dont 
jouissait la faculté des arts, il obtient un canonicat à 
la cathédrale de Tournai. Tout en enseignant la phi
losophie, il commence la théologie. Parmi ses profes
seurs, on compte Henri Rampen, qui a remplacé le 
baianiste (?) Jansonius devenu vieux, Jean Schinc
kels et Guillaume Ab Angelis, deux futurs .anti
jansénistes. En 1617, il retrouve Jansénius revenu de 
France et devenu président du collège de Sainte
Pulchérie. L'année suivante, licencié en théologie, 
-Froidmont devra le reconnaître parmi ses maîtres. 
C'est sans doute au début de l'enseignement de Jan
sénius qu'il faut placer cette incompatibilité entre le 
maître et l'élève dont parlent Leydecker et Rapin. 
Le 14 octobre 1628, Froidmont obtint le doctorat 
(nous dirions aujourd'hui le magistère), cime que très 
peu d'étudiants atteignaient. A partir de ce moment, les 
liens entre Froidmont et Jansénius se resserrent; 
durant plusieurs mois ils vivent dans une grande mai
son que Jansénius, qui s'est démis de la présidence -
de Sainte-Pulchérie en 1624, loue pour y fonder une 
<< nouvelle Sorbonne »; l'expression est de Calénus. Là 
plusieurs savants pourraient s'appliquer entièrement 



1531 FROIDMONT 1532 

à l'étude. Froidmont s'édifie à l'exemple de piété et 
d'étude qu'il peut observer de près en Jansénius. 

C'est sans doute durant ces mois que Froidmont se 
procure les œuvres de saint Augustin (édition de Lou
vain réimprimée à Paris en sept volumes) et se plonge 
dans les ouvrages de polémique contre les donatistes 
et les pélagiens (t. 7); leur édition critique avait été 
soigneusement préparée par Henri Gravius. Froidmont 
y introduira tant ·de notes marginales et interlinéaires 
qu'à son avis l'ouvrage complet a perdu toute valeur 
marchande. 

Cependant, Jansénius, promu malgré lui professeur royal 
d'Écriture sainte (charge qui comporte une leçon journalière), 
fait attribuer à Froidmont la leçon ordinaire qu'il quitte : 
ce cours secondaire de six semaines pendant les vacances ne 
xetient pas Froidmont à Louvain. Il abandonne la • nouvelle 
Sorbonne " et va ·enseigner à l'abbaye norbertine du Parc, 
près de Louvain. Libéré de Jansénius, il revient aux sciences 
exactes, publie plusieurs ouvrages, comme :l'Ant-Aristarchus 
sii,e orbis terrae imnwbilis, adversus Philippum Lansbergium 
(Anvers, 1632), où, fidèle aux décisions du Saint-Office, il 
prend parti contre Copernic et Galilée. 

Froidmont reste en bons rapports avec son ancien 
maître. En 1635, au procès informatif de Jansénius 
nommé au siège épisco_pal d'Ypres, il donne un témoi
gnage aussi élogieux que ceux de Schînckels et d'Ab 
Angelis. En 1636, élu doyen semestriel de la faculté 
de théologie, Froidmont abandonne son enseignement 
au Parc et s'installe alors, sans doute, comme président 
au collège de Craendonck, où il logera jusqu'en 1640. 
Remplaçant .Jansénius dans la polémique contre les 
calvinistes, .il publie son livre ·Causae desperatae Gis
berti V oetii ad1Jersus Spongiam Cornelii J ansenii 
(Louvain,. 1636); à cette occasion, probablement, 
Philippe Rovenius, vicaire apostolique de la mission 
hollandaise, le nomme chanoine de Saint-Pierre à 
Utrecht. Le 28 octobre 1636, il assiste au sacre de J ansé
nius et grâce à son appui, au détriment d' Ab Angelis 
qui -était un candidat recommandé, il est nommé (27 
janvier 1637) .à la .chaire ,d'Écriture sainte pour succéder 
à l\\vêque d'Ypres. 

Durant l'hiver ,de cette année, Jansénius a mis la 
dernière main à son Augustinus; son chap·elain Régi
nald Lamée le calligraphie; l'auteur prend ses dispo
sitions pour .l'impression. Au fur et à mesure qu'elles 
sortent de la plume de Lamée, Jansénius envoie des 
parties à Calénus à Bruxelles et à Froidmont à Lou
vain. Celui-ci, -d'après Calénus, << stupet. Exclamat 
nihil verius, nihil utilius et a tempore sancti Augustini 
nihil doctius emanasse ». 

Bientôt Froidmont aura à s'occuper activement de !'Augus
tinus : tout était prêt ,pour l'impression,, presse, papier, ,et la 
censure obtenue; Fvoidmont aussi avait donné un jugement 
favorable. Survient la peste. Relativement jeune encore 
(53 ans) et robuste, Jansénius espérait surmonter le mal, 
mais le ·6 mai, après huit jours de lutte, il se rend compte 
qu'il est vaincu. -II se confesse, reçoit les derniers sacrements, 
fait son "testament. Une demi0heure avant sa mort, l'Augus; 
tin us qui a occupé toute sa vie le tracasse encore : il en con fie 
l'édition à ses deux amis Froidmont et Calénus, d'ailleurs 
convaincus de .l'importance du manuscrit. 

La part de Froidmont dans le travail d'édition devint pré
pondérante à partir du moment où l'on décida d'imprimer à 
Louvain. Jacques Zegers, jeune imprimeur, membre de la 
congrégation mariale des jésuites, se voit confier le travail, 
après promesse de secret. Les épreuves arrivent jour après 
jour chez Froidmont; il faut vérifier les nombreuses références, 
collationner la copie de Lamée et l'original. Froidmont se 
fait aider, par exemple par Jean Sinnich, jeune docteur irlan-

dais qui prendra bientôt une si grande part dans l'histoire 
du jansénisme .. 

Vers la fin de mai 16'10, alors que les deux premiers volumes 
(à part les tables) sont déjà tirés, le secret est éventé; dès 
lors, l'impression se fait d'une manière plus précipitée, et la 
correction des _épreuves sans le calme requis. Vers le 11 juillet, 
le troisième tome est achevé. Déjà les premiers volumes 
sortis sont distribués en cadeau; ils sont in albis, sans cou
verture, non brochés, car il faut y ajouter encore les tabiës 
confiées à Sinnich. En août, ce dernier travail est terminé 
et le livre sort avec une dédicace au cardinal Infant, Ferdi
nand d'Autriche, gouverneur des Pays-Bas, et une Synopsis 
vitae auctoris qu'on attribue à Froidmont, mais à laquelle 
Calénus aura également contribué. 

Entre-temps, grâce aux quelques fascicules du 
.livre qu'ils ont pu obtenir pendant l'impression, les 
jésuites ont fait des démarches auprès des autorités 
civiles et religieuses, d'abord pour arrêter l'impression, 
puis pour interdire la vente. Ils trouvent facilement 
l'oreille de l'internonce Richard Stravius, qui écrit à 
Rome au cardinal-neveu François Barberini pour sug
gérer des mesures, et au recteur de ]'université pour 
anticiper ces mesures. 

Froidmont défendra !'Augustinus; il contribue aux 
députations envoyées à Rome (1643-1645) et à Madrid 
(1649-1653) pour la défense de la doctrine augustinienne; 
il recourt à son ami Pierre Roose, chef-président des 
conseils; il soutiendra des thèses publiques, fera des 
discours, écrira livres et opuscules, surtout anonymes. 
L'index actuel mentionne encore huit fois son nom. 
Parmi les nombreuses propositions dénoncées à Rome 
en 1679 par les antijansérüstes, plusieurs lui furent 
attribuées. La onzième des trente-et-une qui furent 
effectivement condamnées en 1690 par Alexandre v1u 
Iui est imputée. 

Ses adversaires, plus ·d'une fois, essayèrent di! l'écar
ter de sa chaire, sans y réussir, mais ils l'empêchèrent 
d'obtenir l'évêché de Tournai en 1644, évêché pour le
quel il était porté candidat par quelques évêques et le 
conseil d'état. Approchant de soixante-dix ans, Froid
mont :pense à la publication de .ses cours, fort classiques, 
d'Écriture sainte. En t653 paraît le Bre1J.is commen
tarius .in Canticum canticorum sur lequel nous allons 
revenir. Ses commentaires sur les lettres -de saint Paul 
(Louvain, 1663). et sur )'Apocalypse (Louvain, 1657) 
ne :paraîtront qu'après sa mort 

La dernière année de Froidmont est attristée par la 
mort de son ami Calénus (t"r :février 1653); la suspense 
de l'-archevêqtue Boonen est affichée à Bruxelles le 
6 mai et l'absolution ne viendra qu'à l'automne; 
Roose, -qui rentre d'Espagne en Juillet, loin de reprendre 
la présidence -des conseils, est mis à la retraite. Les 
antijansénistes triomphent: d'autant plus qu'en juillet 
parait la seconde bulle contre Jansénius, Gum occasione, 
condamnant les cinq _propositions. Néanmoins, docu
ments en main, fort des dernières nouvelles reçues 
de Rome, Froidmont croit toujours l'augustinisme 
sauf : il lance au début d'août le prospectus d'une thèse 
publique, qu'indisposé il ne peut présider; il est rem
placé par son collègue Gérard Van Werm, mais n'en 
porte pas moins la responsabilité. L'internonce André 
Mangelli agit fortement contre Froidmont, comme s'il 
était rebelle. Une déclaration (6 octobre) et une lettre 
(17 octobre) lui attirent une réponse très dure du 
prélat (20 octobre); celle-ci .semble ,avoir accéléré 
sinon causé la mort du vieux professeur., -le 28 octobre 
1653. Il fut enterré dans la collégiale Saint-Pierre. 
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2. Œuvres. - Les nombreuses publications de 
Froidmont ont été décrites parJ. Forget (DTC, t. 6, col. 
927-928); ayant composé sa notice avant la destruc
tion de l'ancienne bibliothèque universitaire de Louvain, 
l'auteur a .pu dresser une liste qui n'a guère besoin de 
retouches. 

Il faut en éliminer Augustini Hipponensis et Augustini 
lprensis ... homologia, Louvain, 1641, qui est de Sinnich; le 
Conventus Africanus (Rouen, 1641) et le Somnium Hipponense 
(Paris, 1641) dont Froidmont nie catégoriquement la pater
nité; la Collatio Antverpiensis (Paris, 1647), qui est de Macaire 
Simeomo, ·prémontré d'Anvers. Au contraire, il faut y ajouter 
une défense du Mars Gallicus de Jansénius ctmtre les Vin
diciae. gtillicae de Daniel Guyny de Priézac, .intitulée Martis 
Gallici subsidiariae velitationes adversus Vindicias ·Gallicas, 
auctore D,J.J. Jansenegio (Bruxelles, 1639). 

Philosophe et théologien, et plus encore controver
siste, Froidmont n'a rien écrit qui concerne directement 
la spiritualité. Il eut cependant des contacts avec des 
mystiques. Tout d'abord chez les carmélites à Louvain, 
où vivaient alors Isabelle de Saint-Paul t 1641 et Jeanne 
de Saint-François t 1650; le 11 novembre 1642, Froid
mont reçoit de l'archevêque de Malines la charge<< visi
tandi quoties ipsi visum fuerit et omnia agendi et 
ordinandi quae nos ipsi... possimus •>. Il fut également 
intime avec le capucin mystique de Louvain, J eau-Évan
géliste de Bois-le-Duc t 1635. Dès 1638, il se préoccupe de 
la publication d'un de ses ouvrages les plus élevés, 
Dic,isio animae ac spiritus, devant laquelle hésitaient 
supérieurs et confrères. En 1653, Froidmont l'insérera 
comme supplément (p. 99-135) à son commentaire 
du Cantique (Louvain, 1653). Il le fait avec prudence : 
dans un avant-propos, il avoue joindre cet opuscule de 
mystique, .&Ill' .le conseil d'amis, pour ne pas le laisser 
inédit pour .toujours; tout •en croyant le livre très utile, 
il craint les adhérents de la fausse mystique. A l'écrit de 
son ami, il fait donc succéder des Notulae ad libellum de 
animae ac spiritus dic,isione qui sont de sa main. Il 
explique et Justifie Jes expressions de l'auteur en les 
comparant à celles -des anciens Pères -et des grands 
mystiques; il y joint quelques souvenirs .personnels 
de ses rapports avec le capucin. Pour. plus de sécurité 
encore, il y ajoute le Judicium de ecstasi perpetua sic,e 
parti.~ spiritualis ab animali abstractione et id genus ana
gogicis exercitiis. Pharus spiritualis, de Jean Malderus 
(ancien évêque d'Anvers, t 1633), qui ne se rapporte 
pas •directement à l'écrit du .capucin, mais formule 
une cSérie <de .propositions indéfendables de mystiques 
récents. 

Notons encore que Froidmont, avec Jansénius, a 
donné un jugement favorable au Chapelet secret de 1a 
mère Agnès (juillet 1633; DS, t. :2, col. 481) et au 
Trésor spirituel d'Hugues Quarré, oratorien belge 
(1634). En 1633, il approuve aussi un livre anonyme 
de l'espagnol Antonio de Rojas qui favorisait la commu
nion quotidienne sans autre condition que l'absence 
de péché mortel (Een gouden tractaetken çan de H. Com
munie .•. ). 

J. Forget, DTC, t. 6, 1913., col. 925-929. - H. Demar!)t, 
Notice .historique sur Libert Froidmont ... et son Mémorial 
établi en 1661 au chœur de l'église de Hallembaye .. , Liège, 1925. 
- A. Roets, Libertus Fromondus en het kerkelijk gezag (extrait 
de dissertation doctorale), dans Sacris erudiri, t. 2, 1951, 
p. 335-366. - L. Ceyssens, Sources relatives aux débuts du 
jansénisme et de l'antijansénisme, Louvain, 1957; La première 
bulle contre Jansénius, 2 vol., Bruxelles-Rome, 1961-1962; 

Le janséniste Libert Froidmont, dans Bulletin de la Société d'art 
et d'histoire du diocèse de Liège, t. 43, 1963, p. 1-46; tirage 
à part, Liège, 1964. 

Lucien CEYSSENS. 

FROMAGE (PrnRu:), jésuite, 1678-1740. - Né à 
Laon le 12 mai 1678, entré dans la compagnie de Jésus à 
Nancy le 3 novembre 1693, Pierre Fromage enseigna 
les humanités et la rhétorique à Reims où il fit ensuite 
sa théologie et fut ordonné prêtre (1707). Affecté 
en 1710 à la mission du Levant, dont il sera supérieur gé
néral (1727-1730), il prononça en 1736 le sermon d'ou
verture du premier concile maronite à Louaizé dans 
l'Anti-Liban (l.eures édifiantes et curieuses, éd. Y. Quer
beuf, t. 2., Paris, 1780, p. 201-250) et se distingua à 
Damas, Antoura (1724-1726), Saïda (1731-1737) et 
Alep (1737-1740) par ses initiatives, en particulier des 
fondations de congrégations et le développement de la 
dévotion au Sacré-Cœur (A. Hamon, Histoire de la 
déc,otion au Sacré-Cœur, t. 4, Paris, 1931, p. 168-169) : 
à ce titre, il figure snr la fresque qui décore la chapelle 
de la compagnie de Jésus à la basilique de Mont
martre. Il mourut à Alep le 10 décembre 1740. L'un 
de ses grands mérites, c'est d'avoir << porté le premier 
l'imprimerie en Syrie ~ (J.-B. Michault, Mélanges 
historiques et philologiques, nouv. éd., t. 2, Paris, 1770, 
p. 68), assurant ainsi, au Proche-Orient, à partir de 
1733, la diffusion d'on·vrages de doctrine et de piété, 
traduits en arabe par lui ou sous sa direction. 

Quelle qu'ait été la collaboration apportée à l'entreprise 
par Abdallah Zakher (sur Abdallah t 1748, voir P. Bacel, · 
dans Échos d'Orient, t. 11, 1908, p. 218-226, 281-287 et 363-
372), il convient d'attribuer à P. Fromage, parmi ces traduc
tions, même si leur publication est postérieure : le De dis
crimine inter temporale et aeternum de Jean-Eusèbe Nierem
berg (1733), le Catéchisme de Robert Bellarmin (1735), le 
Guide du chrétien de Philippe d'Oultreman {1738; Jérusalem, 
1853), le Guide du pécheur (1747; Kesrouan, 17%; Beyrouth, 
1863-1868) et le Livre directeur du prêtre (1760; Rome, 1844) 
de Paul Segneri, l' Introduction à la vie dévote de François 
de Sales (1765; Beyrouth, 1881), les Exercices spirituels d'Ignace 
de Loyola (Rome, 1846; Beyrouth, 1868 et 1878), 1a Perfection 
chrétienne d'Alphonse Rodriguez (Beyrouth, 1868-1869, 3 vol., 
les deux premiers traduits par P. Fromage), la Vie des saints 
pour tous les jours aerannêe·de Jean-Étienne Grosez (Beyrouth, 
1880, complétée par J. Belot), la Perfection ·du prêtre et de 
l'évêque de Louis du Pont (Beyrouth, 1895, revue par J. Belot), 
etc. D'autres traductions faites par Pierre Fromage ne semblent 
pas avoir été imprimées,notamment, n'en déplaise à d'Alem
bert qui s'·en gausse (Histoire des membres de l'Académie 
françoise morts depuis 1700 jusqu'en 1771, t. 5, Paris, -1786, 
p. 402, note), celle de la Vie de Marguerite-Marie Alacoque 
par Languet de Gergy. 

Sommervogel, t. 3, col. 1039-1044; t. ·9, col. ·379; Rivière, 
col. 467-468 et 1072-1073. - J.-F. Devisme, Histoire de la 
ville de Laon, t. 2, Laon, f822, p. 331-332. - M. Melleville, 
Histoire de la ville de Laon, t .. 2, Laon, 1846, p. 443. - G. Lebon, 
Silhouettes llemissionnaires du Levant. Un initiateur, le P. Pierre 
Fromage, dans Revue d'histoire des missions, t. 15., 1938, p. 408-
427. - G. Levenq, La première mission de la Compagnie de 
Jésus en Syrie, 1625-1774, Beyrouth, 1925. - Catholicisme, 
t. 4, 1956, col. 1652. 

Sur l'ouvrage de T. Jock, Jésuites et Chouéirites ou la fonda
tion des religieuses basiliennes chouéirites de Notre-Dame de 
l' Annonciation à Zouq-M ikail (Liban), 1730-1746, ·Paris, 
1936, voir G. Hofmann, OCP, t. 3, 1937, p. 703-705. 

La meilleure présentation des traductions d' Abdallah et 
de Fromage est donnée par G. Graf, Geschichte der chrisùichen 
arabischen Literatur, coll. Studi .e .testi H.6-147, Cité du Vati
can, t. 3., 1949, .P· 191-201, et t. 4, 1951, p. 223-231, et passim. 

Paul BAILLY. 
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FROMENT (FRANço1s),jésuite, 1649-1702.-Néle 
31 juillet 1649 à Briançon, François Froment entra 
le 10 septembre 1667 au noviciat de la compagnie 
de Jésus en Avignon, où il eut comme maître des 
novices Paul Suffren, puis Louis de Camaret. Après sa 
philosophie à Chambéry (1669-1671), il enseigne la 
grammaire ou les humanités à Besançon, Avignon et 
Nîmes, puis la rhétorique à Dôle, où il fait ensuite sa 
théologie et est ordonné prêtre (1680). Toujours pro
fesseur, mais chargé en outre de la congrégation des 
artisans, il passe ·deux ans {1681-1683) à Chalon-sur
Saône. De cette époque semblent dater ses premières 
relations avec Paray-le-Monial : il assiste en mars 
1682 à l'exhumation de Claude La Colombière (G. Guit
ton, Le bienheureux Claude La Colombière, Lyon, 1943, 
p. 694); il résidera à Paray à deux reprises (1683-1684 et 
1688-1695), préfet du collège, directeur de congrégation 
mariale et confesseur. Entre-temps (1684-1688), il est 
économe au collège d'Embrun et, à partir de 1695, il 
remplit la même charge à Gray. C'est là, et non à 
Besançon ou à Grenoble, qu'il mourut le 21 octobre 
1702. 

Froment a publié trois ouvrages: un manuel de l'As
sociation en faveur des dmes du purgatoire établie sous 
le titre de Nostre-Dame de Prompt-Secours (Lyon, 1683), 
La dévotion de la bonne mort (Gray, 1699) et surtout 
La véritable dévotion au Sacré Cœur de Jésus-Christ 
(Besançon, 1699; rééd. par J.-F. Kieckens, Bruxelles, 
1891). 

Ce dernier ouvrage, paru après celui de Jean Croiset 
(t 1738; DS, t. 2, col. 2557-2560) sur le même sujet, fut 
cependant composé avant. Selon A. Hamon (cité 
infra, p. 314), il aurait été demandé à Froment par 
Marguerite-Marie Alacoque, qui connaissait le jésuite 
depuis l'automne 1688. La sainte était au moins au 
courant de l'entreprise de Froment; elle écrit en effet 
à Croiset (10 février 1690) : 

« Pour ce qui est du R. P. Froment, il est vrai qu'il a composé 
un livre entier à l'honneur du divin Cœur de Jésus et le va 
envoyer à Lyon pour le faire imprimer, étant même commencé 
avant le vôtre, lequel, aussitôt qu'il le vit, il ne me sut pas 
gré de ne l'en avoir pas averti, jusqu'à ce que je lui aie fait 
entendre qu'il s'était fait sans ma participation » ( Vie et 
œuPres .. , éd. Gauthey citée infra, t. 2, p. 602-603; voir aussi 
p. 606). , 

Le permis d'imprimer ne fut donné par le provincial de 
Lyon que le 20 novembre 1696, et il ne sera utilisé que trois 
ans plus tard. Dans sa préface, Froment explique ce retard 
par deux raisons, d'abord la parution du livre de Croiset sur le 
même sujet, ensuite les soins que lui-même donnait à la 

- préparation d'un de ses ouvrages, vraisemblablement La 
déPotion à la bonne mort. 

La çéritable dévotion au Sacré Cœur comprend trois 
parties : 1) un rapide exposé de l'origine et du progrès 
de la dévotion jusques et y compris Claude La Colom
bière et Marguerite-Marie (p. 1-25); on retiendra que 
l'auteur en marque le point de départ à la Cène, où 
l'apôtre Jean repose sur le Cœur <;1.u Christ, et qu'il 
souligne combien nombre de saints du moyen âge 
furent dévots à l'humanité de Jésus. - 2) La nature 
et les motifs de la dévotion (p. 26-76); c'est la partie la 
plus intéressante du livre. - 3) Les moyens pratiques 
de réaliser cette dévotion (p. 77-415) : consécration de 
soi, amende honorable, recours fréquent au Cœur de 
Jésus, visites au Saint-Sacrement, récitation de l'office, 
des litanies et de la << couronne » du Sacré-Cœur, orai
son, communion fréquente, etc. Froment termine son 

livre en exposant le but et les statuts des associations 
du Cœur de Jésus destinées à propager la dévotion. 

Que ce soit dans la seconde partie ou dans la préface, 
qui ont un caractère plus doctrinal, la terminologie de 
Froment est assez peu précise. Il sait pourtant dis
tinguer plusieurs acceptions du mot cœur: 

On peut prendre en divers sens le Sacré Cœur de Jésus, 
sçavoir non seulement pour le cœur de chair, qui fait partie 
du Corps tout adorable du Fils de Dieu, mais encore pour 
la volonté tant la divine que l'humaine de ce Dieu Homme, 
laquelle nous a toujours aimez d'un amour si ardent, enfin 
pour ce même amour ... C'est en tous ces divers sens qu'on 
prend le Cœur de Jésus dans tout cet ouvrage; c'est à dire en 
un mot qu'on y regarde le Cœur de Jésus comme le siège 
de cet amour ... (éd. 1699, p. 26-27). 

Froment se laisse peu aller à << l'insistance doloriste 
et déjà [quelque peu] sentimentale & de Marguerite
Marie à propos de l'image du cœur de chair; comme 
La Colombière et Joseph de Gallifet, il ramène « ce 
symbole sur le terrain connu de l'affectivité volonta
riste o (L. Cognet, DS, t. 2, col. 2307). Pour lui, la dévo
tion consiste en ceci : << aimer ardemment (le Cœur 
du Christ), tâcher de lui rendre amour pour amour, de 
lui procurer l'amour de tous les autres cœurs et de 
réparer les outrages qu'on ne cesse de faire à son amour .. , 
enfin imiter, autant qu'il est possible, tous les mouve
mens sacrez de ce Divin Cœur o (p. 29). 

Publié une seule fois et dans une ville secondaire, le 
traité de Froment n'a pas connu les attaques dont fut 
victime celui de Croiset. Il est resté presque oublié 
pendant deux siècles, alors qu'il a joué un rôle· de 
pionnier dans l'histoire de la dévotion au Sacré-Cœur 
issue de Paray-le-Monial. 

Sommervogel, t. 3, col. 10!,A-1045; Rivière, col. 468-469 et 
1073. - Notice biographique par J .-F. Kieckens dans son 
éd. citée supra, p. v-xL. - F.-L. Gauthey, Vie et œuPres de 
la bienheureuse Marguerite-Marie Alacoque, t. 2, Paris, 1915, 
p. 599, 602-603, 606 (lettres à Croiset). - A. Hamon, Histoire 
de la dhotion au Sacré-Cœur, t. 3, Paris, 1928, p. 314, 369, 
388-392. - G. Guitton, Les Jésuites à Paray-le-Monial, 
NRT, t. 67, 1940, p. 164. - J. de Guibert, La spiritualité 
de la Compagnie de Jésus, Rome, 1953, p. 390-391. 

Paul BA ILL Y. 

FROMMEL (GASTON), pasteur protestant, 1862-
1906. - D'une famille foncièrement attachée à l'Église 
réformée, à qui elle donna plusieurs pasteurs, Gaston 
Frommel naquit le 25 novembre 1862 à Altkirch (Haut
Rhin). Après la guerre de 1870, il quitta l'Alsace pour 
la Suisse (canton de Vaud). Il était étudiant en méde
cine vétérinaire à Berne quand, vers l'âge de vingt ans, 
à la suite d'une cris:e religieuse, qu'il évoqua dans 
son premier prêche de pasteur, une orientation de vie 
toute différente s'imposa à lui. 

J'allais dans la vie suivant mes propres voies, cherchant 
la satisfaction de mes propres désirs, lorsque Christ, s'avan
çant à ma rencontre, se plaça devant moi et me barra la 
route. Il arrêta ma course et, ayant fait silence dans mon 
cœur, il eut avec moi un entretien solennel où il me parla 
comme lui seul sait parler ... Longtemps je me débattis ... et 
pourtant je sentais ... que ma désobéisi;ance eût été un juge
ment et une condamnation ... De cette heure-là ... datent tout 
ensemble et ma conversion chrétienne et ma vocation de 
pasteur (Consécration au saint ministère de M. Gaston Frommel 
en l'église de Nonancourt le mercredi 2 mai 1888, Rouen, 1888, 
p. 29-30; voir aussi Études morales et religieuses, 4° éd., p. 22-
27). 
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Ses études théologiques le conduisent à Neuchâtel, 
Erlangen (Bavière), Berlin et Paris, où il passe le doc
torat devant la faculté. de théologie protestante (9 fé
vrier 1888); après trois ans de pastorat à Marsauceux 
(Eure-et-Loir) et à Nonancourt (Eure), coupés de séjours 
en Angleterre, l'Église libre du canton de Vaud lui 
confie la chrétienté de Missy près de Payerne. En 
18%, il enseigne la théologie systématique à l'uni
versité de Genève, succédant à Auguste Bouvier. A 
partir de 1904, il répond à l'appel de l'Église de Vaud, 
plus proche de sa pensée, et donne des cours à Lausanne 
et à Neuchâtel. Il mourut à Genève le 18 mai 1906. 

A part sa thèse, Étude sui- la conscience morale et religieuse 
(Alençon, 1888), et des Esquisses contemporaines (Lausanne, 
1891; 2• éd., Études littéraires et morales, Saint-Blaise, 1908), 
réunissant des travaux sur Pierre Loti, Henri-Frédéric Amie!, 
Charles Secrétan, Paul Bourget et Edmond Scherer, Frommel 
n'a guère publié que des articles dans la Repue chrétienne 
ou la RePue de théologie et de philosophie de Lausanne. On 
retiendra en particulier L'agnosticisme religieux (RePue de 
théologie et de philosophie, t. 37, 1904, p. 418-448, et t. 38, 
1905, p. 5-17), qui est une mise en garde. 

Parurent, posthumes et d'après les manuscrits qu'il 
n'avait cessé de mettre à jour : -Études morales et reli
gieuses (Saint-Blaise, 1907; 4ce éd., Paris-Genève, 1931), 
cours de psychologie religieuse avec de beaux aperçus 
sur la foi et un traité sur la prière; Études religieuses 
et sociales et Études de théologie moderne {1909), où 
se retrouve la substance de certains de ses articles; 
plus importants, car ils embrassent chacun une année 
d'enseignement et furent professés plusieurs fois, les 
cours d'apologétique (La vérité humaine, Saint-Blaise, 
1910, 3 vol.) et de dogmatique {L'expérience chrétienne, 
Neuchâtel, 1916, 3 vol.). Il faut ajouter des Lettres et 
pensées (1913; 2e éd., Paris, 1929) et des Lettres intimes 
(1920, 2 vol.). L'influence des doctrines de Kant et 
de William James est sensible dans les cours de G. From
mel. 

Davantage dans sa correspondance mais jusque dans 
ses cours, même si les allusions y sont discrètes, « les 
crises qu'il a traversées et les délivrances qui lui furent 
accordées & permettent à Frommel de se révéler« vivant 
et générateur de vie» (H. d'Espine, préface d' Un guide .. , 
p. 6). Il insiste sur la nécessité d'une vie intérieure sans 
cesse développée et accrue par la« communion• (enten
due au sens protestant) avec le Christ découvert à 
la lumière de l'Évangile. 

Cependant, malgré la • communion » avec le Christ, les 
voies du Seigneur ne sont pas les nôtres. 

A une étudiante qui lui a exprimé son étonnement de 
« ne pas comprendre Dieu •• Frommel répond (1•• octo
bre 1901) : • L'homme ne comprend pas Dieu par l'intelligence, 
mais par le cœur, et Dieu ne se révèle qu'à ceux qui implorent 
de lui cette révélation. Si vous me demandez ce qu'est la 
compréhension du cœur, il me suffit· de vous renvoyer à la 
vie journalière où, cent fois le jour, votre .cœur comprend 
des choses qui échappent au raisonnement• (Lettres et pensées, 
2° éd., p. 39). 

Lorsqu'il traite de la prière, Frommel s'attarde sur 
les << conditions psychologiques » : elles sont, dit-il, 
<< trop généralement ignorées de la piété protestante ... 
(et cela) porte un préjudice sérieux à notre vie 
religieuse & (Études morales et religieuses, 4e éd., p. 308). 
Il attire l'attention sur la nécessité du « recueillement & 

(p. 335), pour parvenir à ce qu'il nomme l'<< abdication&, 
c'ést-à-dire « l'humiliation, la repentance des péchés, 
la consécration, aspects divers d'un seul et même acte : 

DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ. - T. V. 

la remise totale, définitive et franche, de notre être 
à Dieu .. , afin qu'il fasse de nous, non plus ce que nous 
voudrions, mais ce qu'il voudra, tout ce qu'il voudra, 
comme il le voudra & (p. 337). 

Un guide, Gaston Frommel. Pages choisies (Genève, 1956), 
anthologie, avec préface a· .11enri d'Espine, et étude sur 
Frommel écrivain, extraite d'une conférence a'Eugène Lenoir 
à !'Athénée de Genève (voir compte-rendu dans Revue d'his
toire et de philosophie religieuses, t. 37, 1957, p. 277-278). 

Notice par Ph. Bride!, dans RePue de théologie et de philo
sophie, t. 39, 1906, p. 531-535. - G. Godet, Gaston Frommel, 
1862-1906, Neuchâtel, 1906. - Sur son apologétique, considérée 
sou~ l'angle catholique, voir J.-V. Bainvel, dans Re"ue pra 
tique d'apologétique, t. 11, 1910, p. 72-74 ,et H. Pinard de la 
Boullaye, dans Études, t. 137, 1913, p. 255-259. 

Paul BAILLY. 

FROUDE (R1cHARD HuRRELL), anglican, 1803-
1836. - Richard Hurrell Froude est né le 25 mars 1803 
à Dartington, dans le Devonshire, paroisse dont son 
père Robert Hurrell t 1859, par la suite archidiacre 
de Totnes, était alors le desservant. Fellow d'Oriel en 
1826, tutor en 1827, il rencontre à ce titre John Henry 
Newman, son aîné de deux ans (tutor en 1826), qui se 
lie avec lui, vers 1829, d'une indéfectible amitié. 
Élevé dans les traditions de la Haute-Église, au contact 
de John Keble dès 1821, Froude, ordonné prêtre angli
can en 1829, devait devenir bientôt la cheville ouvrière 
du<< mouvement d'Oxford ». Newman nous le présente, 
intellectuellement parlant, comme un homme· génial, 
ayant << des idées à profusion », possédant de véritables 
dons, à la fois << critique et logique, spéculatif et hardi•>, 
avec, au surplus, une << nature aimable et tendre, de 
l'enjouement, de la souplesse vigoureuse, de la grâce 
se mêlant à ses dons d'esprit &. Tout cela servi par un 
beau physique contribuant encore à le mettre en valeur. 
<< Quelqu'un, écrira James Anthony Froude (1818-1894), 
l'historien, au sujet de son.frère aîné, en qui l'excellence 
de l'intelligence et du caractère se combinaient en une 
pleine mesure & (Nineteenth Century, avril 1879). Il 
n'y avait qu'un don qui lui manquât : celui d'entrer 
dans les vues d'autrui. 

Sur le plan religieux, il professait ouvertement son 
admiration pour l'Église de Rome et sa << haine » pour 
Jes réformateurs. La maxime« la Bible et la Bible seule li, 
dont se réclament les protestants, avait tout parti
culièrement le don <le l'irriter; il n'avait pour elle que 
mépris. Par contre,· 1a présence réelle, le culte de la 
Vierge et de la virginité, la pensée des saints, la péni
tence et la mortification, l'usage du bréviaire romain 
avaient toutes ses faveurs; « un catholique sans la 
papauté, un anglican sans le protestantisme », ainsi 
qu'il l'écrit de lui-même et de ses amis les tractarians 
(Remains, t. 1, p. 404). Newman lui reprochait cepen
dant de << n'accorder assez de faveur ni aux écrits des 
Pères de l'Église, ni aux traditions définies de l'Église 
considérées en elles-mêmes, ni à l'enseignement des 
conciles œcuméniques ou aux controverses qui en furent 
l'occasion ». Il était ainsi fait, d'autre part, que l'Église 
médiévale l'attirait davantage que l'Église primitive. 

De Froude, nous possédons, pour ce qui est, à pro
prement parler, d'ordre spirituel, un journal person
nel, Private Journal, allant de janvier 1826 à mars 1827, 
des pensées occasionnelles, Occasional Thoughts, allant 
d'octobre 1826 à 1829, un Essai sur l'âge favorable 
aux œuvres d'imagination, diverses lettres à des amis 
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agrémentées de quelques poèmes, des propos de conver
sation, Sayings of conversation, enfin quelques sermons. 
Ces divers écrits furent rassemblés après sa mort, 
au printemps de 1838, par ses amis, et publiés en deux 
volumes sous le titre de Remains. En tous ces écrits 
transparaît une << âme de feu 1>, tout occupée non seule
ment de la réforme de son Église, mais de sa réforme 
propre. Elle nous le montre « sévère avec lui-même, 
héroïque dans ses mortifications, poursuivant vers la 
sainteté une montée souvent laborieuse, douloureuse 
même » (P. Thureau-Dangin, La renaissance catholique 
en Angleterre, t. 1, p. 145-146). Caractéristique à cet 
égard, le Private Journal. II est, ainsi que l'a écrit 
H. Bremond (L'inquiétude religieuse, t. 1, p. 133), << peu 
de livres plus curieux et plus saisissants &. C'est là 
a_u point de vue spirituel, une tenue des compte~ 
rigoureuse, tout à fait dans la ligne ignatienne où 
victoires et défaites s'enregistrent scrupuleusement. 
Froude s'y analyse avec minutie et jusque dans les 
moindres détails. C'est là le triomphe de la self-exami
nation, de l'examen · particulier. La moindre pensée, 
le moindre geste d'orgueil, la moindre impulsion non 
contrôlée, le moindre jugement tant soit peu excessif 
Y sont secrètement proscrits, d'humbles sentiments 
par-dessus tout recherchés. Avec cela, un emploi du 
temps très défini y est prévu, fa.nt pour ce qui est du 
travail d'esprit que des exercices · religieux, ainsi que 
des jeûnes fréquents, beaucoup trop fréquents même 
pour quelqu'un d'une aussi petite santé. Bref, rien 
dans la vie de Froude n'est laissé au hasard; tout y 
est vu à la loupe. 

Ce qu'on peut dire des Remains ne vaut pas cepen
dant d'en avoir lu quelques lignes. Rien ne permet, 
comme leur lecture, de prendre sur le fait la maîtrise 
et le sérieux spirituels d'une des plus belles âmes du 
mouvement d'Oxford. 

D'une santé souffreteuse, miné par une affection 
pulmonaire grave et irrémédiable, Froude ne devait 
pas tarder à succomber prématurément le 28 février 
1836, emportant avec lui, humainement parlant du 
moins, les espoirs qu'il avait fait naître. Newman 
toujours perspicace, se rejetait, en l'adorant, sur << I; 
raison inconnue qui, de la part de Dieu, avait décidé 
de son trépas 1>, ajoutant à son poème sur la séparation 
des amis quelques lignes caractéristiques sur la puis
sance d'intercession qui, se plaisait-il à penser, devait 
ê_tre maintenant là:haut celle de l'ami disparu déjà 
si expert sur terre a « élever les cœurs », à << insinuer 
tout ce qui était bien», à<< tourner la prière en louange 1>. 

L'œuvre de R.H. Froude tient tout entière dans les Remains 
of the late Re1Jerend Richard Hurrell Froude (1• p., 2 vol., 
Londres, 1838; 2• p., 2 vol., 1839) publiés par J.B. Mozley, 
J. Keble, avec préface de J.H. Newman. 

Pour la bibliographie le concernant, voir : Lyra apostolica, 
1836, p. 189-190, les douze derniers vers ajoutés par Newman 
après la mort de Fronde à la pièce 178 intitulée Separation. -
Ed. Chil.rton, Memoir of Joshua Watson (1771-1855), t. 2, 
Londres, 1861, p. 139-141. - John-T. Coleridge, A Mcmoir of 
the Rer,. John Keble (1792-1866), Oxford-Londres, 1869, p. xn, 
111-113. - J.H. Newman, Apologia pro Pita sua Londres 
186ft; éd. de 1913, p. 12, 16, 23-25, 32, 36, 38-41, 46, 53, 61: 
7 4-75; traduction française par L. Michelin Delimoges avec 
notes par M. Nédonce1Ie, Paris, 1939, p. xxvm, xxxm-xxxv, 
38, 4.2, 51-52, 63, 65, 69, 71-72, 74, 78, 85-86, 95, 108-109, 
14!, 160, 206, 326, 333. - A. R. Ashwell, Life of Samuel 
Wilberforce (1805-1873), t. 1, Londres, 1880, p. 27, 35, 68, 
95, 112. - Thomas Mozley (1806-1893), Reminiscences chiefly 
of Oriel college and the Oxford moPement, t. 2, Londres, 1882, 

p. 14-17, et passim. - J. B. Mozley (1813-1878), Letters, éd. 
par sa sœur Anne, Londres, 1884, p. 73, 102. - R.W. Church 
The Oxford moçement . . TwelPe years (1833-1845), Londres' 
1890, J?· 23, 25-26, 28, 30-56, 228; en appendice, quelque~ 
souverurs de lord Blachford (Frederic Rogers, 1811-1889). 

Voir la notice de Froude, dans The Dictionary of national 
biography, t. 7, Londres, (1891-1892), 1921, p. 730-731. -
W. Lock, John Keble, Londres, 1893, p. 17-18, 54, 56, 72, 
94, 224, 236. - P. Thureau-Dangin, La renaissance catho
lique en Angleterre au xrx• siècle, t. 1, Paris, 1899, passim. -
L. I. Guiney, Hurrell Froude. Memorials and comments 
Lo°:dres, 1904. - H. Bremond, L'inquiétùde religieuse, 1 • série'. 
ParIB, 1909, p. 133-131t. - F. L. Cross, art. Froude, dans 
The Oxford dictionary of the christian Church, Londres, 1958, 
p; 530-531. 

Denys GoRCE. 

FROWIN D!ENGELBERG, bénédictin, t 1178. 
- Moine de Saint-Blaise (Forêt-Noire), Frowin devient, 
vers 1147, abbé d'Engelberg (Suisse), monastère 
bénédictin récemment fondé par un noble de Zurich 
{1120). Conquis aux réformes de Cluny et de Hirsau 
il vise tout de suite à réformer la situation juridiqu; 
et économique de l'abbaye. Pour assurer à l'avenir 
l'élection libre de l'abbé, il met tout en œuvre afin 
d'o_btenir un_e certaine exemption du pouvoir féodal. 
Pms, durant trente ans, son influence bienfaisante 
s'exerce sur tous les plans de la vie claustrale. Pour 
nourrir et étoffer la lectio divind des moines confiés 
à sa sollicitude, Frowin copie et fait copier des 
livres. La bibliothèque qu'il laissera à la fin de sa vie 
témoignera jusqu'à nos jours d'une culture très vaste 
et digne de son siècle de renaissance spirituelle. Homme 
d'une grande lecture, il ne se contente pas de copier 
d~s livres, mais finit par en écrire lui-même pour 
faire la synthèse de ses lectures et méditations. Les 
moines de son monastère le vénèrent comme bien
heureux et le fêtent le 27 mars. Josse Metzler (1574-
1639)! dans so~ histoire manuscrite d'Engelberg, 
ment10nne parmi les œuvres de Frowin conservées 
dans la bibliothèque de l'abbaye « des commentaires 
sur le Pater, le Décalogue et d'autres textes bibliques, 
et surtout les sept livres sur le libre arbitre 1>. Lors de 
son lter germanicum (1683), Jean Mabillon ne trou
vait plus que l' Explanatio dominicae orationis et le 
De laude liberi arbitrii libri septem. 

Les deux ouvrages se ciassen t dans le genre des 
sommes de sentences systématiques. Reprenant en 
partie les mêmes textes et matériaux que l'Explanatio, 
le De laude liberi arbitrii ré11ssit une synthèse plus 
complète, plus originale et plus personnelle. L'unité 
profonde, malgré la. grande diversité des matières 
lui vient de la considération du libre arbitre comm; 
clé de l'univers. L'auteur le conçoit !}on pas tant dans 
sa constitution physique, comme le fera bientôt l'école 
à la suite d'Aristote, que dans sa connaturalité divine 
conception caractéristique de la tradition patristiqu; 
et monastique. Faisant partie des diPina, le libre arbitre 
est digne des plus hauts éloges, tout d'abord par ce 
qu'il est (livre 1); ensuite par ce qci fait l'objet de 
son activité, l'être incréé d'une part, objet de sa vision 
bienheureuse (2) et de sa contemplation ici-bas (3), 
l'être créé d'autre part, objet des connaissances et des 
vertus (4); enfin, par ses causes, c_'est-à-dire le libre 
arbitre considéré comme << image de Dieu & dans sa 
cause exemplaire (5), comme participant à la vie 
trinitaire, sa cause finale (6), comme << libéré de toute 
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servitude », le Christ et ses sacrement.s étant sa cause 
salvatrice (7). 

Sans être un traité de spiritualité, cette œuvre est 
un témoin original de la mentalité monastique du 
12e siècle : œuvre doctrinale et systématique toute 
pénétrée de contemplation et pétrie de prière, elle doit 
beaucoup aux études de saint Anselme et davantage 
peut-être à la spéculation cistercienne sur l'anima, 
mais les dépasse toutes deux par une puissance de 
synthèse analogue à celle de Hugues de Saint-Victor 
dans le De sacramentis christianae Pitae. Si, dans ses 
début.s, Frowin était redevable aux Defiorationes de 
son ancien maître, Werner de Saint-Blaise, il a lui
même dépassé tout essai de somme anthropologique 
et théologique de provenance monastique. Tout en 
connaissant les problèmes théologiques et philoso
phiques de son temps, Frowin ne les aborde pas en 
dialei::ticien mais en contemplatif. Ses livres visent 
moins la discussion que la méditation. Parfait connais
seur de saint Augustin et de Boèce, de saint Grégoire 
le Grand et de Jean Cassien, de saint Anselme et de 
saint Bernard, des victorins Hugues, Richard et 
Achard, imprégné de leur humanisme et de four 
amour des lettres, Frowin ne parle pas le langage 
nouveau de l'école, mais s'exprime dans celui de ses 
autorités. Ses livres de lecture n'ont guère, de son 
vivant, franchi les murs de son cloître; ils représentent 
néanmoins de précieux témoignages de l'effort de 
réflexion et de synthèse dans un milieu monastique 
du 12e siècle. 

Manuscrits : Explanatio dominicae orationis, codex Einsid
lensis 240; codex Engelbergensis 379. - De laude liberi arbi
trij, codices Engelbergenses 46 et 169; codex Einsidlensis 
239. - Annales maiores et minores, codex Engelberg. 9. -
Les prologues des ouvrages de Frowin sont ·reproduits par 
Jean Mabillon, Annales ordinis S. Benedicti .. , t. 6, Paris, 1739, 
appendice, ch. 29, p. 657-663, et dans PL 179, 1801-1812. 

J. Metzler, Historia monasierii Montis Angelorum (1609), 
ms, St. Galien, Stiftsbibl. 1408. 

Der selige Frowin von Engelberg, ein Reformabt des 12. 
Jahrhunderts, recueil d'études diverses, Engelberg, 1943. -
O. Bauer, Frowin von Engelberg. Ein christlicher Humanist .. , 
dans Civitas, t. 2, 1946-1947, p. 339-345; Frowin von Engel
berg .•• De laude liberi arbitrii .. , dans Recherches de théologie 
ancienne et médiévale, t. 15, 1948, p. 27-75 et 269-303. -
F. Güterbock, Engelbergs Gründung und erste Blüte, Zurich, 
1948. 

Otmar BAUER. 

FRUCTUEUX DE BRAGA (saint), évêque, 
t vers 665. - 1. Vie. - 2. ŒuPres. - 3. Règles. 

1. Vie. - Fils d'un chef de l'armée wisigothique 
qui possédait des terres et des troupeaux dans la région 
du Bierzo (entre Astorga et la Galice), Fructueux 
semble appartenir à une famille royale (Vita, c. 2) 
fixée peut-être en Narbonnaise et dont les membres 
les plus illustres sont le roi Sisénand et les évêques 
Sclua de Narbonne et Pierre de Béziers (Carmen 1, 7). 
Son unique sœur se maria à un noble wisigoth, Visinand, 
qui chercha à s'emparer des biens dont Fructueux 
faisait largesse aux pauvres ou qu'il vendait pour bâtir 
des monastères (Vita, c. 3). Dès son enfance, Fructueux 
avait étudié à l'école épiscopale de Palencia dirigée 
par l'évêque Conantius, dont Ildephonse de Tolède 
loue l'érudition et l'éloquence (De uiris inlustribus 11, 
PL 96, 203b). Ayant sans doute terminé ses études, 
Fructueux se retira au Bierzo, où il fonda aussitôt le 

monastère de Compludo (Vita, c. 3). Des conversi y 
entrèrent en foule. Les autres fondations signalées par 
son biographe sont le monastère de Rufiana (Vita, 
c. 6; Valère du Bierzo [Bergidensis), Ordo querimoniae, 7), 
celui de Visunium et un monasterium Peonense au 
bord de l'océan, peut-être San Juan de Poyo, Ponteve
dra (Vita, c. 7). Après cet itinéraire monastique en 
Galice, il se dirigea vers le sud, par Egitania (Idanha-a
Velha) et Mérida, jusqu'à Séville ·et Cadix, où il fonda 
deux autres monastères, l'un sur l'île en face de Cadix 
et l'autre sur la route de Cadix à Séville, à quelque 
neuf milles de la mer (Vita, c: 14). 

La biographie nous apprend également un projet de voyage 
pieux en Orient que Fructueux avait décidé d'entreprendre, 
mais dont le prince empêcha la réalisation; le départ devant 
avoir lieu de la Galice à travers la France (d'après une addi
tion du ms Salamanque Bibl. Univ. 2537), il est donc probable 
que l'épisode se situe durant le séjour en Galice, et selon 
toute vraisemblance sous le regne de Chindasvinth (les mesures 
de ce roi concernant les exilés et les transfugés sont fort dures, 
cf le 7• concile de Tolède en 646, et il se peut que les relations 
de Fructueux avec Sisénand et l'aristocratie narbonnaise 
aient éveillé des soupçons politiques). 

D'après les données de sa correspondance avec 
Braulion de Saragosse, Fruètueux· se trouvait en Galice 
vers 651. Entre 654 et 656, il devint évêque (-abbé) 
de Dumio, près de Braga; à ce titre, il assista au 1oe con
cile de Tolède en 656, et c'est là qu'après la déposi-

. tion de Potamius, métropolitain de Braga, · il fut 
désigné pour lui succéder, sans avoir à quitter son siège 
de Dumio (la Vita, c. 18, affirme à tort·qu'il fut consacré 
métropolitain contre son gré, et elle semble tout 
ignorèr de son élévation au siège épiscopal de Dumio). 
La fondation du monastère de Montelios, entre Dumio 
et Braga ( Vita, c. 19), où il sera enseveli, est postérieure 
à sa consécration. Sa mort eut lieu vers 665, date que 
fournit l'ancien bréviaire de Braga. 

2. Œuvres. - 1 ° On connaît deux poèmes de 
Fructueux (trois d'après Henri Fl6rez, qui voulait 
isoler celui écrit en l'honneur de Sisénand), assez 
boiteux, dont le texte est en très mauvais état de 
conservation : le premier parle des parent.s de 
Fructueux, Sclua de Narbonne, Pierre de Béziers, 
le roi Sisénand, et de quelques autres personnages qu'il 
n'est pas possible d'identifier (l'allusion à sa sœur et 
à son beau-frère permettrait une datation relative : 
le poème est postérieur à 636, date de la mort de Sisé
nand, mais antérieur à la fondation de Compludo, 
puisque Visinand s'efforce d'arracher à Fructueux 
les biens qu'il voulait aliéner pour doter ce coenobium, 
d'après Vita, c. 3). Le second poème célèbre un diacre 
dont nous ignorons le nom (éd. H. Fl6rez, Espana 
Sagrada, t. 15, Madrid, 1759, p. 152-153; PL 87, 
1129, d'après un ms aujourd'hui perdu; cf M. C. Diaz 
y Diaz, Un nuePo codice de Valerio del Bierzo, dans 
Hispania Sacra, t. 4, 1951, p. 142-143, d'après Sala
manque ms 2537). 

20 Lettres. - On possède deux lettres de la main 
de Fructueux, dont l'une, adressée à Braulion de Sara
gosse, a été écrite vers 651 (C. H. Lynch et P. Galindo, 
San Braulio, Madrid, 1950, p. 87-89) et figure dans la 
collection épistolaire de celui-ci dans le seul ms Léon 
Cath. 22 (éd. J. Madoz, Epistolario de S •. Braulio, 
Madrid, 1941, p. 186-189, et auparavant M. Risco, 
Espana Sagrada, t. 30, 1765, p. 383-385, repris dans 
PL 80, 690-692). Fructueux soumet à Brau.lion quelques 
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difficultés bibliques et lui demande plusieurs livres, 
de Jean Cassien, d'Hilaire d'Arles, de Constantius 
de Lyon et de Braulion lui-même. La seconde lettre, 
que l'on doit dater de 653, s'adresse au roi Recesvinth 
qui venait de monter sur le trône, et indirectement 
aux Pères réunis pour le 8e concile de Tolède : il s'agit 
d'une demande de grâce en faveur de prisonniers poli
tiques. Elle est conservée dans le ms Escorial & I. 1. 
(éd. W. Gundlach, MGH Epistolae m merOfJingici 
aevi, 1892, p. 688-689). 

3. Règles. - Il existe deux règles monastiques 
sous le nom de . Fructueux, une Regula monaclwrum 
et une Regula communis. Seule la première paraît 
authentique; nous traiterons de la seconde plus loin. 

1° La Regula monachorum (PL 87, 1099-1110) a 
été rédigée pour le monastère de Compludo (selon une 
instruction du ch. 18, 1108a, la fête des saints Juste 
et Pastor devait être préparée par un carême, pendant 
lequel les moines jeûnaient jusqu'à none et s'abstenaient 
de vin toute la journée). Elle se compose de vingt-cinq 
chapitres, dont seuls vingt-trois sont transmis par les 
mss (Benoît d'Aniane n'en connaissait pas davantage; 
la perte de ces morceaux lui est donc antérieure). 

Cette Regula est très influencée par la Regula monachorum 
d'Isidore (c. 2 = Isidore, c. 6, PL 83, 875-877; c. 14 = c. 18, 
886-887; C. 17 = c. 15, 884; C. 18-19 = C. 11, 881); par le 
De coenobiorum institutis de Jean Cassien (c. 2 = 11, 7, 23, 
PL 49, 92-93; C. 4 = IV, 13, 166-169; C. 18 = Ill, 7, 136-140); 
par la Regula orientalis (c. 17 = c. 5, PL 103, 478, peut-être 
par l'intermédiaire d'Isidore, c. 15; c. 2 = c. 5) et Pacôme 
(c. 1 = Horsiesii liber 38, éd. A. Boon, Louvain, 1932, même 
s'il y a quelque autre source intermédiaire; c. 2 = Regula Pa
chomii 53; c. 17 = 95; c. 18 = 2, en rapport avec le De institu- . 
tis de Cassien, m, 7; 19 = 35; 23 = préface de Jérôme à la 
Regula Pachomii, 3). Il 1faudrait y ajouter une légère 
influence de Jérôme (5 = Jérôme, Ep. 22, § 35 et 37, PL 22, 
419-422). 

Dès son premier chapitre, Fructueux souligne 
l'exigence foncière du monachisme : la perfection de 
vie et l'attention prééminente aux vertus, surtout à 
la charité embrassant l'amour de Dieu et l'amour du 
prochain (c. 1, 1099b); à cette exigence fondamentale 
se joignent, et toujours selon l'ancienne tradition monas
tique, l'oraison continuelle et les exercices spirituels, 
parmi lesquels il faut compter J'édification des autres 
moines, voire des fidèles (ibidem) : rien n'est donc 
plus nuisible que de devenir sujet de scandale ou 
obstacle à la vertu d'autrui. Après la sanctification 
personnelle, qui consiste en droiture de la vie et pratique 
d'une foi ardente dont témoignent l'amour de Dieu 
et le plus exact accomplissement de la règle (c. 23, 
1110c), et en fonction de cette sanctification, la vie 
de. perfection implique une lourde responsabilité. Elle 
a, en effet, comme pierre de touche, le renoncement 
total et libre, extérieur et intérieur, à tous ses biens : 
ne rien posséder, ne rien tenir pour. sien, même si la 
propriété se réduit à des mots du langage courant 
(c. 4, 1101d, d'après le De institutis de Cassien, 1v, 
13, PL 49, 168-169; les outils, les vêtements appar
tiennent au monastère, c. 8, 1104bc). La sainteté 
doit être fondée sur une humilité profonde, qui s'acquiert 
par le travail, l'abstinence, la souffrance et le support 
d'offenses pouvant être infligées pour éprouver les 
qualités humaines et surnaturelles du moine (c. 21, 
1109); elle implique aussi une obéissance absolue, 
semblable à celle du Christ mourant sur la croix (c. 8, 

1104b, praeceptum regulae, c'est-à-dire la tradition 
monastique). Le silence et la modération, le respect 
des autres, la dévotion fùiale envers les anciens (c. 12, 
1105b) acheminent le moine dans la voie de la perfec
tion. La pureté du corps doit accompagner celle du 
cœur (la sévérité de la Regula est particulièrement 
manifeste ici : flagellation, réclusion en cellule, jeûnes, 
tête rasée sont les peines des luxurieux et des pédé
rastes; on leur crachait au visage et on les couvrait 
d'injures devant les frères, c. 15, 16, 1106-1107). 

La Regula s'emploie très soigneusement à éviter 
les occasions de péché (c. 2, 17). Elle insiste sur les 
bienfaits de la vie cénobitique qui réclame l'unanimité 
entre les membres du monastère. Fructueux exige 
l'accord parfait au chœur et à table, au chant et à 
l'heure des repas (c. 18, d'après la Regula d'Isidore, 
c. 11, PL 83, 881; c. 19; c. 3, selon le De institutis de 
Cassien, n, 7; 2-3). Le conversus signe un pactum qui 
témoigne de sa volonté libre dans sa conversio (c. 22, 
1110a). La méditation (c. 2 et 6), la lecture (c. 6) 
et la confession à l'abbé ou au père spirituel des péchés, 
défauts, négligences ou illusions (c. 13, 1105d), font 
progresser dans l'ascension des vertus. Le travail manuel 
n'empêche pas la prière ni n'en excuse (c. 6, 1103), 
car le moine peut travailler et prier en même temps; 
qui plus est, le travail est un service divin (cf pour les 
hebdomadiers, c. 9, 1104d) qui, en outre, préserve 
de la paresse, des vaines paroles et des promenades 
oiseuses (c. 8). 

La Regula monachorum a été conservée dans les ms suivants: 
Escorial a. 1. 13 (10• s., Galice); Escorial S. m. 32 (9• s., 
peut-être Catalogne ou région pyrénéenne); Paris, Bibl. 
Nat. lat. 10877 (environs de Narbonne); Londres, British 
Museum add. 30055 (10• s., Castille); Valenciennes 288 (278) 
(9• s., nord de la France?); Munich CLM 28118 (9• s., Trèves, 
ms du Codex Regularum de Benoit d'Aniane). Paris, Bibl. 
Nat. lat. 13090 provient de Paris 10877. Fragments : Saint
Gall 277, 570, 914; Wolfenbüttel, Helmstedt 32; Vatican 
Regin. lat. 17. Parmi les plus récents : Durham Cath. B. 3. 
8; Tolède Cath. 27-24. 

2° La Regula cotnmunis. - Benoît d'Aniane attribue 
aussi à Fructueux une Regula communis qu'il a évidem
ment connue sous son nom (PL 87, 1111a-U27c). 
Les manuscrits la transmettent anonyme ou sous le 
patronage de Fructueux. Il s'agit d'une série de pré
ceptes et de recommandations rédigés sous forme de 
canons conciliairès ou de sermons parénétiques (c. 1, 
6, 15, 16; c. 5), fruit de conférences abbatiales ayant 
eu pour objet des problèmes communs à une sorte 
de confédération de monastères. On a tout lieu de 
croire qu'il· est question des monastères fructuosiens, 
certainement, en tout cas, des galiciens ou portugais; 
les abbés envisagent tout d'abord le cas de familles 
entières se transformant en 'monastères sur leurs 
propres domaines (c. 1, 1111ac) : or cette irn,titution 
nous est bien connue par le De genere monaclwrum 
(1, 2) de Valère du Bierzo et par la Vita Fructuosi 
(c. 15). 

L'ensemble des préceptes de la Regula communis 
n'est pas l'œuvre d'un jour: plusieurs thèmes y revien
nent deux ou trois fois (devoirs et pouvoirs de l'abbé, 
c. 3, 5, 10, 14; rapports entre les monastères masculins 
et féminins, c. 15, 16, 17; fondations irrégulières, c. 1, 
2, 6); d'autres thèmes manquent complètement (le 
travail n'est qu'insuffisamment réglementé, alors que 
les responsabilités des préposés au bétail et ·aux trou-
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peaux sont décrites avec minutie, c. 9). La Regula 
se terminait jadis au ch. 19 (1127a: Amen); le ch. 20 
fut ajouté après coup. 

La Regula communis utilise mieux et démarque plus abon
damment la Regula d'Isidore que ne le fait la Regula mona
chorum que nous venons d'analyser (Regula communis, c. 3, 
1113b = C. 3, PL 83, 870-871; C. 11, 1119d = c. 9, 879b; 
c. 9, 1118a = c. 7, 877b; c. 14 = 18, 887-888), ainsi que le De 
ecclesiasticis officiis de celui-ci (c. 11, 1119d = 2, 15, PL 83, 
794; c. 19, 1125-1126 = 2, 17, 801-804). Cassien est aussi 
cité (c. 4, 18 = De institutis 1v, 4, PL 49, 157), mais surtout 
Jérôme (c.1, Ep. 120, 1 et 12, PL 22, 982 et 1004; c.1 = Ep.125, 
16, 1081; c. 2 = Ep. 125, 7, 1075; c. 12 = Ep. 125, 15, 1080-
1081; c. 17 = Ep. 22, 24, 4,410, et 25, 5,411; influence du 
vocabulaire, c. 1, 1111d = Ep. 9, 342d; deux fois Jérôme 
est nommé : c. 2, 1112c etc. 17, 1124c). Contrairement à ce 
que nous avons noté dans la Regula monachorum, l'influence 
de Pacôme n'est plus reconnaissable. Peut-être Fructueux 
lui-même y est-il imité : c. 10, 1119b = Regula monachorum, 
c.1, 100!lb. 

La condition préalable, irrévocable et universelle, 
à la vie spirituelle est le renoncement total à ses biens 
(remarquer l'insistance sur cette exigence : c. 1, 1112a; 
c. 2, 1112c; c. 4, 11Hb; c. 6, 1115c; c. 8, 1117b; 
c. 10, 1119b; c. 18, 112'•d-1125c), mais aussi à sa propre 
volonté (c. 1, 1111b; c. 2, 1112c; c. 4, 111'.c; c. 5, 
11Hc-1115b; c. 12, 1120b), ce qui implique un dépouil
lement radical de la sensibilité et une absolue pureté 
d'intention : le service du Christ exige une << nudité >> 

totale vis-à-vis des affaires du siècle (c. 1, 1112a, 
« nudam crucem ascendat nudus >>, d'après Jérôme, 
Ep. 120, 1, 12). Le moine s'abaissera jusqu'à la pauvreté 
du Christ (c. 4, 111'.c). Aucune complaisance corporelle 
ne peut être permise, voire tolérée (c. 5, 1115b). L'humi
lité, la simplicité, l'obéissance, la prière fréquente, 
la douleur des péchés, l'abandon des affections fami
liales, l'amour de Dieu et du prochain, la méditation 
continuelle sont les conditions requises pour la vie 
de perfection. Un chapitre des coulpes (collecta) est 
prévu : les frères y confesseront leurs torts mutuels 
et leurs fautes, se châtieront par une pénitence ou 
une. discipline (per poenitentiam aut fl,agella) qui 
seules_ permettront de recouvrer la paix de l'esprit 
(c. 13, 1121cd). 

Le père_ spirituel a le devoir d'éprouver le com,ersus, 
de lui signaler le chemin du salut, de le confirmer dans 
la voie de la pénitence et de l'humilité (c. 19, 1125d), 
afin que le pé::heur gravement coupable qui devrait 
rester excommunié puisse redevenir au plus tôt un 
membre vivant de la communauté (1126cd); pourtant, 
cette réconciliation, dictée par la charité, ne saurait 
dispenser de l'obligation de la pénitence personnelle 
(1127a); celle-ci s'accomplira dans l'espoir du salut 
et .,_ l'amour du royaume » (1125d). La conversion, 
en effet, ne se justifie pas par la peur de l'enfer ou le 
désir de s'assurer la béatitude éternelle; son but unique 
est la recherche du Christ (c. 18, 1125a), et c'est cette 
intention profonde qui définit la vraie professio monachi 
(c. 4, 1113d; c. 5, 1115a). La Regula insiste longuement 
sur lâ charité qui doit caractériser la direction spirituelle, 
mais les pénitences sont encore plus dures que dans la 
Regula monachorum. 

En appendice, un pactum modèle nous a été transmis; 
on -en connaît plusieurs autres du même type jusqu'au 
11 e siècle, ce qui manifeste la grande expansion et 
la permanence des principes monastiques fructuo
siens. 

Sur ce pacte, I. Herwegen, Das Pactum des hl. Fruktuosus 
von Braga, Stuttgart, 1907; sur son expansion, C. J. Bishko, 
Gallegan pactual monasticism in the -repopulation of Castille, 
dans Estudios dedicados a Menéndez Pidal, t. 2, Madrid, 
1951, p. 514-531. Le caractère germanique de ce document, 
mis en avant par Herwegen, n'est pas tellement évident et les 
arguments sur ce point sont assez faibles. 

La Regula communis est transmise dans les mss suivants : 
Londres, British Museum add. 30855 (10• s., Castille); Munich 
CLM 28118 (ms du Codex regularum de Benoît d'Aniane, 
9° s., copie probable d'un ms galicien arrivé en Narbonnaise); 
Paris, Bibl. Nat. 13090 (copie d'un ms wisigothique des envi
rons de Narbonne signalé plus haut, dont cette partie est 
actuellement perdue). 

M. C. Diaz y Diaz, Index scripwrum latinorum medii ae"i 
hispanorum, Madrid, 1959, n. 216-219, 245-247, 314-315, 
317,384. 

1. Vie. - La source la plus importante est une biographie 
écrite à la fin du 7• siècle : PL 87, 459-470; éd. F. C. Nock, 
The Vita sancti Fructuosi, Washington, 1946. Sur sa valeur 
historique et son auteur, voir M. C. Diaz y Diaz, A proposito 
de la• Vita Fructuosi » ( Bibliotheca hagiographica latina, 3194), 
dans Cuadernos de estudios gallegos, t. 8, 1953, p. 155-178. 

_ 2. Étudep. - Aux travaux signalés dans l'article, ajouter : 
J. Pérez de Urbel, Los monjes espafzoles en la edad media, t. 1, 
Madrid, 1932, p. 377-450; t. 2, p. 1-250 passim. - A. C. 
Vega, Una carta auténtica de S. Fructuoso, dans La Ciudad de 
Dios, t. 153, 1941, p. 335-344. - M. Martins, A pida cultural 
de S. Fructuoso e seus monges, dans Broteria, t. 44, 1947, p. 58-
69; A Pida economica dos monges de S. Fructuoso, p. 391-400; 
0 monacato de S. Fructuoso de Braga, Coïmbre, 1950; Correntes 
da filosofia religiosa em Braga (seculos IV-VII}, Porto, 1950, 
p. 287-324. - C. Ginderle, Die Strucktur der Nokturnen in 
den Monchsregeln vor und um St. Benedikt, dans RePue béné
dictine, t. 64, 1954, p. _9-27. - J. Orlandis, Los monasterios 
familiares en Espafza durante la alta edad media, dans Anuario 
de historia del derecho espafzol, t. 26, 1956, p. 5-46. - E. A. 
Thompson, Two notes on St. Fructuosus of Braga, dans Herma• 
thena, t. 90, 1957, p. 54-63. - A. Mund6, Il monachesimo nella 
Penisola iberica fino al sec. VII, dans Il monachesimo nell'alto 
medioePo e la formazione della ci"iltà occidentale, Spolète, 
19?7, p. 97-108. 

Manuel C. DIAz Y DIAz. 

FRUITIO DEI. - Cet article voudrait présenter 
le sens et l'évolution du vocabulaire de la fruitio Dei 
dans la littérature latine chrétienne. On ne cherche 
en aucune manière à établir un répertoire exhaustif. 
Mais, à partir du binôme uti-fmi dont traite abondam- . 
ment saint Augustin et qui est devenu classique depuis 
lors, on constate l'usage constant de l'expression chez 
les auteurs spirituels médiévaux, l'intégration de la 
notion dé fruitio Dei dans la théologie scolastique et 
dans la théologie spii:ituelle, et ses répercussions dans 
la vie spirituelle du chrétien. 

La fruitio Dei évoque des thèmes qui sont ou seront 
développés plus amplement dans des articles comme 
Connaissance mystique de Drnu, Vision de l'EssENCE 
DE Drnu, GouT ( gustus_), MARIAGE SPIRITUEL, SAGESSE, 
SENS SPIRITUELS, etc. 

Le vocabulaire grec correspondant n'a pas à être 
traité ici. Les équivalents grecs (àrt6)or.umc;, ysücrtc;, 
sù~pocruV7J, -rpu<pl)) possèdent un sens très réaliste 
et s'appliquent normalement à des « objets • plutôt 
qu'à des« personnes». Transposés, ils se rapportent en_ 
règle générale << aux biens à venir t, aux réalités eschato
logiques. Grégoire de Nysse parlera du Bien suprême, 
« dont la jouissance (àrt6Àor.umc;) sans cesse renaissante 
se fait source d'un plus grand désir & (Hom. 1 in Cantica, 
PG 44, 777bd), et pour Diadoque de Photicé la jouis: 
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sance de Dieu (-rpuq>~ fü:oü) fait compter pour une joie 
les affres de la mort (Cent chapitres, prologue, SC 5 bis, 
1958). Mais le passage des<< objets» aux« personnes», 
que le grec n'aurait pas opéré d'instinct, se fait surtout 
par l'intermédiaire de l'Écriture (thèmes des noces, 
de la Sagr.sse, de la nourriture spirituelle), de la vie 
sacramentaire de l'Église (l'eucharistie en particulier) 
et de l'expérience de la vie spirituelle. Origène (In 
Joannem 1, 33, PG H, 80b) ou Basile (Regulae fusius 
tractatae 6, PG 31, 928a) parleront de (C jouir (xoc.-roc.-rpuqiiiv) 
du Seigneur», et le pseudo-Macaire (Hom. 18, 13, PG 34, 
632c) de la << gustation • (yi;ümç) de l'Esprit. 

I. La << fruitio » augustinienne. - II. La«fruitio » dans 
le moyen âge latin. 

I. LA « FRUITIO » AUGUSTINIENNE 

La distinction entre frui (jouir de) et uti (se servir de) 
est l'une des pièces maîtresses de l'éthique et de la spiri
tualité augustiniennes. Ébauchée dans le De moribus 
(388) et déjà fermement élaborée dans le De 83 quaes
tionib·us, qu. 30 (390-396), cette distinction est ample
ment et vigoureusement expliquée dans le De doctrina 
christiana, particulièrement dans le livre 1, rédigé entre 
397 et 400, bien que l'ensemble de l'ouvrage n'ait été 
achevé et publié que beaucoup plus tard. Elle ·es_t 
reprise, impliquée, supposée en maintes œuvres posté
rieures d'Augustin, par exemple dans le De Trinitate 
(livres x, x1, xm) et dans le De cic,itate Dei (livres xr, 
x1x) : elle est à l'arrière-plan de nombreux dévelop
pements des Enarrationes (cf Enar. in ps. 121, 3) 
et des Sermons (cf sermo 177, 8). C'est donc un thème 
majeur de la pensée augustinienne. 

1. La distinction. - Sans avoir le relief qu'elle 
prend chez Augustin, cette distinction a été élaborée 
avant lui. Dans une étude érudite et nuancée, intitulée 
Die Herkunft des augustinischen frui Deo, Rudolf Lorenz 
s'est efforcé de ressaisir les étapes qui ont préparé 
la synthèse augustinienne. Déjà, entre le souverain 
bien etle mal, les stoïciens situent le domaine des indifje
rentia, &8ufqiopoc., parmi lesquels ils font une place 
spéciale aux convenientia (6µ.oÀoy!oc.), dont le statut 
ontologique et moral reste imparfaitement défini. 
Bien que non stoïcien, Cicéron précise et unifie ces 
notions. D'une part, il établit que c'est dans la partie 
la plus haute de l'homme, la mens, qu'il faut chercher 
le vrai bien dont l'homme doit jouir pour être heureux : 
« Eius bono fruendum est igitur, si beati esse volumus », 
phrase des Tusculanes (v, 67) à laquelle semble faire 
écho un texte d'Augustin (Ep. 118, 13; éd. A. Gold
bacher, CSEL 34, 1898, p. 677). D'autre part, il note 
que le bien indifférent devient un bien conve'bable · 
dans la mesure où il est référé au souverain Bien. 
Cependant il ne semble pas que ce soit chez Cicéron 
mais chez Varron qu'Augustin ait trouvé la distinction 
de l'uti et du frui (cf R. Lorenz, op. cit., p. 40-41). 
Selon Varron, la vertu est la capacité de bien user 
des choses et ce bon usage consiste à référer ces choses 
au souverain Bien. Jouir, c'est donc aimer et chercher. 
un bien pour lui-même, user c'est référer une chose à 
une autre. Quant à l'identification du bien suprême 
avec Dieu, elle est déjà faite par Platon et par Plotin, 
selon lesquels le véritable sens de la vie humaine n'est pas 
autre chose qu'une recherche et une imitation de Dieu. 

Quoi qu'il en soit des influences directes ou indirectes 
qui se sont exercées sur Augustin; sa pm;ition est extrê
mement nette et cohérente. En face des différents 

êtres et des différents objets, l'homme peut adopter 
une double attitude: il peut en jouir ou en user. Jouir, 
c'est fixer son amour en uu bien qu'on aime pour lui
même; user, c'est rapporter la chose dont on use à une 
autre chose qu'on veut obtenir : << Frui enim est amore 
alicùi rei inhaerere propter seipsam. Uti autem, quod 
in usum venrrit ad id quod amas obtinendum referre, 
si tamen amandum est » (De doctrina christiana 1, 
4, 4, coll. Bibliothèque augustinienne 11, 1949, p. 184). 
Bref, l'homme jouit de ce qui a valeur de fin et il use 
de ce qui a valeur de moyen. Toutefois, ces mots <<jouir» 
et.« user» ne qualifient pas de simples références subjec
tives, selon lesquelles l'homme se proposerait arbitraire
ment ou même spontanément tel ou tel objet comme 
fin de son activité. Il y a un ordre objectif : << Ordo est 
amoris ~ (De civitate Dei xv, 22, CC 48, p. 488). En effet, 
toutes les fins délibérément choisies et consciemment 
représentées se rapportent en définitive à une fiii 
unique, commune à tous les hommes et vers laquelle 
ils tendent en le sachant ou en ne le sachant pas. 
Seule, cette fin ultime doit être aimée pour elle-même 
et seule elle doit être objet de jouissance : tous les 
autres biens sont donc des moyens pour atteindre 
cette fin. Ainsi se trouve assurée la coïncidence entre 
l'ordre ontologique et l'ordre moral. Le bien moral 
consiste à fixer son amour sur la fin dernière et à ne 
vouloir les autres choses qu'en raison de leur relation 
à cette fin; le mal au contraire est de placer sa fin 
en ce qui n'est qu'un moyen (De doctrina christiana r, 
3, 3, p. 182-184). << Omnis humana perversio est... 
fruendis uti velle ;i.tque utendis frui. Et rursus omnis 
ordinatio, quae virtus etiam nominatur, fruendis 
frui et utendis uti » (De 83 quaestionibus qu. 30, coll. 
Bibliothèque augustinienne 10, 1952, p. 84). La distinc
tion de la fin et des moyens permet donc de déterminer 
un ordre objectif qui règle et mesure l'attachement 
que nous devons avoir pour les différents biens créés. 

Mais quelle est cette fin dernière en laquelle nous 
devons placer notre béatitude? La raison nous apprend 
qu'elle n'est autre que le souverain Bien, celui au-delà 
duquel la pensée ne peut rien concevoir de meilleur, 
Dieu (De doctrina christiana 1, 7, 7, p. 188) : seul le 
Bien inconditionné mérite un amour inconditionné. 
La foi d'autre part nous enseigne que ce Dieu est le 
Dieu Trinité : << La réalité dont nous devons jouir 
est donc le Père, le Fils et le Saint-Esprit, Trinité 
identique à elle-même, unique €t souveraine réalité » 
(1, 5, 5, p. 18~). Dieu est donc le seul que nous devions 
aimer pour lui-même et en qui nous devions placer 
notre béatitude : << Solo Deo fruendum & (1, 22, 20). 
Sans doute Augustin affirme-t-il énergiquement contre 
les m~nichéens que tous les êtres, étant créés par Dieu, 
sont bons. Néanmoins, les créatures sont des biens 
relatifs, limités, muables. · Puisque l'homme ne saurait 
trouver sa fin que dans le Bien absolu, toutes les créa
tures, quelles qu'elles soient, doivent être considérées 
comme des moyens qui nous mènent à cette fin ou, 
le cas échéant, comme des obstacles qui nous en détour
nent, dès que nous prétendons nous y arrêter et en 
faire l'objet de notre béatitude. La comparaison souvent 
alléguée par Augustin est celle du chemin qui conduit 
à la pat.rie. Les biens créés nous sont donnés pour refaire 
nos forces en cours de route : on s'y arrête un instant 
comme aux haltes des auberges et on passe, car ce 
n'est pas là le terme du voyage .(De doctrina christiana 1, 
4, 4; In Ep. Joannis ad Parthos x, 5 et 6, PL 35, 2057-
2058). • 
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La distinction ainsi proposée est claire et vigoureuse. 
Néanmoins elle nous laisse perplexes, car il nous 
répugne de mettre sur le même plan les choses et les 
personnes et d'englober les unes et les autres sous la 
dénomination commune de« moyens o. A cette objection 
on peut répondre que la position d'Augustin est plus 
nuancée que ne le laisse supposer la distinction du 
frui et dt l'uti, détachée du reste de l'œuvre. En réalité, 
Augustin a toujours très fermement et même très 
explicitement distingué le rôle des créatures raison
nables et celui des créatures sans raison. Ces dernières, 
- choses, plantes ou animaux -, sont au service de 
l'homme : Dieu les lui a données pour qu'il ait pouvoir 
sur elles et qu'il en fasse bon usage. Cette maîtrise est 
une conséquence du privilège en vertu duquel l'homme 
est image de Dieu. Mais nul homme n'a pouvoir sur 
les autres hommes et ne peut se servir d'eux comme 
d'instruments, justement parce qu'eux aussi sont des 
êtres spirituels créés à l'image de Dieu. Si parfois tel 
ou tel commande, cette supériorité apparente n'est 
pas ordonn~e à l'avantage de celui qui c9mmandè, mais 
elle est destinée à promouvoir le bien de ceux qui sont 
virtuellement des égaux et doivent être considérés 
comme tels. C'est ce que met en valeur la notion de 
charité, qui seule défmit la vraie attitude que les hommes 
doivent avoir les uns vis-à-vis des autres. Or, la charité 
suppose bienveillance et complaisance envers celui 
qu'on aime. On n'aime pas son prochain comme un 
gourmet aime les grives. On l'aime pour qu'il subsiste 
et devienne meilleur, on l'aime gratuitement, on lui 
fait partager les biens qu'on possède et, s'il n'y a pas 
lieu de donner, « la bienveillance suffit à celui qui 
aime o (In Ep. Joannis ad Parthos vm, 5-7, PL 35, 
col. 2038-20!,0). 

· Le mot uti est donc relativement inadéquat lorsqu'il 
s'agit de caractériser ce que doit être l'attitude d'un 
homme envers un autre homme. Il garde néanmoins 
sa valeur, négative et restrictive en quelque sorte, 
dans la mesure où il permet d'opposer tout le domaine 
du créé au Créateur. Augustin s'explique sur ce point, 
lorsgu'il se demande si l'homme doit jouir ou user de 
lui-même. Il répond que certes c'est une grande chose 
que l'homme, créé à l'image de Dieu : néanmoins et 
drécisément pour cette raison, il ne peut et ne doit pas 
jouir de soi, parce qu'il ne se suffit pas et n'est pas à 
lui-même sa propre béatitude. Se préférer à Dieu, 
prétendre avoir pour soi un amour exclusif en se fer
mant sur soi-même, n'est pas moins un échec qu'une 
idolâtrie. Or, puisqu'il nous est commandé d'aimer 
notre prochain comme nous-mêmes, c'est en aimant Dieu 
d'abord et d'un amour inconditionné que l'homme 
aime son prochain d'un véritable amour de charité. 
Dieu << exige que tout autre objet à aimer, qui viendrait 
à l'esprit, soit emporté vers le but où court tout entier 
l'élan de notre amour o (De doctrina christiana 1, 22, 21, 
éd. citée, p. 20!,). 

2. Frui Deo. - L'analyse qui précède nous fait 
pressentir que, dans le vocabulaire augustinien, le 
mot frui doit être compris dans une acception qui 
déborde le sens ordinaire du terme. Comme le remarque 
H. Scholz, l'originalité d'Augustin est d'avoir synthétisé 
dans cette notion l'apport d'une double tradition, 
l'une de type ontologique et dialectique, l'autre de 
type mystique. 

1° Du point de vue ontologique, la distinction de l'uti 
et du frui est liée à l'affirmation que l'homme est créé 

à l'image de Dieu. En effet, l'âme est l'image en ce 
sens que, dès le premier instant de sa création, elle est 
ordonnée à jouir de Dieu dans la vision béatifique. 
Elle ne peut trouver sa suffisance et son bonheur en 
elle-même ou en quelque autre créature, mais en Dieu 
seul. « Tu montres assez combien grande tu as fait la 
créature raisonnable, puisque, pour qu'elle trouve sa 
béatitude et son repos, il ne lui faut rien moins que toi, 
preuve qu'elle ne saurait se suffire » (Confessions xm, 
8, 9, coll. Bibliothèque augustinienne H, 1962, p. t,38). 
L'âme et ses puissances, - mémoire, intelligence, 
volonté -, ont donc une telle profondeur et une telle 
capacité que pour les remplir il ne faut rien moins que 
l'infini de Dieu. 

De ce fait, il est clair que l'homme ne jouit parfaite
ment de Dieu qu'une fois arrivé au terme de son 
devenir spirituel, dans la vision béatifiquè. Il est 
vrai que dans ses premières œuvres, sans doute sous 
l'influence de Plotin, Augustin semble admettre que dès 
ici-bas nous pouvons, au moins de façon fugitive, 
parvenir à cette vision. Mais très vite il rejette cette 
hypothèse, encore que les visions de Moïse et de saint 
Paul lui posent un problème auquel il ne donne pas de 
solution nette (De Genesi ad litteram xn, passim, 
PL 34, 453 svv). Toutefois, si cette fruitio n'est parfaite 
que lorsque l'homme parvient à la vision, elle est 
inchoative et déjà très réelle lorsque l'homme, purifié 
du péché, tend vers sa fin. Car la grâce est déjà union à 
Dieu, participation à la vie de Dieu, et l'étape décisive 
est le commencement de la foi et le don de !'Esprit. 
C'est en ce sens qu'Augustin interprète l'expression 
paulinienne << de gloire en gloire o : << de la gloire de la 
foi à la gloire de la vision, de la gloire qui fait de nous 
des fils de Dieu à la gloire qui nous rend semblables à 
lui, parce que nous le verrons tel qu'il est o (De Trini
tate xv, 8, 14, PL 42, 1068c}. En cette vie présente, la 
fruitio est liée à une ·progressive tranformation de l'âme 
sous l'impulsion de Dieu : elle n'est pas un repos dans 
une béatitude savourée, mais un mouvement vers 
Dieu, un dépassement continuel de la situation présente 
(extensio), une concentration de toutes les forces 
vives vers le but à atteindre (intensio), double aspect 
d'une même attitude dont saint Paul donne l'exemple 
lorsqu'il se compare au coureur du stade qui, sans 
regarder en arrière, tend au but proposé. Mais, comme le 
répète Augustin, cette course n'est pas un changement 
de lieu, elle est un changement du cœur. On marche 
vers Dieu en devenant semblable à lui et « la ressem
blance sera parfaite, quand la vision sera parfaite » 
(De Trinitate x1v, 18, 24, 1055b). 

2° Cet aspeçt ontologique est corroboré par une 
expérience spirituelle, voire mystique, qui n'en est pas 
détachable. Bien que le travail de la grâce soit mysté
rieux et déborde la conscience que nous en avons, 
néanmoins, dès sa conversion,! Augustin a éprouvé 
la rencontre avec Dieu comme un retournement des 
affections un changement de cœur, un renversement 
des amou~s. La grâce est avant tout une force divine, 
mais elle est aussi une source de délectation qui équi
libre le plaisir sensible et lui fait échec. Dans un texte 
célèbrè, Augustin, pour expliquer comment le Père 
nous attire, commente le vers de Virgile : trahit sua 
quemque voluptas (Églogue 11, 65). La brebis est attirée 
par un rameau vert, l'enfant est attiré par des noix; 
de même l'âme est attirée par Dieu : attrait intérieur 
qui ravit le cœur et libère de la fascination des voluptés 
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charnelles. Cette fruitio goûtée, savoureuse, exper1-
mentée est le signe de la présence et de la victoire de 
la grâce. 

Cette insistance sur la délectation explique qu'on 
ait parfois qualifié la doctrine augustinienne d'hédonis
me spirituel. Mais l'expression est ambiguë et il faut 
veiller à ne pas détacher certaines affirmations d'Augus
tin de l'ensemble de son œuvre. 

Remarquons tout d;abord que ce goût spirituel est 
toujours saisi à l'intérieur de l'acte de foi et s'appuie 
sur les témoignages de !'Écriture. Sans doute, l'influence 
de Plotin est indéniable. Mais elle est reprise dans un 
contexte chrétien. La lecture des psaumes en particulier 
est l'aliment de la prière d'Augustin. Dès sa conversion, 
il a longuement médité le psaume 4, comme en témoi
gne le livre 1x des Confessions, et l'on pourrait tirer des 
Enarrationes in psalmos un traité de vie spirituelle. 
Or, l'un des thèmes fondamentaux des psaumes est 
celui de la délectation et de la joie que l'âme trouve 
dans la recherche et la connaissance de Dieu. Mais 
cette expérience n'est possible que si l'homme se soumet 
à là volonté divine et commence à observer ses comman
dements, même s'il lui en coûte et si les exigences de 
Dieu vont contre ses évidences immédiates. 

Car, malgré l'identité des mots, le plaisir et la délec
tation spirituels ne sont pas sur le même plan que le 
plaisir et la délectation sensibles. Tandis que le plaisir 
sensible disperse, égare et déçoit, la fruition des choses 
divines recueille et unifie. C'est que l'aspiration au 
bonheur change de sens quand elle change d'objet. 
L'erreur est d'identifier le bonheur à l'égoïsme, alors 
qu'il doit être identifié à la charité. En se fixant sur 
Dieu, notre appétit de bonheur ne se fixe pas seulement 
sur un nouvel objet, il est transformé. Voilà pourquoi 
la fruitio des choses divines est liée à une intense puri
fication : elle la suppose ou elle la produit. C'est lorsque 
l'âme commence à se détacher des biens finis qu'elle 
commence à goûter les choses de Dieu, et c'est lors
qu'elle est de plus en plus purifiée, vide de toute affec
tion aux créatures, que sa faim et sa soif des biens spi
rituels prennent toute leur vigueur. Il suffit de relire 
le livre x des Confessions pour se rendre compte com
bien l'exigence d'Augustin est impitoyable, au point 
qu'il en paraît pessimiste. Mais ce pessimisme doit 
être interprété comme l'aspect négatif d'un attrait 
spirituel. 

Il y a plus. Notre désir de Dieu lui-même doit être 
purifié. L'un des signes de cette purification est qu'au
cune jouissance ici-bas, fût-ce la saveur des choses 
divines, ne doit stopper notre élan ni arrêter notre 
recherche. Dieu est celui qu'on ne trouve que pour le 
chercher: <<Caron ne le cherche que pour le trouver avec 
plus de douceur, on ne le trouve que pour le chercher 
avec plus d'ardeur » (De Trinitate xv, 2, 2, PL 42, 
1058b). Le commentaire du psaume 38 représente 
ldithun, l'homme spirituel, comme << celui qui trans
cende • et ~ue n'arrêtent aucune épreuve ni aucune 
consolation. La souffrance et le sacrifice sont des moments 
nécessaires de cette marche en avant. Mais le thème sur 
lequel Augustin insiste davantage èst le thème de 
l'attente qui transforme le désir en espérance. La 
fidélité de l'homme consiste à se fier à la· fidélité de 
Dieu, même quand Dieu semble se dérober. Ça,r c'est 
alors que l'âme fait l'expérience du vide imqiense de 
sa propre capacité : cette sorte de recul de Dieu l'oblige 
à reculer en quelque sorte en elle-même, à explorer 
et à découvrir sa propre profondeur, à déployer ce 

vide qui la rend capable de Dieu: « Dieu, en se faisant 
attendre, étend le désir; en faisant désirer, il étend 
l'âme; en étendant l'âme, il la rend capable de rece
voir & (ln Ep. -Joannis ad Partlws 1v, 6, PL 35, 2009a). 

Une dernière question _se pose. Comment concevoir 
la fruitio dans l'au-delà? Si le vide de l'âme doit être 
comblé par la présence de Dieu, son aspiration ne 
sera-t-elle pas bloquée par la plénitude du don? La 
réponse est à chercher dans la conception que se fait 
Augustin de la relation de la grâce et de la liberté. 
Dieu n'est pas un objet extérieur à l'âme. Plus intime à 
elle-même qu'elle-même, il fonde son activité comme 
il fonde son être. Cela est particulièrement vrai de 
l'amour, car l'homme ne peut aimer Dieu qu'avec un 
amour qu'il reçoit et ne cesse de recevoir de lui. Or, si 
la perfection de l'amour est aussi la perfection de la 
béatitude, la fruitio sera la perfection d'un acte conti
nuellement reçu et continuellement exercé. Dieu ne 
cessera pas de creuser cette aspiration vers lui en même 
temps qu'il la comblera. Proximité infinie, mais qui 
est en même temps mouvement incessant, soif et satu
ration. t Ne crains pas que le dégoût s'empare de toi : 
telle sera la délectation de cette beauté qu'elle te sera 
toujours présente sans que jamais tu sois rassasié; 
oui, toujours tu seras rasassié et jamais tu ne seras 
rassasié. Si je te dis que tu ne seras pas rassasié, ce 
serait la faim; si je te dis que tu seras rassasié, je crain
drais la satiété. Là où il n'y aura ni faim ni satiété, 
je ne sais que dire. Mais Dieu a de quoi combler ceux 
qui, sans savoir comment qualifier ce bonheur, croient 
qu'ils le recevront de lui>> (ln Joannem 111, 21, PL 35, 
1405d). 

J. Mausbach, Die Etkik des heiligen Augustinus, 2• éd., t. 1, 
Fribourg-en-Brisgau, 1929, p. 64, 222-229, 264. - Heinrich 
Scholz, Glaube und Unglaube in der Weltgesckickte. Mit einem 
Exkurs : Fruitio Dei, ein Beitrag zur Gesckickte der Tkeologie 
und der Mystik, Leipzig, 1911 . .,- É. Gilson, Introduction à 
l'étude de S. Augustin, Paris, 19t,3, p. 218 svv. - F. Cayré, 
Frui et uti, dans L'année théologique, t. 10, 19(.9, p. 50-
53, = note qui accompagne l'édition-traduction du De doctrina 
christiana, coll. Bibliothèque augustinienne 11, 19t,9, p. 558-
561. - Rudolf Lorenz, Die Herkunft des augustinischen frui 
Deo, dans Zeitsckrift far Kirchengesckickte, t. 64, 1952-
1953, p. 34-60. - L. Malevez, art. EssENCE DE Drnu, DS; t. t,, 
col. 1334-1335. 

Paul AGAËSSE. 

ll. MOYEN AGE LATIN 

Le moyen âge latin utilise la terminologie augus
tinienne du frui-fruitio dans son vocabulaire théolo
gique et spirituel, pour décrire la béatitude éternelle_ 
(fruitio patriae) et pour analyser l'expérience mys
:tïque de Dieu sur terre · (fruitio Piae). Une longue 
évolution s'amorce dès Jean de Fécamp. Il faut sur
tout la suivre dans les thèmes spirituels; pour rester 
fidèle aux nuances des termes latins, il sera préférable 
d'éviter autant que possible la traduction moderne 
jouir-jouissance_ qui ne les recouvre pas. 

1. CHEZ LES MOINES DES 11° ET 12" SIÈCLES 

Un exemple typique de l'emploi de ce vocabulaire 
à cette époque nous est fourni par Anselme de Cantor
béry t 1109. Le verbe frui n'est pas fréquent; ni fruitio, 
ni la distinction uû-frui ne sont utilisés (Opera,_ éd. 
F. Schmitt, t. 6, Édimbourg, 1961, table). Frui apparaît 
comme le verbe quasi privilégié qui exprime la pleine 
adhésion à Dieu, notre béatitude éternelle (Monologion 70, 
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73; PL 158, 216d, 218c). Le fruiainsi réservé au ciel est 
éternel, et il serait stupide d'en douter. Car il évacue 
toute crainte de perdre la béatitude, empêche toute 
illusion de fausse sécurité. L'âme ne pourra pas ne pas 
aimer cette béatitude suprême (au sens objectif : 
Dieu), après en avoir expérimenté le besoin (217a; 
texte corrigé, éd. F. Schmitt, coll. Florilegium patris
ticum 20, Bonn, 1929, p. 61). De même à Cluny, Pierre 
le vénérable t 1156 ne parle que d'un perfrui céleste 
(Sermo in Transfiguratione 1, PL 189, 959c), dont la 
félicité dépasse toutes les joies du Thabor (966b). 

Par contre, Jean de Fécamp t 1078 évoque, parmi les 
genres de contemplation, celle qui connaît la fruition 
temporaire de la paix, du repos, de la joie que l'esprit 
éprouve lorsque, « tout étant exclu, il élève en Toi, 
seul Dieu, la simple intuition du cœur pur • (Gonfessio 
theologica, texte cité, DS, t. 2, col. 1%3-1944). C'est, 
dès avant 1028 (d'après A. Wilmart, RAM, t. 18, 1937, 
p. 43), une extension du sens spirituel de frui : le 
mystique, tendu vers l'union éternelle avec Dieu, en 
goûte une certaine expérience terrestre. Ainsi le terme 
entre dans le vocabulaire de la contemplation de. désir 
qui exprime bien l'élan de l'âme monastique médiévale 
( J. Leclercq, L'amour des lettres et le désir de Dieu, Paris, 
1957, p. 30, 55; Études sur le vocabulaire monastique 
du moyen âge, coll. Studia anselmiana 48, 1961, p. 117-
121); frui caractérisera la prélibation, la prégustation de 
la vie future, dans son expérience mystique. 

1° Saint Bernard t 1153. - Le génie spirituel de 
l'abbé de Clairvaux exprima la rencontre de l'âme avec 
Dieu au moyen de <• la métaphorique de l'amour (ter
restre) ... plus qu'on ne l'avait jamais fait » (Ch. Mohr
mann, S. Bernardi opera, t. 2, Rome, 1958, introduc
tion, p. xx). L'emploi de frui est rare chez lui, somme 
toute; mais c'est principalement son patronage qui 
donnera un sens nuptial à la fruition mystique. Bernard 
est fidèle à l'emploi courant de frui comme expression 
spécifique dans le vocabulaire de la béatitude éternelle. 
Cette fruition céleste est triple : « Nous verrons Dieu 
dans toutes les créatures, nous l'aurons en nous-mêmes 
et, - ce qui est ineffablement plus agréable et heureux 
que tout cela-, nous connaîtrons la Trinité elle-même, 
en elle-même, et nous contemplerons cette gloire, par le 
regard pur du cœur, sans nulle obscurité » (Sermo in 
festo omnium sanctorum 4, 3, PL 182, 473b). Cette 
distinction se répandra, grâce à la compilation De 
spiritu et anima (attribuée à Aicher de Clairvaux, 
ch. 65, PL 40, 829b; DS t. 1, col. 295}. L'expression 
mystique de frui devient, dans les sermons sur le 
Cantique des cantiques, le frui Verbo. 

Notons quelques emplois de frui qui montrent déjà 
l'itinéraire de l'âme. L'Église est l'épouse parfaite qui 
a supplanté la synagogue infidèle, parce qu'elle seule, 
par la mort du Verbe crucifié, a pénétré jusqu'en 
son intimité et connaît la fruition des embrassements 
qu'elle lui ravit (Super Gantica canticorum x1v, 2, 4, 
Opera, t. 1, p. 78). De ce sens ecclésial déjà remarquable, 
parce qu'il prolonge la tradition et l'approfondit, 
Bernard passe à un sens mystique. « L'Église repose 
au-dedans; cela s'entend de l'Église des parfaits ... 
Veillons dehors à la porte, nous qui sommes moins 
parfaits, nous réjouissant par l'espérance. Que l'Époux 
et l'épouse restent seuls à l'intérieur dans la fruition de 
leurs mutuels et secrets embrassements» (3, 5, p:78-79). 
La réminiscence de Prov. 7, 18 (fruamur cupitis amplexi
bus) pourrait être, .comme le remarque J. Leclercq 

(Recueil d'études sur saint Bernard et ses écrits, t. 1, 
Rome, 1962, p. 302}, un exemple du style monastique si 
imprégné de Bible, et devenu un « jeu t chez Bernard. Ce 
serait une indication de plus du sens transcendant que 
reçoit le frui; même dans l'invitation de la prostituée, il 
est transposé aux embrassements mystiques de l'Époux 
et de l'épouse. 

La suite explique comment la recherche de Dieu, 
parfois si rude, si froide, si différente de l'expérience 
intime, est nécessaire pour la préparer. Alors le frui 
s'accomplit à l'intime de l'âme, où il n'y a plus <• aucun 
bruit des désirs charnels, ni aucun tumulte perturbateur 
des phantasmes corporels ». Après que l'âme a connu 
d'abord le jardin (au premier sens de !'Écriture : his
toire du salut), et le cellier (sens moral), l'Époux 
l'introduit dans la chambre (cubiculum : cf Gant. 3, 4 ?}, 
qui exprime le secret personnel à chaque épouse du 
Roi (Js. 24, 16), selon la répartition faite par le Père de 
l'Époux (Jean 14, 2). L'apôtre Thomas a connu ce 
secret dans le côté transpercé de Jésus, saint Jean sur 
la poitrine du Maître. Chaque épouse a donc un lieu 
mystérieux où elle éprouve enfin la fruition de la pré
sence secrète de l'Époux. 

Dans son avant-dernier sermon (écrit peu avant 
sa mort, 1153; J. Leclercq, Recueil .. , t. 1, p. 213}, 
Bernard livre le secret du frui Verbo, que les précédentes · 
touches annonçaient. L'âme cherche le Verbe pour bien 
des motifs, dit-il en guise d'exorde (d'après Gant. 3, 1, 
quaesivi quem diligit) : « pour consentir à ses reproches, 
être illuminée par lui, adhérer à lui dans la vertu, être 
reformée selon sa sagesse et conformée à. sa beauté,. 
pour l'épouser en vue de la fécondité, et pour la frui
tion dans la joie >> (Super Gantica LXXXV, 1, 1, Opera, 
t. 2, p. 307}. 

Dans cette sorte de résumé des progrès de l'âme, 
qu'est donc la fruition qui les couronne? Bernard la 
caractérise par sa supériorité sur la fécondité de l'amour 
apostolique. Par ses approches précédentes, l'âme est 
devenue entièrement conforme à Dieu. Elle peut 
désormais s'unir à Celui auquel elle ress.emble. Dans ce 
mariage spirituel, elle est. l'épouse du Verbe : elle quitte 
tout pour s'attacher entièrement au Verbe, vivre pour 
lui, se conduire par lui, concevoir de lui des fruits qu'elle 
veut lui enfanter (ibidem, n. 12, p. 315). Elle connaît 
alors l'enfantement des âmes par la prédication, et 
celui de sa propre intelligence spirituelle par la médi
tation où « elle s'élève jusqu'à ne plus sentir que le Verbe 
et non plus elle-même » : 

Dans ce dernier genre d'enfantement, l'âme s'élève quelque
fois et se retire des sens corporels; ne ressentant plus que le 
Verbe, elle perd le sentiment d'elle-même. Ce qui arrive quand, 
attirée par l'ineffable douceur du Verbe, l'âme se dérobe à 
elle-même ou plutôt est ravie, enlevée à elle-même pour la 
fruition du Verbe. Différentes sont donc les affections de 
l'âme selon qu'elle porte fruit pour le Verbe ou qu'elle a 
fruition du Verbe. Dans le premier cas, elle est sollicitée par 
les besoins du prochain; dans le second, elle est invitée par la 
suavité du Verbe. Mère, elle trouve la joie dans ses enfants; 
épouse, elle en trouve davantage dans les embrassements de 
son Époux ... Mais quand donc vient· ce moment et combien 
dure-t-il? Doux commerce dont la durée est courte et l'expé
rience rare! Voilà ce que je voulais indiquer plus haut quand 
j'ai dit ... que l'âme cherche le Verbe pour une fruition dans 
la joie. · 

Peut-être insistera-t-on pour me demander ce que c'est 
que la fruition du Verbe? Demandez-le à celui qui en a l'expé
rience; interrogez-le. Et quand bien même j'altl'ais cette 
expérience, pourrais,je vous .?i1'e ce qui est ineffable? Écoutez 
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quelqu'un qui avait expérimenté ces réalités : « Soit que, dans 
l'ivresse, nous soyons emportés hors de nous, c'est pour Dieu; 
soit que nous soyons dans la sobriété, c'est pour vous (2 Cor. 
5, 13) •· C'est-à-dire : autres sont mes relations avec Dieu en sa 
seule présence, autres mes relations avec vous .. J'ai éprouvé 
les premiéres, mais je ne dois pas les redire; dans les secondes 
j'use de condescendance envers vous, afin que je puisse les 
redire et que vous puissiez les entendre. 0 vous qui êtes 
curieux d'apprendre ce qu'est la fruition du Verbe, ouvrez-lui 
non l'oreille, mais le cœur. Ici, c'est la grâce et non la langue 
qui enseigne. Cette science est cachée aux sages et aux pru
dents, et elle est révélée aux petits. Ahl mes frères, c'est une 
grande et sublime vertu que l'humilité (ibidem, n. 12-14; 
trad., retouchée, de J. Leclercq, Saint Bernard mystique, 
Paris-Bruges, 1948, p. 476-477). 

Dans ce texte d'une rare plénitude qu'il suffise de 
souligner les termes essentiels, car cette description va 
influer sur toute la mystique chrétienne.: l'union divine 
dans la plus éminente partie de l'homme spirituel (la 
mens augustinienne), la correspondance avec la doctrine 
du saint sur le couronnement du progrès spirituel (cf 
De gradibus humilitatis et superbiae, PL 182, 9H-958; 
De diligendo Deo, surtout ch. 15, 998), l'expérience 
(experimentum, experiri) qui est profonde, trans
cendante (exceditur, rapitur), rare, ineffable (cf 
J.-M. Déchanet, art. CONTEMPLATION au 12e siècle, 
DS, t. 2, col. 1948-1959), I'osculum, le commercium 
(cf l'antienne. 0 admirabile commercium : l'échange 
entre Dieu et l'humanité; et l'étude de M. Herz, Sacrum 
commercium, coll. Münchener theologische Studien, 
Munich, 1958), la suaoitas enfin, le grand charisme 
bernardin (J. Leclercq, Saint Bernard mystique, p. 30-31). 

_ La fruition du Verbe est l'anticipation du ciel, comme 
ultime éducation pour entrer dans les mœurs éternelles. 
Le frui signifie la visite transformante de !'Époux, 
autant que la résonance de cette venue dans l'âme: la 
théopathie. Nous sommes au centre du difficile problème 
de la grâce et de la nature : ce qu'est le dynamisme 
concret de la surnature. L'amour divin, à ce degré, 
transcende même l'oubli de soi apostolique. Nous 
sommes au sommet de l'amour oblatif, aux antipodes 
d'une égoïste « jouissance » (De diligendo Deo 11 et 15, 
PL 182, 995a et 999b). 

On mesure la difficulté de la traduction du terme 
frui; l'expérience divine, qui comporte certes la joie 
savoureuse, opère une fruition qui est le plus parfait 
attachement oblatif à Dieu. Plus exactement encore, les 
médiévaux, à leur plan objectif (et ce n'est pas de la 
psychologie subjective), pensent à la pleine similitude 
avec !'Époux, gratuitement opérée au sommet du déta
chement spirituel, donné par le Père de !'Époux à qui il 
veut, à la parfaite humilité. 

2° Guillaume de Saint-Thierry t 1H8. - Ce 
que Bernard ne fait que suggérer, Guillaume de Saint
Thierry le développera. Il peut être appelé le premier 
théologien de l'amour de fruition; il en donne des 
descriptions assez nombreuses pour qu'on puisse en 
dégager une synthèse. La vie monastique débute et 
progresse par la recherche de Dieu, l'amour de désir; elle 
parvient par la grâce illuminante à.l'amour de fruition, 
dans l'unité d'esprit avec les Personnes divines; elle 
aboutira aux noces é.ternelles de l'âme avec son Dieu, 
dans la fruition par/ aite de la Dir,inité. Mais Guillaume 
est avant tout un moine, qui veut parvenir au vrai 
abandon à l'union divine .et l'enseigner à ceux qui 
entrent au monastère, à l'école de la charité (É. Gilson, 
La théologie mystique de saint Bernard, Paris, 193~, 

1 appendice 5 sur Guillaume de Saint-Thierry). Aussi 
l garde-t-il dans son vocabulaire une entière liberté 
; d'expression, capable de respecter la spontanéité de 

l'épanchement spirituel ou de l'élévation à Dieu. II 
cherche non le sens formel, mais le langage qui 
commente le plus fidèlement, d'une part les thèmes 
traditionnels de la liturgie et de ses prédécesseurs comme 
Origène, Ambroise, Augustin, Grégoire de Nysse, 
Grégoire le Grand (J.-M. Déchanet, Guillaume de Saint
Thierry. L'homme et son œuc,re, Bruges-Paris, 1942, 
p. 200-209), et, d'autre part, l'expérience mystique elle
même. Par ailleurs, c'est un style nourri de la Bible 
(J. Leclercq, L'amour des lettres et le désir de Dieu, 
p. 70 svv). La doctrine du frui se développe dans ce 

. contexte. 
! Guillaume distingue deux amours : celui de désir, 

celui de fruition (De contemplando Deo 3, PL 18~, 370c; 
éd. et trad. J. Hourlier, SC 61, 1959, p. 74; Super 
Cantica canticorum 1, PL 180, 492d; éd. J.-M. Déchanet, 
SC 82, 1962, chant 1, str. 4, 60, p. 156). II met en 
contraste d'une part la fruition avec les longues prépa-

l rations de la montée spirituelle et les insatisfactions de 
'j l'amour de désir; d'autre part, il établit, en référence à 

l'union définitive avec Dieu, un nouveau contraste, 
1 interne à la fruition, entre celle de la béatitude éternelle 

et celle que le moine peut goûter sur terre. Cette 
doctrine se précise à l'aide des grands thèmes de la 
spiritualité monastique, l'auteur n'écrivant que pour sa 
propre édification et celle de ses frères (voir ces descrip
tions dans RAM, t. 40, 1964, art. cité infra). Les deux 
sortes d'amour spirituel se différencient comme un 
amour parfait d'un amour imparfait. L'exil terrestre 
connaît surtout la contemplation de désir, mais, quelle 
que soit la générosité de la tension vers la vision éter
nelle, l'amour reste imparfait (Meditatioae orationes 12, 
PL 180, 246a). Parfois, l'épouse, dans sa fidélité, 
obtient la fruition temporaire de la présence de !'Époux 
(De contemplando Deo 3, cité plus haut); alors elle accède 
à la perfection de l'amour, de la dilection réciproque, 
pour autant que cette fruition est compatible avec 
l'état de voie; le Cantique des cantiques nous révèle les 
étapes de cette mystérieuse et gratuite transformation 
du désir en fruition, à partir de la foi et de ses purifi
cations (cf J.-M.-Déchanet, introduction à !'Exposé sur 
le Cantique des cantiques, SC 82, p. 17 svv). Pour 
comprendre la pensée mystique de Guillaume, partons 
des sommets. La pleine fruition de la Divinité est 
décrite comme la perfection du baiser, de l'embras
sement (mutuel, << intégral ~) qui unissent l'épouse et 
l'Époux lorsqu'est pleinement réalisé le face à face du 
ciel (Super Cantica 2, PL 180, 520cd; SC 82, chant 1, 
str. 11, n. 132, p. 284). La fruition éternelle se distingue 
donc nettement de celle de la terre, parce qu'elle est. un 
état définitif, inamissible, seul parfait en ce sens strict 
(De contemplando Deo 4, PL 184, 372). . 

L. Malevez a jadis montré avec quelle profonde 
originalité Guillaume de Saint-Thierry a su utiliser le 
thème biblico-patristique de l'âme imago Dei (La doc
trine de l'image et de la connaissance mystique chez 
Guillaume de Saint-Thierry, dans Recherches de science 
religieuse, t. 22, 1932, p. 178-205, 257-279). La doctrine 
du double amour prend là son fondement à la fois 
biblique et métaphysique, en distinguant la similitude 
divine en train de se faire dans l'amour, et celle qui est 
parfaitement achevée au ciel (L. Malevez, p. 276). 

1 
Guillaume établit une entière corrélation entre la par
faite similitude avec Dieu et l'amour de fruition. Si 
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l'épouse aspire à la plénitude de la fruition, qu'elle 
travaille à acquérir la plénitude de la ressemblance 
(Super Cantica 2, PL 180, 510c; SC 82, chant 1, str. 9, 
n. 107, p. 240). L'une est la mesure de l'autre : « La 
mesure de la fruition correspond à la mesure du 
progrès de la similitude; pas de similitude en dehors de 
la fruition qui s'y attache, pas de fruition en dehors de 
la similitude qui la produit» (505b et p. 216). 

Cette double perfection qui constitue notre destinée 
·est par suite la règle de notre transformation ou progrès 
spirituel. 

Seigneur notre Dieu, qui nous a créés à ton image et simili• 
tude, c'est-à-dire pour te contempler et avoir fruition de toi, 
que personne ne contemple jusqu'à la fruition sinon pour 
autant qu'il est devenu semblable à toi; splendeur du souverain 
Bien, qui ravit du désir de toi toute âme rationnelle, en la 
rendant d'autant plus ardente qu'elle est plus- pure, d'autant 
plus pure qu'elle est plus libre à l'égard du corps pour aller à 
l'esprit: délivre de l'esclavage de la corruption ce qui, en nous, 
doit te servir toi seul, notre amour. Car l'amour, une fois libre, 
nous rend semblables à toi... En effet, lorsque nous aimons 
quelque créature pour y trouver la fruition, et non comme 
un moyen d'aller à toi, cet amour qui n'est plus l'amour, 
devient cupidité, libido, ou quelque chose de ce genre ... 
Tout le péché de cet homme est un male frui et male uti : 
puisqu'il aime quelque chose ou son prochain, ou soi-même, 
non comme moyen d'aller à toi, mais pour y mettre sa fruition 
(Super Cantica, préface, PL 180, 473cd; SC, liminaires, p. 70, 
72). 

L'amour de fruition est ainsi une ultime transfor
mation spirituelle, - d'ordre mystique, dirions-nous 
aujourd'hui -, qui couronne les travaux monastiques, 
par suite d'une faveur toute gratuite du Seigneur. 
Guillaume explique aux chartreux du Mont-Dieu 
(Epistula ad fratres de Monte Dei 1, 4, 10, PL 184, 314a) 
que ciel (coelum) et cellule (cella) viennent tous deux 
de celare; ce sont les mêmes occupations : s'enfermer, 
vaquer à Dieu, avoir la fruition de Dieu. Le thème 
augustinien du frui-uti fonde la conversion : il s'agit 
de sortir du péché (malefrui et male uti), de la cupidité 
qui invertit notre vraie destinée (frui Deo). Le progrès 
spirituel a comme trois stades : l'homme animal, 
rationnel, spirituel : les commençants, les progressants, 
les parfaits (Epistula .. , 1, 5, 12, 315c). L'amour de frui
tion est propre aux parfaits et ne doit pas être confondu 
avec les expériences préliminaires des autres, sous peine 
d'arrêter le vrai progrès (II, 1, 1, 339b). Il est le fruit de 
la spiritualisation (dans la volonté) de l'amour, grâce à 
la visite du Seigneur : 

La volonté est un appétit naturel de l'âme raisonnable. Cet 
appétit peut se porter vers Dieu ... Quand la volonté se dresse 
vers le haut, comme le feu monte vers son lieu propre, autre
ment dit, quand elle s'unit à la vérité et se meut vers des 
sommets toujours plus élevés, elle est amour. Lorsque pour 
! 'aider dans sa course, elle reçoit le lait de la grâce, elle est 
dilection. Vient-elle à prendre, à saisir, vient-elle à la fruition, 
elle est charité, unité d'esprit, elle est Dieu, puisque Dieu est 
Charité. L'homme, sur ce terrain, arrive-t-il à bout de course, 
il ne fait que commencer, car la perfection absolue de ces 
divers degrés d'amour n'existe pas en ce monde (11, 2, 10, 344d, 
345a; trad., retouchée, J.-M. Déchanet, Lettre d'or, Paris, 1956, 
p. 132-133). 

La fruition exige en outre un progrès étroitement 
parallèle à la spiritualisation : celui du recueillement de 
l'âme jusqu'à l'unité ou intime union des facultés. Les 
pertinentes analyses de J.-M. Déchanet ont montré com
ment il fallait comprendre les expressions décrivant l'in
telligence de l'amour, le sens de l'amour illuminé (Amor 

ipse intellectus est. La doctrine de l'amour-intellection 
chez Guillaume de Saint-Thierry, dans ReCJue du moyen 
âge latin, t. 1, 1945, p. 349-374) : l'union des facultés ne 
signifie pas la confusion de l'intelligence avec la volonté. 
En réalité, le langage du mystique veut, par-delà les 
distinctions formelles, exprimer l'opération de la grâce 
qui recueille les facultés à l'intime de l'âme, qui unifie 
l'esprit au sommet de lui-même ( = mens; cf De natura 
et dignitate amoris 10, PL 184, 397c). Les mystiques du 
14e siècle insisteront sur les opérations préliminaires du 
recueillement des puissances. Guillaume décrit surtout 
le résultat : la libération de la volonté est aussi liberté de 
la raison, accès de l'esprit à la maîtrise de toutes ses 
facultés pour aimer Dieu, le Maître unique de l'esprit 
(Epistula .. , II, 2, 3-5, PL 184, 340a-341c). Quand donc la 
grâce libère la raison et l'amour, elle les accorde; une 
seule activité unit en Dieu notre intelligence et notre 
fruition (n, 2, 3, 340a). L'amour fruitif apparaît, sous ce 
nouvel aspect, comme l'ultime simplification de la vie 
spirituelle; quand l'âme est ainsi disposée, purifiée, 
unifiée, elle est enfin fidèle à son unité substantielle 
(Expositio in ep. ad Romanos v, 26, PL 180, 638a), elle 
possède la paix du cœur, la sérénité de l'esprit, qu'exige 
l'union à Dieu (Super Cantica 1, PL 180, 493a; SC, 
p. 156); sa conscience offre à l'Époux divin le lectulus 
fforidus, où se réalise l'expérience de la parfaite union 
(506 et p. 218-220). 

Si la vie spirituelle des monastères peut aider l'âme 
à se mieux préparer à devenir toujours plus fidèle à 
l'Esprit Saint, c'est pourtant lui seul qui a l'initiative de 
toutes les opérations de sa grâce illuminante, sans 
laquelle les vertus, les œuvres restent_ sans effet, sans 
fruits (li.88d; p. 139, index, p. 413). Cela est vrai sur
tout dans la transformation de l'amour de désir en 
fruition (De contemplando Deo 7, 15, PL 184, 375d, 
et SC 61, p. 100-101; Epistula .. , II, 3, 17, PL 184, 
3li.9c). C'est là une opération de !'Esprit qui apparaît 
toute autre, toute nouvelle, incomparable avec les 
consolations où suavités antérieures (De contemplando 
Deo 2-3, 6-7, PL 18li., 370cd; SC 61, p. 74). Elle suppose · 
l'action des dons du Saint-Esprit (Super Cantiça 1, 
PL 180, 486b, et SC 82, p. 124), et spécialement de la 
sagesse : la cella CJinaria, le cellier au vin de la charité, 
selon le Cantique, où l'âme n'est même plus dans le 
labeur fécond de la science, - les autres celliers du 
Roi -, mais dans la joie de l'expérience nouvelle 
qu'est la fruition (513b et p. 250-252). 

C'est finalement la visite du Seigneur (Speculum fidei, 
PL 180, 392b), comme venue de !'Époux (Super Cantica 2, 
533cd, 538b), qui accomplit • la conjonction admirable, la 
mutueile fruition de suavité, de joie ( gaudium), incompréhen
sible et impensable pour ceux-là même en qui elle a lieu ... 
On les nomme Époux et épouse quand on cherche les mots 
qui pourraient, en langage humain, exprimer un peu la douceur 
et la suavité de cette union qui n'est autre que l'unité du Père et 
du Fils de Dieu, leur baiser même, leur propre embrassement, 
leur amour, leur bonté et tout ce qui leur est commun dans 
cette unité absolument simple : tout cela c'est !'Esprit Saint, 
Dieu, charité, donateur et don ensemble• (1, 506bc, et p. 220-
222). 

Par-delà l'action du don de sagesse, Guillaume 
conçoit donc le don extraordinaire de l'union mystique, 
de la fruition, comme une théopathie trinitaire d'unité, 
où l'Esprit Saint lui-même est en quelque sorte l'union 
et la fruition de l'âme épouse de Dieu : non certes en la 
faisant Dieu, mais en la portant à une si parfaite res
semblance qu'elle soit par grâce ce que Dieu est par 
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nature (Epistula .. , 1, 11, 34, PL 184, 329cd). La divine 
tactique de l'Époux, -l'alternance des allées et venues: 
le jeu de l'absence-présence-, qui devient le grand 
objet du commentaire du Cantique, est ainsi une divine 
pédagogie, l'éducation dernière (Super Cantica 2, 
536a), proprement mystique, de la fruition éternelle : 
épreuve purifiante et transformante (533cd, 538a, 
539b), progressive docilité à la voix du Bien-Aimé 
(531cd, 532ab), présence toujours plus fréquente, 
plus intense, jusqu'à ce que !'Époux et l'épouse ne 
soient plus séparés que par le dernier obstacle à la 
fruition plénière du face à face : le mur de la condi
tion corporelle {486a). 

Ainsi Guillaume de Saint-Thierry donne, dès le 
12e siècle, une vraie doctrine de l'amour fruitif, comme 
amour parvenu au don pleinement libre, spontané, 
joyeux de l'union mystique. Cela ne veut pas dire que la 
terminologie du frui se soit quasi fixée. Les moines 
savent surtout que la créature espère « la fruition des 
embrassements de son Créateur » au ciel (Rupert de 
Deutz, De '['rinitate 42, 28, PL 161, 774b). Le cistercien 
Alain de Lille t 1202 note dans ses Distinctiones à 
l'usage des théologiens, qu'au sens propre, selon saint 
Augustin, frui veut dire : adhérer à un objet pour lui
même seulement, par exemple à Dieu; et uti se dit pour 
les biens terrestres; mais parfois l'un est employé pour 
l'autre; on dit aussi frui dans la pratique des vertus, 
avec saint Ambroise; et avec saint Paul (Philémon 20), 
pour la dilection envers le prochain (PL 210, 799c); puis 
définissant gaudium, il rapporte le sens courant de 
frui : la joie de l'éternité (801c). 

2. DANS LE LANGAGE DES SYS'ŒMATISATIONS 

L'effort de systématisation, visible chez Alain 
de Lille, ne nous retiendra que par son influence sur la 
littérature mystique de la fruition. Or il porta davan
tage sùr l'étude de la fruition céleste, surtout à partir 
des Sentences de Pierre Lombard t 1160 qui introduisit 
son œuvre, en utilisant le thème augustinien de I'uti
frui (lib. 1, dist. 1, PL 192, 523). Bien qu'en réalité il 
l'ait abandonné par la suite, en adoptant les divisions 
théologiques courantes (R. Guindon, Béatitude et théo
logie moral,e chez saint Thomas d'Aquin, Ottawa, 1956, 
p. 32), retenons cependant sa schématisation de la 
pensée de saint Augustin, puisqu'elle devint l'enseigne
ment classique par la suite : la fruition est adhésion de 
la volonté à l'objet de sa fin, aimé pour lui-même et 
non plus recherché par rapport à quelque autre; les 
Personnes divines sont ainsi le seul objet de fruition 
vraie; la créature est à notre usage comme moyen (uti) 
d'y parvenir; la créature raisonnable est le sujet capable 
de cet uti-frui. Le vocabulaire du frui, comme expres
sion d'une fruition terrestre, reste peu employé. Pierre 
Lombard remarque que la fruition terrestre, non plé
nière, en espérance, est cependant plus qu'une joie d'at
tente; il y a délectation d'une certaine possession de 
Dieu (1 Sent., dist. 1). 

Chez les grands victorins, Hugues t 1141 parle de la 
fruition mystique selon sa théorie de la dilection, qui 
est amour de convoitise (De sacramentis u, 13, 8, PL 176, 
53t.; Soliloquium de arrha animae, 955d). Richard t 1173 
la définit par une réduction logique au genre général 
des délectations, parmi lesquelles elle est la plus délec
table (De Trinitate m, r., PL 196, 918, et éd. J. Ribaillier, 
Paris, 1958, p. 139), joie en Dieu qui nous vient de 
l'évacuation des vaines craintes qu'inspirent les biens 
créés (Benjamin minor 36, PL 196, 26b). Mais chez 

Richard, c'est là une fruition sans vrai repos, car la 
charité, à ce degré ultime, devient insatiable (De 
quatuor gradibus çiolentae charitatis, 1212c). Nous quit
tons la sérénité monastique d'un Bernard ou d'un 
Guillaume de Saint-Thierry. 

Que devient la terminologie chez les grands scolas
tiques? Bonaventure t 127t., dont la doctrine est la 
synthèse la plus complète de la mystique spéculative 
(É. Gilson, La philosophie de saint Bonaçenture, 2e éd., 
Paris, 1943, p. 396), l'utilise assez peu. Reprenant l'in
troduction de Pierre Lombard, dans son commentaire 
des Sentences, il y analyse surtout la fruition comme 
acte suprême de la charité, dans la béatitude éternelle 
(ln I Gent. dist. 1, art. 2-3, Opera, t. 1, Quaracchi, 1882, 
p. 35-45). Du point de vue mystique, le vocabulaire 
de frui sert à définir l'acte de charité comme amour 
extatique. Dans le système bonaventurien (É. Longpré, 
art. BoNAVENTURE, DS, t. 1, col. 1772, 1773, 1831), sous 
l'action des dynamismes infus (vertus, dons, béati
tudes) qui perfectionnent nos activités, l'âme parvient 
à la paix, à la joie, et nos actes deviennent des fruits
fruitions, expressions du parfait état de vie de tous 
ces dynamismes (ln m Sent. dist. 27, art. 1, q. 1, 
arg. 6, t. 3. 1887, p. 590). Voilà, en somme, un emploi 
formel du vocabulaire fruitio-fructus. 

Thomas d'Aquin t 1274 emploie quasi strictement la 
terminologie du frui selon l'association devenue clas
sique avec le souverain Bien (Somme théologique 1a 2aa 
q. 5 a. 2). Après avoir repris lui aussi l'essentiel de l'uti
frui augustinien dans l'introduction au commentaire 
des Sentences pour montrer en Dieu, Bien suprême, le 
seul objet formel de notre acte de fruition, il passe dans 
la Somme à l'analyse psychologique du frui comme acte 
de volonté. L'uti-frui a disparu comme introduction à 
la science de Dieu. L'étude psycho-métaphysique des 
facultés et de leurs opérations donne un classement aussi 
formel que possible; le frui fait partie de la triple acti
vité par laquelle la volonté prend effectivement posses
sion d'une fin (1a 2aeq. 8, prologue et a.1). Strictement, 
c'est une sorte de délectation, mais d'ordre tout spiri
tuel, dont seul l'être raisonnable est capable, parce .que 
seul il peut appréhender le souverain Bien comme sa fin 
dernière. Brièvement, saint Thomas note la distinction 
entre fruition parfaite au ciel et imparfaite sur terre 
(q. 11 a. 4). En celle-ci l'imperfection tient non à la 
nature de la fruition, mais au sujet, car la volonté ne 
possède Dieu que par son intentio. Dans les missions 
invisibles des Personnes divines (1 a q. 43 a. 3c), c'est 
selon la grâce sanctifiante que nous pouvons avoir· 1a 
fruition de la Personne envoyée; voilà un fondement 
de la mystique des visites du Seigneur. Saint Thomas, 
enfin, est revenu à maintes reprises sur la fruition de 
la vision béatifique, dont l'âme du Christ jouissait sur 
terre (3a q. 46 a. 8; Quodlibetum 7 q. 11 [ancien a. 5J; 
voir Vie de Jésus, éd. Revue des jeunes, t. 3, 1931, 
app. 2, p. 216). C'était par la partie la plus haute de 
son esprit. La mystique s'inspirera de ce principe. 
Le principe vital de notre être étant l'essence de l'âme, 
et le principe vital de nos actes étant telle ou telle 
faculté, notre raison, en sa partie supérieure, est prin
cipe de l'acte de fruition, et l'essence de l'âme y parti
cipe comme racine de la raison supérieure. 

Ce long effort de clarification nous laisse, malgré 
tout, sur notre faim; le domaine de la volonté demeure 
étude difficile. L'œuvre de Duns Scot t 1308 rend le 
service d'aiguiller v.ers l'analyse du primat de la charité 
(É. Gilson, Jean Duns Scot. Introduction à ses positions 
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fondamentales, Paris, 1952, p. 594). La fruition que les 
justes peuvent goûter sur terre est de l'ordre de l'amitié, 
de la charité, et non du désir, de la convoitise (Ordi
natio I, dist. 1, p. 3, q. 5, Opera omnia, éd. C. Balié, t. 2, 
Vatican, 1950, p. 117 et 121). Elle se distingue de la 
délectation, comme acte parfait de la volonté qui veyt 
le bien pour lui-même. Mais la spéculation aboutira 
aux discussions du primat de la vision ou de la fruition 
béatifique, qu'un Benoît xu laissera prudemment en 
suspens (constitution Benedictus Deus, en 1336; 
Denzinger, n. 530). Le chartreux Guigues du Pont t 1297 
donne un plus sûr exemple de systématisation; il décrit 
l'expérience de la vie spirituelle et énumère les progrès 
des faveurs mystiques selon le symbole du chiffre 
parfait, douze. La fruition apparaît lorsque l'Esprit 
Saint s'empare des facultés : la mémoire trans-

- formée en sagesse, l'intelligence devenue contemplative 
(J.-P. Grausem, Le De contemplatione de Guigues du 
Pont, RAM, t. 10, 1929, p. 278}. 

3. CHEZ LES SPIRITUELS DES 14• ET 15• SŒCLES 

Au début du 14e siècle, le climat dans lequel se déve
loppent les courants de spiritualité a changé. Devant 
les erreurs doctrinales et morales de certaines sectes, 
l'autorité ecclésiastique doit réagir : elle condamne par 
exemple l'affirmation qu'on peut voir Dieu et goûter la 
fruition céleste sans la lumière de gloire (concile de 
Vienne, 1311-1312; Denzinger, n. 471-478). Les spiri
tuels doivent lutter contre les faux mystiques et contre 
les suspicions. La tradition de l'amour de fruition 
continue, trib_utaire de ces difficultés. Elle épouse de 
plus les caractéristiques des nouvelles écoles. Du point 
de vue terminologique, un fait capital s'est produit. Au 
latin s'ajoutent désormais les langues vivantes. 

Ainsi, en thiois, frui se dit ghebruken, et ar,wr fruitionis 
se dit ghebrukelijcke minne; tandis que, en vieil allemand, frui 
se traduit par gebruchen, fruitio par gebruchlicheit. Mais 
l'évolution réserve des surprises, comme le montre la philo
logie. Le rapprochement du latin fruor avec le gothique bruks : 
utilisable (anglais: bryce), brukjan: utiliser (anglais brucan) est 
évident (A. Ernout et A. Meillet_, Dictionnaire étyr,wlogique 
de la langue latine, ~• éd., Paris, 1959, p. 256-257). La langue 
latine et la langue germanique supposent une origine commune 
où frui signifie : avoir à son usage. Notons les évolutions ulté
rieures : l'allemand moderne brauchen, gebrauchen, le néer
landais gebruiken signifient employer, utiliser. L'anglo-saxon 
brucan; par contre, est devenu to brook : souffrir, supporter. 
Dans cette curieuse évolution, il est remarquable qu'avec 
Ruusbroec et Tauler la terminologie spirituelle a réservé le 
même radical commun pour exprimer l'amour contemplatif. 

Le vocabulaire de cette évolution apparaît, dès le 
13e siècle, en particulier dans les monastères féminins et 
chez les béguines. Préparant les voies à Ruusbroec, la 
béguine Hadewijch (milieu 13e siècle; J. van Mierlo, 
RAM, t. 5, 1924, p. 269-289, 380-404) développe le 
thème de Ja perte amoureuse dans l'abîme divin. Alors 
l'esprit connaît la fruition de Dieu, comme réel prélude à 
celle de la béatitude éternelle (L. Reypens, art. Connais
sance mystique de DIEU, DS, t. 3, col. 893-894). L~ 
cistercienne Béatrice de Nazareth t 1268 (J. van Mierlo, 
DS, t. 1, col. 1310-1314), écrivant en thiois comme 
Hadewijch, décrit, vers 1235, dans les quatre degrés les 
plus élevés de l'amour (Les sept degrés du saint amour, 
trad. franç. par J. Kerssemakers, VSS, t. 19, 1928, 
p. 320-332; Seven manieren van minne, éd. L. Reypens 
et J. van Mierlo, Louvain, 1926), les progrès de son 
expérience de la présence immédiate de Dieu, et montre 
les voies mystiques de la fruition, avec ses épreuves 

(5e degré), la charité ordonnée (6e}, la prélibation (7e) où 
demeure néanmoins une soif inassouvie de l'éternelle 
fruition. Mechtilde de Magdebourg t 1282 (J. Ancelet
Hustache, Mechtilde de Magdebourg. Étude de psycho
logie religieuse, Paris, 1926), s'exprimant en dialecte 
allemand, enrichit de son expérience les moniales de 
l'abbaye d'Helfta. Pour elle, << la fruition ( gebruchen) 
au-dessus de tout sentiment et de toute distinction est 
le terme des ascensions spirituelles i> (J.-B. Porion, 
introduction à Hadewijch d'Anvers, Paris, 1954, p. 49; 
Das fl,iessende Licht der Gottheit, éd. Gall Morel, Ratis
bonne, 1859). Mais l'auteur spirituel qui donna alors à la 
doctrine de la fruition son expression la plus poussée est 
Jean Ruusbroec. 

1° Ruusbroec t 1381. - Le mystique de Groenen
dael sut assimiler et dominer les multiples influences du 
passé, même le plus immédiat (St. Axters, La spiritua
lité des Pays-Bas, Louvain-Paris, 1948, p. 30, 36-37, 
41-60). Écrivant en dialecte thiois, il étonne non seule
ment par le génie spirituel qui l'anime, mais encore par 
son invention d'une terminologie technique, théolo
gique, qu'il respecte fidèlement. Or, dans toutes ses 
œuvres, il explique le progrès spirituel et son achève
ment, en distinguant notamment les divers degrés de 
l'amour jusqu'à sa perfection dans la fruition, préli
bation du ciel. Les caractéristiques de cet amour 
suprême sont données partout où l'auteur décrit les 
sommets de la vie contemplative (cf étude détaUiée, 
RAM, t. 4c0, 1964, art. cité infra). Les références 
suivantes renvoient à l'édition critique de J. B. Poukens 
et L. Reypens, Jan van Ruusbroec. Werken, éd. de la 
Ruusbroec-Genootschap, 2e éd., Cologne, 1950; et à la 
traduction, retouchée, faite par les bénédictins, Œuvres 
de Ruysbroeck l'Admirable, 3e éd., Bruxelles-Paris, 
1920 svv. 

Toute la doctrine de Ruusbroec dépend de son 
intuition mystique du Dieu Un et Trine. Lorsque le 
mystique contemple comment l'amour en Dieu est 
éternellement actif, fécond, selon << le mode_ des Per
sonnes &, • incessant flux et reflux des Personnes & 4< en 
l'unité où le Père toujours engendre », c'est qu'il est 
saisi activement par la nature divine« féconde et fonds 
propre des Personnes & (Le royaume des amants, W erkèn, 
t.1, p. 60-61; Œuvres, t. 2, p. 141-142; cf trad. P. Henry, 
La mystique trinitaire du bienheureux Jean Ruusbroec. La 
doctrine de Dieu, dans Recherches de science religieuse 
(Mélanges J. Lebreton), t. 40, 1952, p. 345-346). Mais 
lorsqu'il est possédé fruitivement par l'unité de l'amour 
essentiel (Le livre de la plus haute Vérité, Werken, t. 3, 
p. 289; Œuvres, t. 2, p. 215), « dans cette suprême union, 
l'âme expérimente passivement et fruitivement 
!'Essence' divine, pour autant que celle-ci se repose en 
soi au-delà de tout mode ou acte des Personnes » 
(A. Ampe, La théologie mystique de l'ascension de l'âme 
selon le bienheureux Jean de Ruusbroec, RAM, t. 36, 
1960, p. 320). C'est dans son chef-d'œuvre, Les noces 
spirituelles, que Ruusbroec formule avec profondeur son 
audacieuse théologie mystique de la fruition divine : 

L'absence abyssale de mode en Dieu est si ténébreuse et si 
dépourvue de modes qu'elle inclut en elle tous les modes 
divins, les opérations, les propriétés des Personnes d~s. le 
riche embrassement de l'unité essentielle et fait une d1vme 
fruition dans cet abîme de l'ineffabilité. C'est ici un fruitif 
dépassement et une plongée qui immerge dans la nudité 
essentielle où tous les noms divins et tous les modes et toutes 
les raison~ vivantes, qui sont figurée_s dans le miroir de la 
divine vérité, tombent tous dans l'ineffabilité simple, dans 



1563 FRUITIO DEI 1564 

l'absence de mode et de raison. Dans ce gouffre sans fond de la 
simplicité, toutes choses sont enveloppées dans une béatitude 
fruitive; le fond lui-même demeure incompris, sinon de l'unité 
essentielle. Devant celle-ci, les Personnes doivent céder la 
place, et tout ce qui vit en Dieu; car il n'y a ici rien d'autre 
qu'un repos éternel dans un embrassement fruitif-amoureuse 
fusion (Werken, t. 1, p. 248-249; Œuvres, t. 3, p. 218-219, et 
P. Henry, loco cit., p. 367). 

La participation à cette fruition divine est l'achè
vement d'une transformation spirituelle que Ruusbroec 
décrit souvent dans ses trois étapes : vie active, vie 
intérieure, contemplation. Elle suppose la spéciale 
intervention des dons du Saint-Esprit. Lorsque l'homme 
intérieur est parvenu, sous l'action de ceux-ci, au 
recueillement des puissances sensibles, les dons d'intel
ligence et de sagesse éveillent la tendance fruitive dans 
les facultés supérieures, en les ramenant à leur unité, en 
Dieu. Dès lors, l'homme intérieur connaît trois exercices 
qui stabilisent la fruition : la docilité à la tendance 
fruitive, l'absence-présence de l'Époux, enfin le repli 
intérieur de l'esprit dans une docilité à la fois active et 
fruitive (Les noces spirituell.es, Werken, t. 1, p. 223-228; 
Œuvres, t. 3, p. 189-19t.). A ce stade, il peut être élevé à 
la vie nouvelle de la contemplation divine. Alors 
l'esprit est perdu fruitivement dans la ténèbre de 
l'unité divine, dépassant les modes créés et même les 
modes divins des Personnes. C'est une prélibation de la 
béatitude:<< Nous soi:nmes bienheureux et béatitude en 
l'essence de Dieu, là où il a la fruition de lui-même et de 
nous tous, en sa haute nature » (Le· miroir du salut 
éternel, Werken, t. 3, p. 217; Œuvres, t. 1, p. 1t.t.). Nous 
nous retrouvons ainsi dans le sein de Dieu comme en 
notre origine, avec toute la création qui est là en sa 
source (Les noces spirituelles, Werken, t. 1, p. 2t.3; 
Œuvres, t. 3, p. 215). C'est que nous sommes éternel
lement pensés, aimés par le Père; cet idéal vivant 
soutient notre être actuel jusqu'à la ressemblance 
parfaite de l'homme imago Dei avec l'Être divin : action 
et fruition. 

Ces grâces mystiques sont expérimentées comme des 
venues de l'Époux (sa troisième venue : Noces spiri
tuelles, Werken, t. 1, p. 196; Œuvres, t. 3, p. 152-15t.), 
des << touches >> divines ressenties comme l'œuvre de la 
Sagesse, le Christ Homme et Dieu : << Personne n'entre 
dans la salle de l'éternelle fruition, s'il ne vit semblable 
à l'Humanité du Christ, s'il ne contemple et ne retourne 
(à l'unité) par le moyen de sa clarté sans mesure >> 

(Le royaume .. , Werken, t. 1, p. 70-71; Œuvres, t. 2, 
p. 156). Il y a deux effets de la touche divine; un effet 
d'eflluence au dehors suscite d'abord· l'impatience 
d'aimer, la tempête d'amour où l'esprit croit engloutir 
Dieu (Les noces spirituelles, Werken; t. 1, p. 200; 
Œuvres, t. 3, p. 158-159); mais subitement il demeure 
lui-même englouti dans la touche divine et l'effet 
d'attraction intériorisante nous absorbe dans l'aban
don, le trépas fruitif en Dieu (La pierre brillante, 
Werken, t. 3, p. 35; Œuvres, t. 3, p. 26t.-265). 

Action, fruition, unité se compénètrent dans la cc vie 
commune » : cc Entrer dans un repos de fruition, sortir 
dans les bonnes œuvres et demeurer toujours uni à 
l'Esprit de Dieu », voilà, en résumé, le degré suprême 
d'amour (Les sept degrés d'amour, Werken, t. 3, p. 269; 
Œuvres, t. 1, p. 263) et la plus haute ressemblance avec 
Dieu (Le royaume des amants, Werken, t. 1, p. 100; 
Œuvres, t, 2, p. 196). Ruusbroec intègre définitivement 
l'expérience de la fruition dans l'éducation, la stabili
sation de la vie mystique. Le repos intime de la, fruition 

s'accorde avec l'action de la charité au dehors, à 
l'exemple du Christ dans sa vie terrestre, à l'instar de 
Dieu dans sa vie propre, conformément à la volonté 
créatrice, désireuse d'élever l'homme à la consommation 
de l'unité d'amour, où !'Esprit est maître, sans inter
médiaire. 

2° Jean TauleretHènriSuso.-Eckha.rtti327, 
dans sa mystique spéculative de l'unité avec !'Essence 
divine, emploie assez peu la terminologie gebruchen 
(voir Meister Eckhart, Die deutschen Werke, éd. J. Quint, 
t. 5, Stuttgart, 1962-1963, index, p. 578), et dans un 
sens assez général : jouir de la raison (Die Rede der 
underscheidunge, ibidem, p. 210, 2), l'usage des facultés 
de l'âme (270, 13; t.20, 1 et t.), avec pourtant l'indication 
plus précise, bien thomiste, de la_ fruition bienheureuse 
dont jouissait le Christ sur terre (p. 270, 13) par ses 
puissances supérieures. Mais chez Tauler et Suso, il faut 
remarquer que nous retrouvons le sens du frui pour la 
fruition éternelle ou mystique; avec cependant un 
rapprochement d'emploi particulier qui fait parler de 
cc la manière contemplative ou fruitive » (Sermon 5, 
p. 2t., L 2t.; Sermon t.0, p. 168, 31, dans Die Predigten 
Taulers, éd. F. Vetter, Berlin, 191.0). Sur le vocabulaire 
du cc fond » de l'âme, voir H. Fischer, art. FOND DE 
L'AME, DS, t. 5, col. 650-661. 

Tauler t 1361 nous met en garde contre la perversion 
de ceux qui cherchent la fruition dans la sensualité 
(Sermon 2, p. 13, 22). Dieu nous invite d'une part à la 
béatitude du face à face et à sa fruition (Sermon 2, 
p. 16, 18; Sermon 8, p. 38, 27), et d'autre part il veut 
nous en donner un « avant-goût » dans cc une expérience 
de sa présence en notre esprit par des sentiments inté
rieurs d'intime fruition » (Sermon 12, p. 56-57). Le juste 
doit sans relâche diriger l'orientation intime du fond de 
l'âme (l'intraduisible Gemüt, cf I. Weilner, Johannes 
Taulers Bekehrungsweg. Dœ Erfahrungsgrundlagen 
seiner Mystik, Ratisbonne, 1961, p. 12t.-125) vers Dieu, 
dans l'abandon : si Dieu veut un mode passif, les justes 
pâtissent; s'il veut un mode actif, ils agissent; s'il veut 
un mode contemplatif ou fruitif, ils goûtent la fruition 
(Sermon 5, p. 2t., ligne 25). 

Pour expérimenter la présence de Dieu, l'âme doit 
offrir un fond purifié, libre : alors elle a conscience de 
Dieu, de manière fruitive (Sermon 12, p. 59, 19). 
L'homme, dans lequel la divine naissance doit s'accom
plir selon le mode le plus élevé de contemplation, suit 
un chemin autrement élevé que le sensible, et .où il ne 
saurait goûter le même plaisir; il doit passer par la 
désolation (Sermon t.0, p. 169); et le délai~sement où 
nous suivons Jésus abandonné est supérieur à la fruition 
la plus savoureuse (Sermon 13, p. 62, 13). Mais une fois 
abandonné au Seigneur, l'esprit est attiré par lui, en sa 
propre béatitude, avant-goût de la fruition éternelle 
(Sermon t.0, p. 169, 27). Tauler sait que certains parlent 
de l'image de Dieu dans les puissances supérieures et y 
placent la fruition de la Trinité (Sermon 60d, p. 300, 13). 
Il précise que c'est là le degré le plus inférieur. D'autres 
(cf Eckhart, Ruusbroec) disent que l'image est au fond 
le plus intime de l'âme même. Dans l'abandon à Dieu, 
l'amour devient un tourment actif et passif qui fait 
trouver ce fond de l'âme, image de Dieu (Sermon 37, 
p. H3-Ht.). Là, Dieu habite, agit, Essence, Activité, 
l'l:tre, dans la fruition de lui-même en son fond (Sl!rmon 
60d, p. 300). Là, notre âme a par sa grâce tout ce que 
Dieu a par nature : tout cela est inauguré par les dons 
d'intelligence ·et de sagesse (comme chez Ruusbroec) 



1565 AU 15e SIÈCLE 1566 

Ces deux dons conduisent l'homme droit au grunt, au-dessus 
des modes humains dans le divin abime où Dieu se connaît luis 
même, savoure sa propre sagesse et essence ... Par grâce Dieu 
donne à l'esprit ce qu'il est par nature; et là il a uni à l'esprit 
l':Btre innommé, sans forme, sans mode; là Dieu doit opérer en 
l'esprit toutes ses œuvres : connaître, aimer, louer, et goûter la 
fruition, et l'esprit est passif, selon un mode qui pâtit Dieu 
(Sermon 26, p. 109; trad. Hugueny-Théry-Corin, Sermons de 
Tauler, t. 2, Paris, 1930, p. (.7). 

La perfection est dans l'union de l'action et de la 
fruition, à_l'exemple du Christ, à l'imitation de Dieu, en 
qui l'action est dans les Personnes et la fruition dans la 
simple Essence (Sernwn 39, p. 156-157). Sur terre, 
toutes les œuvres extérieures sont ainsi intimement au 
service de l'épanouissement de la fruition divine dans 
un même corps mystique (p. 158; trad., p. 206-207). 

Suso t 1366, dans sa mystique de l'anéantissement, 
connaît le ravissement d'une union divine où « l'intro
version dépouille des images », formes, complications, 
établit l'ignorance; alors l'esprit est précipité de 
nouveau avec les trois Personnes dans l'abime de 
l'immanente simplicité, où il y a la fruition de sa béati
tude selon la plus haute vérité (Heinrich Seuse, Deutsche 
Schriften, éd. K. Bihlmeyer, Stuttgart, 1907, Leben, 
ch. 53, p. 192-193; cf Le bienheureux Henri Suso, 
trad. J. Ancelet-Hustache, Paris, 1943, p. 269-270). Le 
ciel est fruition de la Divinité supersubstantielle, de la 
Trinité et de l'unité absolument simple (Horologium 
sapientiae, lib. 1, c. 6, éd. H. Denifle et C. Richstatter, 
Turin, 1929, p. 66; c. 11, p. 112). La fruition mystique 
est d'abord fruition de la volonté de Dieu, dans l'igno
rance de la volonté propre (Leben, ch. 32, p. 93-95), 
néant de conscience jusqu'à ne plus laisser percevoir de 
différence entre la fruition de Die11 et celle de l'âme 
perdue en lui. Cet état peut devenir habituel, mais non 
sous la forme de la fruition en acte (Büchlein der 
Wahrheit, éd. Bihlmeyer, p. 350-351; Ancelet-Hustache, 
op. cit., p. 30i). Notre esprit fixe les divines merveilles 
en un lieu suprarationnel qui est l'unité en Dieu, origine 
du flux et du reflux de la Trinité (Leben, ch. 52, p. 185-
186; Ancelet-Hustache, op. cit., p. 262). 

On peut discuter certains emplois de gebruchen par 
Suso (Leben, ch. 47, p. 158; Büchlein der Wahrheit, 
ch. 7, p. 332, 1.8; Büchlein der ewigen Weisheit, ch. 23, 
p. 301, 26); mais il est indéniable qu'à Groenendael et 
dans la vallée rhénane le vocabulaire du frui, sous sa 
forme thioise ou en vieil allemand, est devenu spéci
fique dans l'expression de l'amour mystique suprême. 

3° Chez les spirituels du 15e siècle. - L'œuvre 
de Jean Gerson t 1i29 apparaît, à la charnière du moyen 
âge et des temps modernes, comme une remarquable 
synthèse théologique et spirituelle très avertie dii la 
tradition des problèmes mystiques (J. Stelzenberger, 
Die Mystik des Johannes Gerson, Breslau, 1928, p. 27-52; 
cf surtout le dossier de A. Combes, Essai sur la critique 
de Ruysbroeck par Gerson, 3 vol., Paris, 19i5-1959). Il 
étudie la fruition (fruitio patriae, PÎae : Super Magni
ficat, tr. 1x, 1 & p., éd. E. du Pin, t. 4, Anvers, 1706, 
col. 392-t.06) en tenant compte de l'effort scolastique et 
de l'expérience des saints. Si dans le De mystica theologia 
speculatiPa (7e p., consid. 35), il parle de l'amour 
contemplatif en termes surtout bonaventuriens (ln 
1 Sent. dist. 1, art. 2), il utilise dans le Commentaire 
du Magni-fi,cat (tr. 1x, 1& p.) la distinction de Guillaume 
de Saint-Thierry entre l'amour fruitif qui comporte la 
présence de l'Aimé, et le désir ou amour dans l'absence 
de !'Époux. C'est pourquoi la révélation nous parle de la 

sagesse qui, à la fois, avive toujours notre soif et 
pourtant la désaltère pour toujours (Eccli. 2i, 29; 
Jean i, 13). Selon la fiction du commentaire, le maître 
s'efforce de donner à son disciple les distinctions 
scolastiques : « la soif, c'est l'amour, l'appétit qui va à 
l'objet en tant que convenable et absent; la satiété est 
l'amour qui suit l'appréhension rationnelle de son 
objet comme convenable et présent » (col. 392). 

La fruition n'est donc parfaite qu'au ciel. Sur terre, 
elle rencontre des obstacles : 1) le péché mortel détruit 
grâce et fruition; 2) le péché véniel nous en rend indi
gnes; 3) notre fragilité peut nous priver de l'acte fruitif, 
4) et les nécessités de la vie interrompre la fruition. 
Mais il y a des remèdes, spécialement l'accroissement 
de la grâce, des vertus, des dons et des béatitudes, 
l'aliment de l'eucharistie. Gerson montre en Marie un 
admirable exemple de fruition sur terre : elle eut la 
fruition de son Fils, communiant intérieurement à 
chaque moment de la vie de Jésus, sans oublier la 
fruition sacramentelle, après !'Ascension, dans la 
pratique eucharistique de l'Église primitive (cf DS, 
t. i, col. 1602-1604). II y eut également la fruition de 
Jésus par Joseph, Siméon, Anne. Le Commentaire du 
Cantique des cantiques, décrivant la perfection de 
l'amour divin (dans le symbolisme de << cinquante >> 

propriétés, par allusion à la Pentecôte) détaille aussi 
l'amour fruitif; ou. encore, l'amour séraphique, ana
gogique, extatique, suprême (Super Cantica canti
corum, 1& p., t. 4, col. 33; 2" p., ch. i, col. 51). 

Cette fruition est essentiellement le baiser de la 
bouche de Dieu, dont parle le Cantique (Gant. 1, 1). Elle 
surgit au sommet de l'esprit, réservé à la seule adhé
sion à bieu, sa partie virginale et suprême (Super 
Cantica, col. 33). Ce baiser-fruition est « une très digne 
impression de suavité, d'intime consolation donnée à 
l'âme par une secrète irruption, afin de rendre l'exil 
présent supportable à l'épouse». La fruition présuppose 
la connaissance de Dieu par la foi. Elle se rattache à la 
charité. Elle est d'abord union dans un libre mouvement 
de la volonté vers Dieu, souverain Bien (ibidem, 
col. 51d), sous la pression de la charité créée et incréée. 
Elle est de. plus perception de cette union divine, expé
rience de la divine présence; il en découle la délectation 
qui parfait charité et perception (à comparer avec la 
Somme théologique de S. Thomas, 1& 2se q. 11 a. 1). . 

Un tel amour doit être éminemment gratuit; bien 
qu'il puisse avoir un regard sur sa récomp~nse, m~ non 
par intention principale ni en son dynamISme ultime. Il 
est de soi plus fructueux que n'importe quelle autre 
ve;tu, par~e que plus pur, plus proche de Dieu. L'âme 
est bienheureuse quand un seul acte fruitif de Dieu lui 
fait faire le meilleur usage de toute la création; ce seul 
acte contient tout l'usus et la fruitio. II n'est pas 
possible à tout le monde d'aimer ainsi Dieu en tout, en 
un seul acte; il nous faut alors recourir à toutes les 
vertus, aux dons et béatitudes. La fruition est grâce 
passagère du Seigneur (Super Cantica, 2& p., col. 35). 

A la même époque, Thomas a Kempis t 1471 condense 
le meilleur de la Dec>otio nwderna dans . l' J mitation de 
Jésus-Christ dont le texte latin parut entre H24 et 
H27. Le Iiv~e utilise le sens général de frui : jouir des 
consolations de l'amitié (1, 24, 50), des délices du monde 
(m, 16, 5). Mais nous. ne sommes pas créés. pour la 
fruition d'un bien temporel (m, 16, 17). Les samts sont 
ravis au-dessus d'eux-mêmes, tirés hors de leur propre 
dilection· ils se plongent tout entiers dans l'amour du 
Seigneur' en qui ils goûtent le repos de la fruition 
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(m, 58, 63) : béatitude éternelle. Thomas prie le 
Seigneur de venir le libérer pour la fruition de ces 
embrassements que connaissent les bienheureux (le sens 
bernardin de Prov. 7, 18) {m, 21 : 56 et 84). Le Seigneur 
avertit : « Ils ne parviendront jamais à la vraie liberté 
d'un cœur pur, ils ne seront jamais admis à la grâce de 
mon agréable familiarité, sinon après un entier renonce
ment et une quotidienne immolation de soi, sans laquelle 
l'union fruitive ne peut ni être ni durer » (m, 37 : 
26, 28). C'est spécialement dans l'action de grâces après 
la communion que l'on doit rester en silence pour goûter 
la fruition de Dieu (1v, 12, 58). La dominante de ces 
textes est l'amour de désir avec un net appel à l'amour 
de fruition, que Thomas exprime dans son De elevatione 
mentis (éd. M.I. Pohl, Opera omnia, t. 2, Fribourg-en
Brisgau, 1904, p. 404, 406, 407) : « 0 Verbe ineffable .. , 
parfait bonheur de la fruition ». 

On sent la discrète influence de Ruusbroec chez 
Thomas a Kempis. Elle s'impose progressivement 
dans les cercles mystiques les plus divers, bien que le 
zèle de certains disciples suscite à la doctrine le danger 
d'être mal comprise. 

Jean Dirks de Schoonhoven t U32, en voulant défendre son 
maître contre Gerson, arrive à trop cristalliser la doctrine sur 
la question d'une possible vision béatifique sur terre. Dans ses 
deux textes-réponses il note la double fruition, éternelle et 
mystique (cf A. Combes, Essai •. , t. 1, p. 697 selon la première 
réponse; p. 766 selon la réponse définitive; cf aussi le texte 
• Venite ascendamus • cité par L. Reypens, Le sommet de la 
contemplation mystique, RAM, t. 4, 1923, p. 264). Il classe la 
fruition parmi les trois types d'union extatique qu'il distingue 
(A. Combes, p. 735). Il fait aussi la comparaison maladroite 
entre l'absorption de l'esprit dans la fruition et la goutte 
d'eau diluée dans un vin généreux. A. Combes (p. 715 note e) 
fait remarquer la différence avec saint Bernard (De diligendo 
Deo 10, PL 182, 991ab) qui fit cette comparaison au sujet 
de l'af!ectio humana et non de la mens. 

Un anonyme hollandais du début du 15• siècle insiste, en 
langage ruusbroeckien, sur le rôle de la charité qui nous unit à 
la fruition divine : • un avec le Bien fruitif, non en nature, mais 
en fruition • (L. Reypens, loco cit., p. 265-267). 

Harphius t 1477 contribua grandement à faire 
connaître la doctrine de Ruusbroec. Son erreur à vouloir 
insister trop audacieusement sur une anticipation 
mystique courante d'une lumière de gloire transitoire ne 
touche pas directement la question de la fruition 
(L. Reypens, RAM, t. 5, 1924, p. 52-54). Il la décrit en 
schématisant Ruusbroec : qualités préparatoires, double 
tQuche divine, immersion fruitive, union de fruition 
essentielle dans· la Trinité-Unité (Theologia mystica, 
éd. amendée, Rome, 1586, p. 563 svv; éd. L. Vers
chueren, Spieghel der Volcomenheit, Anvers, 1931, 
p. 316 svv, 354 svv). · 

Denys le chartreux t 1~71 (DS, t. 3, col. 1957 svv) 
s'inspire avant tout de saint Thomas et du pseudo
Denys. Il exprime son admiration pour Ruusbroec et le 
suit dans sa description de l'amour fruitif, repos 
extatique en Dieu, contemplation de la fruition des 
Personnes divines entre elles, au sommet de l'esprit, 
-réservée à la parfaite pureté d'esprit <!.es« fils cachés en 
Dieu » (De contemplatione, lib. 1, art. 7, 13, 34; lib. m, 
art. 16, etc, Opera omnia, t. 41, Tournai, 1912, p. 141-
142, 148, 175, 274-277; cf Ruusbroec, Lapierre brillante, 
Werken; t. 3, p. 39, 40, et Œuvres, t. 3, p. 270). . 

Si maintenant nous consultons le commode répertoire 
alphabétique du jésuite Maximilien Sandaeus t 1656 

· (Pro theologia mystica clavis, Cologne, 1640), nous y 
trouvons, pour l'amour de fruition, .des définitions, des 

textes puisés dans Harphius et Ruusbroec. La doctrine 
élaborée à Groenendael est désormais un fondement 
classique de la littérature mystique. C'est le résultat 
d'une large pénétration des mystiques du nord, spécia
lement en France et en Espagne, dont on voit l'impor
tance avec l'inventaire dressé par J. Huyben pour 
l'époque entre 1550 et 1610 (Aux sources de la spiritua
lité française du 17e siècle, VSS, t. 25, 1930, p. 130-139; 
et dans OGE, t. 3 et 4, 1929,.1930). 

4. CONCLUSION. - Notre enquête, limitée à quelques 
auteurs représentatifs du 11 e au 15e siècle, montre 
l'évolution à la fois mystique et spéculative du voca
bulaire augustinien de l'uti-frui. Il ne faudrait pas 
mettre à priori quelque obscure incompatibilité entre 
les deux tendances. Si le parallélisme des développements 
montre une certaine indépendance, il accuse aussi une 
compénétration, comme chez Bonaventure et Gerson. 
Il est commandé, dans les deux cas, par le même sens 
privilégié donné au frui, sens que la liturgie manifeste 
clairement encore de nos jours : la terminologie frui
perfrui-fruitio est réservée essentiellement à la béati
tude éternelle (hymne des matines de l'avent, postcom
munion de la Fête-Dieu, etc; c'est au 17e siècle qu'on 
parle, dans le Te Joseph, d'une fruition de Dieu dès 
cette vie). L'expérience mystique cependant, à la faveur 
de la vie des monastères, des béguinages, de la solitude, 
entraîna la formation d'une doctrine de la fruition
prélibation de l'éternité. 

La description bernardine a comme inscrit le mariage 
mystique dans le frui Verbo. Guillaume de Saint
Thierry a imposé, sous une forme très avertie des 
courants traditionnels, la doctrine de l'amour de désir
amour de fruition, transformation dépendant de l'expé
rience divine, de l'action des dons de !'Esprit. La 
synthèse de Ruusbroec acheva de donner à l'amour 
fruitif sa plàce, comme forme suprême de la charité dans 
l'union mystique de la perte en Dieu, pleinement 
accordée cependant, - dans la perfection d'une « vie 
commune»-, à l'action ou charité de l'oubli de soi pour 
le prochain. 

La description de la fruition relève avant tout de la 
foi, de la communion avec la révélation, avec les tradi-_ 
tions, pour exprimer une expérience ressentie comme 
humainement ineffable. Les autres influences y sont 
subordonnées; telle celle de Plotin, qui dominera chez 
un humaniste comme Marsile Ficin t 1499 (traduction 
des Ennéades v1, 9, 10, 11; cf DS, t. 5, col. 295,302). 

L'exégèse médiévale (H. de Lubac, Exégèse médiévale. 
Les quatre sens de l' Écriture, t. 1, Paris, 1959, p. 363; 
t. 2, 1959, p. 565-571, 586 svv) était pour les mystiques 
union de vie avec la Parole, le Verbe, selon la grande 
exigence patristique. Elle apparaît constant passage du 
sens historique au sens moral, au sens anagogique; et 
par là elle est approfondissement spirituel et mystique 
(au sens d'enracinement personnel dans le mystère 
révélé). Lorsque l'âme devient docile, souple à cette 
éducation, Dieu se donne en contemplation et fruition; 
il suscite le don plénier par lequel chaque .personne 
humaine accomplit sa destinée d'imago Dei : être le 
chef-d'œuvre de l'amour, des visites du Créateur, la 
créature fruitive de son Seigneur et Père. 

La fruition est l'ultime préparation aux mœurs 
divines du face à face, et déjà leur prélibation. Le 
mystique sent quasi physiquement quel abîme sépare la 
charité fruitive, du plaisir sensible, et de son extase 
charnelte et amoureuse. Comme le pressentait Henri 
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Bergson, le plaisir est « éclipsé » par la joie (Les deux 
sources de la rrwrale et de la religion, Paris, 1932, p. 343). 
Le trépas fruitif n'a rien d'une satisfaction intéressée, 
mais intègre toute la perfection morale et théologale 
dans la charité que le Roi infuse, ordonne en son épouse, 
puis reçoit d'elle. 

La joie spirituelle, d'essence religieuse, est fruit de 
l'Esprit qui achève ainsi son œuvre en l'homme devenu 
docile au dynamisme de la nature et de la grâce : intime 
à notre personne, il la tourne vers l'unique Autre, et en 
lui vers tout a_utre. La fruition partage la béatitude du 
Dieu qui /iaigne trouver ses délices en l'homme, couron
nement de sa création. 

L'étude de la fruition chez les auteurs du moyen.âge a été 
sommairement esquissée par H. Scholz, Fruitio Dei. Ein 
Beitrag zur Geschichte der Theologie und Mystik, en excursus 
à son livre Glaube und Unglaube in der Weltgesch.ichte. Ein 
Kommentar zu Augustin's De civitate Dei, Leipzig, 1911. -
Outre les ouvrages signalés en cours d'article, on peut consult.er 
les indications générales données indirectement par: K. Berger, 
Die Ausdrücke der unio mystica im Mittelhochdeulschen, Berlin, 
1935. - C. Butler, Western Mysticism, 2• éd. with A/terthoughts, 
Londres, 1927; rééd. 1951, p. 95 svv. - A. Gardeil, La structure 
de l'âme et l'expérience mystique, t. 2, Paris, 1927.- J. Maréchal, 
Études sur la psychofogie des mystiques, t. 2, Bruges, 1937. 
- A. Michel, art. Gloire, DTC, t. 6, 1914. col. 1393-1426. 
- H. Pétré, Caritas. Étude sur le vocabulaire latin de la 
charité chrétienne, Louvain, 1948 (s'arrête à saint Augustin). 
- J. M. Ramirez, De hominis beatitudine, t. 3, Madrid, 
1947, . p. 128 svv. - P. Rousselot, Pour l'histoire du 
problème de l'amour au moyen âge, coll. Beitrage zur Ge
schichte der Philosophie des Mittelalters 6, Munster, 1908. -
H. Volk, art. Freude, dans Handbuch theologischer Grundbe
gri(Je, t. 1, Munich, 1962, p. 414-H5. - Th. Koehler, Thèmes 
et vocabulaire de la • fruition divine • chez Guillaume de Saint
Thierry (t 1148), RAM, t. 40, 1964, p. 139-160; La théologie 
mystique de la • fruition divine • chez Ruusbroec l'admirable, 
ibidem, p. 289-310. 

DS, art. AME (structure), CHARITÉ, CONTEMPLATION, 
DÉSINTÉRESSEMENT, DEVOTIO, ,DIE.U (expérience), D,v,
NISATI0N, DuLCEDO, ÉCRITURE SAINTE et vie spirituelle, 
EsSENCll DE DIEU (vision), FOND DE L'AME, etc. 

Théodore KoEHLER. 

FRUITS DU SAINT-ESPRIT. - Si la notion 
de fruit du Saint-Esprit se . rattache immédiatement 
au texte c;l.e saint Paul : « Le fruit de l'E,5prit est 
charité, joie, paix, longanimité, serviabilité, bonté, 
confiance dans les autres, douceur, maîtr_ise de soi t 

( Gal. 5, 22), elle était sans doute familière â la pre
mière communauté chrétienne, comme en témoignent 
les épîtres catholiques (Jacq. 3, 17; 2 Pierre 1, 8; 
cf Héb. 12, 11; Apoc. 22, 2). Elle rejoint clairement la 
notion biblique, et tout spécialement évangélique, 
de « porter du fruit ». Pour en déterminer: la sig_nifi
cation et la valeur théologique, nous examinerons 
successivement : 1. la notion de fruit -·dans le nouçeau 
Testament, 2. le sens du texte de sai'.nt Paul, 3. la réflexion 
théologique sur les fruits du Saint-Esprit. 

1. Notion de fruit dans le nouveau Testa
ment. - L'emploi de l'image du fruit présente une 
signification beaucoup plus riche dans le nouveau Testa
ment que dans l'ancien. Alors qu'ici on ne sort guère de 
l'image matérielle : le cultivateur attend le fruit de 
son travail comme Yahvé attendait de la vigne d'Israël 
qu'elle donnât ·ses raisins (Js. 5, 1-7), là, au contraire, 
elle prend une signification immédiatement spirituelle : 
• Produisez donc un digne fruit de pénitence &, dira 
Jean-Baptiste (Mt. 3, 8), ou Notre-Seigneur : « Qui 

DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ. - T. V. 

demeure en moi, comme moi en lui, porte beaucoup de 
fruit t (Jean 15, 5). Par cette image tirée de l'ordre 
de la vie est suggéré le mystère de la croissance du 
royaume en nous en même temps que la force d'expan
sion et de manifestation de ce royaume. Et, puisque 
toute croissance s'opère dans le temps, Luc (8, 15) 
affirme que la condition essentielle de la fécondité 
spirituelle est la persévérance. 

Si nous cherchons à préciser le sens d'une telle 
image évangélique, il semble clair qu'elle indique 
une manifestation perceptible du dehors. Ainsi Notre
Seigneur recommande-t-il à ses disciples de s'exercer 
à discerner la valeur de l'arbre aux fruits qu'il produit:· 
l'arbre bon produit de bons fruits, l'arbre mauvais 
de mauvais fruits (Mt. 7, 16-18). Et peut-être exprime
t-il un certain étonnement en constatant que les 
pharisiens tirent de bonnes paroles de leur cœur mau
vais (Mt. 12, 33-34). Mais cela ne saurait durer : la 
bouche parle de l'abondance du -cœur; et le cœur, 
quelque jour, se trahira. Dans la perspective évan
gélique cependant, le fruit dont on parle est le plU$ 
souvent bon. li répond à l'attente de celui qui a planté 
et qui cueille ses fruits en leur temps. C'est pourquoi 
le Père a planté dans le monde une nouvelle vigne, 
et dans le cœur des fidèles une semence de vie. Chacune 
produit, selon le terrain qui la reçoit, une charge 
différente de fruits (Mt. 13, 8-23). Ou encore, pour 
reprendre en une autre acception la même image, 
celui qui confie à ses serviteurs un capital esp_ère 
qu'ils le feront fructifier en copieux intérêts (Luc 19, 
11-27; cf Phil. 4, 17). L'Évangile ne craint donc pas 
de présenter le Père intéressé à son œuvre, ce qui 
revient à dire que le Père a donné un sens à sa création, 
lui a assigné un but : sa propre gloire, car il ne saurait 
avoir besoin des hommes. << C'est la gloire de mon 
Père que vous portiez beaucoup de fruit• (Jean 15, 8), 
et en Matthieu (5, 14 et 16) Jésus précise : « Vous êtes 
la lumière du monde ... Ainsi votre lumière doit-elle 
briller aux yeux des hommes pour que, voyant vos 
bonnes œuvres, ils en rendent gloire à votre Père qui 
est dans les cieux •>. 

De ce témoignage que porte tout fidèle qui fructifie 
pour l'Évangile, la prédication constitue un aspect 
particulier et privilégié. Paul le dit aux Romains 
(1, 13) et aux Philippiens (1, 22). Notre-Seigneur 
avait déclaré : << Le moissonneur reçoit son salaire; 
il amasse du grain pour la vie éternelle et le semeur 
partage ainsi la joie du moissonneur. Car ici se vérifie 
le dicton : l'un sème, l'autre moissonne; je vous ai 
envoyés moissonner là où vous n'avez pas . pèiné, 
et vous, vous héritez du fruit de leurs peines » (Jean 4, 
36-38). Le fruit escompté est un fruit qui demeure : 
un fruit d'éternité pour les greniers de Dieu. 

Pour autant, il ne faudrait pas penser que le fruit 
perçu dès cette vie ne soit pas un fruit substantiel. 
<< Aujourd'hui, libérés du péché• et asservis à Dieu, 
vous fructifiez pour la sainteté, et l'aboutissement, 
c'est la vie éternelle •> (Rom. 6, 22). Ce que Paul appelle 
iciJruit de sainteté,H l'appelle ailleurs fruit de justice : 
ne souhaite-t-il pas aux Philippiens (1, 10-11) de se 
rendre << purs et sans reproche pour le Jour du Christ 
dans la pleine maturité de ce fruit de justice que nous 
portons par Jésus-Christ, pour la gloire et la louange 
de Dieu t? Si le fruit apparaît comme un fruit de vie · 
éternelle, il n'en est pas moins porté dès maintenant .. 
Et même·, . il opère. dès cette vie une transformation 
dont la paix est la manifestation principale : « Un 

50 
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fruit de justice est semé dans la paix pour ceux qui 
produisent la paix • (Jacq. 3, 18). Et nous n'avons pas 
à rechercher pour cette paix d'autre source que le 
Christ Jésus. Lui qui nous a promis sa paix donne 
encore à notre vie sa fécondité : <• Demeurez en moi, 
comme moi en vous. De même que le sarment ne 
peut pas de lui-même porter du fruit sans demeurer 
sur le cep, ainsi vous non plus, si vous ne demeurez 
en moi t (Jean 15, 4). 

2. Sens du texte de saint Paul. - Les textes 
que nous venons d'analyser témoignent simplement 
de la nécessité de porter du fruit pour le royaume; 
celui de saint Paul énumérant les fruits de l'Esprit nous 
entraîne plus loin : il vise à nous donner une idée du 
comportement de· l'homme nouveau, de l'homme 
spirituel. Il oppose les « œuvres de la chair » au <! fruit 
de l'Esprit & : · 

• Manifestes sont les œuvres de la chair : fornication, impu
reté, débauche, idolâtrie, magie, haine, discorde, jalousie, 
emportements, disputes, dissensions, scissions, sentiments 
d'envie, orgies, ripailles et choses semblables, - et je vous 
préviens, comme je l'ai déjà fait, que ceux qui commettent 
ces fautes-là n'hériteront pas du royaume de Dieu. - Mais 
le fruit de !'Esprit est charité, joie, paix, longanimité, servia
bilité, bonté, confiance dans les autres, douceur, maîtrise de 
soi• (Gal. 5, 19-22). 

L'ensemble de ce texte ·est clair : le comportement 
extérieur, manifeste, de l'homme spirituel s'oppose 
du tout au tout au comportement de l'homme charnel. 
A celui-ci l'impureté, les superstitions, les divisions 
haineuses, les débauches avilissantes (cf Rom. 1, 
22-32); à celui-là la charité paisible, la douceur des 
rapports, la pureté (cf Rom. 12, 9-21; Éph. 4, 17 à 
5, 20). 

Si telle est bien l'intention de saint Paul, il paraît 
certain que l'énumération ne prétend pas à la rigueur 
exhaustive. Saint Paul parle du fruit de l'Esprit au 
singulier : ô xixpn:ot; -roü rcveuµix-rot; ( Gal. 5, 22). Il 
dessine, à l'aide de traits qu'il veut exemplaires, la 
figure de l'homme spirituel. Il aurait pu en choisir 
d'autres, comme il l'a fait par exemple en 2 Cor, 6, 6 : 
« pureté, science (yvoomi;), longanimité, bénignité, 
esprit saint, charité sans feinte o, ou comme a fait 
saint Jacques (3, 7) : « La sagesse d'en-haut est tout 
d'abord pure, puis pacifique, indulgente, bienveillante, 
pleine de pitié et de bons fruits, sans partialité, sans 
hypocrisie &. Au fond, ces énumérations diverses sont 
très proches du sermon des béatitudes. Il ne semble 
donc pas qu'il faille juger trop sévèrement la version 
de la Vulgate clémentine qui énumère douze fruits 
du Saint-Esprit : « caritas, gaudium, pax, patientia, 
benignitas, bonitas, longanimitas, mansuetudo, fides, 
modestia, continentia, castitas ». Entraîné sans doute 
par la mystique du nombre douze et sollicité par un 
texte de l'Apocalypse (22, 2) : te Au milieu de la place, 
de part et d'autre du fleuve, il y a des arbres de Vie 
qui fructifient douze fois •• le traducteur a insisté 
sur le fruit de pureté. 

Aussi bien les commentateurs n'ont-ils pas pressé ce nombre 
et saint Thomas lui-même a estimé que, • comme le dit 
saint Augustin, dans son commentaire de l'épître aux Galates 
(c. 5) : !'Apôtre n'a pas voulu enseigner le nombre des œuvres 
de la chair ou des fruits de l'esprit, mais montre en général 
comment pratiquer ceux-ci et éviter ceux-là. Par conséquent, 
on aurait pu énumérer davantage ou même moi_ns de fruits • 
(i• 2ae q. 70 a. 3 ad 4). Mais, toujours selon saint Thomas, 
d'une manière ou d'une autre, on pourrait ramener les termes 

scripturaires décrivant le comportement de l'homme spirituel 
à ces termes consacrés par un passage précis. 

A cette difficulté concernant le catalogue paulinien, 
vient s'en ajouter une seconde concernant son sens : 
doit-on parler du fruit produit par l'homme spirituel 
ou du fruit de l'Esprit? 

Encore que, par exemple, la traduction de la Bible 
de Jérusalem porte : le fruit de l'Esprit, il semble bien 
que le sens immédiat du texte impose une signification 
plus large : il s'agit ici du fruit de l'esprit opposé aux 
œuvres de la chair. L'esprit alors n'est plus exactement 
l'Esprit Saint ni non plus la partie spirituelle de l'homme 
naturel soumise aussi à la faiblesse, mais l'homme 
renouvelé par la présence de l'Esprit communiqué 
au baptême (cf Rom. 8, 14-16). 

Sans oublier cette restriction, on attribuera légiti
mement à l'Esprit. Saint ce qui convient à l'homme 
spirituel comme tel. Celui-ci, en effet, ne pourrait 
rien produire hors du Christ (Jean 15, 5), c'est-à-dire 
hors de l'Esprit. Comme le dit saint Paul, après avoir 
parlé des fruits de l'Esprit : <c Puisque l'Esprit est 
notre vie, que l'Esprit aussi nous fasse agir• ( Gal. 5, 25); 
auparavant, il avait exprimé une pensée parallèle : 
<• Si je vis, ce n'est plus moi qui vis, c'est le Christ 
qui vit en moi • ( Gal. 2, 20). La vie du Christ en nous 
est désormais une vie dans l'Esprit. Non pas que 
l'action de l'Esprit s'ajoute ou se substitue à la nôtre 1 
C'est sur un mode plus mystérieux, par une inhabitation 
unique, que l'Esprit peut être dit le principe de nos 
actes. Si je parle des fruits produits par l'homme spiri
tuel, je porte mon attention sur leur support visible; 
si je parle du fruit de I'Esprit, je perçois par la foi son 
auteur invisible. II n'y a pas dualité, bien que jamais 
ne se confondent les personnes, mais unité mystique. 

3. Réflexion théologique. - Située au plan de 
l'expérience spirituelle, la notion de fruits du Saint
Esprit ne pouvait que tardivement susciter une réflexion 
théologique systématique. On trouve bien, dans un 
texte qui résume la pensée d'Ambroise (De paradiso 
13, PL 14, 307), une précision portant sur le terme de 
fruit : « Les œuvres des vertus sont appelées des fruits 
parce qu'elles procurent à leurs possesseurs la réfection 
d'une sainte et sincère délectation ». On essayait donc 
d'appliquer aux fruits de I'Esprit la théorie de la 
fruition. Mais il reviendra à saint Thomas d'intégrer 
les fruits de l'Esprit dans la construction théologique. 
En même temps qu'il essaiera d'ajuster les divers fruits 
à l'édifice des vertus et des dons, il voudra dégager 
la pureté des lignes par un traitement rationnel de la 
notion de fruit. 

Dans l'ordre naturel, remarque-t-il, le fruit désigne 
un produit de la plante, parvenu à la perfection, et 
au goût suave. Transposé dans l'ordre spirituel, cela 
peut signifier ou la vie éternelle dont l'homme jouira ou 
les actes spirituels qu'il produit. Et ces actes, attribués 
au Saint-Esprit qui est comme une semence en nous, 
possèdent bien un goût suave puisqu'ils sont une 
opération convenant au vivant et que· toute opération 
normale du vivant produit du plaisir. Les fruits du 
Saint-Esprit sont donc le signe <l'un épanouissement 
de l'homme spirituel jouissant de sa propre opération. 
Saint Thomas rejoint ici le texte attribué à Ainbroise 
qu'il cite (ta 2ae q. 70 a. 1 et ad 2). 

On peut se demander si cette perspective indivi
dualiste rend bien compte du texte de sain't Paul. Sans 
nier toutefois que le spirituel soit le ~ premier à goûter 
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du fruit qu'il produit·•• M. Ledrus (art. cité, p. 717) 
affirme fortement que « le concept de fruit du Saint
Esprit relève en fait de l'union fructueuse ou aposto
lique (cf Jean 15, 1-17), plutôt que de l'union fruitive 
ou contemplative >). JI semble que cette interprétation 
corresponde au texte paulinien tel que nous l'avons 
exposé. Dans cette perspective, par exemple, la foi 
(1tla·n~) ne concernera pas la vertu théologale de foi, 
mais plutôt la fidélité envers les autres ou la confiance 
dans les autres. De même notre patience sera-t-elle 
d'abord perceptible aux autres. 

Le mieux peut-être serait de séparer le triptyque 
charité-joie-paix, auquel on accorderait plus facilement 
d'être d'abord la délectation de qui le possède pour 
le communiquer ensuite aux autres, des autres fruits 
qui seraient avant tout perçus par le prochain. Ou 
encore on acceptera la mesure retenue par saint Fran
çois de Sales : 

Certes, la charité est l'unique fruit du Saint-Esprit, mais 
parce que ce fruit a une infinité d'excellentes propriétés, 
!'Apôtre, qui en veut représenter quelques-unes par manière 
de monstre [d'exemple], parle de cet unique fruitcomme de 
plusieurs, à cause de la multitude des propriétés qu'il contient 
en son unité, et parle réciproquement de tous ces fruits comme 
d'un seul, à cause de l'unité en laquelle est comprise cette 
variété ... L'Apôtre donc ne veut dire autre chose sinon que 
le fruit du Saint-Esprit est la charité, laquelle est joyeuse, 
paisible, patiente, bénigne, honteuse, longanime, douce, 
fidèle, modeste, continente, chaste; c'est-à-dire que le divin 
amour nous donn·e une joye et consolation intérieure, avec 
une grande paix de cœur qui se conserve entre les adversités 
par la patience, et qui nous rend gracieux et bénins à secourir 
le prochain par une bonté cordiale· envers iceluy; bonté qui 
n'est point variable, ains constante et persévérante, d'autant 
qu'elle- nous donne un courage de longue estendue, au moyen 
dequoy nous sommes rendus doux, affables et condesccndans 
envers tous, supportans leurs humeurs et imperfections et 
leur gardant une loyauté parfaite, tesmoignans une simplicité 
accompaignée de confiance, tant en nos paroles qu'en nos 
actions, vivans modestement et humblement, retranchans 
toutes superfluités et tous désordres au boire, manger, vestir, 
coucher, jeux, passe tems et autres telles convoitises volup
tueuses par une sainte continence, et réprimant sur tout les 
inclinations et séditions de la chair par une soigneuse chasteté : 
affin que tout nostre personne soit occupée en la divine dilec
tion, tant intérieurement, par la joye, paix, patience, longani
mité, bonté et loyauté; comme aussi extérieurement, par la 
bénignité, mansuétude, modestie, continence et chasteté (Traité 
de l'amour de Dieu, liv. 11, ch. 19, Œuvres, t. 5, Annecy, 
189ft, p. 306-307). 

Esl-il possible d'aller plus loin dans la réflexion sur 
les fruits du Saint-Esprit? Saint Thomas a classé 
les différents fruits selon une triple ordination de 
l'esprit : en lui-même, et ce sera chiirité, joie, paix, 
patience, longanimité, foi enfin au sens de vertu théo
logale; envers le prochain : bonté, bénignité, douceur, 
fidélité; envers les réalités inférieures : modestie, 
continence, chasteté (ta 2ae q. 70 a. 3), et il a le souci dans 
son étude de morale spéciale de la 2a 2ae de rattacher 
les fruits aux vertus et aux dons. Louis Lallemant 
t 1635 (La doctrine spirituelle, Paris, 169lo) n'a fait 
que reprendre saint Thomas. De son côté, M. Ledrus 
retient une classification selon un double principe : 
action-paroles-sentiments d'un côté et vertus cardi-

-nales de l'autre. Mais cela l'oblige à exténuer singu
lièrement le sens des mots si riches : charité, joie, paix. 
Quant à d'autres auteurs, ils se contentent, en 
s'appuyant sur saint Thomas, de décrire concrètement 
ce qu'est une vie dans l'Esprit : ainsi Mgr Martinez. 

Projet tout à fait valable, mais plus parénétique 
que scientifique. 

II semble d'ailleurs difficile de prétendre à trop de 
rigueur. Saint 'Thomas avait observé que les fruits de 
!'Esprit s'opposaient en bloc aux œuvres de la chair 
(1 a 2ae q. 70 a. lo) et qu'essayer d'établir des oppositions 
particulières était bien aléatoire. Après tout, il suffit 
à l'intelligence de la vie spirituelle d'admettre cette 
manifestation, en soi et au-dehors, de la présence de 
!'Esprit : sous de multiples formes, elle est le signe que 
la vie chrétienne est vraiment une vie. Une semence 
croît et devient un grand arbre produisant des fruits, et 
des fruits délectables pour soi et pour le prochain. 

1. Exégètes et co=entateurs de !'Écriture. - F. Bockle, 
Die ldee der Fruchtbarkeit in den Paulusbriefen, Fribourg, 
Suisse, 1953. - A. Lozeron, La notion de fruit dans le nouçeau 
Testament, Lausanne, 1957. - C. Spicq et X. Léon-Dufour, 
Fruit, dans Vocabulaire de théologie biblique, Paris, 1962, 
col. ft07-H0. - Voir aussi J. Bonsirven et M. Viller, art. CHAIR, 
DS, t. 2, col. 439-H9. 

On glanerait quelques broutilles en parcourant les commen
taires de l'épître aux Galates, sans ramasser rien d'original. -
Déjà la notion de fruits du Saint-Esprit est familière à Origène, 
cf DTC, t. 6, col. %5. - Sans doute l'ensemble des commen
tateurs s'est-il inspiré de l'In ep. ad Gala~ de Jérôme, PL 26, 
ft18-ft21. - Au moyen âge, on pourrait retenir : Hervé de 
Bourg-Dieu t 1150, In ep. ad Galatas, PL 181, 1190-1191,. -
Pierre Lombard t 1160, Collectanea in ep. ad Galatas, PL 192, 
158-161. - Thomas d'Aquin t 127ft, In ep. ad Galatas, c. v, 
lect. 5-7. - Parmi les modernes : Alphonse Salmeron t 1585, 
Disputationes... in ep. ad Galatas .. , t. 15, Cologne, 160ft, 
p. 152-15ft. - R. Cornely, Commentarius ... ad Galatas, Paris, 
1892, p. 578-589. - M.-J. Lagrange, Épître aux Galates, 
coll. Études bibliques, Paris, 1918, p. 151-151, (rééd. 19ft2). -
F. Ogara, Spiritu ambulate. Gal., 5, 16-24, dans Verbum 
Domini, t. 18, 1938, p. 257. 

A. Viard, Le fruit de l'Esprit, VS, t. 88, 1953, p. ft51-ft70. -
E. Underhill, Fruits of the Spirit, Abba, Light of Christus, 
1956. - W. Barclay, Flesh and Spirit, Londres, 1962. - L. Cer
faux, Le chrétien dans la théolo;;ie paulinienne, coll. Lectio 
divina 33, Paris, 1962, p. ft22-ft26. 

2. Tradition spirituelle. - Nous ne rencontrons ni 
traités ni études sur les fruits du Saint-Esprit (voir infra 
les théologiens); toutefois les fruits du Saint-Esprit ont leur 
place à côté des œuvres de miséricorde dans les manuels des 
confesseurs au moyen âge. C'était une notion commune aux 
chrétiens. Mais c'est en passant que les auteurs en parlent. 

Signalons à titre d'exemple, un pseudo-Bonaventure : 
Guillaume de Lanicia, franciscain (t début H• siècle), qui, 
dans sa Diaeta salutis consacre le titulus 8 aux douze fruits, 
éd. A.C. Peltier, Opera, t. 8, Paris, Vivès, 1866, p. 326-331. -
Denys le chartreux t 1477, Elementatio theologica, propos. 156 
De fructibus spiritualibus, Opera omnia, t. 33, Tournai, 
1907, p. 228; De gaudio spirituali et pace interna, lib. 1, C. 2, 
t. r.o, 1911, p. 508-509 : la joie, fruit spirituel; etc. - Louis 
Lallemant, Doctrine spirituelle, ft• principe, ch. 5 Des fruits 
du Saint-Esprit, rééd. F. Courel, coll. Christus 3, Paris, 1959, 
p. 232-238. . 

3. Réflexion théologique et spiritualité. - S. Thomas, 
Somme théologique, 1• 288 q. 70; trad. et comment. par R. Ber
nard, La vertu, t. 2, éd. Revue des jeunes, Paris, 1935. -
M.-J. Friaque, Le Saint-Esprit, Paris, 1886, p. 383-398. -
B. Froget, De l'habitation du Saint-Esprit dans les âmes justes 
d'après la doctrine de saint Thomas d'Aquin, Paris, 1898; 
ft• éd., 1937, p. 425-H2. - Abbé de Bellevue, L'œuçre du 
Saint-Esprit ou la sanctification des âmes, Paris, 1902, 
p. 275 svv. 

A. Gardeil, Fruits du Saint-Esprit, DTC, t. 6, 191ft, col. 94ft-
9ft9. - R. Garrigou-Lagrange, Perfection chrétienne et contem
plation, t. 1, Paris-Tournai, 1923, p. ft12-t, 17. -Teresia Rena ta, 
Sehet und kostét die Früchte des Heiligen Geistes, Fribourg
en-Brisgau, 1932. - B. Jiménez Duque, Los frutos del Esptritu 
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Santo, dans La ciencia tomista, -t. 72, 1947, p. 331-354. -
M. Ledrus, Fruits du Saint-Esprit, VS, t. 76, 1947, p. 714-733. 
- Louis-M. Martinez, Le Saint-Esprit. Les fruits de l'Esprit, 
trad. de l'espagnol, Paris, 1962. 

Charles-A. BERNARD. 

FUGA MUNDI. Voir FUITE DU MONDE, MONDE, 
etc. 

FUHL (CLÉMENT), ermite de Saint-Augustin, 
18711-l 935. - Clément Fuhl est né le 18 juin 1874 à 
Aidhausen, en Bavière. Entré dans l'ordre des ermites 
de Saint-Augustin à Münnerstadt en 1893, il fut ordonné 
prêtre en 1897. Il se vit bientôt confier les responsa
bilités du gouvernement : socius du maître des novices 
(1899-1902) et maître des novices à Münnerstadt 
(1902-1908), maître des scolastiques à Wurtzbourg 
(1908-1912 et 1918-1920), prieur à Münnerstadt (1912-
1916), provincial (1920-1929), commissaire provincial 
en Amérique du nord (1929-1931), enfin prieur général 
de l'ordre de 1931 à sa mort survenue le 31 mars 1935, 
à La Paz, Bolivie. En 1953, son corps fut transporté 
dans l'église des augustins -de Wurtzbourg et en 1961 
fut ouvert son procès de béatification. 

Directeur de retraites, Clément Fuhl exerça une action 
considérable et profonde. Son influence fut étonnante· 
et durable sur la vie spirituelle des couvents alleII1ands 
de son ordre. C'était en effet un religieux d'une extra
ordinaire piété et d'une grande intimité avec Dieu. 
II vivait dans la présence de Dieu et cherchait à incul
quer aux autres le désir d'y vivre. Entraîner ses frères 
dans le chemin de la perfection évangélique et vivifier 
l'idéal augustinien de la vie• commune, en particulier 
la prière chorale et le chant liturgique, étaient son 
souci constant. Supérieur compréhensif, tout entier 
à chacun et aux besoins généraux de l'ordre, infatigable 
à la tâche (<< restlos und rastlos •>, répétait-il), d'une 
extraordinaire modestie dans les plus hautes charges, 
il rayonnait le don de aoi et la charité. Beaucoup 
souhaitent sa béatification. 

Cl. Fuhl a composé de nombreux articles de vulgarisation 
sur des sujets hagiographiques et ascétiques dans la revue 
Maria l'Om euten Rat, -Wurtzbourg (surtout dans les t. 13, 
191$-1917; 14, 1917-1918, et 17, 1921). Il s'intéressa spécialë
ment aux frères lais : Laienbrüder in unseren Kliistern, ibidem, 
t. 20, 1924, p. 39-46, et Unsere Brüderschule, p. 67-76. C'est 
un peu son idéal de vie religieuse qu'il expose dans Die Augus
tiner in Deutschland seit der Sükularisation (Cor unum, t. 20, 
Wurtzbourg, 1962, p. 43-50, 76-82; t. 21, 1963, p.-8-12, 67-68, 
76-77, 112-119). Ses nombreuses lettres circulairès de provin
cial n'ont pas encore été publiées. 

Sur la vie, la personnalité et l'action de Cl. Fuhl, voir les 
articles publiés dans A_nalecta augustiniana, t. 15, 1933-1936, 
p. 55-67, 281-322 (W. Hümpfner}; - dans Maria 110m guteri 
Rat, t. 31, 1934-1935, p. 24!.-248, 266-269, 298-300; t. 32, 
1935-1936, p. 184-185; 1954, p. 31-48; - dans Kommende 
deutsche Heilige, éd. par A. Kohler et J. Sauren, Dulmen, 
1936, p. 252-254 (V. Rumpel} ; - dans LTK, t. 4, 1960, 
col. 442 (W. Hümfpner) ; - dans Cor unum, t. 11, 1953, p. 90-
100 (E. Eberhard); t. 19, 1961, p. 1-2, commencement du 
procès informatif; t. 20, 1962, p. 82-86 (1. J. Otsen}; - dans 
Gehort, Gelesen (conférences de la radiodiffusion bavaroise), 
t. 9, 1962, p. 1155-1163 (M. Rossler}. 

Adolar ZuMKELLER. 

FUITE DU MONDE (FuGA MUNDI). - Quand 
l'homme admet l'authenticité d'une rencontre avec 
Dieu, le sentiment religieux suppose volontiers, au 
départ de cette rencontre, la tentative de se priver, 
au moins durant un _certain laps de temps et autant 

qu'il est possible, de tout contact avec les biens tem
porels. Ce comportement peut être appelé à juste 
titre : la fuite du monde. II concerne le monde, c'est-à~ 
dire les valeurs extérieures (matérielles et spirituelles, 
sociales et individuelles) dans leur unité d'ensemble, 
et requiert une·/ uite, c'est-à-dire l'inclination inten
sément vécue vers une séparation radicale, non seule-· 
ment affective · (dans la volonté), mais encore, et 
suivant les possibilités, effective (matérielle, réalisée). 
Un tel comportement ne détermine pas de soi la relation 
du chrétien au monde : elle est en même temps une 
fuite et une présence. La fuite est ainsi une des compo
santes complémentaires de l'attitude générale du 
chrétien au regard du monde. 

Ce ·comportement répond aux exigences fondamen
tales et inéluctables de l'Évangile. Le chrétien, par 
le dépouillement et la croix, tend vers les biens supé
rieurs et la totale béatitude. Dans la séparation effec
tive d'avec les valeurs extérieures, chacun doit tenir 
compte de son état de vie et de ses responsabilités, 
sociales, familiales et autres. Voir art. DÉPOUILLEMENT, 
ESCHATOLOGIE, ÉTAT DE VIE, MONDE, VOCATION, etc. 

Mais Dieu appelle aussi à un détachement et à un 
dépouillement plus radical, à une réelle << fuite du 
monde ». La fuga mundi au sens strict et effectif 
- quitter réellement le monde - a été évoquée déjà 
dans l'article ÉRÉMITISME; elle le sera encore à l'article 
MONACHISME. 

Le présent article traite du problème général, tel 
qu'il se pose à la conscience de tout chrétien, sans 
entrer dans le domaine des vocations particulières, 
sinon pour situer la << fuite » du moine dans le contexte 
évangélique et ecclésial. 

1. Dans le monde gréco-romain. - 2. Dans l' Écri
ture. - 3. Dans la Ûttérature patristique. - 4. Au moyen 
âge. 

1. LE MONDE GRÉCO-ROMAIN 

Le monde hellénistique n'étajt dans l'ensemble 
guère disposé à apprécier semblàble idéal. Pour la 
culture grecque, le mot monde parlait déjà à lui seul 
d'ordre et de beauté harmonieùse: suivantla remarque 
de Thalès, xocÀÀLo--rov x6crµo,;; 1toh1µœ yo:p 0e:oü (Diogène 
Laërce, De clarorum philosophorum vitis 1, 9, 35), 
et l'abandon spontané de cette valeur ne pouvait avoir 
d'attrait. Il y eut toutefois quelques courants moins 
positifs à l'égard des valeurs terrestres, <• car, en vérité, 
l'on trouve tout dans l'âme grecque : joie de vivre 
et peine de vivre, besoins religieux profonds et 
rationalisme, ascèse et volupté, amour et dégoût 
de l'action >> (A.-J. Festugière, L'idéol religieu.-i; des 
gre,:s et l'Évangile, coll. Études bibliques, Paris, 1932, 
p. 13). 

1° Stoïcisme. - L'expression << fuite du monde & 

sied peu à l'idéal stoïcien. La fuite est en effet une 
passion; elle s'oppose donc à l'apathie du sage. Mais 
le philosophe observe encore que l'humanité est mena
cée, par l'impétuosité de cette << fuite », du danger de 
perdre les valeurs terrestres. Cette << fuite •> n'est pas 
juste. Il n'y a qu'une seule valeur : le bien moral, et il 
n'y a qu'une seule valeur négative : le vice. Les autres 
biens terrestres, la vie, la santé, le plaisir, la beauté, 
la force, la richesse, la bonne réputation et la noblesse, 
en réalité sont indifférents, àaLoc<popœ. Ils ne peuvent 
être de vraies valeurs parce qu'ils ne procurent pas 
une satisfaction parfaite et parce qu'ils ne sont pas 
dignes de l'homme; tandis que celui qui possède la 



1577 DANS LE MONDE GRÉCO-ROMAIN 1578 

vertu n'a besoin de rien d'autre. Les stoïciens n'exi
geaient pas le renoncement à ces valeurs apparentes, 
voire même, ils pensaient au contraire qu'elles peuvent 
parfois être vraiment utiles. De fait, l'homme peut 
vivre au milieu des valeurs terrestres, comme si elles 
n'existaient pas. Si pourtant elles entravent sa liberté 
intérieure, le sage peut alors s'en libérer, et même de 
sa propre vie. << La vie que tu médites de mener une 
fois sorti d'ici, tu peux la mener ici même. Si l'on n·e 
t'en laisse pas la faculté, alors sors plutôt de la vie ... 
De la fumée je m'en vais! ~ (Marc Aurèle, Pensées 
v, 29, 1-2, éd. et trad. A.I. Trannoy, coll. Budé, Paris, 
1925, p. 51), Ces vues, entrées dans la pensée populaire, 
poussaient à détacher la volonté des biens terrestres 
et pouvaient préparer les âmes à comprendre les 
motifs d'une séparation matérielle, effective, des 
valeurs terrestres, le pourquoi de la<< fuite du monde ». 

2° Cynisme. - Les nombreuses anecdotes qui 
couraient sur la vie de ces penseurs étranges montrent 
que ceux-ci s'efforçaient réellement de renoncer à 
tous les biens extérieurs, appréciés dans leur entourage. 
Leur comportement était aussi fondé d'une manière 
théorique : selon Diogène, n'avoir besoin de rien est 
une propriété des dieux; ceux qui ressemblent aux 
dieux se contentent de ·peu (Diogène Laërce, op. cit., 
v1, 9, 105). La satisfaction ostensiblement affichée 
par les cyniques tendait à prouver à leurs contempo
rains qu'une vie dépouillée des biens terrestres non 
seulement n'est pas privée de félicité, mais qu'elle 
est au contraire la voie la meilleure. Un homme sans 
maison, sans nationalité, sans famille, sans ressources, 
sans domestiçité vit sans tristesse et sans crainte, car 
il est libre (Épictète, Entretiens rn, 22, 4 7-48; cf 60, 
éd. et trad. J. Souilhé, con. Budé, Paris, 1963, p. 77-79). 
Ainsi le cynisme connaît une << fuga mundi » eudé
moniste. 

3° Pythagorisme. - D'après Jamblique, Pytha
gore aurait presr.rit à ses disciples de mépriser la renom
mée, l'argent et les autres biens. du même genre (De 
pythagorica c,ita 16, 69). Ce détachement intérieur 
comporte aussi, selon l'idéal de l'école, une séparation 
matérielle des différents biens. Pour Philostrate; la prière 
d'Apollonius de Tyane fut: 0 dieux, permettez-moi de 
posséder peu et de n'avoir besoin de rien, µtxpix ~e:tv 
xœt 8e:fo0œt µ'lj8e:v6c; (Vita Apollonii 1, 33). Les néo
pythagoriciens attribuèrent aux chefs de l'école une 
remarquable tempérance, non seulement dans les 
aliments et les boissons (1, 21) et dans la vie sexuelle 
(1, 13), mais encore dans la possession des biens maté
riels (ibidem et 2, 40). Bien plus, l'école considéra avec 
sympathie la conduite des ascètes orientaux qui 
habitaient sur la terre et pourtant n'y étaient pas, 
qui n'avaient rien et néanmoins possédaient tout 
(èrct -r'ijc; y'ijc; xœt oùx be' œù·t"'ijc;, où8~v xe:-..t-niµévouc; xœt 
r.œv-.wv, 3, 15). Par rapport au cynisme, un nouvel 
élément intervient dans ce renoncement, interne et, 
en partie tout au moins, également externe, en tant 
qu'il est motivé entre autres par des considérations 
religieuses. Selon Jamblique, l'idéal du philosophe 
consiste à suivre dieu, &xoÀou8e:îv -rij> 8e:ij> : en effet, 
l'unique conduite raisonnable est celle-ci : vouloir faire 
.ce qui plaît à dieu. Mais il est difficile de connaître 
la volonté divine sans la << mantique ~ (le don de divi
nation), qui est le principal moyen pour interpréter 
tout ce qui se réfère à dieu (De pythagorica vita 28, 
137). Or, la « mantique & exige l'observance de règles 

variées, d'origines très différentes, qui cependant 
prescrivent aussi le renoncement aux divers biens 
terrestres (24, 106-109; Philostrate, Via Apollonii 8, 7). 
C'est ainsi que la « fuite • de plusieurs valeurs terrestres 
apparaît comme un comportement religieux. 

4° Platon et le néo-platonisme. - 1) Platon 
expose le concept de la fuite du monde, surtout dans 
la seconde époque, dans le Phédon (cité d'après la 
traduction de L. Robin, coll. Budé, Paris, 1926). 

Le point de départ de la doctrine, c'est le désir 
de l'absolu. L'âme est en quête de la réalité spiri
tuelle primordiale : « C'est là qu'elle s'élance, dans la 
direction de ce qui est pur, qui possède toujours l'exis
tence, qui ne meurt pas, qui se comporte toujours 
de même façon » (Phédon 79d, p. 38). Or, le contact 
avec l'absolu se réalise dans la contemplation spirituelle. 
C'est << dans l'acte de raisonner que l'âme, si jamais 
c'est le cas, voit à plein se manifester à elle la réalité 
d'un être • {65c, p. 13). Mais la contemplation est 
empêchée par le contact avec le monde sensible. 
<< Aussi longtemps que nous avons notre corps et que 
notre âme sera pétrie avec cette chose mauvaise, jamais 
nous ne posséderons en suffisance l'objet de notre 
désir • (66b, p. 15). Les nécessités de la vie suscitent 
« mille et mille tracas ». << Nous mettons de la paresse 
à philosopher, à cause de tout cela • (66cd, p. 15). 
L'âme << est elle-mêine errante, troublée, la tête lui 
tourne comme si elle était ivre : c'est qu'elle est en 
contact avec des choses de cette sorte! •> (79c, p. 37). 
Par la suite, dans le Timée, Platon expliquera plus clai
rement comment le contact avec le monde externe 
abaisse l'homme tout entier. 

• Quand un homme s'est abandonné à la concupiscence et 
aux déportements .. , toutes ses pensées deviennent nécessaire
ment mortelles; par suite, il devient mortel tout entier ... 
Au contraire, quand un homme ... a exercé principalement 
la capacité de penser les choses immortelles et divines .. , il 
est sans doute absolument nécessaire que, dans la mesure où 
la nature humaine peut participer à l'immortalité, il puisse 
en jouir entièrement » (Timée ·90bc, texte et trad. A. Rivaud, 
coll. Budé, Paris, 1925, p. 89). 

Mais déjà, dans le Phédon, il, est clair que pour 
voir ou posséder la vraie réalité, l'âme doit se purifier-; 
suivant les traditions de l'orphisme. Cette xœ0apmc; 
signifie << mettre le plus possible l'âme à part du corps, 
l'habituer à se ramener, à se ramasser sur elle-même, 
en partant de chacun des points du corps, à vivre 
autant qu'elle peut, dans les circonstances actuelles 
aussi bien que dans celles qui suivront, isolée et par 
elle-même, entièrement détachée du corps, comme 
si elle l'était de ces liens » (Phédon 67c, p. 17). Le 
détachement, c'est une fuite. << N'est-ce pas, en 
outre, dans. cet état que l'âme du philosophe fait au 
plus haut point bon marché du corps et le fuit (tpe:ùyEL 
&r.'aù-roü), tandis qu'elle cherche d'autre part à· s'isoler 
en elle-même (xœ8'ocù-niv ylyve:cr8œt) »? 

Durant son second séjour en Sicile Platon en déduit 
la conséquence. Se donner pour tâche d'améliorer 
le monde sérail insensé, puisque le mal est inévitable. 
« Cela montre quel effort s'impose : d'ici-bas vers 
là-haut s'évader au plus vite (q>EUYELV 8-n -rœxtcr-roc). 
L'évasion, c'est s'assimiler à dieu dans la mesure du · 
possible (q>uY7J 8è c'iµo(wmc; 8Eij> xa-rà. -rà 8uva-r6v) : 
or, on s'assimile en devenant juste et saint, dans la 
clarté de l'esprit ». <! On doit fuir la méchanceté et 
recherc}ler la vertu » (Théétète 176ab; texte et trad. 
A. Diès, coll. Budé, Paris, 1924, p. 208). 
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La dernière remarque nous fait penser que la« fuite~ 
dont parle Platon n'est autre chose qu'une concentra
tion de l'attention et du sentiment sur les valeurs 
éternelles spirituelles; elle n'implique donc pas néces
sairement une réelle séparation des biens terrestres. 

2) Plus problématique est le sens de la fuite, dans 
Plotin. Le concept de la q>uyii µ6vou 7tpoç µ6vov 
(Ennéades v1, 9, 11, texte et trad. É. Bréhier, coll. Budé, 
t. 6, Paris, 1938, p. 188) est central dans la philosophie 
de Plotin; être philosophe, cela veut dire répondre ·à 
l'invite : « Enfuyons-nous donc dans notre chère 
patrie t (1, 6, 8, t. 1, 1924, p. 104). Pour en déterminer 
la nature, rappelons que la fuite est une purification 
(1, 8, 8). Mais l'impureté de l'âme semble être une 
attitude intérieure; de là on peut donc supposer que la 
fuite n'est autre qu'un détachement de la volonté. 

• Impure, emportée de tous côtés par l'attrait des objets 
sensibles, contenant beaucoup d'éléments corporels mêlés 
en elle, ayant en elle beaucoup de matière et accueillant une 
forme différente d'elle, elle se modifie par ce mélange avec 
l'inférîeur ... La laideur pour l'âme, c'est de n'être ni propre 
ni pure, de même que pour l'or, c'est d'être plein de terre. 
Si on enlève cette terre, l'or reste • (1, 6, 5, p. 101). 

• Notre éloignement de la source de l'intelligence, du principe 
de l'être, de la cause du bien, n'est pas un éloignement de lieu 
mais seulement un amoindrissement d'être. Ici même, l'âme 
se sépare du mal, en se retirant dans une région purifiée du 
mal... Cette vie idéale, c'est l'acte de l'intelligence • (v1, 9, 9, 
p. 184). 

Par conséquent la purification est une conversion 
en contemplation au moyen de la vertu (1, 2, 4, p. 55). 

« Comme Ulysse, qui échappa, dit-on, à Circé la magicienne 
et à Calypso, c'est-à-dire qui ne consentit pas à rester près 
d'elles, malgré les plaisirs des yeux et toutes les beautés sensi
bles qu'il y trouvait. Notre patrie est le lieu d'où nous venons, 
et notre père est là-bas. Que sont donc ce voyage et cette fuite? 
Ce n'est pas avec nos pieds qu'il faut l'accomplir; car nos pas 
nous portent toujours d'une terre à une autre; il ne faut pas 
non plus nous préparer un attelage, ni quelque navire, mais 
il faut cesser de regarder et, fermant les yeux, échanger cette 
manière de voir pour une autre, et réveiller cette faculté que 
tout le monde possède, mais dont peu font usage » (1, 6, 8, 
p. 104-105). 

« Cette fuite ... consiste non pas à quitter la terre, 
mais à y rester et à y vivre dans la justice et la sainteté, 
accompagnées de la prudence " (1, 8, 6, p. 121). C'est 
« ne pas s·unir aux plaisirs du corps, mais les fuir; parce 
qu'ils sont impurs et ne sont pas ceux d'un être pur • 
(1, 6, 6, p. 102). 

Plotin pensa avant tout, sans aucun doute, au 
détachement intérieur. La séparation extérieure, 
matérielle, conçue comme condition ou moyen du 
renoncement, :n'a pas grande importance dans sa 
pensée. Porphyre, son biographe, décrit l'ascétisme du 
maître plus comme une manifestation que comme 
un moyen de la liberté intérieure (Vie 1-2, 8, ibidem, 
t. 1, p. 1-3 et 11). Cependant la dernière citation 
montre qu'ils ont aussi vu la conclusion « ascétique •>, 
c'est-à-dire l'utilité d'une séparation matérielle. Aussi, 
quand Augustin attribue à Porphyre l'opinion que la 
vertu de continence purifie l'âme (De cic,itate Dei 
10, 9; éd. E. Hoffmann, CSEL, 40, 1898, p. 460-462), 
il met par là en pleine lumière une conclusion mar
ginale du système néo-platonicien. 

5° Les religions orientales dans le paga
nism.e rom.am. - Dans les religions orientales qui 
se répandirent à travers le monde hellénique à· partir 

du second siècle après Jésus-Christ, fut très répandue 
la conscience d'une opposition entre la situation 
actuelle de l'homme et l'état auquel il aspire et auquel 
il est destiné à parvenir. Ce dualisme est conçu sous 
une autre forme que le dualisme grec. Le dualisme 
platonicien est ontologique et il est exprimé suivant 
un schème spatial; dans le monde actuel il y a une 
sphère supérieure, spirituelle, et une sphère inférieure, 
matérielle; la vraie vie se déroule dans la première, 
la seconde n'est qu'une image imparfaite de l'autre. 
Dans les religions orientales le dualisme est surtout 
temporel et oppose le monde présent au monde futur : 
vient le jour où la bonne divinité détruit les puissances 
adverses et restaure le monde dans une nouvelle 
beauté (M. Goguel, Les premiers temps de l'Église, 
Neuchâtel, 1949, p. 40-41). 

L'évasion du monde présent, dans l'hellénisme, c'est 
l'art de vivre une vie supérieure, spirituelle, bien que 
restant encore enserrée dans les difficultés de l'existence 
matérielle; A.-J. Festugière pense que la tendance à 
chercher la délivrance dans un retour en soi-même est 
une manifestation du « panthéisme latent à travers toute 
la philosophie grecque » (L'idéal religieux des grecs 
et l'Éc,angile, op. cit., p. 168). Dans les religions d'ori
gine orientale l'évasion est conçue plus comme une 
fuite, et les moyens employés sont avant tout cultuels, 
ils assurent l'union avec la divinité (mystères). On 
ne sait pas très bien jusqu'à quel point se manifestait, 
par exemple, le dualisme du mazdéisme dans un ascé
tisme radical; les témoignages que nous avons ont 
été filtrés par une philosophie néo-platonicienne 
(cf le problème des metragyrtai traité par Poland, 
dans Pauly-Wissowa-Kroll, Realencyclopiidie der clas
sischen Altertumswissenschaft, t. 15, 1932, col. 1471-
1473). 

Quoi qu'il en soit, à une période postérieure, dans 
la gnose, les tendances dualistes aboutirent à un ascé
tisme radical, dans lequel on voulait éviter ou diminuer 
le contact avec le monde matériel pour s'opposer 
au créateur de celui-ci (cf Clément d'Alexandrie, 
Stromates m, 4, 25, éd. O. Stahlin, GCS 2, 1906, p. 207; 
Tertullien, Adc,ersus Marcionem I, 2.9, CC 1, p. 473; 
A. von· Harnack, Marcion, TU 45, Leipzig, 1921, 
p. 186-189). 

W. Kranz, Kosmos, dans ArchiP /ür Begriflsgeschichte, t. 2, 
Bonn, 1955-1957, p. 7-282. - H. Strathmann, Geschichte 
der /rühchristlichen Askese bis zur Entstehung des Mônchtums, 
t. 1 Die Askese in der Umgebung des werdenden Christentums, 
Leipzig, 1914. - Emidio d'Ascoli, Spiritualità precristiana, 
Brescia, 1952. 

A.-J. Festugière, L'idéal religieux des grecs et l' .iPangile, 
coll. Études bibliques, Paris, 1932. - O. Dittrich, Geschichte 
des Ethik, t. 1, Leipzig, 1926; Pl. Jordan, Pythagoras and 
Monachism, dans Traditio, t. 17, 1961, p. 432-441. 

A.-J. Festugière, Contemplation et Pic contemplatiçe selon 
Platon, Paris, 1936, p. 123-156 La Katharsis. - R. Arnou, 
Le désir de Dieu dans la philosophie de Plotin, Paris, (1921], 
p. 41-45, 194-202. - J. Trouillard, La purification plotinienne, 
Paris, 1955, p. 133-153. 

F. Cumont, Les religions orientales dans le paganisme 
romain, Paris, 1906; 4• éd. refondue, 1929. - S. Pétrement, 
Le dualisme dans l'histoire tk la philosophie et des religions, 
Paris, 1946; Le dualisme chez Platon, les gnostiques et les mani
chéens, Paris, 1947. 

Z. L 'tClUTURE 
1 ° Ancien Testam.ent. - La piété de l'ancien 

Testament ne fut certes pas un terrain favorable à 
la « fuite du monde ». Israël était pénétré de cette 
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persuasion : le monde créé est très bon (Gen. 1, 31), 
et il eut conscience que ce monde était soumis à l'homme 
et que celui-ci pouvait s'en servir ( Gen. 9, 1-7). On croit 
fermement que la justice et la sagesse des justes attirent 
la bienveillance de Dieu et que la manifestation de 
cette bienveillance est le Shalom, la paix avec plénitude 
et prospérité. La paix ne sera réalisée que dans l'éon 
final, mais, pour les amis de Dieu, en un certain sens 
elle est anticipée. C'est seulement à une époque rela
tivement récente qu'on distingue explicitement l'amitié. 
avec Dieu du succès terrestre (Ps. 63, 4 : « Meilleure 
est ta chesed que la vie »; cf E. Jacob, Théologie de 
l'ancien. Testament, Neuchâtel, 1955, p. HA-147). Serait
il juste de renoncer aux fruits et aux gages de la béné
diction de Dieu? 

Cependant Israël n'ignore pas complètement l'idéal 
de la « fuite du monde ». 

1) L'histoire du peuple élu commence par une 
invitation à une « fuite », celle que Dieu adressa à 
Abraham. « Quitte ton pays, ta parenté et la maison 
de ton père » ( Gen. 12, 1 ). La première parole adressée 
au patriarche exige qu'il se déracine de son monde et, 
par là, elle détermine la vocation d'Israël, « un peuple 
qui habite à part, et n'est pas rangé parmi les nations • 
(Nomb. 23, 9), « étranger chez Yahvé, un passant » 
(Ps. 39, 13), qui habite sur la terre de Dieu, sans la 
posséder (Lér. 25, 23-24). Cette« fuite» n'est pas motivée 
par la malice du genre de vie qu'Abraham dut aban
donner (seul, Judith, 5, 6-9 fait état d'un contraste 
avec le polythéisme); le vrai motif est que l'homme 
de Dieu doit se disposer à recevoir les bénédictions. 
Aussi la promesse qui suit l'invitation, « je magnifierai 
ton nom », rappelle-t-elle l'intention des construc
teurs de la tour de Babel : « Faisons-nous un nom » 
(Gen.. 11, 4), en indiquant que la grandeur du peuple 
élu ne sera pas le fruit d'un engagement pour édifier 
une construction, mais celui de la foi généreuse, attestée 
par le renoncement effectif aux valeurs terrestres. 

2) L'expérience de l' Exode renforce l'idée qu'une 
séparation radicale des biens créés (Ex. 16, 3) engendre 
une ambiance favorable pour pénétrer dans l'intimité 
de Dieu. Le désert ne fut-il pas le berceau de l'alliance 
avec Dieu? « Ce désert, grand et redoutable, pays des 
serpents brûlants, des scorpions et de la soif », devient, 
dans la pensée religieuse des prophètes, le lieu où 
Dieu fait jaillir l'eau de la roche et répand la manne 
pour rassasier son peuple, « afin de l'humilier et de 
l'éprouver pour que son avenir soit heureux » (Deut. 8, 
15-16). « Je me rappelle l'affection de ta jeunesse, 
l'amour de tes fiançailles : tu me suivais au désert, 
sur la terre qui n'est pas ensemencée », dit le Seigneur 
à son peuple (Jér. 2, 2), èt, de fait, dans le désert il 
« le prenait dans ses bras » (Osée 11, 3). Maintenant, 
les prophètes espèrent que Dieu « voudra de nouveau 
conduire son épouse infidèle au désert et parler à son 
cœur • (Osée 2, 16). Le désert, ici, ce. n'est certes pas 
en premier lieu un stade où l'on va combattre pour 
vaincre Satan, mais les souffrances immanentes qui 
créent un climat favorable à la conversion, donc à 
de nouvelles bénédictions. Dieu sauve les siens dans 
le désert, c'est-à-dire au moyen des épreuves sans 
lesquelles les valeurs humaines ne suffisent plus 
(cf F. Roustang, Je t'épouserai au désert, dans Christus, 
n. 26, 1960, p. 190-203). 

3) Un prélude à la fuite du monde est aussi fourni 
par le. thème biblique des paurres de Y ahré. La petite 

partie du peuple élu qui reste fidèle à Dieu et qui s'est 
séparée de la masse (1 Rois 19, 18; ls. 8, 11) ne doit 
pas placer sa confiance en l'homme (/s. 2, 22). Dieu 
n'accepte qu' « un peuple humble et modeste, et c'est 
dans le nom de Yahvé que cherchera refuge le reste 
d'Israël » (Soph. 3, 12-13). Le peuple ne perd rien 
quand · il perd l'appui des valeurs terrestres : " Les 
humbles se réjouiront de plus en plus en Yahvé, et 
les pauvres tressailliront dans le Saint d'Israël » 

(/s. 29, 19). « Toute la Bible témoigne de la touchante 
prédilection de Dieu pour les pauvres et les petits, 
qu'il regarde, écoute, exauce, avec un soin· particulier », 
conch,It Paul-Marie de la Croix en établissant son 
enquête sur le Dieu des pauvres, des humbles et des 
justes (L'anci.en Testament source de vie spirituelle, 
Bruges-Paris, 1952, p. 264). L'anaw, c'est le petit, 
l'humble, l'opprimé, le malheureux, le pauvre; c'est, 
selon l'heureuse expression de A. Gelin, « le client 
de Yahvé » (Les idées maîtresses de l'ancien Testament, 
coll. Lectio divina. 2, Paris, 1949, p. 72). Le Serviteur 
de Yahvé, par ses souffrances, • justifiera des multitudes » 
(Isaïe 53, 11). 

4) Toutefois, si ces considérations consolèrent Israël 
dans la perte des biens terrestres, il ne semble pas 
qu'elles l'aien;t incité à un renoncement actif, à une 
« fuite du monde » librement choisie. Certes, et spéciale
ment après l'exil, le pieux israélite renonçait à différents 
biens terrestres en vue d'obtenir la faveur de Dieu; 
cet idéal apparaît entre autres chez Judith qui, devenue 
veuve, renonça à un second mariage, se retira dans 
la solitude de sa propre demeure et y mena une vie 
ascétique quant à la nourriture et au vêtement (8, 4-6; 
16, 22-23). Mais l'abandon total du monde est plutôt 
réalisé comme une condition inévitable pour observer 
la loi. Déjà pendant l'exil cette observance impose 
parfois des sacrifices très sensibles (Dan. 1, 8 et 16). 
Ensuite il y eut certains cas où ceux qui voulaient 
rester fidèles à la loi durent même abandonner leur 
milieu. " Judas, le Maccabée, se trouvant avec une 
dizaine d'autres, se retira dans le désert, vivant à la 
manière des bêtes sauvages, sur les montagnes, avec 
ses compagnons, ne mangeant jamais que des nerbes 
pour ne pas contracter de souillures • (2 Macc. 5, 27). 
Mais leur « fuite » ne fut qu'un moyen transitoire, un 
pis-aller imposé par des événements exceptionnels, 
non une forme stable de vie, délibérément choisie, 
doctrinalement fondée. 

2° Le judaïsme à l'époque hellénistique. -
Une partie du judaïsme hellénistique accepta les vues 
optimistes du milieu au sujet du monde, insistant 
sur la doctrine de la création. Une autr'e partie au 
contraire considère le monde en partant de cette doc
trine qu'il sera sévèrement jugé par Dieu (/s. 27, 1; 
Ps. 2, 9-12; Ps. 110, 5-6; Éz. 39, 21) et opte pour une 
conduite sévèrement ascétique. 

1) Dans l'essénisme, le juif pieux cherche à se séparer 
du monde. Les écrits trouvés dans le désert de Juda 
révèlent les présuppositions doctrinales de ce compor
tement. Les membres de la communauté se considé
raient comme fils de la lumière, voyant dans les autres 
les fils des ténèbres. De mêITie qu'Israël dut se séparer 
des gentils, ainsi !'Israël régénéré doit-il se séparer de 
!'Israël apostat et impur. Ce dualisme éthique, proba
blement influencé par le mazdéisme (cf les indications 
d<Yllnées par M. Delcor, dans Bulletin de littérature 
ecclésiastique, t. 62, 1961, p. 44-46), a pour conséquence 
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que l'essénien ne doit plus avoir aucun rapport avec 
les -égarés (cf· les textes cités par D. Barthélemy, La 
sainteté selon la communauté de Qumrân et selon l' Évan
gile, loco cit. infra, p. 207-209). La nécessité de se 
séparer des impies est un des principaux préceptes. 
• Qu'ils s'éloignent de la cité des hommes d'iniquité 
pour aller dans le désert afin d'y frayer la voie de Lui " 
(Règle de la communauté, 1 QS 8, 13, trad. G. Vermès, 
Les manuscrits du désert de Juda, Tournai, 1953, p. 149). 
La • fuite » du monde devint une note distinctive des 
membres de la secte : ils sont « les pénitents d'Israël 
qui ont quitté le pays de Juda et se sont exilés au 
pays de Damas » (Document de Damas, 6, 5, ibidem, 
p. 166). A l'abandon de la terre se joint aussi, natu
rellement, celui des valeurs terrestres : « Qu'il ait une 
haine éternelle à l'égard des hommes de perdition, leur 
abandonnant les biens et les gains en gardant le secret» 
{Règle .. , 9, 21-23; A. Dupont-Sommer, Nouveaux 
aperçus sur les manuscrits de la Mer morte, Paris, 1953, 
p. 181, traduit: « à cause de leur esprit de thésauri
sation "l-

2) Philon décrit à maintes reprises les réalités 
terrestres en se servant de catégories inspirées par la 
diatribe stoïco-cynique : il s'agit de la richesse, de la 
gloire, de l'honneur, de la domination d'autrui, de 
la beauté, de la force, des dons corporels, de la terre, 
du ciel et du monde entier (De ebrietate 75). Quand on 
compare ces biens aux biens intérieurs, moraux, ce 
s_ont ceux-ci ·gui apparaissent très supérieurs (De 
agricultura 54). Or il faut choisir entre ces deux ordres 
de biens, car le contact avec les biens extérieurs (a:lo-6iJ
crcc,iv x6poc;;) charme l'homme à tel point qu'il ne ch(:lrche 
plus ensuite les biens supérieurs (De ebrietate 70; 
De Decalogo 4-13). Philon décrit la barrière que pose 
le monde externe quant à l'élévation vers Dieu; uti
lisant des schèmes néo-platoniciens (De · migratione 
Abrahami 188-192), il fait aussi appel à son expérience 
personnelle (Legum allegoriae 2, 25) et à la doctrine 
de la Bible (De sacrificiis Abeli et Caini 128-129). 
Les ridicules préoccupations humaines (=ou3iJ) 
sont comme une fumée suffocante, comme une tempête : 
le sage doit fuir ce terrible écueil et ne pas même 
le toucher du bout du doigt (De somniis 2, 69-70). 
Celui qui adore sérieusement Dieu méprise les affaires 
humaines (xa:1:-a:cppovi)cra:c;; 1:-wv cx116pc,i1tÉ:lc,iv 1tpa:yµ&.1:-c,iv) 
ou, en commençant par ce comportement, arrive, à 
travers le désir de l'immortalité, à la très pure splendeur 
de la vérité (1, 218). « L'âme amie de Dieu, s'étant 
dégagée (bc3ücra:) du corps et de ce qui lui est cher, 
s'en étant enfuie bien loin, reçoit fixité, solidité et 
consistance dans les préceptes parfaits de la vertu » 
(Legum àllegoriae 2, 55, trad. C. Mondésert; Paris, 1962). 

Que signifie cette fuite, ce mépris, ce dégagement : 
une séparation effect~ve des valeurs terrestres, ou 
seulement · un détachement affectif? Les règles pra
tiques de l'éthique philonienne recommandent plutôt un 
usage modéré et ordonné des biens terrestres, et telle 
fut en pratique la ligne de conduite suivie par Philon 
lui-même. Néanmoins, la sympathie avec laquelle 
il parle des solitaires vivant dans le jeûne et l'abstinence 
(thérapeutl;\S : De vita contemplativa; esséniens : Quod 
omnis probus liber sit, 75) semble bien indiquer que 
Philon inclinait, au moins en théorie, vers des solutions 
plus radicales. Son opinion a été interprétée de diffé
rentes façons, très diverses les unes des autres. En 
réalité, les contradictions apparenfes relevées chez 
Philon dérivent du fait qu'il juge la valeur définitive 

des divers biens, non d'après leurs qualités objectives, 
mais suivant la vocation personnelle d'un chacun, 
selon que Dieu le conduit parmi les biens terrestres 
ou non. 

Pour Philon, le sage devrait ainsi prier : • Ne m'élève pas 
au-dessus de mon assise, en me dotant de richesse, de 
renommée, d'honneurs et de pouvoirs, de tout autre avantage 
des prétendues chances heureuses, s'il n'est pas certain que 
tu m'accompagnes toi-même •, et il en donne la raison : • Car 
cela en fin de compte fait très grande la part du dommage ou 
du bénéfice, bénéfice quand Dieu pré"ient la décision, dommage 
au contraire quand il ne le fait pas • (De migratione Abrahami 
172, trad. R. Cadiou, SC 47, Paris, 1957, p, 72). 

Déduite de la loi, cette persuasion est confi.rmée par l'expé
rience personnelle de Philon. • Souvent, ayant quitté parents, 
amis et patrie, et étant allé au désert, pour y réfléchir à quelque 
objet digne de méditation, je n'y ai rien gagné : mon intelli
gence, dispersée ou mordue par la passion, revenait aux objets 
contraires. Et par ailleurs, quelquefois, dans une foule de 
milliers d'hommes, je suis tranquille par la pensée : Dieu a 
chassé la cohue de mon âme, et m'a appris que ce ne sont 
pas des différences de lieu qui font une bonne ou une mauvaise 
disposition, mais Dieu lui-même qui meut et mène où il veut 
le char de l'âme • (Legum allegoriac 2, 85, trad. citée, p, 150-
151). 

Si telle est la volonté de Dieu, le sage peut rester 
dans le monde; dans le cas contraire, il le fuit, au moins 
en fermant les portes des a:ta6i)crctc; : 

« Quand les perceptions font obstacle à la vision exacte 
de l'idéal, les contemplatifs· ont pour tâche de supprimer leur 
incursion : ils closent leur regard et se bouchent les oreilles, 
suspendent les impulsions des autres sens, demandent à passer 
du temps dans la solitude et dans l'ombre, afin qu'aucune 
impression sensuelle ne mette un voile sur les yeux de l'âme, 
auxquels Dieu a donné de regarder les choses de l'esprit • 
(De migratione Abrahami 191, trad. citée, p. 77). 

3° Nouveau Testament.-Au temps de Jésus, on 
était persuadé que la rencontre d'Israël avec le Messie 
aurait lieu « au désert », c'est-à-dire loin du monde 
de péché (J. Schmitt, Les écrits du nouveau Testament 
et les textes de Qumrân, dans Revue des sciences religieuses, 
t. 29, 1955, p. 396-398). Ce plan messianique et escha
tologique ne laissa pas d'aYOir quelque résonance 
dans le nouveau-Testament. 

1) Synoptiques. - Le comportement des chrétiens 
à l'égard des réalités terrestres est déterminé par le 
concept des deux mondes : « ce monde-ci » est l'ensemble 
des créatures qui, dans l'ordre présent du salut, exercent 
une influence sur l'homme, tandis que le « monde 
futur » est le nouveau ciel et la nouvelle terre de l'éon 
eschatologique. Étant donné que l'homme doit passer 
de ce monde au monde futur, la valeur des réalités 
terrestres est relative et ne peut être appréciée sal).S 
considérer la vie éternelle : « Que sert à l'homme de 
gagner le monde entier, s'il ruine sa propre vie» (Marc 8, 
36-37)? Donc, celui qui « thésaurise pour lui-même, 
au lieu de s'enrichir en vue de Dieu », est « insensé » 
(Luc 12, 21). Il est impossible de chercher également 
les deux valeurs; ne pouvant servir à la fois Dieu et 
Mammon, le disciple de Jésus doit « chercher avant 
tout le Royaume et sa justice» (Mt. 6, 24-33; Luc 12, 
32-34). 

Sans doute ces considérations exigent-elles une 
liberté intérieure à l'égard des valeurs terrestres, 
mais elles n'imposent pas une fuite effective. Pourtant, 
il faut renoncer à tout ce qui peut faire obstacle au 
salut : « Mieux vaut entrer borgne dans le Royaume 
de Dieu que d'être jeté avec deux yeux dans la géhenne» 
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(Marc 9, 43-49; Mt. 18, 8-9). Or, dans « ce monde », 
dans l'ordre actuel, les valeurs terrestres signifient un 
danger pour le salut de l'homme. « Les soucis du monde 
et les délices de la richesse et les passions de tout 
genre • peuvent étouffer la parole de Dieu et la rendre 
stérile (Marc 4, 3-20). En effet, « un riche aura bien de 
la peine à entrer dans le royaume des cieux» (Mt. 19, 23; 
Marc 10, 23; Luc 18, 24); ayant reçu les biens durant sa· 
vie terrestre, il obtiendra avec moins d'abondance la 
miséricorde du Seigneur (Luc 16, 25). Par ailleurs, 
ceux qui sont privés de valeurs terrestres, les humbles, 
les pauvres, ceux-là sont bienheureux (Luc 6, 20), 
parce que le Messie considère comme une tâche carac
téristique de sa mission de s'occuper d'eux (Luc 4, 18; 
7, 22); à eux, en effet, est révélé l'Évangile avec une 
efficience particulière de la grâce (Mt. 11, 25; Luc 10, 21 ). 

Dans toutes ces paroles il n'y a pas seulement motif 
de consolation pour les pauvres, mais aussi un appel 
engageant l'homme à choisir la meilleure part. Il est 
méritoire d'abandonner sa maison, ses frères, ses sœurs, 
sa mère, son père et ses fils, à cause de Jésus et de 
l'Évangile (Marc 10, 29-30; Mt. 19, 28-29; Luc 18, 
29-30). Qui veut être parfait doit vendre tout ce qu'il 
possède et en donner le prix aux pauvres (Mt. 19, 21; 
Marc 10, 21; Luc 18, 22). Et Luc nous rapporte une 
exigence éncore plus universelle : pour être disciple de 
Jésus, il faut renoncer à tout ce qu'on possède (14, 33; 
cf 12, 33). 

En ce sens les synoptiques conseillent, - et en 
certains passages semblent même exiger -, une 
séparation du milieu et un renoncement aux biens, 
c'est-à-dire une fuite du monde. Cependant, la fuite 
évangélique ne consiste pas à s'abstenir des aliments 
et de la boisson (Mt. 1:i, 18-19; Luc 7, 33-34; cf Mt. 9, 
14-15; ~Marc 2, 18-20; Luc 5, 33-35) et n'ordonne pas 
de se séparer des impurs (Mt. 9, 10-13; Marc 2, 15c17; 
Luc 5, 29-32). La séparation chrétienne du Illonde 
ne se situe pas sur le plan rituel, mais sur le plan 
moral. Néanmoins, l'appel des évangiles n'en est pas 
pour autant moins radical, si bien que nul ne peut 
le suivre sans l'aide' spéciale de Dieu (Mt. 19, 25-26; 
Marc 10, 26-27; Luc 18, 26-27). 

2) Saint Paul et saint Jean. - Tous deux contribuent 
à la théologie de la fuite du monde, en approfondissant 
la notion de « ce monde », c'est-à-dire de l'univers 
dans lequel l'homme vit, qui a été aussi formé et 
construit par l'histoire humaine. Or, Paul voit une 
opposition entre ce monde et Dieu. L'esprit de ce monde 
ne vient pas de Dieu (1 Cor. 2, 12), et sa sagesse.« est 
folie devant Dieu • (1 Cor. 3, 19; cf 1, 20), elle est vouée 
à la destruction (1 Çor. 2, 6). Vivre « selon le cours 
du monde » signifie « être morts par suite des fautes 
et des péchés» (Éph. 2, 1-2); en effet, « le mondé entier 
est retenu coupable devant Dieu » (Rom. 3, 19). Jean 
décrit la malice du monde actuel avant tout comme 
une opposition au Christ. Jésus n'est pas de ce monde 
(Jean 8, 23), le monde ne le connaît pas (1, 10), le hait, 
lui et sa parole (7, 7; 15, 18; 17, 14-16), parce qu'il atteste 
que les œuvres du monde sont mauvaises (7, 7). Et 
désormais le monde est si aveuglé qu'il ne peut plus 
reconnaître le Christ (14, 17; cf 2 Cor. 4, 4). Tout ceci 
montre que le monde est soumis à Satan : « Le monde 
entier· gît au pouvoir du Mauvais » (1 Jean 5, 19; 
cf 1 Cor. 2, 6; 2 Cor. 4, 4). 

Le prince de ce monde, il est vrai, ·est jeté à terre 
(Jean 12, 31), il est condamné (16, 11), et Jésus â 
vaincu le monde (16, 33). Or ceci ne signifie évidem-

ment pas que le monde ne présente plus un danger 
pour le chrétien, mais veut dire seulement que le 
chrétien a dorénavant la force de résister au monde. 
Le chrétien racheté n'appartient plus au monde. 
« Nous n'avons pas reçu, nous, l'esprit du monde, mais 
l'esprit qui vient de Dieu » (1 Cor. 2, 12), et ainsi nous 
sommes << arrachés à ce monde actuel et mauvais ~ 
( Gal. 1, 4). C'est en ce sens que J-ean dit que le choix 
de Jésus nous a tirés du monde (Jean 15, 19). Cette 
libération (2 Pierre 1, 4 et 2, 20) est appelée une fuite : 
« après avoir fui la corruption, les souillures du 
monde ... o. Naturellement la rédeqiption n'est pas 
seulement un mouvement négatif : fuir le monde, 
signifie trouver un refuge, et c'est pourquoi l'&rcoqiu
y6v-re.:; de 2 Pierre 2, 20 correspond au xoc-rocqiuy6~ 
de Héb. 6, 18. 

La « fuite.» que le Christ réalise dans le chrétien est 
en même temps un appel à une fuite que le ·chrétien 
doit réaliser lui-même dans sa vie. Il doit « fuir » les 
vices qui règnent dans le monde (1 Cor .. 6, 18; 1 Cor. 10, 
14; 1 Tim. 6, 11; 2 Tim. 2, 22), il ne doit pas • être• 
du monde (Rom. 12, 2), mais bien considérer le ciel 
comme sa seule vraie patrie (Phil. 3, 20); J eari. défend 
d'aimer le monde, c'est-à-dire tout ce qui est dans 
le monde (1 Jean 2, 15), et Jacques fera observer que 
l'amitié pour le monde est inimitié contre Dieu (4, 4). 
L'attitude du chrétien doit donc être, selon l'expression 
de R. Bultmann, une « participation avec distance 
intérieure » : « ceux qui usent de ce monde vivent 
comme s'ils n'en usaient pas véritablement » (1 Cor. 7, 
29-31). 

Tout ceci indique une séparation de l'esprit du 
monde, un détachement affectif du monde. Paul 
enseigne-t-il également un renoncement effectif, une 
fuite du monde? 

Avant tout, il ne donne pas une grande importance 
au problème, « car le règne de Dieu n'est pas affaire 
de nourriture ou de boisson, il est justice, paix et joie 
dans !'Esprit Saint » (Rom. 14, 17). « Les exercices 
corporels, eux, ne servent pas à grand chose : la piété 
au contraire est utile à tout » (1 Tim. 4, 8). Pour lui, 
une morale exigeant de« sortir du monde» (I Cor. 5, 10) 
serait absurde. Par ailleurs, il écarte explicitement 
l'exigence d'un renoncement général aux biens terres
tres qui serait fondée sur une cosmologie dualiste. 
« Tout est pur assurément »I (Rom. 14, 20). Bien plus, 
il adresse de durs reproches à ceux qui « interdisent le 
mariage et l'usage d'aliments ... Car tout ce que Dieu à 
créé est bon et aucun aliment n'est à proscrire, si on 
le prend avec action de grâces" (1 Tim. 4, 3-4). L'Apôtre 
ne commande donc pas âe fuir effectivement le monde, 
il considère comme recommandable de « demeurer 
devant Dieu dans l'état où l'a trouvé son appel » 
(1 Cor. 7, 24). 

Il reconnaît que le contact avec les réàlités terrestres 
peut mettre en danger la justice intérieure : « Celui 
qui s'est marié a souci des affaires du monde, des moyens 
de plaire à sa femme, et le voilà partagé » (1 Cor. 7, 
33-34). Par conséquent, « il est bon pour l'homme de 
s'abstenir de la femme " (1 Cor. 7, 1). Évidemment le 
même raisonnement peut être appliqué à tous les autres 
biens terrestres. L' Apôtre sait que « ceux qui veulent 
amasser des richesses tombent dans la tentation ... 
Car la racine de tous les maux, c'est l'amour de 
l'argent ». De là son conseil : « Pour toi, homme de 
Dieu, fuis tout cela » (1 Tim. 6, 9-11). Néanmoins on 
ne peut dire que !'Apôtre conseille à tous, comme 
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étant plus parfait bien que non obligatoire, de renoncer 
effectivement à tous les biens terrestres. Souvent même 
il sera mieux de « reprendre la vie commune », - prise 
dans tous les sens -, « de peur que Satan ne profite, 
pour vous tenter, de votre incontinence• (1 Cor. 7, 5). 
La norme concrète pour déterminer, dans un cas précis, 
si un chrétien doit user du monde ou le fuir, c'est la 
vocation individuelle de chacun.• Je voudrais que tout 
le monde fût comme moi; mais chacun reçoit de Dieu 
son don particulier, l'un celui-ci, l'autre celui-là » 
(1 Cor. 7, 7). 

Jean est moins explicite au sujet du comportement 
que doit assumer le chrétien à l'égard des biens terres
tres; mais, si l'on considère d'une part que, dans 
!'Apocalypse (12, 6), la Femme, symbole de l'Église, 
s'enfuit au désert pour y trouver refuge, et d'autre 
part, que les vierges suivront de plus près Jésus dans 
le royaume eschatologique, en chantant un cantique 
réservé- à eux seuls (14, 3-5), on peut supposer que 
le disciple bien-aimé n'apprécie pas moins que l' Apô
tre la valeur du renoncement, même effectif, aux 
valeurs terrestres. 

Le nouveau Testament connaît donc une séparation 
effective des biens terrestres non nécessaires. Il la 
considère comme bonne et, en certains cas, il la conseille. 
Cette « fuite » diffère de celle de la philosophie hellé
nique en ce qu'elle ne se base pas sur un antagonisme 
dualiste entre des réalités bonnes ou mauvaises de par 
leur nature, ou entre l'esprit et la matière. La « fuite » 
néotestamentaire se base sur le péché, qui fait que 
l'homme, affaibli, peut dévier de la voie droite quand 
il est en rapport avec un monde gouverné par des 
esprits et des hommes pécheurs. Ainsi la perfection ne 
consiste pas à renoncer effectivement aux valeurs 
terrestres, mais cependant le renoncement est une 
disposition, parfois nécessaire, pour atteindre la per
fection. Dans les cas concrets, la nécessité et la conve
nance de la« fuite» ne se déduisent pas de considérations 
cosmologiques ou anthropologiques, mais de la volonté 
de Dieu qui gouverne chacun selon des appels et des 
dons personnels et différents. 

J. Guillet, Thèmes bibliques, coll. Théologie 18, 2e éd., 
Paris, 1954, p. 9-25. _-___A.Gelin, Les pauvres de Yahvé, 
Paris, 1954. - J, Lécuyer et R. Le Déaut, art. ExoDE, 
DS, t. li, col. 1957-1995. 

H. Braun, Spatjüdisch-haretischer und frühchrist
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Revue de Qumrân, t. 2, 1960, p. 451-454). - D. Barthé
lemy, La sainteté à Qumrân et dans l'Évangile, dans 
l'ouvrage collectif La secte de Qumrân et les origines du 
christianisme, Bruges-Paris, 1959, p. 203-216. 

W. Bousset, Die Religion des Judentums im spathel
lenistischen Zeitalter, 3e éd. revue par H. Gressmann, 
Tubingue, 1926, p. 444-445. - J. Bonsirven, Le judaisme 
palestinien au temps de Jésus-Christ, t. 2, Paris, 1935, 
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271, 321-324. - J. Daniélou, Philon d'Alexandrie, 
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Wurtzbourg, 1961. - J. Steinmann, Saint Jean
Baptiste et la spiritualité du désert, coll. Maîtres spiri
tuels 3, Paris, 1955. - H. Sasse, AfflN, dans Kittel, 
t.1, p·.197-209; KOl:MO:E, t. 3, p. 867-898. -J. Lebreton, 
La doctrine du renoncement dans le nouveau Testament, 
NRT, t. 65, 1938, p. 385-412. - H. von Campenhausen, 
Die Askese im Urchristentum, Tubingue, 1949. -
R. Bultmann, Das Verstiindnis von Welt und Mensch 
im Neuen Testament und im Griechentum, dans Glauben 
und Verstehen, t. 2, 2e éd., Tubingue, 1958, p. 59-78. 
- J. Dupont, Les béatitudes, 2e éd., Bruges, 1958. 

J. Levie, Les valeurs humaines dans la théologie de 
saint Paul, dans Biblica, t. 40, 1959, p~ 800-814. -
E. Neuhii.usler, Ruf Gottes und Stand des Christen 
(Bemerkungen zu 1. Kor. 7), dans Biblische Zeitschrift, 
t. 3, 1959, p. 43-60. - R. Schnackenburg, Die sittliche 
Botschaft des Neuen Testamentes, Munich, 1954, p. 14.2-
150; Die Johannesbriefe, Fribourg-en-Brisgau, i 953, 
p. 111-120. - S. Légasse, La révélation aux NHIIIOT, 
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3. LA Lll"ŒRATURE PATRISTIQUE 
1° Durant· 1es trois premiers siècles. 

1) Il n'est pas rare que les Pères apostoliques décrivent 
la vie humaine comme une fuite du mal. « Mon fils, 
fuis tout ce qui est mal et tout ce qui en aurait jusqu'à 
l'apparence », recommande la Didachè (3, 1). Ce n'est 
pas seulement le péché qu'il faut fuir (Clément, Ad 
Corinthios 30, 1; Barnabé, Epist. li, 1) ou le tort fait 
à l'Église (Ignace, Ad Smyrnaeos 7, 2; Ad Philadel
phenses 2, 1; 7, 2), mais aussi ce qui prend apparence 
de bien sans l'être, la vanité (Barnabé, Epist. li, 10; 
Hermas, Pastor, Mandatum 11, 8; Similitudo 5, 3, 
6). Ces directives déterminent l'attitude qui doit être 
prise vis-à-vis du monde. Le monde est bon (Hermas, 
Pastor, Mandatum 12, li, 2), cela est vrai; cependant, 
la possession du monde n'est pas bonne pour le chrétien : 
« Rien ne me servira des charmes du monde... Il est 
bon pour moi de mourir_ pour le Christ » (Ignace, Ad 
Romanos 6, 1; éd. et trad. P.-T. Camelot, SC 10, 1951, 
p. 132-133). Bienheureux ceux qui s'évadent de ce 
monde (èxqiuy6Vt"e:<; -cov x6aµov -coü-rov, Hermas, Pastor, 
Visio f>, 3, 2-4; éd. F.X. Funk, Patres apostolici, 
Tubingue, 1891, p. 382-383). 

En fait, le chrétien est déjà séparé du monde, puis
qu'il ne peut en accepter les modes de penser. , N'allez 
pas parler de Jésus-Christ et désirer le monde », admo
neste Ignace (Ad Romanos 7, 1, p. 134-135). « Il est bon 
en effet de retrancher les désirs du monde • (Polycarpe, 
Ad Philippenses 5, 3, SC 10, 1951, p. 210-211). Il faut 
se purifier des vanités du monde (Hermas, Pastor, 
Mandatum 11, 8) et purifier son cœur de toutes les 
vanités du monde (Pastor, Similitudo 5, 3, 6; cf 6, 
3 et 7, 2). Outre la séparation affective du « monde "• 
est bonne aussi la séparation effective, c'est-à-dire le 
renoncement aux biens terrestres. La foi des riches 
est continuellement en danger, parce que leurs biens 
et leurs préoccupations les poussent vers l'apostasie; 
les fidèles seront utiles à Dieu quand leurs biens leur 
seront enlevés, au moins partiellement (Hermas, Pastor, 
Visio 3, 6, 5-6). Mais tant que l'homme reste en ce 
monde, le péril demeure; c'est pourquoi saint Ignace 
désirait être tellement séparé du monde que le monde 
ne vît même plus son corps (Ad Romanos 3-4). La 
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promptitude à accepter le martyre est en effet une 
manifestation du détachement du cœur. Une autre 
manifestation est la fuite de l'occasion du 'péché. 
Plusieurs activités de la société antique avaient été 
contaminées par le culte idolâtre : • Fuis les métiers 
déshonnêtes (xocxo-rexv!occ;) », écrit saint Ignace (Ad 
Polycarpum 5, 1; cf Ad Philadelphenses 6, 2). Ce 
précepte marque une certaine séparation effective 
entre le chrétien et la société. De plus existe un renonce
ment volontaire au mariage même, à la nourriture, etc: 
ce renoncement est bon s'il provient d'une intention 
religieuse et s'il s'accompagne de l'humilité (Didachè 6, 
2; Ignace, Ad Polycarpum 5, 2; Clément, Ad 
Romanos 38, 2). 

Naturellement cette attitude réservée envers le 
monde ne nie en rien la valeur de celui-ci. L'apprécia
tion positive du monde domine même dans les œuvres 
de caractère apologétique. Si Irénée combat la gnose 
qui veut que la purification soit une séparation de la 
matière (Adversus haereses 1, 5 et 4, 11; éd. W. Har
vey, t. 1, Cambridge, 1857, p. 98, et t. 2, p. 158), il 
blâme également l'abstinence, quand celle-ci dénote 
un jugement erroné par rapport à la bonté de la création 
(1, 26, t. 1, p. 219-221). La Lettre àDiognète se contente 
d'exiger la séparation affective du monde : les chrétiens, 
y est-il dit, « participent à tout comme des citoyens 
et supportent tout comme des étrangers • (5, 5, texte 
et trad. H.-1. Marrou, SC 33, 1951, p. 63). Si les apolo
gistes se prononcent pour le mépris du monde (Justin, 
Dialogus cum Tryphone 82, éd. Corpus apologetarum 
christianorum, t. 2, Iéna, 1877, p. 298; Athénagore, 
Libellus pro christianis 33, TU 4, 2, 1891, p. 43; Tatien, 
Oratio ad graecos 19, TU 4, 1, 1888, p. 21), ils ne vont 
pas au-delà de la doctrine stoïcienne de I'« autarcie 
de la vertu • (M. Spanneut, Le stoïcisme des Pères 
de l'Église, Paris, 1957, p. 243-244). 

2) On trouve une conception plus active de la fuite 
du monde chez les Pères africains des 2e et 3e siècles. 

Tertullien distingue nettement deux points de vue 
pour juger la valeur du monde. Le monde est bon en 
tant que créé par Dieu; il n'est pas bon, quand, en fait, 
il ne cherche pas Dieu (De spectaculis 2, CC 1, p. 228). 
Le monde actuel est rempli d'anges de Satan (8, 9, 
p. 235). La rédemption elle-même n'a pas supprimé 
la perversité du monde. Le monde est retourné à son 
péché, c'est pourquoi le monde est destiné au feu 
(De baptismo 8, p. 283). Le royaume de Dieu s'établira 
quand le monde sera détruit : par conséquent le chrétien 
ne peut désirer la permanence de ce monde matériel 
pervers (De oratione 5, 2, p. 260). Le monde étant 
mauvais, le chrétien est en danger perpétuel d'être 
contaminé par le monde. Ce ne sont pas les lieux qui" 
infectent, mais ce qui se produit dans ces lieÙx qui 
rend l'ambiance impure (De spectaculis 8, 10, p. 235; 
De idololatria 24, p. 1124). Le chrétien doit done se 
séparer du monde, au moins affectivement; Tertullien 
nomme ce comportement : « saeculi totius contemptus » 
(De spectaculis 29, 2, p. 251). Cette expression restera 
en Occident le terme technique pour désigner le déta
chement affectif du monde. 

Mais le contemptus exige une fuite effective : « Officia 
fugienda sunt ne delictis incidamus, aut 'martyria 
toleranda sunt, ut officia rumpamus • (De corona 11, 
7, p. 1058). Il faut donc« fuir» le monde en renonçant 
à se mêler à une société païenne (De idololatria 19, 
2, p.1120) et en évitant même la génération des enfants: 
ën.;. effet, qui ne désire sortir de ce monde néfaste .et 

rester avec Dieu (Ad uxorem 1, 5, 1, p. 378)? Tertullien 
pense que la situation des confesseurs emprisonnés 
est enviable : « Ne soyez pas fâchés d'être séparés du 
monde. Si vous considérez que le monde est une véri
table prison, vous comprendrez que vous-mêmes 
êtes plutôt sortis de prison que vous n'y êtes entrés » 
(Ad martyras 2, p. 4). La mort est bonne et ne doit 
pas être crainte : elle nous libère du monde (De testi
monio animae 4, p. 178-180). Séparation de la société 
contaminée par le péché et promptitudê au martyre 
sont deux manifestations du mépris du monde. 

Si Cyprien emploie rarement le terme « fuite », il 
répète cependant une doctrine semblable. Tout chrétien 
a renoncé au monde, et celui qui s'est une fois converti 
à Dieu et au Christ doit désirer les biens célestes,. non 
les 'terrestres (De dominica oratione 13, éd. G. Hartel, 
CSEL 3, 1868, p. 276). D'une manière spéciale, cette 
conduite doit être celle des vierges (De habitu '1irgi
num 21, ibiàem, p. 202), mais une séparation affective 
des valeurs temporelles fait partie de l'expérience 
religieuse chrétienne fondamentale. 

Cyprien recueille en effet un dossier biblique important 
pour illustrer ce principe : celui qui a reçu la foi ne doit plus 
prêter attention au monde a\lquel il a renoncé (Testimonia 3, 
11, p. 122-125). Les textes bibliques sur lesquels Cyprien-loii'de 
cette doctrine sont : Ex. 12, 11; Eccl. 1, 14; Is. 55, 6-7; Mt. 6, 
26 et 33-34; Mt. 8, 20; Luc 9, 62; 12, 35-37; 14, 33; 1 Cor. 5, 
7-8; 6, 19-20; 7, 29-30; 15, 47-48; Phil. 2, 21; 3, 19-20; Ga.l. 6, 
14; Éph. 4, 22-24; Col. 2, 20; 3, 1-2; 2 Tim. 2, 4-5; 1 Pierre 2, 
11-12; 1 Jean 2, 6 et 15-17. Désormais ce dossier restera fonda
mental. 

L'idéal de Cyprien est de « traverser le .. siècle sans en 
partager la corruption» (De habitu virginum 22, CSEL 3, 
p. 203). Ce qui veut surtout dire : avoir cette attitude 
intérieure que Cyprien appelle, avec °Tertullien, contemp
tus. « Quant aux biens de la terre, ces biens que nous 
possédons dans ce monde et qui doivent demeurer 
ici-bas, nous devons les mépriser, comme nous mépri
sons le monde » (ibidem, 7, p. 192). Un tel mépris se 
manifeste dans une juste appréciation de la mort, 
même naturelle. Au lieu de nous attrister, nous devrions 
nous réjouir quand ceux que nous aimons quittent ce 
monde, puisque, selon saint Paul, c'est un grand avan
tage de ne plus être enlacés dans les filets de ce monde! 
(De mortalitate 7, p. 300-301). Cyprien développe ce 
sujet surtout dans son traité de la mortalité où il expose 
toutes les raisons que nous avons pour ne pas être 
attachés au monde. Celui qui méprise le monde renonce, 
déjà en cette vie, aux biens terrestres. « Fuyez les 
chemins larges et spacieux : là se trouvent les charmes 
et les plaisirs qui donnent la mort » (De habitu virginum 
21, p. 202). 

Cyprien indique divers motifs incitant à cette fuite 
effective. Le contact avec les biens terrestres est dan
gereux : « Les filles de Sion aussi portaient des parures 
d'or et d'argent, elles se revêtaient d'habits somptueux, 
vivaient dans le luxe coupable, et·s'éloignaient de Dieu, 
pour se plonger dans les délices du siècle » (ibidem, 13, 
p. 196). En outre, cela ne vaut pas la peine de chercher 
les biens terrestres, car ils sont déjà marqués du signe 
de la corruption. L'expression saeculum moriens expose 
bien le sentiment cosmique de Cyprien : « Personne ne 
regrette rien du monde qui va périr, mais qu'on suive 
le Christ, qui vit éternellement, et fait vivre ses servi
teurs qui ont foi en son nom » (Ep. 58, 2, p. 657). Pour 
conclure, Cyprien exprime déjà la pensée qu'on ne 
peut jouir tout ensemble des biens terrestres et des 
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célestes. Celui qui préfère être riche suivant les critères 
de ce monde, ne peut posséder en même temps les 
trésors de la grâce et de la gloire (De habitu Pirginum 
10, p. 195). 

3) Le contemptus mundi de Tertullien et de Cyprien 
a certainement quelques rapports avec la philosophie 
antique, spécialement avec la doctrine stoïcienne; 
mais l'assimilation des idées grecques dans la conduite 
du sage envers le monde est une caractéristique de 
l'école d'Alexandrie. 

De ce point de vue la doctrine de Clément d'Alexandrie 
est très importante. Il reconnaît clairement que le 
monde est un don de Dieu et qu'il est licite de faire 
usage des biens terrestres (propriété, aliments et 
boisson, vêtements élégants, hygiène, exercices corpo
rels, mariage, participation à la vie publique, etc). 
Par ailleurs, il affirme pourtant que le sage se tiendra 
à l'écart des biens terrestres et devra vivre dans la cité 
tel un ermite; dans l'usage des biens, il observera une 
stricte mesure. De tout ceci il ressort que le motif 
qui détermine le gnostique chrétien n'est pas seulement 
la prudence, mais aussi le désir des biens célestes et 
celui de devenir l'ami de Dieu (documentation 
abondante dans W. Volker, Der wahre Gnostiker nach 
Clemens Alexandrinus, TU 57, Berlin, 1952, p. 188-219; 
le passage principal est: Stromates 7, 1.1, éd. O. Stahlin, 
GCS 3, 1909, p. 43-49). 

Suivant Clément, faire usage et renoncer (la fuite) 
sont des manifestations complémentaires de la tempé
rance (Stromates 2, 18, GCS 2, p. 154); l'idéal de cette 
vertu nous est enseigné non seulement par les philo
sophes, mais encore par le Christ, qui, « pour nous donner 
une vie simple et sans recherche, nous propose le mode 
de vie d'un voyageur, facile à mener et facile à laisser, 
pour aller jusqu'à l'éternelle vie heureuse» (Pédagogue 1, 

12, 98, GCS 1, p. 1.49; trad. M. Hari, SC 70, 1960, 
p. 287). 

Origène est allé plus loin encore dans les rapports 
qu'il établit entre l'exigence évangélique du renonce
ment et les théories philosophiques de l'hellénisme. 

Co!Ilme les autres maîtres de la vie chrétienne, il· 
croit que le détachement intérieur des biens terrestres 
est indispensable pour servir Dieu. " Il nous faut sortir 
d'Égypte, il nous faut quitter le monde, si nous voulons 
servir le Seigneur. Il nous faut le quitter, dis-je, non 
pas localement, mais en pensée; non pas en partant 
sur les chemins, mais en avançant par la foi » (Hom. 8 
in Exodum 3, éd. W. A. Baehrens, GCS 6, 1920, p. 165; 
trad. P. Fortier, SC 16, 1947, p. 108). Pour être parfait, 
il est aussi conseillé d'abandonner effectivement les 
biens terrestres, même ceux dont la possession n'est 
pas coupable. Le sage fera bien de s'abstenir du mariage, 
d'abandonner parents et amis, de supprimer les activi
tés ·professionnelles séculières et de renoncer aux biens 
matériels. L'isolement radical du monde lui sera conseillé 
et seul lui sera permis l'usage de ce qui est néces
saire à la vie (W. Volker, Das Vollkommenheitsideal 
des Origenes, Tubingue, 1931, p. 51-62). Le vrai sage 
doit fuir dans le désert, au moins symboliquement 
(Hom. in Lucam 1.1, éd. M. Rauer, GCS 9, 1930, p. 80; 
cf Commentarii in Matthaeum 41-45, PG 13, 1659-1667; 
S. Bettencourt, Doctrina aséetica Origenis, Rome, 1945, 
p. r.0). Or, suivant Origène, cette fuite n'est pas seule
ment le début de l'ascension vers Dieu, mais elle est 
une manifestation de la perfection. 

• Quand l'âme a voyagé à travers toutes c~ vertus et atteint 

le sommet de la perfection, elle passe hors de ce siècle et s'en 
sépare ... Bien qu'un homme de cette sorte paraisse encore 
présent au siècle et habitant dans la chair. cependant on ne 
le trouvera Plus. Où donc est-ce qu'on ne le trouve pas? Dans 
les actions du monde, les réalités charnelles, les vains entretiens, 
vuua où on ne le trouve pas • (Hom. in 1vumeros 27, 12, trad. 
A. Méhat, SC 29, 1951, p. 554). 

Ces déclarations ne peuvent se comprendre que dans 
le cadre de l'anthropologie d'Origène (cf H. Rahner, 
Das Menschenbild des Origenes, dans Eranos-Jahrbuch, 
t. 15, 19r.7, p. 194-248, en particulier p. 238). L'homme 
est une âme, qui est devenue prisonnière d'un corps 
en conséquence du péché. L'esprit exilé dans la matière 
peut cependant se purifier et retourner dans la sphère 
spirituelle, en retournant à Dieu. Les étapes de ce 
retour sont : la libération des n:cifhJ et la libération 
de l'esclavage du monde au moyen de l'ascèse. Ainsi 
comprenons-nous l'invitation faite par Origène : 
<• Fuyons de toutes nos forces la condition humaine, 
et cherchons à devenir dieu. En effet, dans la mesure 
où nous sommes seulement hommes, nous sommes men
teurs• (Comment. in loannem 20, 29, éd. E. Preuschei11 

GCS r., 1903, p. 367). Remarquons toutefois que la 
« fuite • proposée par Origène cherche la vision, mais 
elle n'exclut pas du tout l'action en faveur du prochain 
(Hom. in leremiam 20, 8, éd. E. Klostermann, GCS 3, 
1901, p. 189-190); l'action prépare à la contemplation 
et celle-ci dispose à une action plus parfaite (W. Volker, 
Das Vollkommenheitsideal des Origenes, p. 168-196). 

L'attitude qu'Origène veut voir dans le vrai gnos
tique; en ce qui concerne le monde, est en substance 
une continuation de la tradition ascétique de l'Église. 
L'explication théorique de cette attitude renferme 
au contraire, elle, quelque chose de nouveau. Même 
si l'on élimine cette idée selon laquelle le péché marque 
l'âme avant sa chute dans un corps, la théorie d'Ori
gène suppose une tension entre l'esprit et la matière, 
et le terme auquel, d'après cette théorie, l'homme doit 
arriver, est la possession de Dieu dans la contempla
tion. Ces éléments sont tous deux fruits de la philoso
phie grecque. La spiritualité ainsi conçue n'est sans 
doute pas anti-chr-étienne; elle doit même être dite 
chrétienne, dans la mesure où toute sagesse, non 
chrétienne quant à l'origine, une fois adoptée et ainsi 
régénérée par les docteurs chrétiens, peut servir de 
cadre à une authentique piété chrétienne. Il n'en 
est pas moins vrai que, dans ses origines et sa structure, 
cette piété est indépendante du christianisme, et qu'à 
l'inverse peut exister, comme elle a de fait existé, 
l'exigence d'une« fuite du monde n purement chrétienne 
qui n'a que faire d'une telle philosophie humaine 
(A.-J. Festugière, L'enfant d'Agrigente, 2e éd., Paris, 
1950, p. 1.41-1-42). 

Hugo Koch, Quellen zur Geschichte der Askese und des 
Monchtums in der alien Kirche, Tubingue, 1933 (édition de 
textes). - F. Martinez, L'ascétisme chrétien pendant les trois 
premiers siècles de l'Église, Paris, 1913. 

Ch. Guignebert, Tertullien. Étude sur ses sentiments d Végard 
de l'empire et de la société civile, Paris, 1901. - J. Lortz, 
Tertullian als Apologet, t. 1, Munster, 1927, p. 304-310. 

J. Stelzenberger, Die Beziehungen der frühchristlichen Sitten• 
lehre_ zur Ethik der Stoa, Munich, 1933. - M. Spanneut, Le 
stoïcisme des Pères de l'Église de Clément de Rome à Clément 
d'Alexandrie, Paris, 1957. 

J. Meifort, Der Platonismus bei Clemens Alexandrinus, 
Tubingue, 1928, p. 19-29. - F. Quatember, Die christliche
Lebenshaltung des Klemens von Alexandrien nach seinem 
Padagogus, Vienne, 1946, p. 122-147. - H.-l. Marrou; lntro-
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duclion au Pédagogue, SC 70, 1960, p. 46-61. - W. Volker • 
Der wahre Gnostiker 1tach Clemens Alexandrinus, TU 57, 
Berlin, 1952. 

S. Bettencourt, Doctrina ascetica Origenis, coll. Studia 
anselmiana 16, Rome, 1945. - W. Volker, Dai Vollkommen
heitsideal des Origenes, Tubingue, 1931. - H. Rahner, Das 
Menschenbild des Origenes, dans Eranos-Jahrbuch, t. 15, 
1947, p. 194-248. 

2° Dans le monachisme oriental. - 1) L'idée 
dé la séparation du monde revèt une importance parti
culière dans le monachisme oriental. En effet, « le moine 
est avant tout « celui qui est parti »,quia quitté le siècle, 
ses plaisirs, ses dangers, ses agitations, pour trouver 
au désert la tranquillité d'âme, le repos en Dieu, bien
heureux état qu'accompagnera le plein empire sur 
soi-même, l'entier assoupissement des_ passions » 
(définition de M.-J. Rouët de J ournel, introduction 
au Pré spirituel de Jean Moschus, SC 12, 1946, p. 19). 
Pour une spécification des différents modes de la« fuite», 
cf G. M. Colombas, loco cit. infra. 

Le renoncement, naturellement, signifie avant tout 
une attitude intérieure; le véritable pèlerin est celui 
qui réussit à se désintéresser. des affaires du monde 
entier (Vitae Patrum v, 15, li3, PL 73, 962b). Le but 
de la vie monastique est le règne de Dieu et celui-ci 
s'obtient par la pureté du cœur; il n'est autre que la 
charité (Cassien, Conférences 1, 3, li, 7, éd. et trad. 
E. Pichery, SC li2, 1955, p. 80-85). « Les jeûnes et les 
veilles, la méditation des Écritures, la nudité, la priva
tion de toutes ressources ne sont pas la perfection, mais 
les instruments de la perfection; ils ne constituent pas 
la fin de ce grand art, ils ne sont que les moyens par où 
l'on y parvient» (1, 7, p. 85). 

Un moyen, mais un moyen nécessaire! Le monde, 
le milieu concret historique, est, en conséquence de 
tant de péchés, ennemi du royaume des cieux (pseudo
Macaire, Homilia 2li, 1, PG 3li, 661d). La grâce ne 
s'empare pas de l'homme tant que celui-ci est agité 
par les convoitises de ce monde (Homilia 5, 6, 500). 
Satan se sert des biens terrestres pour séduire l'âme, 
la porter aux sollicitudes terrestres, lui donner le 
souci du monde (là sollicitude, la << merimna •>, est 
souvent indiquée comme un des plus grands obstacles 
à la perfection : cf Mt. 13, 22; Marc li, 19; Luc 8, 1li 
et 21, 3li; 1 Cor. 7, 32-3li); au contraire, celui qui est 
privé des valeurs terrestres est presque contraint de se 
tourner vers les biens célestes (pseudo-Macaire, Homi
lia 11, 6-7, 5li8-5li9). La fin de la séparation extérieure 
est de libérer entièrement l'homme de ce péril (cf 
Ammonas, Epi-st. dubia 1, 1-2, PO, t. 10, p. 617-620). 
En se référant à 2 Tim. 2, li, les Pères déclaraient : 
« Impossiple que celui qui s'est voué à Dieu, retourne 
en arrière vers les tâches séculières et les nombreux 
ennuis des séculiers » (L.-Th. Lefort, ŒuPres de S. Pa
chôme et de ses di-sciples, CSCO 159-160, Louvain, 
1956, p. 29). En effet, le motif principal de la fuite 
du monde est de se libérer d'un empêchement ·au 
salut (cf L. von Hertling, Antonius der Einsiedler, 
Innsbruck, 1929, p. 30; L.-Th. Lefort, Vita Pachomii 
bohairice scripta, CSCO 89, Louvain, 1936, p. 5; Apoph
thegmata Patrum, Arsène 1, PG 65, 88; pseudo-Macaire, 
Hom. 11, 6, PG 3li, 5li8d; Hom. 2li, 2, 66lia). 

Quand on explique, dans la littérature monastique, 
pourquoi la séparation du monde favorise la perfec
tion, ce n'est plus l'idée platonicienne de la séparation 
de la matière, nécessaire pour la contemplation, qui 
est décisive. Les moines trouvent dans !'Écriture 

l'invitation à la « fuite » (vg ps.-Macaire, Hom. 2li, 1, 
661d; Évagre le Pontique, Rerum monachalium rationes 
1-2, PG 40, 1253b); ils sont persuadés que le Christ 
commande de quitter le monde (ps.-Macaire, Hom. 11, 6, 
PG 34, 548d) et de mener une vie de pauvreté et de 
paix (Basile, Sermo de renuntiatione saeculi, PG 31, 
625). Ils voient en Jésus le« choregos » de la vie monas
tique (Séra11ion, Ep. 1, PG 40, 928b). « Quitter le 
monde •>, c'est le moyen de devenir << imitateur du Christ, 
compagnon de Jésus, d'être revêtu du Christ ~ (Phi
loxène de Mabboug, Hom. 9, trad. E. Lemoine, 
SC 4li, 1956, p. 245-311). Voir J. Herrera, Ternas 
neotestamentarios de huida del mundo en la Vida 4,el 
Antonio, de S. Atanasio, dans Yermo, t. 1, Madrid, 
1963, p. 287-303. 

La « fuite » est considérée en outre, non plus dans 
le çontexte intellectuel comme une disposition à la 
contemplation, mais plutôt dans celui des deux amours, 
celui du monde et celui de Dieu. L'abandon du monde 
est une conséquence de l'amour de Dieu (Théodoret 
de Cyr, Philoteos hi-storia 2, PG 82, 1308; 3, 1324-1325), 
il tend comme à sa fin vers la plénitude de la charité 
(Ammonas, Ep. dubia, loco cit.; Basile, Ep. 23, PG 32, 
293-296), et s'explique par le fait que les deux amours 
ne peuvent se développer en la même personne (pseudo
Macaire, Hom. 5, 6, 501). 

Naturellement, l'insistance portée sur l'aspect affec
tif de la vie chrétienne n'exclut pas la tendance vers 
la contemplation (cf la connexion des deux aspects, 
dans K. Rahner, Die gei-stliche Lehre des EPagrius 
Ponticus, ZAM, t. 8, 1933, p. 21-38). Mais la gnose que 
les moines cherchaient par la« fuite" n'est pas la théorie 
des philosophes, mais bien la vision de Jésus avec les 
yeux de la foi et de la charité (Ammonas, Ep. dubia, 
loco cit.), une présence du Dieu vivant par suite du 
renoncement aux sollicitudes et aux conversations 
humaines (Rutin, Hi-storia monachorum 1, PL 21, 391b), 
la possibilité d'écouter la douce voix d,e Dieu (Théodoret 
de Cyr, Philoteos historia 3, PG 82, 1324-1325). Cette 
élévation n'est pas la conséquence naturelle de la sépa
ration de la matière, mais un don de la grâce (ps.
Macaire, Hom. 24, PG 34, 661-695); son terme n'est pas 
seulement la perfection de l'homme, mais la louange de 
Dieu' (RÙfin, Historia monachorum 1, 404d), un état 
dans lequel l'homme plaît à Dieu (Sérapion, Epi-st. 1, 
PG 40, 928a); on voit l'allusion à 2 Tim. 2, 4. 

C'est pourquoi la « fuite du monde " est considérée 
par les moines comme une attitude essentiellement 
chrétienne, comme la marche à la suite. de l'étendard de 
la croix (Orsiesius, Doctrina de institutione monachorum 
30, éd. Bruno Albers, coll. Florilegium patristicum 16, 
Bonn, 1923, p. 109); elle est l'accomplissement parfait 
du devoir chrétien (pseudo-Macaire, Hom. 24, 661d). 
Naturellement cette conception ne signifie pas que les 
moines aient oublié les spéculations néo-platoniciennes 
et alexandrines sur la nécessité de séparer l'esprit de la 
matière. Chez certains maîtres de la spiritualité monas
tique, tels Grégoire de Nazianze ou Grégoire de Nysse 

. par exemple, ces considérations pénètrent toute la 
doctrine spirituelle. Le système philosophique doit 
expliquer l'exigence évangélique, il n'en porte pas le 
poids. Chez Basile ce déplacement de l'accent est assez 
visible. 

2) Basile ne laisse aucun doute sur la nécessité de fuir 
le monde si l'on veut plaire à Dieu et vivre en confor
mité avec l'Évangile. Le Christ exige de ses disciples 
le détachement de tous les biens terrestres. Or, un tel 
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détachement n'est possible que si l'on se retire défi
nitivement dans la solitude, si l'on oublie les habitudes 
et les coutumes antérieures, si l'on s'arrache· à sa propre 
parenté et aux relations ordinaires de cette vie ( Grandes 
règles 5, 1-2, PG 31, 920-921; 8, 933-9!,1; Petit asçéticon 
2, PL 103, 493). 

Ce renoncement général (cbwrocY1J) concerne les 
plaisirs du corps (nourriture, vêtement austère, chas
teté), les relations avec la famille, la volonté propre 
(on peut trouver une liste des valeurs externes à aban
donner dans Hom. in ps. 45, PG 29, 429bc). La science 
elle-même peut devenir obstacle à l'union à Dieu 
(Hom. in principium Proverbiorum 6, PG 31, 397bc), 
et seules les exigences de la charité en justifient l'usage 
(Adversus Eunomium 1, 1, PG 29, 500ab). On sait que 
la fuite du monde, suivant Basile, n'exige pas l'ana
chorétisme; au contraire, la vie commune du monas
tère est une condition particulièrement favorable à sa 
réalisation (Grandes règles 7, PG 31, 928-933). 

Basile raconte lui-même où il a trouvé cette exigence 
si radicale de la séparation du monde : dans la lecture de 
l'Évangile et dans le témoignage des moines (Ep. 223, 
2, PG 32, 824). Or, Jean Gribomont a montré que l'exi
gence du renoncement revêt, durant l'évolution interne 
de Basile, la forme d'une opposition progressive contre 
le« monde»; tandis que les Règles rrwrales ·combattent 
seulement l'abus du monde, la grande Règle considère 
la problématique des valeurs terrestres dans la catégorie 
paulinienne et johannique du« monde" en tant qu'oppo
sée au règne du Christ. Il s'agirait donc bien d'un pas
sage des synoptiques vers Jean, mais en restant tou
jours, cependant, sur un fondement biblique (dossier 
biblique de la grande Règle, dans Irénikon, t. 31, 1958, 
p. 469-470). 

Il est vrai que, quand Basile s'adresse à des lettrés, 
comme Grégoire de Nazianze (Ep. 2, PG 32, 224-233) 
ou à ceux qui étudient la littérature ancienne (Sermo de 
legendis libris gentilium, PG 31, 564-589), il adopte 
l'apparat métaphysique platonicien, insistant sur ce 
point que pour favoriser l'âme il faut négliger le corps. 
Il est hors de doute que Basile fut persuadé de la valeur 
de ces raisonnements. Mais s'il les avait considérés 
comme un fondement nécessaire pour son message 
spirituel, il aurait pu les mettre à part dans les Règles 
où, en s'appuyant sur d'abondantes citations bibliques, 
il proclame la nécessité du détachement, même effectif, 
de toutes les valeurs temporelles. 

Une des caractéristiques de la théorie monastique de 
la « fuite du monde » est qu'elle établit une exigence 
universelle. Si les motifs qui engagent à abandonner 
tous les biens terrestres valent quelque 'peu, ils valent 
pour tous les chrétiens, et l'usage des biens, voire même 
le mariage, ne semble être autre chose qu'une conces
sion faite à la faiblesse humaine. D'autre part, le sens 
réaliste des Pères amortit la force des arguments 
qu'offre la théorie et ne déduit pas des principes tout ce 
qui, théoriquement, devrait en découler. Cette influ
ence de l'intuition pratique apparaît, par exemple, 
dans l'évolution de Chrysostome .à l'égard de la fuite 
du monde. 

3) Jean Chrysostome eut toute sa vie pour principe que 
l'homme doit « fuir » tout ce qui nuit à son âme (In 
Genesim hom. 5, 5, PG 53, 53), non seulement les péchés, 
mais aussi les biens moralement indifférents qui dis
posent cependant à pécher (In populum antiochenum 
hom. 15, 4, PG 49, 158-159). 

Jeune moine, Chrysostome pensait que le chrétien 

élevé dans l'ambiance des grandes cités grecques 
est presque irrésistiblement porté à accepter, en même 
temps que les biens de ce monde, aussi ses principes; 
il ne peut donc se sauver, et l'unique voie de salut est 
la fuite, si bien que les besoins du ministère pastoral 
n'en dispensent même pas (Adversus oppugnatores 
vitae monasticae 31, PG 47, 349-392). 

Mais une fois devenu pasteur d'âmes, Chrysostome 
changea d'opinion. Il considéra d'une manière moins 
optimiste la condition de celui qui a effectivement 
abandonné le monde. Le lieu ne transforme pas la 
volonté! (In Genesim 43, 1, PG 54, 396). Une préoc
cupation exagérée de la tranquillité n'est pas toujours 
le signe de la perfection de la charité (De compunctione 1, 
61, PG 47, 403). Un séculier vertueux ne serait-il pas 
préférable à un moine médiocre (Pallade, Dialogus de 
vita Chrysostomi 19, PG 47, 69)? Concurremment, 
Chrysostome commence à avoir une conception moins 
pessimiste de la condition du séculier. Les bons ont 
une mission divine à remplir dans le monde et leur 
mérite croît quand ils servent Dieu au milieu des plus 
grandes difficultés (In Acta Apostolorum 20, 3-4, PG 60, 
162-164; De diabolo tentatore hom. 3, 1, PG 49, 265-266). 
Le bien de l'Église exige qu'il y en ait qui acceptent 
d'être moins adonnés à la spiritualité en servant les 
autres (In 1 Cor. hom. 6, 4, PG 61, 53-54). A la lumière 
de ces réflexion~. Abraham et Lot, prototypes de ceux 
qui ont abandonné leur milieu natal et la cité des pé
cheurs, deviennent pour Jean Chrysostome une preuve 
qu'il peut y avoir des saints qui vivent dans la richesse 
et au milieu de leur famille, voire même dans une 
ambiance de péché (In ep. ad Philippenses hom. 12, 3, 
PG 62, 273; In Genesim hom. 43, 1, PG 54, 396). 

Ainsi Chrysoi1tome en arriva à penser que diverses 
voies conduisent au salut et que l'unique paradis peut 
être atteint par diverses formes de vie (Hom. in Eutro
pio 15, PG 52, 410). Ce qui signifie que la valeur de 
la « fuite ~. dans un cas individuel, ne dépendra pas de 
considérations métaphysiques, mais de la vocation 
personnelle d'un chacun. 

A. Lambert, art. Apotactites et apotaxamènes, DACL, t. i, 
1907, col. 2604'-2626. - H. von Campenhausen, Asketische 
H eimatlosigkeit im altchristlichen und frühmittelalterlichen 
Monchtum, Tubingue, 1930. - K. Heussi, Der Ursprung des · 
Miinchtums, Tubingue, 1936. - M. Rothenhiiusler, art. Apo
taxis, RAC, t. 1, 1950, col. 558-564. - U. Ranke-Heinemann, 
Das Verhiiltnis des frühen Jfiinchtums zur Welt, dans Münchener 
theologische Zeitschrift, t. 7, 1956, p. 289-296; Die Gottesliebe 
als ein MotiP für die Entstehung des Münchtums, t. 8, 1957, 
p. 289-294. - G. M. Colombas, El concepto de mon;e y Puia 
monastica hasta fines del siglo v, dans Studia monastica, t. 1, 
1959, p. 257-3_42. - Dom Egender, La séparation du monde 
dans le monachisme oriental, dans La séparation du monde, 
coll. Problèmes de la religieuse d'aujourd'hui, Paris, 1961, 
p. 53-73. 

R. Arnou, art. Platonisme des Pères : Action et contempla
tion, DTC, t. 12, 1935, col. 2365-2368. - H. Pinault, Le plato
nisme de saint Grégoire de Nazianze, La Roche-sur-Yon, 1925, 
p. 111-127. - J. Daniélou, Platonisme et théologie mystique. 
Essai sur la doctrine spirituelle de saint Grégoire de Nysse, 
coll. Théologie 2, 2• éd., Paris, 1953. - W. Volker, Gregor 
Pon Nyssa als Mystiker, Wiesbaden, 1955. - D. Amand, 
L'ascèse monastique de saint Basile, Maredsous, 1949. -
J. Gribomont, Le renonce1nent au monde dans l'idéal ascétique 
de saint Basile, dans Irénikon, t. 31, 1958, p. 282-807, 460-475. 
- L. Meyer, Saint Jean Chrysostome, maitre de perfection 
chrétienne, Paris, 1933, p. 24'5-267 Perfection chrétienne et 
vie soli taire. 

30 L'Église occidentale aussi accueille l'appel de 
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<< semer du charnel pour récolter du spirituel, donner 
du, terrestre et en tirer du céleste t (Jérôme, Epist. 
108, 20, éd. I. Hilberg, CSEL 55, 1912, p. 334; Eucher, 
De· contemptu mundi et saecularis philosophiae, PL 50, 
715-717; cf DS, t. 4, col. 1655). 

1.) Ambroise lut un de ceux qui contribuèrent le plus, 
même théoriquement, à développer cet appel. Nous 
trouvons l'expression principale de sa pensée à ce 
sujet dans l'opuscule -De fuga saeculi. S'adressant, 
probablement vers la fin de sa vie, aux néophytes, le 
grand évêque cherche à réaliser en eux les dispositions 
que réclame la renonciation baptismale (éd. C. Schenkl, 
CSEL 32, 2, 1897, p. 161-207). Les pensées contenues 
dans ce petit traité trouvent aussi une large résonance 
dans les autres écrits du saint, comme en font foi les 
premiers mots de l'opuscule : • Frequens nobis de 
efîugiendo saeculo isto sermo ... • 

La vocation du chrétien exige la fuite du péché. 
Mais, étant donné l'attrait qu'exercent les biens ter
restres, on n'est jamais à l'abri du péché tant qu'on 
ne s'est pas définitivement détaché de l'affection pour les 
valeurs temporelles. Le vrai chrétien << n'aime pas les 
richesses, n'aime pas ,es honneurs du siècle, n'aime 
pas ce qui est à lui, mais ce qui touche Jésus-Christ t 

(Expos. ePangelii sec. Lucam 6, 34, éd. C. Schenkl, 
CSEL 32, 4, p. 246; éd. et trad. G. Tissot, SC 45, 
1.956, p. 240). 

Le détachement intérieur suggère une séparation 
également effective et extérieure. << Vous aussi, si vous 
voulez ne rien devoir à César, ne possédez pas ce qui 
est au monde. Mais vous avez des richesses : vous êtes 
redevable à César. Si vous voulez ne rien devoir au 
roi de la terre, quittez tous vos biens et suivez le 
Christ.., car on ne peut appartenir au Seigneur si 
d'abord on ne renonce au monde t (ibidem, 9, 35-36, 
p. 452; trad. SC 52, 1958, p.154). Néanmoins, Ambroise 
n'exige jamais clairement un abandon effectif, physique, 
de tous les biens matériels. Pour lui, l'important est 
l'attitude intérieure. t La fuite ne consiste pas à aban
donner la terre, mais, en étant sur la terre, à observer-la 
justice et la sobriété, à renoncer aux vices et non à 
l'usage des aliments » (De Isaac 3, 6, éd. C. Schenkl, 
CSEL 32, 1, 1897, p. 646); « Ce n'est pas avec le corps, 
mais avec le cœur qu'il faut fuir le monde », dira Augus
tin (De dono perseçerantiae 8, 20, PL 45, 1004), en citant 
explicitement, pour interpréter la pensée d'Ambroise, 
le De fuga saeculi. Cependant il faut éviter tous les 
appas du péché. « Ce n'est pas seulement quand nous 
entendons les paroles du diable, mais aussi quand 
nous voyons ses richesses, qu'il nous faut prendre 
garde à son piège• (Expos. eP. sec. Lucam 4, 17, CSEL 
32,·4, p. 148; trad. SC 45, p. 158). La modération, la 
réserve qu'..(\.mbroise inculque sont d'une telle sévérité 
que le chrétien qu'il dirige << sort effectivement du 
_siècle o, bien qu'il demeure localement dans la cité. 

Parmi les raisons qui motivent la fuite, domine la 
-crainte du péché : sous l'influence des péchés anté
rieurs du monde les réalités terrestres séparent l'âme de 
Dieu, ou tout au moins empêchent l'union complète. 
Une autre raison tient à la considération que l'usage 
incontrôlé des réalités terrestres abaisse l'homme en le 
rendant esclave (cf par ex. Exp.ositio ps. 118, 12, 39, 
éd. M. Petschenig, CSEL 52, 1913, p. 273-274; De 
Joseph 4, 20, éd. C. Schenkl, CSEL 32, 2, 1897, p. 86-
87). Ambroise est particulièrement sensible à cette 
catégorie d'une morale aristocratique: 

Fréquemment intervient aussi la pensée que la 

possession effective des biens terrestres rend mal
heureux, tandis que l'homme parfait, le sage, libéré 
des soupçons, des préoccupations et tristesses, jouit 
d'une paix plus sublime que la propre paix romaine, 
assurée par les légions de l'empereur (cf par ex. De 
Jacob II, 6, 29, ibidem, p. 48-49). 

En tous ces motifs la résonance des considérations 
stoïciennes est évidente; on va jusqu'à y retrouver le 
principe bien connu : « sapienti et iusto totus mundus 
divitiarum est • (De officiis I, 25, 118, PL 16, 58b; 
cf De Jacob II, 9, 38, loco cit., p. 55). Comme les néo
platoniciens, Ambroise suit la tendance qui identifie 
l'homme à l'âme et qui voit la cause de tous les péchés 
dans la corporéité (pour une exposition plus nuancée, 
cf W. Seibel, Fkisch und Geist beim hl. Ambrosius, 
Munich, 1958). Cependant la fuite du monde ambro
sienne est différente de la fuite du monde stoïcienne 
et platonicienne. Elle ne conduit pas à la solitude, 
mais à un rapport personnel avec Dieu (De offi.ciis m, 
1, 2, PL 16, 146b); et elle n'est possible que dans -une 
union intime avec 1e Christ, « parce que l'âme doit 
être liée au bois de la croix par des nœuds spirituels, 
pour n'être pas ébranlée par l'attrait des plaisirs et ne 
pas laisser dériver le cours de la nature vers l'écueil 
de la volupté t (Expos. eP. sec. Lucam 4, 2, CSEL 32, 
4, p. 140; trad. SC 45, p. 151). 

2) La théologie de saint Augustin est particulièrement 
riche en approches pour comprendre la fonction du 
monde dans la vie chrétienne. Il est remarquable que 
le contexte doctrinal dans lequel saint Augustin 
considère et résout le problème n'est pas la métaphy
sique platonicienne, mais plutôt la psychologie de la 
vie surnaturelle. En lui, a-t-on dit, les formes bibliques 
de la pensée l'emportent sur les platoniciennes (É. Hen
drikx, Platonisches und biblisches Denken bei Augusti
nus, dans Augustinus Magister, t. 1, Paris, 1954, 
p. 285-292). 

La doctrine des deux amours (De doctrina christiana 
3, 10, coll. Florilegium patristicum 24, 1930, P- 54; 
Enchiridion 117, PL 40, 286) met en effet en relief 
que l'amour de la créature non seulement ne doit pas 
surpasser l'amour de Dieu, mais ne doit pas même en 
être détaché : ~ plus ilium ama, et haec propter illum 
ama » (Enarrationes in ps. 144, 8, CC 40, p. 2093). 
Cette doctrine exige la fuite sur le plan affectif (De 
dono perseçerantiae 20, 8; PL 45, 1004). Par ailleurs, la 
concupiscence, dont Augustin perçoit d'une manière si 
aiguë la présence. en l'homme déchu, fait qu'il est très 
difficile de posséder les biens terrestres sans que la 
faculté affective n'en devienne prisonnière (Sermo 177, 
6, PL 38, 956; Sermo 278, 10, 1273; cf art. CONCU
PISCENCE, DS, t. 2, col. 1356-1358). De ces éléments 
découlerait la nécessité d'une fuite effective du monde. 

Mais la théorie des deux cités enseigne à saint Augus
tin que non seulement les réalités terrestres ont leur. 
valeur, qui peut être appréciée comme elle est appré
ciée aussi par Dieu même, mais encore (et c'est le plus 
important) que les valeurs terrestres peuvent être 
utiles dans l'édification du règne de Dieu (De ciPitate 
Dei 5, 15, CC 47, p. 149; 5, 22-23, p. 158-160; 15, 4, 
CC 48, p. 457; 19, 12-13, p. 675-680); leur contact 
peut être un stimulant pour la vie surnaturelle (De 
moribus Ecclesiae catholicae 1, 31, 66, PL 32, 1338). 

L'usage du << monde• est donc ambivalent, il a dans 
la vie chrétienne une fonction négative et une fonction 
positive et il est souvent très difficile de décider laquelle 
de ces fonctions prévaut. 
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Que l'on se rappelle l'incertitude d'Augustin au sujet de 
la musique sacrée. • Ainsi ballotté entre le péril de la jouissance 
et la connaissance expérimentale de l'effet salutaire, j'.incline 
plutôt à approuver du chant dans l'église : que par le régal 
des oreilles l'âme trop faible encore s'élè,Ye à une impression 
de piété. M'arrive-t-il finalement que le chant m'émeuve plus 
que les réalités qu'il exprime, je m'avoue, à mon dam, fautif, 
et j'aimerais mieux alors ne pas entendre chanter• (Confessions 
x, 33, 50, éd. P. Knoll, CSEL, 33, 1896, p. 264, trad. L. de Mon
dadon, Paris, 1947, p. 258). 

Cette attitude distingue le monachisme augustinien 
du monachisme oriental; Augustin remarque explicite
ment que, parmi les ermites du désert, << quelques-uns 
semblent avoir délaissé les choses humaines plus qu'il 
ne faudrait » (De moribu.~ Ecclesiae catholicae 1, 31, 66, 
PL 32, 1338). Plus sensible à l'attrait de la communauté 
ambrosienne (33, 70, 1339-1340), Augustin met des 
limites à la« fuite du monde~, et ces limites sont varia
bles suivant les personnes et leur progrès spirituel; 
elles sont même parfois si étroites qu'Augustin juge 
préférable, pour une âme sincèrement désireuse de 
vivre selon les exigences de la foi, le métier des armes à 
l'état monacal (Epist. 189, PL 33, 854-857). Le cri
tère suivant lequel, dans une situation déterminée, on 
établira dans quelle mesure il faut <• fuir le monde » 
est, pour le docteur de la grâce, le don particulier que 
chacun reçoit de Dieu, << l'un celui-ci, l'autre celui-là » 
(1 Cor. 7, 7; PL 33, 855). 

3) La spiritualité , occidentale du bas-empire ne 
reniera certes pas l'idéal de la << fuite du monde •> (Gré
goire le Grand, Dialogues 2, prol., PL 66, 125a); et 
un de ses principaux thèmes est d' << abandonner les 
attraits du monde et le poids du siècle, afin de pouvoir 
suivre le Seigneur Jésus librement et sans obstacle » 
(Sulpice Sévère, Vita .S. Martini 25, éd. C. Halm, 
CSEL 1, 1866, p. 135); la consécration à Dieu consiste 
en ceci : <• abandonner les parents, renoncer au siècle et 
entrer dans le saint bercail afin de pouvoir se sauver, 

· avec l'aide de Dieu, de la bouche des loups spirituels >> 

(Césaire d'Arles, Statuta sanctarum çirginum 2, coll. 
Florilegium patristicum 34, 1933, p. 6). Saint Colomban 
affirme lui aussi avec énergie les grands motifs de la 
fuite du monde : la sécurité de l'âme et la caducité des 
valeurs temporelles (cf 1 nstructio 3, PL 80, 235-238). 
Cependant la « fuite » ne doit pas être un abandon 
effectif inconditionné de toute valeur humaine. En 
commentant 1 Cor. 12, 12, on se rend compte qu'il y a 
dans le corps mystique des vocations qui exigent une 
tâche dans le monde (par ex. Grégoire le Grand, Mora
lia xxvm, 10, 23, PL 76, 462); et même dans « l'école 
du service du Seigneur » on préfère << ne rien prescrire de 
rude ni de trop pénible •>, en plus de ce qui est néces
saire pour faire entrer l'âme dans la voie du salut 
(Règle de saint Benoît, prologue, PL 66, 218c). 

J. Mausbach, Die Ethik des hl. Augustinus, t. 1, Fribourg
en-Brisgau, 1909, p. 351-396. - H.-1. Marrou, L'ambivalence 
du temps de l'histoire chez saint Augustin, Montréal-Paris, 
1950. - A. Zumkeller, Das Monchtum des hl. Augustinus, 
Wurtzbourg, 1950; Augustinus und das Monchtum, dans 
L'année théologique augustinienne, t. 14, 1954, p. 97-112. -
H. Rondet, Richesse et pauvreté dans la prédication de saint Au
gustin, dans le collectif Saint Augustin parmi nous Paris 1954 
p. 111-134. - P. Delhaye, S. Augustin et les vale~rs hu,;,_aines: 
dans Mélanges de science religieuse, t. 12, 1955, p. 121-138. 

R. Bultot, Le mépris du monde chez saint Colomban, dans 
Revue des sciences religieuses, t. 35, 1961, p. 356-368. -
G. Penco, Il concett.o di monaco e di vita monastica in occidente 
nel secolo v1, dans Studia monastica, t. 1, 1959, p. 7-50. 

14- LE MOYEN ACE 

La relation du chrétien au monde, au moyen âge, ne 
pouvait être identique à ce qu'elle fut dans l'anti
quité. Le « monde », avec lequel fraye le chrétien, s'est 
soumis, au moins en majeure partie, à la loi du Christ. 
D'autre part, le monde reçut précisément de l'Église 
cette formation humaine, naturelle, que réclame 
d'ordinaire le développement de la vie spirituelle. 
Aussi existe-t-il, à travers tout le moyen âge, un courant 
humaniste qui, au moins au commencement, tend à la 
perfection spirituelle et se manifeste dans << l'amour 
des lettres >>, de la nature et des arts. 

Cependant, en même temps que ce courant humaniste, 
existe aussi la << fuite du monde », comme expérience 
affective et comme exigence effective. Les vies des 
saints en sont les expressions littéraires les plus ancien
nes. La voie commune de la sanctification què retrace 
l'hagiographie est la séparation du monde au· moyen 

· de la vie monastique ou des pèlerinages sous toutes 
leurs formes, y compris les missions en terre étrangère 
et la croisade. Par le récit de tentatives de fuite avortées 
par la force ou même miraculeusement, les légendes 
font pardonner aux saints évêques et rois leur enga
gement dans le temporel. Une autre source antique de 
la spiritualité de la << fuite » est l'exégèse biblique; 
Alain de Lille recueillera les textes bibliques qui, 
d'après l'opinion du temps, furent à la base de cette 
spiritualité (Summa de arte praedicatoria 2 et 12, 
PL 210, 114-116, 135-136). 

1° L'appel à la << fuite n du monde s'est nota
blement développé dans la littérature des moines comme 
une invitation à entrer dans un ordre monastique. Nous 
en avons un exemple dans la lettre d'Anselme d'Aoste 
t 1103 au médecin Albert (Ep. 44, Opera, éd. Fr. 
Schmitt, t. 3, Édimbourg, 1946, p. 156-157}. Dans le 
milieu d'Anselme, Roger de Caen t 1090, moine du Bec, 
compose un Carmen de contemptu mundi (PL 158, 
705-708). Un autre de ses disciples, Elmer -de Cantor
béry, moine de Christ Church (t après 1137), décrit la 
vie monacale comme une séparation effective du monde, 
disposant au recueillement et à l'union à Dieu (J. Le
clercq, Analècta monastica 2, coll. Studia anselmiana 
31, Rome, 1953, p. 45-117; cf DS, t. 4, col. 602-603). 

Deux autres écrits slir le même thème, publiés parmi les 
œuvres de saint Anselme, l'Exhortatio ad contemptum tempo
ralium et desiderium aeiernorum (PL 158, 677-686) et le Carmen 
de contemptu mundi {687-706), si étrange et si violent, sont 
d'origine inconnue. Retenons encore que le thème apparait 
aussi dans un sermon attribué à Bruno t 1223, évêque de Segni 
et abbé du Mont-Cassin (PL 153, 569-570), et dans deux poésies 
de Marbode t 1123, évêque de Rennes (PL 171, 1667-1668). 
Parmi les poésies de Bernard de Cluny (de Morlaix, t 1141) le 
grand Poema de con!emptu mundi (éd. Th. Wright, Anglo
Latin Satii·ical Poets of the Twelfth Century, t. 2, Londres, 
1872, p. 3-102) est bien connu; en outre, trois courtes poésies 
sur le même sujet et attribuées au même auteur se trouvent 
dans PL 184, 1307-1316 (cf DS, t. 1, col. 1506-1507). M.-M. 
Lebreton a déjà signalé la présence du thème fuga mundi dans 
les conférP.nces monastiques de Julien, moine de Vézelav 
(Analecta monastica 3, coll. citée, n. 37, 1955, p. 129-131). 

La réforme de la vie monacale, inaugurée au début 
du 11 e siècle et qui culmine vers la moitié du 128 , 

produit une floraison toute particulière dans la littéra
ture sur la fuite du monde. En e_ffet, le mouvement 
qui conduisit aux fondations de Camaldoli, de la Char
treuse et de Cîteaux se fonde sur la persuasion que la 
séparation du monde, avec toutes les exigences de la 
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tradition monastique, est capable de mener vers un plus 
haut degré de charité les âmes qui sont appelées à une 
plus haute perfection. 

Une des premières expressions littéraires de cette 
tendance est l'Apologeticum de contemptu saeculi 
(PL 145, 251-292) avec la lettre De P,uxa mundi gloria 
et saeculi despectione {807-820) de Pierre Damién 
t 1072. Ces deux opuscules, dont l'un est adressé à 
deux moines et l'autre à une impératrice, tracent le 
programme d'une réforme dans les rapports avec les 
biens terrestres. Un abbé général de l'ordre des camai- · 
dules, Bernardin Gadol, répétera encore dans la seconde 
moitié du 15e siècle le message cher à son ordre en 
écrivant le De fugiendo saeculo et religione amplec~nda 
(DS, t. 1, col. 1516). 

A la Chartreuse, la « fuite du monde » est naturelle
ment un thème très familier : nous en avons le témoi
gnage dans les << pensées » de Guigues n t 1137 (éd. 
A. \Vilmart, Recueil des pensées du B. Guigue, Paris, 
1936). Un chartreux de Portes, Bernard de Varey 
t 1153, écrit une lettre (PL 153, 885-889) à deux gentils
hommes pour les exhorter à entrer en religion, c'est
à-dire à fuir le siècle; un de ses disciples, Jean de 
Montmédy t 1161, exprime des idées analogues dans une 
ettre qu'il adresse à son frère (899-913). Les impres
sions reçues à la Charteuse résonnent dans I'Epistula ad 
fratres de Monte Dei de Guillaume de Saint-Thierry 
t 1148 (éd. M.-M. Davy, Un traité de la vie solitaire, 
~aris, 1940). La polémique contre les<< multiples inven
tions » des << savants de ce monde » (32) est manifeste. 
Le « simple fils de Dieu » (32) doit se comporter comme 
s'il était étranger à ce monde (67) et il doit en <• fuir » 
les satisfactions, jusqu'aux mets bien assaisonnés (59). 
. Sou~ la plume de Bernard de Clairvaux t 1153 l'appel 
a la fmte du monde équivaut à l'invitation à entrer dans 
l'ordre cistercien. L'expression classique du thème est 
le sermon De conversione ad clericos, en particulier dans 
la recension publiée dans PL 182, 833-856, où la vie 
d'étudiant séculier est désignée comme une Babylone 
qu'il faut fuir, et la vie monacale comme une cité de 
refuge où l'on trouve la paix et le salut. 

Le même thème est développé en de nombreuses lettres 
qui ont été analysées par M.-A. Dimier, Der lù. Bernhard und 
die Conversio, dans Anima, t. 8, 1956, p. 66-72, et dans Saint 
Bernard• pêcheur de Dieu•, Paris, 1953. 

A leur tour, les disciplès répéteront le même appel, entre 
autres Thomas de Beverley t 1170, moine de Froidmont, qui, 
en tr~nsmettant à s~ s~ur }es règles de la vie juste, n'omet pas 
de lui adresser une mv1tation pressante à • fuir la terre et les 
relations humaines » (Liber de modo bene 11i11endi 6-8 PL 184 
1209-1214). · ' ' 

L'expression la plus parfaite de cette littérature est 
une œuvre de Hugues de Saint-Victor t 1141 De 
vanitate mundi et rerum transeuntium usu (PL '176, 
703-740). Cette œuvre eut une remarquable influence. 

Le problème de l'usage des valeurs terrestres réappa
rait egalement en dehors des ordres monastiques. 
Un sermon de Robert Pullen t 1146, De omnibus 
h~manae vitae necessariis (éd. F. Courtney, dans Grego
rianu_m, t. 31, 1950, p. 192-223), contient une doctrine 
ascétique condensée : à l'égard des valeurs terrestres 
il exige le détachement intérieur et conseille un renon: 
cernent effectif. 
. Henri.de Hunti~gdon t 1160 écrivit une curieuse lettre pour 

reconforter un ami malade : il prône le mépris du monde en 
se basant sur son expérience personnelle (P:[.. 195, 979-990); 
nous avons là un témoignage intéressant qui montre qu'en 
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certains cas l'idée de la fuite du monde peut être favorisée 
par un~ dépression psychologique. Un autre prélat, Henri de 
Lavardin t 1133, prend position vis-à-vis du monde dans des 
poésies pleines de réminiscences classiques. Il conclut qu'il 
convient de se servir du monde, sans le préférer toutefois au 
salut (PL 171, 1408, 1423-1424). Le court carmen 124 De 
quattuor bo,iis et quattuor malis (1437), manifeste des tend;nces 
stoïciennes. 

Pierre de Blois t 1200 rappelle maintes fois l'atten
tion de ses correspondants et auditeurs sur les dangers de 
l'usage du monde et sur le peu de satisfaction qu'il 
donne; il n'est pas insensible à l'appel de suivre Jésus 
pauvre en pratiquant la pauvreté (Ep. 11, PL 207, 
33). Néanmoins il fait observer que la vraie solution 
ne consiste pas à changer de lieu, mais tient à une 
conversion intérieure {Ep. 102, 322c). 

Dans cette ligne il faut rappeler l'œuvre d'Innocent 
III t 1216, De miseria humanae conditionis (éd. M. Mac
carrone, Locarno, 1955). La première partie, la seule 
réalisée, est la négation d'un humanisme naturaliste : 
l'homme n'est pas digne d'être mis au centre de ses 
propres préoccupations. La seconde partie, restée à 
l'état de projet, aurait exposé la perfection de la condi
tion du chrétien. Le principe << rien du monde tout à 
Dieu » (G. Marchetti-Longhi, Considerazioni suÎl' accet
tazione e la rinunzia di Celestino v al pontificato, dans 
Benedictina, t. 11, 1957, p. 219-233) est attribué à 
Pierre de Morrone (Célestin v, t 1296). Dans les œuvres 
qui portent le nom dè cet auteur {éd. Telera, Naples, 
1640) s'impose l'exigence du << mépris du siècle >> (De 
virtutibus, c. 56). 

A partir de la moitié du 13e siècle on parle moins de 
la fuite du monde; après le 4e concile du Latran 1215 
le monde est considéré plus comme créature d~ Die~ 
que comme milieu dans lequel vit l'homme déchu; 
et le renoncement effectif aux valeurs terrestres n'est 
pas tant une fuite que la pratique de la pauvreté ou 
d'une autre vertu. Sans doute on ne nie pas la valeur 
du précepte << exi cum Abraham de terra tua nudus 
nudum Christum sequens >> (cf Revue bénidictine, 
t. 40, 1928, p. 102) ni que pour saint François d'Assise 
la perfection exige de « quitter le siècle », mais l'accent 
est mis sur la seconde partie de la phrase. 

Toutefois ce thème de la « fuite du monde » est 
encore traité plus tard. Dans le Soliloquium de Bona
venture t 1274, le chapitre 2 veut détacher l'âme de 
l'amour du monde pour .lui permettre de s'élever à 
l'amour de Dieu {Opera, t.. 8, Quaracchi, 1898, p. 44-
52). Parmi les œuvres du saint docteur se trouve un 
recueil de citations qui concernent l'abandon du 
monde (Collatio de contemptu saeculi, ibidem, p. 655-
657). Cet écrit n'est pas de Bonaventure, aucun ma
nuscrit n'est antérieur au 15e siècle; mais la clarté 
de sa composition est telle qu'il sert à comprendre la 
spiritualité de la fuite du monde. Encore en 1397, 
le franciscain Barthélemy de Pise prêcha un carême 
sur le mépris du monde (éd. Milan, 1498). 

Le dominicain Humbert M Romans t 1277 traite, au début 
de son Speculum religiosorum, des rapports entre le chrétien et· 
le monde (1, 1-8, éd. Maxima bibliotheca veterum patrum, 
t. 25, Lyon,1677, p. 666-671). 

Deux lettres du théologien. nominaliste et conciliariste 
Henri de Langenstein t 1397 indiquent que le thème de la 
fuite du monde n'avait pas perdu de son influence au 14• siècle 
(éd. G. Sommerfeldt, dans Zeitschrift für katholische Theologie, 
t. 29, 1905, p. 404-412; t. 30, 1906,.p. 191-193). 

Laurent Justinien t 1455, réalise l'idéal de la fuite du monde 
51 
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dans un milieu de bien-être et de progrès culturel et matériel. 
Son De contemptu mundi, au caractère profond et personnel, 
eut plusieurs éditions (DTC, t. 9, 1926, col. 9-10). 

2° Dans toutes ces œuvres les considérations méta
physiques sont presque complètement absentes; les 
expressions d'origine platonicienne y reçoivent un 
sens nouveau, moralisateur. Le motif de la fuite 
n'est pas la perfection de l'homme mais, bien plus 
souvent, précisément sa faiblesse naturelle, accrue 
par le péché originel. L'homme actuel, << courbé & 

vers la terre, placé dans la « région de la dissemblance &, 

est si faible que la possession des valeurs terrestres 
excite en lui un amour désordonné de ces valeurs et 
-diminue ou même supprime l'amour de Dieu. Ainsi 
s'explique que les mêmes auteurs qui défendent avec 
vigueur, au point de vue. cosmologique, la bonté du 
monde et la légitimité de l'usage des valeurs terrestres 
(Hugues de Saint-Victor, Alain de Lille, etc), conseil
lent, au point de vue anthropologique, la fuite 
du monde. Ils n'abandonnent pas pour autant leur 
position anti-dualiste, mais ils tiennent compte d'une 
autre norme de. l'action humaine. 

Ce qui est nouveau, par rapport aux œuvres patris
tiques, c'est l'accent mis sur l'argument« eudémoniste »: 
celui qui possède des biens terrestres est malheureux 
puisqu'il est tourmenté par le désir d'en posséder 
davantage et par la crainte de les perdre. Cette consi
dération est souvent appliquée à différentes catégories 
de valeurs humaines, mais sans originalité et suivant 
des schèmes conventionnels. Les catégories des valeurs 
sont inspirées par !'Ecclésiaste; la démonstration de 
l'infélicité qu'elles donnent imite les exemples du 
stoïcisme. Cependant, même cette considération passe 
fréquemment à un raisonnement biblique : on ne peut 
être heureux en cette vie et dans l'autre; les riches 
reçoivent leur récompense dans cette vie et Dieu 
réserve sa prédilection aux pauvres. 

Il n'est pas sans intérêt non plus de remarquer que le 
thème de la fuite du monde, liturgiquement exprimé 
dans la renonciation baptismale dès la fin du moyen 
âge et ensuite, trouve une nouvelle expression dans la 
liturgie : dans le missel romain, de nombreuses prières 
implorent la grâce du mépris du monde et de ses biens. 

Voir, par exemple, les oraisons des saints Sébastien (20 jan
vier), Pierre Damien (23 février), Casimir ((. mars), Herméné
gilde (13 avril), Pierre Célestin (19 mai), Paulin (23 juin), 
Henri (15 juillet), Philippe Béniti (23 août), Louis, roi (25 
août, secrète), Hermès (28 août), Denis (9 octobre), François 
de Borgia (10 octobre), Hedwige (16 octobre), Marguerite
Marie (17 octobre, postcommunion), Élisabeth (19 novembre). 

Conclusion. - On voit mieux sans doute à présent 
que la fuga mundi, tout en ayant quelque similitude 
avec certains conseils de la philosophie gréco-romaine, 
n'est nullement une infiltration de l'hellénisme, mais 
bien authentiquement une des exigences majeures 
de la spiritualité chrétienne. 

La documentation recueillie dans les pages qui pré
cèdent nous permet, en effet, de fixer quelques traits 
de la fuga mundi, telle qu'elle apparaît dans l'expérience 
chrétienne. 

Il importe de souligner, avant tout, que la 4 fuite 
du monde» ne contient aucun jugement de valeur sur 
les réalités terrestres en elles-mêmes, et qu'elle est 
parfaitement compatible avec une appréciation posi
tive, théorique et pratique, de la valeur ontologique 
du « monde t. E'lle n'est pas fondée sur une cosmologie, 
mais sur une anthropologie théologique. L'homme 

tombé, racheté, viateur, est si faible que son adhésion 
à Dieu est mise en péril par un contact habituel avec 
les réalités terrestres. La solidarité avec le Christ 
glorieux se prépare dans la solidarité avec le Christ 
crucifié, c'est-à-dire par la libre acceptation de la 
séparation des réalités et valeurs terrestres. 

La « fuite du monde » n'implique pas davantage 
une structure dualiste des choses. A la limite même, 
pourrait-on dire, elle envisage de la même façon les 
valeurs spirituelles et les valeurs matérielles. Ceci 
n'exclut pas qu'on ne puisse insister parfois davantage 
sur la nécessité de << fuir & les biens sensibles, parce 
qu'ils exercent, pense-t-on, une fascination plus violente 
sur la vie affective et que leur possession, au-delà 
d'une certaine mesure, est moins nécessaire au substrat 
de la vie surnaturelle. 

Ces caractéristiques de la fuite chrétienne du monde 
la distinguent de l'attitude analogue que l'on rencontre 
dans certains courants de la philosophie hellénistique. 

Enfin, la « fuite du monde » ne coïncide pas avec le 
désintéressement chrétien (voir art. DÉSINTÉRESSE
MENT, DS, t. 3). Le plus souvent, la << fuite du monde t 
est présentée comme un moyen de posséder de manière 
plus intense, plus durable et plus sûre, les valeurs 
authentiques de l'existence humaine. La fuga n'est 
donc pas un renoncement au bonheur, mais la pour
suite de la parfaite satisfaction de l'au-delà. Naturelle
ment, l'expérience de la << fuite du monde » peut être 
vécue mieux encore dans la perspective de l'amour 
pur. Elle suppose d'ailleurs toujours quelque . forme 
de l'amour de Dieu : c'est pour Dieu que l'on renonce 
à d'autres valeurs. Si l'homme n'était pas attiré par 
le monde, la fuga n'aurait plus de sens; s'il n'était pas 
davantage encore attiré par la grâce divine, la << fuite 
du monde » serait absolument impossible. On voit 
à quel point la fuite chrétienne du monde est profon
dément différente de l'effort bouddhiste de libération 
de la douleur, fondée sur l'extinction de tout désir. 
Exigence de l'Évangile, la << fuite du monde t est pour 
le chrétien une des formes de l'amour de Dieu. 

10 Humanisme médié11al. - G. Schnürer, Kirche und Kul
tur im Mittelalter, 3 vol., 2• éd., Paderborn, 1927-1929; trad. 
G. Castella, L'Église et la ci11ilisation au moyen âge, Paris, 
1933-1938. - J. Ryan, Irish Monasticism, Londres, 1931, 
p. 365-383. - F. Heer, Der Au/gang. Europas. Eine Studie 
zu den Zusammenhàngen zwischen politischer Religiositiit, 
Frômmigkeitsstil und dem Werden Europas im XII. Jahrhun
dert, 2 vol., Vienne et Zurich, 19(.9. - J. Leclercq, L'huma
nisme bénédictin du vm• au xn• siècle, dans Analecta monas
tica 1, coll. Stil.dia anselmiana 20, Rome, 1%8, p.1-20; L'amour 
des lettres et le désir de Dieu, Paris, 1957. - Ph. Delhaye, Le 
microcosmus de Godefroy de Saint-Victor, Lille, 1951. -
S. Vanni-Rovighi, Umanesimo medioe11ale, dans Ri11ista di 
filosofi.a neoscolastica, t. (.(., 1952, p. 289-300. 

2° Réformes ascétiqu,es. - J. Leclercq, La crise du mona
chisme aux x1• et xn• siècles, dans Bollettino dell'istituto storico 
italiano, t. 70, 1958, p. 19-H. - P. Salmon, L'ascèse monas
tique et les origines de Cîteaux, dans Mélanges Saint Bernard, 
Dijon, 195(., p. 268-283. - R. Koper, Das Weltllerstiindnis des 
hl. Franziskus 110n Assisi. Eine Untersuchung über das Exi11i de 
saeculo, Werl, 1959. 

3° Auteurs traités. - J. Leclercq, F. Vandenbroucke, L. Bou
yer, La spiritualité du moyen âge, Paris, 1961.- H. R. Schlette, 
Die N ichtigkeit der W elt. Der philoso phische H orizont des Hugo 
l'On St. Viktor, Munich, 1961. - Z. Alszeghy, Ein Verteidiger 
der Welt predigt Welti,erachtung, dans Geist und Leben, t. 35, 
1962, p. 197-207. - Robert Bultot entreprend d'exposer, en 
une dizaine de volumes, La doctrine- du mépris du monde en 
Occident, de saint Ambroise d Innocent Ill; t. (., vol. 1 Leu• siè-
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cle. Pierre Damien, Louvain-Paris, 1963; vol. 2 Jean de Fécamp, ' 
· Hermann Contract, Roger de Caen, Anselme de Canterbu, y, 1964. 

Zoltan ALszE<:HY. 

FULBERT DE CH.ARTRES (saint), évêque, 
t 1028. - 1. Vie et activité. - 2. Écrits. - 3. Spiri
tualité. 

1. Vie et activité. - Fulbert naquit vers 960, 
d'une humble famillè : pauper de sorde lec,atus, dit-il 
de lui-même (PL H1, 346d). 

Par contre, il est difficile d'indiquer son lieu d'origine. 
On a avancé l'Aquitaine, voire Poitiers, mais sans appui réel; 
la lettre à Einard (col. 192-195), d'authenticité discutée, parle 
d'un manuscrit, quem a natali patria inter caeteros devexl/l'am; 
et ensuite, a Romano scrinio prolatum, mais ceci ne prouve pas 
clairement que Fulbert soit de Rome ou d'Italie; on a pensé 
aussi qu'il.était du nord de la France, en raison de son nom et 
de 686 relations (même d'origine) avec Hildegaire de Poitiers 
t 1033, qui semble de cette région. 

A Reims, il fut l'élève de Gerbert, le futur Silvestre 11, 

en compagnie du prince qui sera Robert le Pieux. Il 
n'a pas été moine, comme certains l'ont affirmé d'après 
des textes qui ne sont pas probants. Il arrive à Chartres 
vers 990, attiré par l'amitié. Son impulsion renouvela 
complètement l'école de la cathédrale,· qui remplaça 
celle de Reims, comme centre culturel de la· France; 
il y fut le maître d'un grand nombre de personnages 
distingués; quelques-uns de ses élèves venaient d'au
delà des limites de la France. Il devint chanoine et 
chancelier de l'église de Chartres. Le duc Guillaume 
d'Aquit.aine le nomma trésorier de Saint-Hilaire de 
Poitiers. A la mort de Raoul (1006), évêque de Chartres, 
il lui succéda, au gré du roi Robert le Pieux, et fut 
sacré par le métropolitain, Liétry. de Sens. Tout en 
continuant à enseigner, il administra son diocèse, 
traita les problèmes qui se présentaient, défendit les 
libertés ecclésiastiques, intervint dans certains événe
ments, entretint des rapports avec les grands, même 
les rois. Robert le Pieux recourait volontiers à lui dans 
les cas difficiles. Fulbert reconstruisit sa cathédrale 
incendiée (1020) : le nouvel édifice lui faisait honneur. 

Jouissant d'un grand prestige, il a contribué au 
renouveau spirituel de l'époque, par sa parole, ses 
écrits, son action, sa direction des âmes, même de 
prélats; Ü combattit la simonie et incita à la réforme; 
il s'efforça de maintenir la paix. 

Grammairien, dialecticien, philosophe de tendance plato
nisante, théologien, lecteur assidu de l'Écriture sainte, auteur . 
spirituel, ·poète latin, musicien, canoniste, mathématicien, 
médeçin, il étudia et enseigna toutes les connaissances d'alors, 
mais en sage chrétien. Sa doctrine ne comporte pas de longs 
développeme~ts sys~matiqu~, elle est le fruit d'un es~rit 
pénéuant, qui a médité l'Écr1ture et connaît les Pères latins, 
en particulier saint Jérôme, saint Augustin, saint Grégoire, et 
peut-être benys l'Aréopagite. Il soumet .les sens à la raison, 
et la raison, infirme et bornée, à la révélation. 

Il mourut le 10 avril 1028, et fut inhumé dans l'église abba
tiale de Saint-Père-en~Vallée, remaniée et rebâtie depuis; on a 
perdu trace de son tombeau. 

De son vivant, Fulbert était déjà regardé comme un homme 
de Dieu, éminent sapientia et sanctitate (PL 142, 906c) : ses 
vertus, son action pastorale, sa doctrine toujours riche de 
nourriture spirituelle, sa dévotion envers la Vierge et son zèle 
à la glc;>rifier, lui valurent cette réputation. Un portrait du 
12• siècle l'orne de l'auréole des saints; un missel chartrain, 
des litanies poitevines du 17• siècle lui en donnent le titre_. 
Toutefois le culte liturgique n'existe à Chartres qùe depuis 
1861, et à Poitiers depuis 1855 sur l'initiative-de Mgr Pie. La 
fête est fixée au 10 avril, jour de sa mort. 
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2. Écrits. - Sigon, disciple de Fulbert, avait 
constitué un recueil des œuvres de son maitre, mais 
il n'était pas exhaustif. On commence aujourd'hui 
à réviser le. texte des éditions courantes, on poursuit 
la recherche et l'étude des manuscrits. Dans PL 141 
on trouve des lettres, des traités, des sermons, des 
poésies (189-352), puis diverses petites piècès et la 
Vie de saint Aubert de Cambrai, 7e siècle (355-368). 

Les résultats de la critique sont, à ce jour, les suivants: 

1° Frédéric Behrend.s (Kingship and feuda.l.ism according to 
Fulbert of Chartres, dans Mediae11al Studies, t. 25, 1963, p. 93-
96), qui prépare une édition critique de la correspondance, 
est porté à juger inauthentiques les lettres 3 (PL 141, 192c-
195d) et 5 (196b-204b), 112 et 113 (255a-264c); les premières ne 
figurent que dans les manuscrits tardifs contenant peu de 
lettres authentiques; je pense, cependant, que le style n'em
pêche pas de les attribuer à Fulbert; les secondes ne se ren
contrent que dans deux manuscrits tardifs où la correspon
dance a subi des interpolations, et il me semble qu'elles offrent 
des particularités étrangères à la manière de Fulbert. 

2° Le tractatus sur le Misit Herodes (277-306) a été restitué 
à Richard de Saint-Victor t 1173 par Jean Châtillon (Re"ue du 
moyen âge latin, t. 6, 1950, p. 287-298). C'était le seul traité qui 
permettait jusqu'ici de ranger Fulbert parmi les exégètes. 

30 On a suspecté l'authenticité du sermon 6 (Mutuae dilectio
nis, 325-331), mais les conclusions les plus récentes affii;-mènt 
que cette authenticité ne semble • pas devoir être mise en 
doute • (J. M. Canal, Los sermones marianos de Fulberto de 
Chartres, dans Recherches de théologie ancienne et médié11ale, 
t. 29, 1962, p. 39). Le sermon 9 (336-340) serait de la fin du 
7• siècle ou du début du 8• et aurait été utilisé par Ambroise 
Autpert t 778. 

J. l,{. Canal (Texto critico de. algunos sermones marianos de 
San Fulberto de Chartres o a él atribuibles, dans ,Recherches .. , 
t. 30, 1963, p. 55-87) présente une nouvelle édition, d'après les 
meilleurs manuscrits, des sermons 4 (Approbatae consuetudinis 
PL 141, 320-324) et 6 (Mutuae dilectionis, 325-331), consacrés 
à la Nativité de la Vierge. L'auteur y ajoute deux autres 
sermons pour la même fête, jusqu'ici inédits, Gloriosam sollem
nitatem et N atiuitatis gloriosae; dans son article précédent 
(ibidem, t. 29, p. 33-51), il a donné la"liste des manuscrits : 
ceux-ci n'attribuent pas les deux sermons à Fulbert, mais leur 
intégration à des manuscrits d'œuvres authentiques, le fait 
que les sept manuscrits du Glorîosam proviennent tous de 
l'aire d'influence de Chartres, conduisent J. M. Canal à penser 
qu'ils doivent être de Fulbert. 

Los sernwnes marianos de San Fulberto de Chartres. Adicion, 
dans Recherches .. , t. 30, 1963, p. 329-333, complète ces articles; 
mais H. Barré (ibidem, t. 31, 1964) publie une note assez sévère, 
apportant nombre de corrections et de compléments. 

Le sermon 7, Quod Deus unus est (331-334), n'est qu'un 
assemblage de textes de !'Écriture, avec extraits de Fulgence 
et d'Isidore; ces textes n'offrent pas toujours un rapport 
évident avec le titre, et même si l'assemblage est de Fulbert, 
le sermon n'exprime pas une pensée vraiment personnelle. 

40 La prière Pia Virgo Maria fut très longtemps oubliée. 
Y. Delaporte l'a éditée d'après le manuscrit de Boulogne-sur
mer 83, Une prière de saint Fulbert à. Notre-Dame (Chartres, 
1928, 32 pages), puis sous une forme plus longue, d'après 
quatre manuscrits (VS, t. 86, 1952, p. 467-476, avec une tra
duction); cette seconde édition est reproduite par J. M. Canal 
(p. 83-86). H. Barré (Prières anciennes .. , p. 155-158, cité 
infra) en donne une autre édition et fait connaître • une im~en
se prière , du 11 • siècle qui s'est développée autour d'elle. 

50 Le recueil des hymnes et poésies (339-352) exigerait une 
révision totale de l'attribution des pièces et de leur texte. 
On retrancherait vraisemblablement les poèmes 9, Magna 
vox à saint Lambert (344d; paraît antérieur au 11• siècle, 
et pas d'origine chartraine), et 23, Kyrie, Rex .•• (350bc); 
on sigl).alerait comme douteux : 3, Sonent... (342cd) et 24, 
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Nu,uium... (350cd); on ajouterait, entre autres, l'antienne 
processionnelle de Pâques, Christus resurgens, que Guillaume 
de Malmesbury t 1142 attribue à Fulbert (De gestis pontificum 
angwrum 5, PL 179, 1679b) et Deus Pater piissime 
(C. A. Moberg, Die liturgischm Hymnen in Schweden, t. 1 
Quellen und Texte, Copenhague, 1947; cf Revue grégorienne, 
t. 31, 1952, p. 192-193). Voir Y. Delaporte (cf Bibliogr.). 

A la suite des quatre sermons, J. M. Canal donne (p. 86) 
les trois répons de Nativitate sanctae Mariae, d'après Bou
wgrn:-sur-mer 83 : le texte est le même que celui de PL it,1, 
345a. Les pièces hagiographiques empruntent leurs données 
à des Vies passablement légendaires. 

6° On doute que la vie d'Aubert de Cambrai soit de Fulbert, 
encore que les Analecta bollandiana (t. 78, 1960, p. 78) 
estiment l'attribution vraisemblable. L'office de saint Gilles 
(343-344) reprend, en l'abrégeant, une Vie antérieure. 

3. Spiritualité. - 1° Thèmes généraux.- - La 
spirituali~~ ?e Fulbert est un fruit de sa théologie 
et de sa mete; elle se rencontre surtout dans les sermons 
prières et poésies religieuses, de façon moins abondant~ 
dans les lettres; elle affleure dans le Tractatus contra 
Judaeos {305-318). Équilibrée, elle est religieuse et 
morale, visant à l'union à Dieu et à une dévotion totale 
à• fa Vierge, mais aussi très soucieuse de charité com
portant une ascèse ferme et concrète, attentiv~ à la 
psychologie, et teintée d'une affectivité, parfois ·d'une 
tendresse, de bon aloi. 

La grande place donnée à la Vierge n'empêche pas 
Fulbert d'établir Dieu au sommet de sa pensée et de 
!e considérer aussi bien en lui-même _que par rapport 
a nous (apud majestatem Domini, . coram Deo). Dieu 
~t _c l'auteur de tout bien•>, « nihil ihi deest, quia totum 
Ill illo est ~ (350ab), la profondeur de ses desseins est 
incompréhensible. La dévotion de Fulbert à la sainte 
Trinité se manifeste fréquemment; chacune des per
sonnes est présentée avec son rôle spécial. C'est le 
cœur du Père qui engendre le Verbe, il est potens 
nor,an:J,i, sicut et creandi (3!,9c). Le Fils est la sagesse 
parf8.lte, • la Sagesse du Père •; il est surtout question 
du Verbe incarné. L'action de l'Esprit Saint dans les 
~mes est -~entionnée fréquemment et de façon variée : 
Il est Spiritus alme (351c), il purifie des péchés, distri
bue la grâce, console, insuffle la foi. 

Le Christ est Dei Filius naturalis, Dei brachium 
(313a); Roi vrai et éternel, il surpasse toute créature· 
venant dans la chair, ~ ostendebat pariter et humilitat~ 
exemplum et divinae pietatis indicia & {319d); il s'offre 
au temple, symbole de notre propre offrande; c'est 
grâce à lui que nos péchés sont absous. II est "ita, 
merces, lux, requies, sanctorum doxa, corona, bonus 
Pastor (3t,5b). Son action s'étend aux anges : ~ vitalis 
refectio non solum hominum, sed etiam angelorum & 

(321c). Toutefois, lui << qui est venu appeler les 
pécheurs , porte secours spécialement à l'homme : 
<< Praestet vires imbecillitati nostrae, ille qui dixit : 
Confidite, ego vici mundum, Jo. 16, 23 » (319b). Fulbert 
parle aussi bien de gratia Christi que de gratia Dei; 
il p~~ède le sens christologique de l'Église : sponsam 
Chru;ti sanctam Ecclesiam (216d). 

2° Mariologie. - Le secteur majeur de la spiritualité 
fulbertienne est la mariologie; elle continue celle d'Odon 
de Cluny t 9~2, am_ionce celle de saint Anselme (égale
ment sa chnstologie) et de saint Bernard. L'apport 
de l'évêque de Chartres, personnel et vaste domine 
son époque. Sa pensée concernant la surémi~ence de 
Dieu et du Christ, le rôle de !'Esprit Saint forme une 
assise excellente à ses développements su; la Vierge. 

Le centre en est la maternité divine, qu'il met en valeur -
à l'aide de formules précises, jaillies de méditations 
scripturaires. Elle assure à Marie une prééminence 
sur toutes les créatures, un pouvoir unique auprès 
de Dieu, et ses vertus hors pair en font une reine de 
miséricorde : il est indispensable de passer par elle 
pour atteindre son Fils, pour nous adresser à Dieu. 

La doctrine ainsi condensée est exposée surtout dans 
le sermon sur la Purification, les trois sur la Nativité, les 
deux inédits publiés par J .M. Canal et la prière Pia 
~·irgo. 

Fulbert proclame Marie, summi Auctoris et Creawris 
Genitricem (327d), Genitricem Domini (331b), sponsa 
sine exemplo Deo conjuncta {328b). Déployant et concré
tisant sa .pensée, il attire l'attention sur « anima ipsius 
et caro quam elegit et habitaculum sibi fecit Sapientia 
Dei Patris » (322b). Il appelle Marie « Mère de notre 
Rédempteur», il spécifie : « per virginem venit dominus 
regum ... et omnium potestatum et virtutum et domina~ 
tionum »{éd.Canal, p. 67,175), "per virginem ... venit 
redemptio" (p. 66, 156). Elle reçoit une gloire unique de 
ce que " factor omnium minorum vel majorum rerum, 
possessor coeli et terrae, rex regum et deus decorus, sol 
justitiae, lumen insuperabile, intra virginis se arta 
concluderet septa » (p. 66, 133-136). Ce fait lui assure la 
prééminence dans la hiérarchie des créatures : les anges 
sont à son service. 

A sa dignité incomparable correspond une sainteté 
inégalable (« cui similis sanctitate nec antea .. , nec 
postea », 32!,d), une perfection inexprimable (« longe 
perfectior quam nostra oratione demonstrari possit », 
322b). Sans doute, Dieu a préparé ce « vas virgineum, 
divinis carismatibus ac micantibus margaritis ineffa
biliter ornatum » (Canal, p. 66, 129-130); l'âme et la 
chair de la Vierge, demeure « de la majesté égale au 
'Père », devaient être • ab omni malitia et immùndicia 
purissima » (ibidem, p. 59, 96-97), et la plénitude de 
grâce faisait qu'il ne lui manquait aucune espèce d"e 
vertu. Mais l'évêque de Chartres présente aussi l'acti
vité vertueuse de Marie dans ses faits et gestes de 
l'Évangile (l'enfance d'après le Protévangile de 
Jacques). Il montre qu'en elle l;i pensée et le cœur 
exercent harmonieusement et supérieurement soit les 

. vertus morales (r,irginitatem simul et humilitatem 
sacrifica"it deo, ibidem, p. 57, 29-30), soit les vertus 
théologales de foi, d'espérance, que révèlent ses atti
tudes, et de charité : n'offre-t-elle pas son Fils {319c)? 

Incomparable en mérite {327a), la« reine de toutes les 
vierges prudentes » est aussi « reine de misérkorde 1. Ce 
titre royal résulte de son assomption au ciel, corps et 
âme, après une résurrection glorieuse, et de sa situation 
tout à fait privilégiée auprès de Dieu; il résulte aussi de 
ses vertus extraordinaires. Il lui confère une autorité 
souveraine et universelle, mais toute en notre faveur : 
clemens et propitia Domina nostra (32!,b). · Sa bonté 
maternelle ne demande qu'à se dépenser à notre 
service, et ses vertus lui valent un crédit total. A la 
suite d'anecdotes sur son action secourable, Fulbert 

,formule ce principe : « Sancta Dei genitrix, perpetua 
virgo Maria, quis unquam in te sperans deceptus est? 
Prorsus nemo » (prière Pia 11irgo). 

Il est donc nécessaire de recourir à elle. Fulbert 
multiplie les expressions qui affirment l'intercession de 
la Vierge, il utilise souvent la préposition per pour 
indiquer ce rôle. Elle nous procure des faveurs tempo
relles, mais surtout spirituelles : celle de retrouver et 
posséder la grâce perpétuelle de son fils Jésus {324b), de 
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nous obtenir les vertus, les gràces d'état pour les fonc
tions pastorales. Par elle, les justes sont exaucés plus 
rapidement, les pécheurs reçoivent plus souvent misé
ricorde; Fulbert va jusqu'à dire : « Quantoque vos 
conspicitis apud majestatem Domini noxios existere, eo 
amplius respirate ad Genitricem Domini plenam miseri
cordiae » (331b). Il parle aussi de son intervention 
(interventri:J: : prière Pia virgo), et il semble envisager 
une action plus directe et plus personnelle que l'inter
cession, quand il parle des « adjutoriis quae ipsa chris
tianis et justis et peccatoribus impendere solet Il (324cc). 

Marie est d'ailleurs le guide de notre vie, comme 
l'annonce son nom, « maris stella » (explication prise à 
saint Jérôme, PL 23, 842) : « or,ortet universos Christi
colas, inter fluctus hujus saeculi remigantes, attendere 
maris stellam banc ... quae supremo rerum cardini Deo 
proxima est, et respectu exempli ejus cursum vitae 
dirigere » (322à; cf 328b). Fulbert emploie quantité de 
titres pour désigner la Vierge (la prière Pia virgo est 
typique à cet égard) : ils indiquent ses richesses divines, 
ses vertus uniques, son rôle d'intermédiaire {mater 
luminis), sa bienveiliance indéfectible; un vocable 
exprimant souvent plus d'un aspect. 

Marie est aussi le modèle de notre vie par ses vertus, 
et son exemple intéresse tous les âges et toutes les 
conditions humaines. Corrélativement, c'est notre 
conduite qui la glorifie : • Magnificate eam indefessa 
morum exhibitione » (330d). 

L'homme, en effet, a reçu, dans son esprit, 
l'empreinte divine, et la foi en fait un chrétien (318b}, 
mais Fulbert repousse« l'angélisme» (cf Legenda, 350d-
351c), la vie est une lutte (Precatio ad Deum, 350b); 
aussi bien, nous portons en nous deux tendances 
mauvaises, spiritus elationis et superbiae, ardor libidinis; 
nous succombons au péché, les plus graves nous 
séparent de l'Église (318b). Le fait du péché commande 
certains points importants de la spiritualité de Fulbert : 
nous avons besoin du Christ, notre avocat auprès. du 
Père, et de ~arie, notre avocate auprès de Jésus, pour 
être libérés de l'orgueil et pour obtenir la destruction de 
nos péchés. Nous devons faire pénitence, nous repentir 
(larmes de componction}, recevoir le pardon; nous avons 
aussi à prier, à distribuer l'aumône. Les louanges et les 
invocations à la Croix correspondent à ce sens du péché 
et à notre besoin absolu de secours; elles s'achèvent 
ainsi : « Ut per te mundi, per te quoque viribus aucti, 
Constanter vitam studeamus adire supernam » (345d). 1 

Le diable est notre ennemi perfide, heureusement la 
victoire de Marie sur la double concupiscence, corpo
relle et spirituelle, par la virginité et l'humilité, a brisé 
la tête du serpent (320d). 

L'évêque de Chartres exhorte à l'imitation des vertus 
du Christ et de la Vierge, il recommande spécialement la 
patience, l'humilité, la chasteté (jusque dans son 
acception générale). Les vertus théologales sont primor
diales, elles nous marquent profondément. Il parle du 
fidei gustus (195c; cf 202d), d'action de grâces à Dieu 
« qui nos ad fidem suam vocare dignatus est» (318b); il 
insiste sur la nécessité de ne jamais abandonner l'espé
rance, sur la charité envers Dieu et envers le prochain, 
dont il était le premier à donner l'exemple; même quand 
il envisageait des sanctions, il ne cherchait que le bien du 
coupable et se montrait toujours prêt à pardonner; il 
recommandait l'aumône. L'ensemble est équilibré; il 
préconisait timorem et amorem (prière Pia virgo). 

« Le pain des divines Écritures • est la nourriture de 
notre âme, mais c'est le baptême qui nous procure la 

munditia, agent de notre vrai bonheur, et qui nous 
libère du diable. 

3° Eucharistie. - Les lettres 3 et 5 expriment une 
spiritualité du baptême et surtout du « sacrement du 
corps et du sang du Christ»; encore que leur authenti
cité soit discutée, on peut signaler : a} l'explication de 
saint Paul, Rom. 6, 8 : • Commori enim cum Christo, et 
sepeliri ad hoc tendit, ut euro illo resurgere possimus, et 
euro illo vivere » (199d); b) l'insistance de la lettre 5 à 
exposer que le corps sacramentel du Christ nous intègre 
dans son corps ecclésial : « dum corpori et sanguini ejus 
communicamus, audenter fatemur nos in corpus illius 
transfundi, et ipsum in f\Obis manere » (202b; cf 203c). 
Fulbert va jusqu'à dire·:« corpus Christi factum, Deum 
in corpore tuo portes » (203d). C'est un sacrement 
d'unité; et il possède • intra se mystici saporis delecta
mentum » (202c). 

Mis à part les passages d'authenticité discutée, on 
comprend que Fulbert ait suscité l'admiration de ses 
contemporains, bénéficiaires de sa spiritualité et de son 
action pastorale, que ces écrits révèlent ou que relatent 
divers documents, tel son zèle à faire célébrer avec éclat 
la fête déjà instituée de la Nativité de la Vierge. 

1. Généralités. - En plus des ouvrages généraux sur le 
début du 11• siècle: Gallia christiana, t. 2, Paris, 1656, p. 485-
486. - Recueil des historiens des Gaules et de la France, t. 10, 
Paris, 1874, p. 54-59, 110-117, 127-150, 443-482 (lettres); 
voir aussi les. index, t. 10 et 11. - A. Clerval, Les écoles de 
Chartres au moyen âge, Chartres, 1895, p. 30-142. 

Histoire littéraire de la France, t. 7, Paris, 1867, p. 261-279. 
- R. Ceillier, Histoire ... des auteurs •.. ecclésiastiques, 2• éd., 
t. 13, Paris, 1863, p. 78-89. - A. Lecocq, Dissertation historique 
et archéologique sur la question : Où est l'emplacement du tombeau 
de Fulbert de Chartres, au x1• siècle, dans Mémoires de la 
Société archéologique d'Eure-et-Loir, t. 5, 1872, p. 328-341; Un 
portrait de Fulbert au xu• siècle, ibidem, t. 6, 1876, p. 339-3il.0. 
~ Ch. Pfister, De Fulberti Carnotensis episcopi vita et operibus, 
Paris, 1885. - DTC, t. 6, 1914, col. 964-967 (A. Clerval), et 
Tables, t. 1, col. 175.6. - M. Manitius, Geschichte der lateini
schen Literatur des Mittelalters, t. 2, Munich, 1923, p. 682-694, 
et passim. - Catholicisme, t. 4, 1956, col. 1162-1165 (P. Rous
seau). - L. C. MacKinney, Bishop Fulbert and education at 
the school of Chartres, Notre Dame (Indiana), 1957. 

2. Études particulières. - L. Auvray, Étude sur Fulbert, 
é!Jéque de Chartres de 1006 à 1028, et sa correspondance, dans 
Positions des thèses de l' École des Chartes, Paris, 1865, p: 15-21. 
- J. A. Endres, Forschungen zur Geschichte der frühmittelalter
lichen Philosophie, coll. Beitrl!ge zur Geschichte der Philoso
phie des Mittelalters, t. 17, 2-3, Munster, 1915, p. 21.-25. -
M.-Th. Vernet, Notes de dom A. Wilmart sur quelques manus
crits anciens de la Bibliothèque nationale de Paris, dans Bulletin 
d'information de l'Institut de Recherches et d'Histoire des Textes, 
n. 6, 1957, p. 20-25. 

H. de Lubac, Corpus mysticum, coll. Théologie 3, Paris, 1944, 
passim et p. 48 svv, 94-96, 98, 103, 162, 231, 279 (s'appuie 
sur les lettres 3 et 5, contestées). - René Laurentin, Court 
traité de théologie mariale, 4• éd., Paris, 1959. - H. Barré, Prières 
anciennes de l'Occident à la Mère du Sau11eur, Paris, 1963. -
M. Planque, art. ÈvE, DS, t. 4, col. 1. 781-1782. 

B. Blumenkranz, A propos du (ou des) tractatus contra 
Judaeos de Fulbert de Chartres, dans Re11ue du moyen âge 
latin, t. 8, 1952, p. 51-54. - Y. Delaporte, Fulbert de Chartres 
et l'école chartraine de chant liturgique au x1• siècle, dans Études 
grégoriennes, t. 2, Solesmes, 1957, p. 51-81 : publie les mélodies 
des trois répons de Fulbert pour la Nativité de la Vierge 
(PL 141, 345); il lui attribue ces I!lélodies, en s'appuyant 
sur une tradition sérieuse et sur les éloges que Guillaume de 
Malmesbury décerne à la musique de Fulbert, et que mérfre la 
mélodie gracieuse, fraîche et joyeuse des trois répons; c'est aussi 
l'opinion de plusieurs érudits; toutefois, la Re11ue grégorienne 
(t. 33, 1928, p. 121-128 et 168-174) ainsi que Maria (t. 2, 
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Paris, 1952, p. 3t,9-350) sont d'un autre avis, qui semble 
moins fondé. - Voir DS, t. 5, col. 853. 

Paul VIARD. 

FULCONIS (GABRIEL-MARIE), chartreux, 1816-
1888. - Né le 5 février 1816 à Saint-Étienne-au-Mont 
(diocèse de Nice), Gabriel Fulconis fut d'abord prêtre 
séculier. Il entra chez les oblats de la Vierge à Turin en 
18li.2, puis à la chartreuse de Collegno (Turin) en 1850, 
où il fit sa profession simple en 1851 (il est le dernier 
profès de cette maison). Profès solennel le 8 décem
bre 1856, il arrive à la grande Chartreuse vers 1862_ Il 
sera successivement vicaire des moniales chartreuses de 
Sainte-Croix de Beauregard, près de Voiron (Isère), et 
de Notre-Dame dtL-Gard, près de Picquigny (Somme), 
coadjuteur de la chartreuse de Sélignac (Ain), vicaire de 
celles de Pavie (Lombardie) et de Trisulti (Campagne 
romaine). Rentré en France, il s'acquitta de la fonction 
d'antiquior à la chartreuse de Montreuil-sur-mer, où il 
mourut le H mai 1888. Le chapitre général de 1889 lui 
décerna la rare mention « laudabiliter vixit ». 

1. Fulconis a publié un ouvrage de dévotion tiré en 
grande partie des œuvres de saint Alphonse de Liguori : 
Tesoro di dic,ozione per le anime amanti di Gesù e di 
Maria, ossia istruzioni, pratiche e preghiere dic,otissime ed 
effecacissime per giungere alla santità ed al perf etto amore 
di Gesù e di Maria, Turin, 1850 (traduction française, 
7e éd., Lyon-Paris, 1866); un Manuale per uso degli 
aggregati alla Compagnia dei Santissimi Cuori di Gesù e 
di Maria (Rome, 1866, 1867; d'où est tiré un Manuale 
compendiato .• , Turin, 1868, 1875, 1877, traduit, ·avec 
une notice sur l'association, Manuel des associés à la 
sainte union des Sacrés Cœurs de Jésus et de Marie, 
Bar-le-duc, 1877; Paris, 1880). 

Son œuvre principale est L'anima santa accesa d'amore 
CJerso Gesù e Maria e di tenerissima dic,ozione çerso i loro 
Santissimi Cuori, ossia ri-{f,essioni, preghiere, pratiche e 
risoluzioni effecacissimi per acquistare la santità, distri
buite per ciascun giorno dell'anno (Turin, 186li.; 12e éd_ 
ou réimpression en 1913). L'ouvrage fut traduit en 
français par A. Fourot : L'âme sainte embrasée d'un 
ardent amour pour Jésus et Marie et ,),'une tendre déc,otion 
enc,ers leurs Cœurs sacrés (Bar-le-duc, 1872; Paris, 188li.; 
Montreuil-sur-mer, 1891)- C'est en Jésus que le Dieu 
Trinité nous a manifesté son amour; c'est au foyer de 
cet Amour, le Cœur de Jésus, qu'ira en retour notre 
amour. En raison de la maternité divine, le Cœur 
immaculé de Marie est en union étroite avec le Cœur de 
son Fils. En faisant en esprit notre demeure dans ces 
saints Cœurs, nous posséderons leurs richesses, imi
terons leurs vertus, vivrons leur vie. L'ascèse et la 
prière sont les moyens essentiels de la vie chrétienne; 
aussi !;ouvrage propose « les dévotions les plus belles et 
les plus usitées, des exercices, des affections, des pra-· 
tiques pour passer pieusement » chaque jour de l'année 
(introduction). 

2. Fulconis a laissé plusieurs manuscrits inédits 
(conservés à la grande Chartreuse) : 

1 ° Esamen generale che un monaco certosino desideroso di 
santificarsi deve /are al meno una volta al mese, traité des exer
cicès spirituels quotidiens et des vertus du chartreux; 2° Un 
giorno di ritiro ossia esercizio di preparatione alla morte da farsi 
immancabilmente una volta al mese; 3° Predichesui Vangeli delle 
domeniche·; Sermoni nelle festività della B. V. Maria; Panegirici 
diversi dei santi; Sermoni sulle virtù; etc; ~0 Maximes spiri
tuelles sur l'esprit religieux, la volonté de Dieu, la garde du 
cœur et la paix de l'âme; 5° Pensées.saintes et salutaires sur le 
purgatoire; 6° La vera divozione alla gran Madre di Dio; 

7° L'amante di Gesù e di Maria:tii lori Santissimi Cuori ossia 
riflessfon_i, resolu'fioni, pratiche, preghiere, colloqui, fioretti, a(Jetti 
ed atti di amore verso Gesù e ,llaria ed i loro Santissimi Cuori. 

L'amante est une sorte de journal spirituel de 
850 pages, qui fut rédigé mensuellement p,:,ndant 
trente-et-un ans (18li.3-187li.). L'expérience spirituelle 
(tentations, sécheresses, grâces de contemplation) y 
est notée à l'occasion. Fulconis parle aussi en fondateur 
de la« Sainte union dans les sacrés Cœurs de Jésus et de 
Marie » {1862, érigée canoniquement en 1867). Cette 
pieuse union avait pour but « d'obtenir la grâce 
d'habiter éternellement dans les sacrés Cœurs et d'y 
accomplir en esprit chaque action "· Dès ,18li.~, il 
écrivait:« Ma principale occupation sera d'aimer Jésus 
par le Cœur de Marie, Marie par le Cœur de Jésus et la 
Trinité par les Cœurs de Jésus et de Marie ». Cette 
dévotion, extraordinaire par son affectivité et qui reste 
très saine, s'exprime en une foule d'actes sous forme 
d'aspirations, d'élans, d'offrandes, d'intentions et de 
résolutions disposés souvent en exercices. 

Bruno RICHERMOZ. 

FULGENCE DE RUSPE (saint), évêque, li.67-
532. -1. Vie_ - 2. Œuvres. 

1. Vie. - La vie de Fulgence 'de Ruspe a été écrite 
sans doute par le diacre de Carthage, Ferrand (DS, t. 5, 
col. 181-183). Ce bon ouvrage nous permet de connaître 
les dates importantes et les grandes étapes du curriculum 
c,itae de Fulgence. Né en li.67 à Télepte (Medinet-el
Khedima entre Sousse et Metlaoui) d'une grande 
famille à moitié ruinée par l'occupation vandale, 
Fulgence (surnommé ainsi par sa mère) devint col
lecteur d'impôts, après des études dont la note intéres
sante est la part donnée à la connaissance du grec. 
Attiré par l'ascétisme, le jeune homme se présenta au 
monastère ou vivait en exil un saint évêque de Byzacène 
nomm~ Faustus. Admis, éprouvé, avide de perfection, 
Fulgence est bientôt enthousiasmé par la lecture de 
Jean Cassien: l'envie lui vient de se joindre aux moines 
d'Égypte. Il ira jusqu'à Syracuse, d'où la sagesse d'un 
évêque le ramène au bercail africain, non sans un détour 
par la Rome de Théodoric (500). 

~ept ans plus tard, il était évêque de Ruspe. Il avait 
tout fait pour éviter le fardeau. Apprenant que les 
évêques de Byzacène voulaient donner· un pasteur aux 
églises qui en étaient privées par-la persécµtion vandale, 
il avait fui jusqu'à ce que f1.1$Sent pourvus tous les 
postes. Il ignorait que Ruspe cherchait encore un titu
laire et ainsi devint-il, comme dit· Ferrand, ignoti 

. populi ... pater ( Vita 17, 35, PL 65, 135a)- L'exil suivit de 
peu la consécration épiscopale. Voilà Fulgence en 
Sardaigne, véritable conseiller théologique de ses col
lègues dans l'épiscopat exilés avec lui. Sa renommée 
parvient jusqu'au i::oi vandale Thrasamond, qui le 
convoque à Carthage pour un débat théologique. Celui
ci tournant en faveur de l'évêque, le roi le renvoie en 
Sardaigne. Fulgence ·y restera jusqu'à la mort de 
Thrasamond (523). Rapatrié en 523, Fulgence devait 
diriger environ neuf années encore l'église de Ruspe. En 
531, en effet, il la quitta pour se préparer à la mort. 
Rappelé à son poste par les exigences de la charité, il 
s'endormait dans le Seigneur, le 1er janvier 532. 

2. Œuvres. -A plusieurs reprises, Ferrand fait de 
très nettes allusions aux œuvres de Fulgence. Les ch. 20 
et 21 de la Vita disent notamment la genèse des deux 
ouvrages composés pour répondre à Thrasamond : le 
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Contra arianos (PL 65, 205-224) et l'Ad Trasamundum 
(223-304). Leur netteté doctrinale est assez remar
quable. 

Au ch. 25, Ferrand parle des lettres écrites par 
Fulgence, y compris de celles qui sont de véritables 
traités. C'est le cas du De remisswne peccatorum ad 
Euthymium (527-574), et des sept livres contre Faustus 
(Fauste de Riez), malheureusement perdus. Une autre 
allusion de Ferrand à une lettre-réponse sur la grâce et 
la prédestination désigne sans doute l'Ad Monimum 
(151-196). Ce traité, résolument et heureusement 
augustinien, fait de Fulgence un strict héritier de la 
théologie de l'évêque d'Hippone (voir spécialement 
livre 1, ch. 11, PL 65, 160-161). D'autres lettres, moins 
proches du traité que de la lettre proprement dite, 
en tout cas classées aujourd'hui parmi les Epistolae, 
n'offrent pas moins de richesse spirituelle. 

Fulgence n'y dévie pas de la position augustinienne : • Ut 
ergo desideremus adjutorium gratiae, hoc ipsum quoque opus 
est gratiae. lpsa namque incipit infundi ut incipiat posci; ipsa 
quoque amplius infunditur, cum poscentibus datur. Quis vero 
potest gratiam poscere nisi velit? Sed nisi in eo Deus ipsam 
voluntatem operetur, velle nullatenus poterit • (Lettre 6, 7, 
10, PL 65, 351c). 

Au ch. 27 de la Vita, Ferrand parle des sermons de 
Fulgence. Nous en avons quelques-uns dont l'authen
ticité semble bien attestée (cf Claçis, n. 828-835). 

Les derniers mots du sermon De dispensatoribus Domini 
sont tout à fait fidèles à la ligne pastorale augustinienne:• Hoc 
ergo divina misericordia operetur in omnibus nobis ut nos, 
quos voluit esse dispensa tores, fideles faciat et prudentes; vos 
quoque faciat obedientes et humiles : ut mensuram tritici 
dominici, quam vobis damus, communem vobiscum salu
britèr atque utiliter habeamus • (Sermo 1, PL 65, 726a). 

Mais le théologien classique qu'est Fulgence ne craint pas de 
terll_liner un très beau sermon de Noël par une évocation de la 
résurrection et de son rôle salvifique : • Opus enim gratiae, 
qua nos Deus Unigenitus salvos fecit, conceptus in utero 
coepit; ipsumque opus gratiae de sepulcro resuscitatus implevit. 
Conceptus in utero, factus est particeps mortis nostrae; 
resurgens de sepulcro, fecit nos participes vitae suae » (Sermo 
2, 8, 729b). 

Cette sûreté théologique est une des marques de 
Fulgence. Elle s'exprime par un style aux formules 
denses. Elle est due à sa connaissance de !'Écriture. Elle 
puise à la source augustinienne, mais semble bien 
redevable aussi à la connaissance du grec. Jamais 
cependant cette sûreté doctrinale ne sera le masque 
facile de l'ignorance. Modeste, Fulgence sait reconnaître 
ses limites. 

Ainsi fait-il, lorsqu•à la fin du De 11eritate praedestinationis, 
il rencontre la question de l'origine de l'âme. La question le 
dépasse; l'ayant dit, il rappelle ce que croit et prêche l'Élglise : 
• Ail.imam scilicet humanam spiritum rationalem esse, non 
corpus; nec esse Dei partem, sed Dei creaturam; nec pro 
quibuslibet peccatis ante corpus gestis tanquam in carcerem 
missam in corpus, sed ex opere atque ordinatione Dei insertam 
esse corpori, ex qua corpus et vivat et sentiat : quam non 
dubitemus cum carne in qua nascitur originale peccatum 
trahere, et oh hoc beneflcio sancti baptismatis indigere • 
(De veritate praedestinationis 3, 20, 32, PL 65, 668b). 

Cette humble réserve n'exclut pas un certain esprit de 
finesse. Pour s'en convaincre, il n'est que de lire, par 
exemple, dans les fragments qui nous restent du Contra 
Fabianum, le 31 e qui intéresse la prière et se termine 
ainsi : « In orationibus quippe quas una vera Ecclesia 
fundit ad Deum et naturae servatur unitas et perso
narum discretio custoditur : ut cum ad Patrem diri
gitur oratio, qui e~t origo Filii et Spiritus sancti.., 

Trinitatem veram ipse finis orationis ostendat • (Contra 
Fabianum, fragm. 31, PL 65, 803c). 

Cette sana doctrina de Fulgence ( V ita, prologue, 
PL 65, 117b), Ferrand la connaît bien, mais il la suppose 
connue aussi des lecteurs, et à ceux-ci il voudrait 
révéler plutôt sa sainteté. Ainsi nous permet-il d'avoir 
un portrait assez complet de l'incontestable maître 
spirituel que fut l'évêque de Ruspe. Évêque, certes, et 
retenu tout le jour par les affaires de son Église (ch. 16), 
mais moine et parfaitement fidèle dans l'épiscopat à sa 
vocation monastique (ch. 15). Quelque peu instable 
peut-être, en tout cas sans cesse Piator vers la Patrie 
(ch. 8, 9, 28, etc). Ferrand fait vivre devant nous son 
modèle, mais Fulgence se dépeint lui-même, lorsqu'il 
dit à quelles conditions l'évêque était un vase de 
miséricorde : · 

Non ideo quilibet episcopus vas misericordiae putetur in 
gloriam praeparatum, quia pontificali militia fungitur;._sed si 
pro grege sibi credito sollicitus semper invigilet, praedicet 
verbum, instet opportune, importune, arguat, obsecret, 
increpet, in omni patientia et doctrina; nec sibi dominatum 
superbus usurpare· contendat, sed apostolicis informatus 
eloquiis, exemplum se cunctis exhibeat; nec si ullius altitu
dinis collatum sibi gaudeat temporale fastigium, sed si se 
humili corde fidelibus praebeat bonae conversationis exem
plum » (De veritate praedestinationis 2, 22, 38, PL 65, 647d-
648a). 

_Le souvenir d'Augustin à maintenir dans son ensei
gnement et son exemple, l'Écriture à faire jaillir de son 
propre cœur tant elle y est gravée, et cette note origi
nale mise dans ce qu'il est et ce qu'il fait, voilà Fulgence. 
Ni la spiritualité monastique, ni la spiritualité cléricale 
ne peuvent tout à fait l'ignorer, et ni l'une ni l'autre ne 
doivent oublier que Fulgence rayonne par l'union en lui 
de la doctrine, de l'autorité et de l'exemple. 

1. Œuvres. - PL 65 reproduit avec des.fautes l'édition d~ 
. Paris, 1684, de P. Quesnel. - Pour les problèmes d'authenti
cité, voir E. Dekkers, Clavis Patrum, 2° éd., 1961, n. 814-846. -
Édition critique par J. Fraipont, CC, t. 91, à paraître. - La 
Vita S. Fulgentii a été rééditée par G.-G. Lapeyre, Ferrand, 
diacre de Carthage. Vie de saint Fulgence de Ruspè, Paris, 1929 
(texte latin et traduction française). - Tràduction allemande 
partielle de la Vita et des œuvres par L. Kozelka, Des hl. 
Bischofs von Ruspe ausgewiihlte Schriften, dans 1Jibliothek 
der Kirchenviiter; 2• série, t. 9, Munich, 1934. - Pour l'histoire 
des éditions, voir G.-G. Lapeyre, Saint Fulgence de Ruspe, 
cité infra, p. 331-350. 

2. Études. - R. Ceillier, Histoire générale des auteurs sacrés et 
ecclésiastiques, t. 11, Paris, 1862, p. 1-76. - F. Wiirter, :t,ur 
Dogmengeschichte des Semipelagianismus, Munster, 1899, 
p. 105-155. - G. Ficker, Zur Würdigung der Vita Fulgentii, 
dans _Zeitschrift für Kirchengeschichte, t. 21, 1900-1901,' p. 9-42. 
- A. Souter, The ·commonitorium of Fulgentius of Ruspe o.n 
the Holy Spirit, dans Thé Journal of theolo.gical Studies, t. 14, 
1913, p. 481-488. - G. Krüger, F.errandus und Fulgentius, 
dans Harn_ack-Ehrung. Beitriige zur Kircheng11schichte .. , 
Leipzig, 1921, p. 219-231. - G. G. Lapeyre, Saint Fulgence de 
·Ruspe. Un évêque africain sous la domination vandale, Paris, 
'1929; Du nouveau sur S. Augustin et S. Fulgence, dans Revue 
tunisienne, 1937, p. 187-207. - M. Schmaus, Die Trinitàts
lehre des Fulgentius von Ruspe, dans Charisteria, Al. Rzach 
zum 80. Geburtstag "dargebracht, Reichenberg, 1930, p. 166-
175. - B. Nisters, Die Christologie des hl. Fulgentius von 
Ruspe, Munster, 1930. - O. Bardenhewer, Geschichte der 
altkirchlichen Literatur, t. 5, -Fribourg-en-Brisgau, 1932, 
p. 302-316. - A. d'Alès, Saint Fulgence de Ruspe. Commoni: 
torium De Spiritu·sancto, dans Recherches de science religieuse, 
t. 22, 1932, p. 304-316. - U. Moricca. -8toria della lettera
tura latina cristiana. t. 3, 2• partie, Turin, 1934, p. 1407-1467. 

F. di Sciascio, p·uigen_zio di Ruspe. Un grande discepolo di 
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Agostino contro le • Reliquiae pelagianae pra11itatis • nei suoi 
epigoni, Rome, 1941. - A. M. Jacquin, Saint Fulgence, évt!que 
de Ruspe, VS, t. 67, 191'.2, p. 260-27.8. - J. Beumer, Zwischen 
Patristik und Scholastik. Gedanken zum Wesen der Theologie an 
Hand des Liber de fi,de ad Petrum des hl. Fulgentius von Ruspe, 
dans Gregorianum, t. 23, 1942, p. 326-347.· - J.-J. Gavigan, 
Fulgentius of Ruspe on Baptism, dans Traditio, t. 5, 1947, 
p. 313-322; Vita monastica in Africa septentrionali desiitne 
cum 1,n11asione Wandalorum?, dans Augustinianum, t. 1, 1961, 
p. 7-49. - M. Pellegrino, Fulgenzio di Ruspe, EC, t. 5, 1950, 
col. 1802-1805. - B. Altaner, Zum Schrifttum der skythischen 
Manche, dans Historisches Jahrbuch, t. 72, 1952, p. 568-581. -
J.-B. Bauer, De Sancti Fulgentii mariologia, dans Marianum, 
t. 17, 1955, p. 531-535. - A. Grillmeier, Fulgentius von Ruspe, 
De fi,de ad Petrum und die Summa Sententiarum. Eine Studie 
zum Werden der /rühscholastischen Systematik, dans Scholastik, 
t. 34, 1959, p. 526-565. - H.-J. Diesner, Jugend und Monchtum 
des Fulgentius von Ruspe, dans Helikon, t. 1, 1961, p. 677-685. 
- P. Riché, Éducation et culture dans l'Occident barbare, 
Paris, 1962, notamment p.149. -P. Couréelle, Les Confessions 
de saint Augustin dans la tradition littéraire. Antécédents et 
postérité, Paris, 1963, p. 221-224. - Sur Ruspe, DACL, t. 15, 
col. 186-187 (H. Leclercq). 

On distingue aujourd'hui Fulgence de Ruspe de son homo
nyme le mythographe; voir E. Dekkers, Cla11is .. , n. 849-853. 

Maurice JouRJON. 

FULMAN (MARIE-LÉoN), évêque polonais, 1866-
1945. - Né le 27 mars 1866 à Stare Miasto, près de 
Konin, Marie-Léon Fulman fit sa théologie au séminaire 
de Wloclawek (1882-1886) et à l'académie ecclésiastique 
de Saint-Pétersbourg (1886-1890), où il fut ordonné 

· prêtre en 1889. 

Professeur de théologie au séminaire de Wloclawek (1890· 
1895), il eut une intense activité pastorale, sociale et patrioti
que, surtout au sein d'un groupe d'amis qui travaillaient au 
redressement moral et spirituel du clergé; les autorités étran
gères qui tenaient le pays entretenaient en effet un climat 
de démoralisation qui maintenait le clergé dans un état d'igno
rance. Fulman fut incarcéré en janvier 1895 et déporté. 
Amnistié à l'avènement du tsar Nicolas n en 1896, il fut 
maintenu dans des postes subalternes. Le 24 septembre 1918, 
il fut appelé de la cure de Czestochowa au siège épiscopal 
de Lublin. Il administra le diocèse jusqu'à son arrestation, 
le 17 ,novembre 1939, sous l'inculpation de menées anti
allemandes; condamné à mort, puis gracié, il fut transféré 
au camp de Sachsenhausen, et, à la demande de Pie xn, placé 
en résidence surveillée à Nowy Sacz, près de Cracovie, d'où 
il continua clandestinement à administrer son diocèse. Rentré 
à Lublin en février 1945, il mourut le 18 décembre. 

Marie-Léon Fulman compte parmi les grands promoteurs 
du. renouveau pastoral et social en Pologne au début du siècle. 
Ses ouvrages sont relatifs à ces problèmes: Le trésor des indul· 
gences (1893); Les mois de mai et d'octobre dans la piété de 
l'Église (1893); Orate in11icem. Prières pour les confrères dans 
le sacerdoce (1894); Le· rituel romain et le rituel de Piotrkow 
(1896); Les saints de Dieu ou l'histoire de l'Église dans la vie 
des saints (1899); Léon xm et le Rosaire (manuscrit); de nom
breux articles et notices parus dans les périodiques, surtout 
dans Wiadomosci Pasterskie (Nouvelles de .pastorale), qu'il 
avait fondé (1905-1907). Ses instructions et lettres pastorales 
ont été publiées dani; les Nou11elles diocésaines de Lublin. 

Son programme de renouveau de la vie religieuse 
tendait au relèvement intellectuel et moral du clergé, à 
l'instruction religieuse des milieux intellectuels, des 
masses ouvrières et paysannes; à tous il voulait donner 
un véritable sens de l'Église. Il fonda pour les laies 
l'institut supérieur de culture religieµse près de l'univer
sité de Lublin, l'université chrétienne ouvrière, l'uni
versité catholique populaire. Sous son influence s'orga
nisèrent les syndicats chrétiens ainsi que d'autres ins
titutions sociales et professionnelles. Il voulait attirer 

les laïcs à l'apostolat. Il aurait aimé voir s'ébaucher des 
essais de solution de la question sociale qui pesait.alors 
sur la Pologne. Mais il fut peu compris et peu isuivi. 

Archives du diocèse de Lublin. - Wiadomosci Pasterslt.ie, 
Piotrkow, 1905-1097. - Wiadomosci Diecezjalne Lubehlt.ie, 
Lublin, 1918-1946. - P. Stopniak, Pour le jubiU sae-erdot(!.l 
et pour le 11ingtième anni11ersaire de Jl,fgr Fulman, Lublin, 1939 
(ms). - Z. Golinski, Mgr Fulman, dans Dictionnaire polonais 
de biographie, Cracovie, 1958. 

Czeslaw BARTNIK. 

FYOT DE VAUGIMOIS (CLAUDE), sulpicien 
français, 1689-1758. - Né à Dijon, le 31 août 1689, fils 
du président aux requêtes du Parlement de Bourgogne, 
Claude Fyot entra au séminaire Saint-Sulpice de Paris 
en 1705. On ignore la date de son ordination et ses 
premières fonctions ecclésiastiques. Admis dans la 
Compagnie de Saint-Sulpice en 1714, licencié de 
Sorbonne en 1716, docteur en 1718, il enseigna la théo
logie au séminaire Saint-Irénée de Lyon à partir de 
1716. L'archevêque François-Paul de Neuville le 
fit nommer supérieur de ce séminaire en 1721, charge 
qu'il remplit jusqu'à sa mort, le 15 octobre 1758. 

On a évoqué (article CRÉTENET, DS, t. 2, col. 2535-
2536) les difficultés surgies à Lyon entre les sulpiciens et 
les joséphistes. Vaugimois fut longtemps en butte aux 
attaques des Nouvelles ifCclésiastiques, qui relevaient 
tous les actes de sa vigilance envers le jansénisme. 
Quelques ouvrages montrent la place · tenue par le 
supérieur dans le séminaire et dans le diocèse : Caté
chisme, instructions et prières pour le jubilé, Lyon, 1734; 
Nouveau recueil de cantiques spirituels à l'usage des 
mission,; et catéchismes (1735?), 3° éd., Lyon, 1740; 
Catéchisme pour le jubilé de 1145; le Règlement général 
du séminaire de Mgr l'archevêque de Lyon, s d; ses 
Prières et pratiques du Séminaire Saint-Irénée de Lyon, 
Lyon, 1739 (repris comme Petit manuel, Lyon, 1825, 
1833), contiennent notamment « une conduite et 
méthode pour l'oraison mentale» et un petit guide de la 
« communication avec le directeur». Ses programmes de 
formation spirituelle et de « règle de conduite • des 
clercs·âoôndent en détails fort instructifs sur la situation 
du clergé. 

Outre un opuscule, La dévotion aux saints anges, 
Lyon, 1738, on lui doit surtout deux recueils de médi
tations. Les entretiens abrégés avec Notre-Seigneur 
Jésus-Christ avant et après la sainte Messe pour les 
prêtres, en 4 volumes, Lyon, 1721-1729 {17~0, 1746; 
éd. revue et sim_plifiée en 3 vol. par A.R Devie, Lyon, 
1843 et 1852; DS, t. 3, col. 652). L'auteur puise large
ment dans les écrits des Pères et les traités ascétiques 
récents et propose au clergé « une espèce de trad,ition
capable de lui inspirer les sentiments les plus religieux 
pour le saint ministère»; il invite fréquemment à vivre 
en disposition d'hostie. 

Destiné aux fidèles, le Manuel (Lyon, 1731 ?; 7e éd., 
1757) offre des exercices pour les diverses occasions 
de la vie chrétienne et surtout « différentes méthodes 
pour entendre la sainte Messe •• dont plusieurs sont 
un bon renouvellement du genre, grâce à des textes 
tirés, soit du missel romain, soit des liturgies orientales, 
soit des catéchèses de saint Cyrille de Jérusalem. 

L. Bertrand, Notice, dans Vie, écrits et correspondance 
littéraire .de Laurent-Josse Le Clerc, Paris, 1878, p. 329-344; 
Bibliothèque sulpicienne, t. 1, Paris, 1900, p. 312-326. -
J. Mauviel, Notes historiques sur le séminaire Saint-Irénée, 
Lyon, 1882, p. 129-195. 

Irénée NoYB. 
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ABREVIATIONS PRINCIPALES. 

AS = Acta sanctorum, Anvers-Bruxelles, 1643 svv; Venise, 
1734-1770; Paris, 1863-1875. 

AAS, ASS = Acta Sanctae Sedis, Rome, 1865-1908; Acta 
Apostolicae Sedis, Rome, 1909 svv. 

ANTONIO I = N. Antonio, Bibliotheca hispana vetus, Madrid, 
1788, 2 vol. ; II = Bibliotheca hispana nova, Madrid, 1783, 
2 vol. 

BARDENHEWER = O. Bardenhewer, Geschichte der altkirch
lichen Literatur, t. 1-3, 2• éd., 1913, 1914, 1923; t. 4-5, 
1'• éd., 1924, 1932, Fribourg-en-Brisgau. 

BEclt = · H.-G. Beck, Kirche und theologische Literatur 
im byzantinischen Reich, Munich, 1959. 

BHG = F. Halkin, Bibliotheca hagiographica graeca, 2° éd., 
3 vol., Bruxelles, 1957. - BHL = Bibliotheca hagiogra
phica latina antiquae et mediae aetatis, 3 vol., Bruxelles, 
1898-1899, 1900-1901, Supplementum, 2• éd., 1911. -
BHO = P. Peeters, Bibliotheca hagiographica orien
talis, Bruxelles, 1910. 

B10GRAPHIE NATIONALE = Biographie nationale de Belgique, 
Bruxelles, 1866-1944, 28 vol., et Supplément. 

BREMOND = H. Bremond, Histoire littéraire du sentiment 
religieux en France, Paris, 1916-1933, 11 vol.; index, 
1936. 

CC = Corpus christianorum, Steenbrugge-Turnhout, Bel
gique, 1953 svv. 

Cu vis = E. Dekkers, Clavis Patrum latinorum, Steen
brugge, Belgique, 1951; 2° éd., 1961. 

CSCO = Corpus scdptorum christianorum orientalium, 
Louvain, 1903 svv. 

CSEL = Corpus' scriptorum ecclesiasticorum latinorum, 
Vienne, 1866 svv. 

CosKE DE VILLIERS = Bibliotheca carmelitana, Orléans, 
1752; Rome, 1927, 2 vol. 

DERZINGER = H. Denzinger, C. Bannwart, J.-B. Umberg, 
C. Rahner, Erichiridion symb!>lorum, definitionum et decla
rationum de rebus fidei et nwrum, Fribourg-en-Brisgau, 1854.; 
32• éd. refondue par A. Sch!lnmetzer, 1963. 

DACL = Dictionnaire d'archéologie chrétienne et de liturgie, 
Paris, 1903-1953, 15 vol. 

DB, DBS = Dictionnaire de la Bible, 1895-1912, 5 vol.; 
Supplément, Paris, 1928 svv. 

•DC = La documentation cat1wlique, t. 1, Paris, 1919 svv. 
DHGE = Dictionnaire d'histoire et de géographie ecclésias

tiques, Paris, 1909 svv. 
DS = Dictionnaire de spiritualité, Paris, 1932 svv. 
DTC = Dictionnaire de théologie catholique, Pai-is, 1898 

svv. 
Du CANGE = G!ossarium mediae et infimae latinitatis, 

Niort, 1883-1887, 10 vol. ' 
EC = Enciclopedia cattolic:i., Cité du Vatican, 19~8-1954, 

12 vol. 
ERE = Enéyclopedia of Religion and Ethics, Édimbourg, 

1908-1926, 13 vol. 
FucnE-MARTIN := Histoire de l'Église depuis les origines 

jusqu'à nos jours, Paris, 1934 svv. 
GCS = Die griechischen christlichen Schriftsteller der ersten 

Jahrhunderte, Leipzig, 1897 svv. 
-OL = Geist und Leben, Innsbruck, 1948 svv. 
HEFELE-LE.CLERCQ = J. Hefele et H. Leclercq, Histoire 

des conciles, Paris, 1907 svv. 

H_URTER = H. Hurter, Nomenclator literarius theologiae 
:_catholicae, 3• éd., 5 vol., Innsbruck, 1903, 1906, 1907, 

1910, 191101913. 
lr1TTEL = G. Kittel, Theologisches Wl!rterbuch zum Neuen 
- Testament, Stuttgart, 1933 svv. 
Kii'u11aACHEa-EHRHARD = K. Krumbacher et A. Ehrhard 
-Geschichte der byzantinischen Litteratur, 2• éd., Munich: 

1907. 
LTK = Lexikon für Theologie und Klrche, Fribourg-en

~risgau, 1930-1938, 10 vol.; 2• éd., 1957 svv. 
MANITIUS. = M. Manitius, Geschichte der lateinischen Lite

ratur des Mittelalters, 3 vol., Munich, 1911, 1923, 1931. 
MANSI = J. D. Mansi, Sacrorum conciliorum nova et amplis

sima collectio, Florence, 1759; Paris, 1901-1927, 53 vol. 
MGH = Monumenta Germaniae historica, Hanovre-Berlin, 

1836 svv. 
M1cHAUD = J.-F. Michaud, Biographie universelle, Paris, . 

1811 svv, 45 vol. 
MoRÉRI = -L. Moréri, Le grand dictionnaire histotique, 

Paris, 1759, 10 vol. 
NRT = Nouvelle revue théologique, Louvain, 1869 svv. 
OC, OCA = Orientalia christiana, Rome, 1923-1934; Orien-

talia christiana analecta, 1935 svv. 
OCP = Orientalia christiana periodica, Rome, 1935 svv. 
OGE = Ons geestelijk Erf, Anvers, 1927 svv. 
PAULY-W1ssowA = A.-F. Pauly, G. Wissowa, W. Kroll, 

Real-Encyclopll.die der classischen Altertumswissenschaft, 
Stuttgart, 1894 svv. 

PG = Patrologie grecque, Migne, Paris, 1844 svv; PL = 
Patrologie latine, Migne; PL Suppl. = Supplementum, 
éd. A. Hamman, Paris, 1958 svv. 

PO = Patrologie orientale, Paris, 1907 svv. 
QuÉT1r-ÊlcHARD = J. Quétif et J. Échard, Sèriptores ordinis 

praedicatorum, Paris, 1719-1721, 2 vol.; t. 3, 1909-1934, 
pat R. Coulon et A.-A. Papillon. 

RAC = Reallexikon für Antike und Christentum, Stuttgart, 
1950 svv. 
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FLORENT RADEWIJNs, GÉRARD GiiooTB, GÉRARD 
DE ZuTPHEN, etc. 

Freud et freudisme. Voir PSYCHANALYSE. 
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Frizon (NICOLAS), c. 1529-1530._ - Paul BAILLY. 
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